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PROLOGO

Este trabajo, motivado por investigaciones de campo
efectuadas, en diversas ocasiones, en el NO argentino, fué
aceptado, en el semestre invernal 1974/5, por el Fachbereich
11 - AuBereuropidische Sprachen und Kulturen - de la Philipps-
Universitit de Marburg, como tesis doctoral. La involuntaria
postergacion de su publicacién, hasta esta fecha, hizo nece-
sarias una serie de correcciones que exceden a las de indole
puramente estilistica. El aparato critico fué enriquecido, por
ejemplo, con la informacidén aportada por numerosas publica-
ciones, aparecidas en el Ultimo lustro, y el texto fué modifi-
cado en base a los resultados de los mismos. En consecuencia,
algunos puntos son algo mds extensos y otros mas breves que
originariamente. A pesar de esto, el texto actualizado no di-
fiere fundamentalmente de la primera version. Un extenso re-
sumen en lengua alemana fué publicado separadamente en Zeit-
schrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft 62,2
(Miinster 1978).

Diversas personas e instituciones contribuyeron, con su
apoyo cientifico, moral y material, a la feliz conclusién de es-
te estudio. En primer término, quiero expresar mi profundo a-
gradecimiento al Prof. Dr. Kurt Goldammer, de Marburg, quien
me asesord cientificamente y me brindé constante apoyo moral,
con el reservado y profundo humanismo que le es caracteristi-
co. Igualmente, quiero agradecer aqui los valiosos consejos y
el amistoso apoyo de mis co-referentes, el Prof. Dr, Thomas S.
Barthel, de Tiibingen, y el Prof. Dr. Wolfgang Dehn, de Mar-
burg, y la generosidad del Prof. Dr. Gerdt Kutscher, de Ber-
lin, quien posibilité 1a publicacion del trabajo en la serie de
suplementos de la revista '"Indiana'.



Profundamente obligada me siento para con la Alexander
von Humboldt-Stiftung, de Bonn-Bad Godesberg, la cual promo-
vié muy particularmente este trabajo con la otorgacién de una
beca y del generosisimo subsidio que hizo posible la presente
publicacién. Para ella, mis mis sinceras gracias. Mi agrade-
cimiento se extiende, también, al Anthropos-Institut de St.
Augustin-Bonn, al Frobenius-Institut de Frankfurt/Main, y al
Ibero-Amerikanisches Institut PreuBischer Kulturbesitz, de
Berlin, los cuiles me brindaron la posibilidad de trabajar,
larga y fecundamente, en sus excelentes bibliotecas.

Amistosos consejos y diversos datos muy valiosos me
fueron proporcionados por la Dra. Karin Hissink, de Frank-
furt, por el Dr. S. Henry Wassén, de Gotemburgo, por el
Licenciado Ricardo Nardi, de Buenos Aires, y por la Srta.
Lucia Rueda, de Santa Catalina (Jujuy). Reitero aqui mis gra-
cias a todos ellos y también al Dr. Peter Paul Hilbert, de
Marburg, quien tuvo la gentileza de dibujar las ldminas I-VI,
y al Dr. Martin Kraatz, de la misma ciudad, quien me faci-
1it6 las fotografias que ilustran la ldmina IX. No quiero con-
cluir estas lineas sin haber expresado mi sincero agradeci-
miento a las diversas personas que contribuyeron, con su tra-
bajo y sus conocimientos técnicos, a darle forma a este libro,
a los informantes jujefios, que me ayudaron a comprender
muchos problemas, y a‘mi marido Jiirgen Gorlitz, mi mais
firme apoyo y mejor consejero.

Marburg/Lahn Ana Maria Mariscotti de Gorlitz
abril de 1978
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Introduccidn

I. Breve panorama geografico

La geografia del Peri es generalmente descrita en térmi-
nos de tres fajas paralelas: el litoral maritimo o costa, los
Andes propiamente dichos o sierra y las estribaciones orienta-
les de los mismos, que descienden lentamente hasta perderse
en las planicies selviticas del Amazonas y configuran la region
ecoldgica que se conoce con el nombre de montafia.

El litoral maritimo del Pacifico, o costa, presenta condi-
ciones ambientales que varian localmente, pero en conjunto, se
caracteriza por una gran aridez que va aumentando a medida que
se avanza hacia el S, y que termina por darle una verdadera fi-
sionomia desértica.

Los Andes Peruanos constan de una serie de cadenas dis-
continuas, que corren diagonalmente en direccién NO - SE y que,
a la altura del nudo de Vilcanota, forman dos formidables sis-
temas montafiosos - la Cordillera Litoral o Maritima y la Cor-
dillera Real - que divergen a medida que se extienden hacia el
S, delimitando ambas, por el O y el E,la cuenca del Titicaca.
La Cordillera Maritima aparece intersectada por fértiles valles,
estrechos y poco extensos, que fueron asiento un dia de impor-
tantes culturas locales preincaicas y que, hasta la actualidad,
proporcionan acceso hacia el mar a los pobladores del altiplano.
A partir del macizo de Lipez, ubicado en el limite boliviano -
argentino, estos dos sistemas montafiosos se reiinen para for-
mar la majestuosa cordillera andina meridional, cuyas altas cum-
bres sirven de frontera natural a Chile y Argentina.

El complejo sistema de cadenas que integra los Andes Pe-
ruanos forma, en conjunto, una altiplinicie ininterrumpida, cuya



altura media sobre el nivel del mar oscila entre 3.000 y 4.500
metros; es la caracteristica puna que comienza en el departa-
mento de Cajamarca y, a diferencia de los piramos de los An-
des ecuatorianos y colombianos, presenta una estacién lluviosa
- que se prolonga desde diciembre a abril - y otra seca - cu-
yos maximos rigores se manifiestan en los meses invernales de
julio y agosto. Valles de suelo aluvial, trazados por los siste-
mas hidrograficos del Marafién, Huallaga y Ucayali - los tribu-
tarios del Amazonas que drenan la sierra peruana - se hunden,
de tanto en tanto, en esta altiplanicie y, por encima de ella,
se elevan los soberbios picachos que, con frecuencia, sobrepa-
san los 5.000 metros de altura. Hacia el S del macizo de Vil-
canota se extiende el altiplano boliviano, que constituye una
cuenca hidrografica practicamente cerrada: el extenso lago Ti-
ticaca, alimentado desde el N por los rios que descienden del
ya citado macizo, vuelca el exceso de sus aguas en el Desa-
guadero y este rio, que sirve de limite territorial a Peri y
Bolivia, se pierde en el lago Poop6 - también llamado lago Au-
llagas o Laguna de Paria - de drenaje desconocido. Este alti -
plano continda en territorio chileno y argentino, donde recibe
las denominaciones locales de Puna de Atacama y Puna de Ju-
juy. Los enormes salares de Uyuni, Coipasa, Atacama, Anto-
falla y las Salinas Grandes le dan una fisionomia tanto mis
desértica cuanto mas avanzamos al S.

A pesar de que la gran altitud media y la violenta erosién
a que se halla expuesta, hagan inadecuada para la agricultura
una buena parte de esta enorme altiplanicie, numerosas ireas,
distribuidas a lo largo de su superficie, son idéneas para el sus-
tento de una economia mixta, basada en el cultivo intensivo y la
cria de animales domésticos; algunas de estas areas - tales
como la cuenca intermontana de Cajamarca, el Callejon de Huay-
las, el valle del rio Mantaro, la hoya de Urubamba, la regidn
de Cuzco, el distrito de Puno, las margenes del Titicaca, -
son aptas incluso para el sustento de grandes centros de pobla-
cién, y constituyeron, en otros tiempos, los asientos de algunas
de las mas importantes culturas preincaicas (1). Junto con el
maiz, que sdlo crece pobremente a mids de 3.000 metros de al-
tura, prosperan otros cultivos localmente domesticados y sem-
brales aliin a mas de 4.000 metros sobre el nivel del mar; en-
tre ellos figuran la quinoa (Chenopodium quinoa), la oca (Oxalis
tuberosa) y, especialmente, una gran cantidad de especies de
papa (Solanum tuberosum). Al igual que la flora, la fauna local




aportd especies domesticables - genera Auchenia (llama y alpa-
ca) y Cavia (conejillo de Indias) - que permitieron cimentar la
peculiar economia agropecuaria que ain subsiste en toda su ex-
tensién. Pese a ello, la vida en el altiplano no es fécil, y la
dureza del medio geogrifico y atmosférico imprimié al etos cul-
tural de sus pobladores ese peculiar matiz de ansiedad y angus-
tia, que tan claramente se refleja en las creencias y practicas
religiosas que vamos a estudiar.

Hacia el S del macizo de Lipez comienzan los Andes Me-
ridionales y hacia el E de éstos, se elevan, en territorio ar-
gentino, las diversas serranias que integran la Precordillera de
Salta y Jujuy: Santa Victoria, Zenta, Aguilar, Tilcara y Cum-
bres Calchaquies: éstas se extienden en direccién N-S y flan-
quean los estrechos valles que, desde época muy antigua, han ser-
vido de hibitat a diversas culturas indigenas. Entre éstos, las
Quebradas de Humahuaca y del Toro y los Valles Calchaquies
ocupan un primerisimo lugar. La Precordillera de Salta y Jujuy
continda por el S en la de San Juan y Mendoza y, hacia el E de
ambas, se yerguen los ultimos contrafuertes andinos: las Sier-
ras Subandinas y Pampeanas (2).

Toda esta immensa area que, cultural y geogrificamente
hablando, abarca la region de los Andes Centrales y el sector
septentrional de los Andes Meridionales, sirvié de asiento a
culturas que, a pesar de las diferencias étnicas y lingiiisticas
de sus portadores, las distintas influencias foridneas a que estu-
vieron sometidas y las diversas condiciones ecoldgicas a que
debieron adaptarse, poseyeron un patrdén cultural comin, y
compartieron un considerable nimero de bienes co-tradiciona-
les, entre los que figura, como podremos verlo mas adelante,
el culto a una gran diosa teldrica.

II. Breve panorama étnico-lingiiistico

Aunque originariamente éste parece haber designado a las
zonas ecolégicas intermedias y de "temple caliente', el término
quechua (quechhua, Qouechhua, quichua) figura también en las
fuentes de los siglos XVI y XVII como denominacién de una tri-
bu, que habité la regién semitropical de Abancay y Curahuasi
(dep. Apurimac) en época anterior a la de la consolidacién del
imperio incaico, y como nombre de dos entidades lingiiisticas




diferentes. Una de estas entidades era la 'lengua general" que
adoptaron y oficializaron los Inca y que se extendié, por accidn
de éstos, en el territorio boliviano y hasta las provincias ar-
gentinas de Jujuy y Santiago del Estero (3). Segin Torero (1972:
76 sigs.), ésta pertenece a una familia lingiiistica que se di-
fundié originariamente, a partir de Pachacamac, el gran cen-
tro ceremonial de la costa central peruana, y que ya tenia una
larga historia cuando se consolidé el imperio incaico. En la ac-
tualidad, el término quechua conserva el primero de sus signi-
ficados histéricos y se usa para designar a esta familia lingiiis-
tica y a los nicleos indigenas de poblacion que hablan los dia-
lectos pertenecientes a la misma (4).

Similarmente, la voz Aymara se utiliza contemporanea-
mente para describir los nicleos aymara-parlantes de Peru y
Bolivia.Como lo demuestran algunos documentos del s. XVI,
esta voz fué usada primeramente para designar a la lengua
que hablaban los Colla o pobladores del Collasuyu y, a partir de
fines de dicho siglo, para designar a éstos (5). Contemporanea-
mente con la primera consolidacion del imperio incaico en el
Cuzco, éstos parecen haber constituido confederaciones o esta-
dos nacientes, en la regién septentrional del Titicaca, y haber
extendido sus dominios hacia los valles de Tacna, Arequipa,
Moquegua y Tarapacd y sobre las tribus de los Yuras, Quilla-
huas, Atacamas y Changos, en la costa pacifica (6). Debido a
lo inhéspito de su habitat, los espafioles sélo penetraron en él
en el s. XVI.

A diferencia de lo que ocurre con las hablas quechuas,la
lengua aymara abarca, actualmente, sélo una parte de su anti-
gua drea de dominacién. Segin lo demostraron estudios lingiiis-
ticos modernos, ésta pertenece al aru o Haqi (Jagi),una fami-
lia que comprende también al hagaru (jagaru) y el cauqui (kawki),
dos lenguas habladas alin en la provincia limefia de Yauyos, y
fué usada, hasta bien entrado el s. XVI, en un extenso terri-
torio de los Andes Centrales que abarcaba parte de los actuales
departamentos de Ayacucho, Apurimac y Cuzco e incluia ala
misma capital incana (7). También la margen septentrional del
Titicaca y las islas de Taquile y Amantani dejaron de pertene-
cer, en tiempos recientes, a su zona de dominacién. Actual-
mente, el Aymara es hablado en las regiones peruanas de Chu-
cuito y del Cercado de Puno y en aquél sector del altiplano bo-
liviano, que se ve limitado por las Cordilleras Real y Maritima



y por los salares de Uyuni y Coipasa (8). Grupos aymara-par-
lantes residen, asimismo, en los valles intramontanos de la
provincia chilena de Tarapaci y en los establecimientos mineros
de las punas de Atacama y Jujuy (9).

Segiin el Censo de 1940, el 60% de los quechua-parlantes
del Peru habitaba al S de Huancayo - se trata de los portadores
de los dialectos cusquefio y ayacuchefio - mientras que el 40%
restante se distribuia de la siguiente manera: 35% en los departa-
mentos de Ancash (12%), Junin (16%)y Hudnuco (7%) - que po-
seen dialectos propios -y 4% en los departamentos del N del
pais (10). En territorio boliviano son numéricamente superiores
a los aymara-parlantes (11). Puesto que en los iltimos afios,
grandes grupos de poblacion de habla quechua se han traladado
a la costa, en busca de mejores condiciones de trabajo, o se
han volcado hacia los contrafuertes orientales de la Cordillera,
para procurarse nuevas tierras de cultivo, en la actualidad es
pricticamente imposible fijar limites aproximados al drea de
distribucion de esta lengua tan extraordinariamente vital (12).

Junto con los Quechua y los Aymara, convive en el alti-
plano boliviano el antiquisimo y otrora muy numeroso grupo ét-
nico de los Uru - Chipaya. Aunque de probable origen amazdnico
y portadores de una lengua y cultura propias, sus pocos descen-
dientes actuales se hallan casi totalmente aymarizados. Un cen-
tenar de Uru, que ain hablaban su lengua originaria, subsistié
cerca de las fuentes del Desaguadero hasta la gran sequia que
azot6 al altiplano boliviano entre 1940 y 1945. Pescadores-agri-
cultores de origen uru pero racial y culturalmente muy mezcla-
dos, viven hasta nuestros dias en los totorales del Titicaca: los
hay en distintos puntos de la bahia de Puno y, en el S del lago,
hillanse algunos grupos en Pomata, Yunguyo y otras localidades.
En la desembocadura del Desaguadero, cerca del lago Poopd,
subsiste, asimismo, un pequefio grupo conocido con el nombre
de Moratos, y en Carangas, cerca del salar de Coypasa, apa-
recen los Chipaya, cultural y lingiiisticamente emparentados con
los Uru a pesar de que, desde hace tres siglos, adoptaran la
forma social de las vecinas comunidades aymara, y orientaran
su economia a la cria de ganados y una agricultura incipiente
(13). Si bien conservan algunos vestigios de su mitologia y ri-
tual originarios, estos grupos practican actualmente cultos muy
semejantes a los de sus vecinos aymara.




En las punas de Atacama y Jujuy, la cultura indigena se con-
serva ain bien estructurada a pesar de la presencia de explota-
ciones mineras modernas, que emplean a varios miles de indi-
genas, y constituyen importantes centros de aculturacién. A di-
ferencia de 1o que ocurre en la sierra peruana y en el altiplano
boliviano, la agricultura es aqui incipiente, debida a la sequedad
extrema de la puna. Por esta misma razén, tanto hoy como an-
tiguamente, la densidad de poblacién es aqui mucho menor que
alld. La Puna de Atacama y la de Jujuy mantienen, desde anti-
guo - la arqueologia lo demuestra y el hecho se observa ain en
nuestros dias - un activo intercambio entre si, con los valles
intramontanos, que las delimitan por el Sy el E, y con el alti-
plano boliviano. Si bien el grueso de la poblacién actual no ha-
bla ya el Quechua que difundieron los Inca, tanto esta lengua co-
mo el autdctono Cunza (Kunza), contindan usidndose en ocasiones
ceremoniales. Como lo destaca Palavecino (1959: 347 sigs.), el
panorama integrado y armoénico, que ain conserva la cultura de
estas punas, se quiebra paulatinamente a medida que se avanza
hacia el S, sin que las restantes provincias del NO argentino -
Salta, Tucumin, Catamarca, La Rioja - dejen, por ello, de ser
repositorios de supervivencias, que aun permiten establecer in-
teresantes vinculaciones histérico-culturales.

Desde el punto de vista étnico, sbélo podemos trazar un
panorama aproximado para épocas muy tardias, y mids o menos
coincidentes con el primer contacto con los espafioles (mediados
del s. XVI). En la introduceidén histérica a su monografia sobre
el antigal de Ciénega Grande, Salas (1945) puntualiza que son
numerosas las tribus y/o parcialidades indigenas que pueden ubi-
carse, segin las fuentes, en la quebrada de Humahuaca y sus
inmediaciones. En primer término figuran los Omaguaca, que
parecen haber sido la tribu mis indémita y belicosa de la Que-
brada; de ellos habrian dependido los Ocloya, de incierta filia-
cién étnica, pero que, siguiendo a Boman (1908), Canals Frau
(1953) y al mismo Salas, probablemente se identificaron con los
Omaguaca. En las fuentes histéricas aparecen citados, ademis,
los Tilcara (también designados Tiscaras, Fiscaras, etc.),cuyos
dominios abarcaban parte de Purmamarca, Maimara, Tilcaray
un sector de la actual Quebrada de Juella (prov. de Jujuy); los
Purmamarca, que se enfrentan en numerosas ocasiones con los
conquistadores; los Tilianes, muy probablemente oriundos de la
regién de El Volcin y los Gaypetes, cuya ubicacién se descono-
ce. No hay que olvidar, no obstante, que todas estas tribus o




parcialidades probablemente formaran parte de una dnica nacién
indigena, cuya homogeneidad cultural se manifiesta en los hallaz-
gos arqueolégicos (14). Por otra parte, la documentacién alude
a una serie de tribus o pueblos, aparentemente ubicados al E de
la Quebrada de Humahuaca (Osas, Churumatas, Paypayas, Yalas,
etc.) y probablemente originarios del Sur de Bolivia. Aunque no
quepa duda de que las Punas de Atacama y de Jujuy se hallan
culturalmente emparentadas a nivel arqueoldgico, los especialis-
tas han optado, inducidos por las considerables diferencias pa-
trimoniales que revelan los hallazgos procedentes de una y otra,
por tratarlas como dreas separadas (15). Las fuentes del s.XVII
ubican en sus territorios a los Atacama y Apatama, cuya filia-
cion ha promovido una acalorada controversia cientifica (16), y

a los Casavindo y Cochinoca que, a juicio de Bennett (1946 c: 599),
sblo serian sub-tribus atacamefas.

Los valles intramontanos del SE de Salta, de Catamarca,
del O de Tucumédn, del N y Centro de la Rioja, de parte de San
Juan y de las regiones colindantes de Chile, estaban pobladas
por los Diaguita-Calchaquies o Cacanos (17).

Actualmente, como consecuencia de los procesos histéricos
a que ha estado sometida, la gran masa de descendientes de es-
tas naciones y parcialidades indigenas, es portadora de una cul-
tura homogénea, en la que conviven un componente aborigen y
otro hispdnico (18).

III. Las fuentes

La documentacién utilizada para elaborar esta monografia
proviene, principalmente, de las fuentes histéricas y la litera-
tura etnografica y folklérica y, en considerable medida, también
de documentos inéditos, de la informacidn recogida en el curso
de diversas expediciones de campo y de los testimonios dejados
por las culturas, que desaparecieron antes de que se produjera
el contacto con la civilizacién occidendal.

a) El material arqueoldgico

La maestria de los antiguos artesanos, la riqueza de los
ajuares funerarios y las excepcionales condiciones ambientales,
que favorecieron su conservacion, contribuyeron para que el in-



vestigador cuente con una extraordinaria cantidad de objetos sun-
tuarios y ceremoniales, pertenecientes a las diversas culturas
que florecieron otrora en los Andes centro-meridionales. Gra-
cias al caricter simbdlico de su decoracién, muchos de éstos
poseen extraordinario valor documental para el historiador de

las religiones. Estudios iconogrificos, como los que Seler (1923),
Ubbelohde-Doering (1925/6, 1931), Carrién Cachot (1959), Kut-
scher (1948, 1950, 1954, 1955), Schlesier (1959) y otros autores
efectuaron, en base a la alfareria de algunos periodos y culturas,
demostraron, por ejemplo, que es posible reconstruir muchas
de las antiguas prdcticas y creencias, en base a la decoracién

o la forma de algunas piezas, y establecer interesantes parale-
los con las que aln subsisten. A éstos se sumaron, en los ulti-
mos afios, otros estudios de los que se desprende que las posi-
bilidades interpretativas del material arqueoldgico centro-andino
no han sido agotadas ain y pueden arrojar, en el futuro, intere-
santisimas conclusiones histérico-religiosas (19).

Junto con los del arte mueble, dejaron las antiguas culturas
numerosos testimonios monumentales de sus practicas y creen-
cias religiosas. Ademis de los templos, que denuncian la pre-
térita existencia de un sacerdocio organizado y de verdaderos
centros religiosos, éstos incluyen cercados ceremoniales - que
contindan usidndose en algunas localidades - , grandes monolitos
tallados - aiin venerados ocasionalmente - y otros objetos que
nombraremos a su debido tiempo.

b) Las fuentes escritas

Las fuentes escritas consultadas pueden clasificarse, para
su mejor sistematizacién, en los siguientes grupos: 1) las cré-
nicas y otros documentos de la época de la Conquista, 2) las
obras que compilan y analizan la informacién de las fuentes,

3) la literatura etnografica y folkldrica y 4) los documentos iné-
ditos.

1) Las croénicas y otros documentos de la época de la Con-

quista

En su estudio sobre los cronistas del Perd, Porras
Barrenechea (1962: 9 sigs.) opina que como tales han de con-
siderarse aquellos autores espafioles, mestizos e indigenas que




escribieron entre 1528 - fecha en que fué redactado el relato
anénimo que describe el encuentro de navios espafioles con una
balsa peruana - y 1650 - fecha de aparicién de la monumental
obra del Padre Cobo -, pues todos ellos recogieron un testimo-
nio directo de la tierra o de los hechos de la Conquista y los
narraron con el calor humano y la falta de perspectiva que de-
rivan del inmediatismo. Luego de pasar revista a los ensayos
clasificatorios de autores anteriores y de proponer una nueva
clasificacién, este autor nos brinda una breve biografia de los
principales cronistas y una lista de sus obras y de las diversas
ediciones de cada una de ellas.

Ademis de este moderno estudio, existen dos manuales
bibliograficos, algo mds antiguos, pero que también proporcio-
nan informacién indispensable sobre los cronistas y su obra;
son los siguientes: la ""Biblioteca Andina'" de Means (1928) y la
"Historia del Perd" de Vargas Ugarte (1939). Un breve y exce-
lente resumen critico de estas fuentes puede consultarse, asi-
mismo, en el articulo de Rowe (1946 : 192 sigs.) sobre la cultu-
ra incaica.

Si bien las clasificaciones ya existentes tienen en cuenta
puntos de vista tan diferentes como el origen - espaiiol, indi-
gena o mestizo - y la profesién de los cronistas, su opinién
acerca del Incario y de la Conquista, su ubicacién cronoldgica
y la vinculacién de sus obras con los ciclos histéricos del Inca-
rio, el Descubrimiento, la Conquista y las Guerras Civiles,nin-
guna de ellas es apropiada para determinar el valor de las cré-
nicas, como fuentes para el estudio de la religién autéctona.
Ello no presupone, empero, que hechos tales, como la profesion
y el origen del cronista, su actitud frente a la cultura indigena
y el espiritu de la época en que escribiera, no sean dignos de
tenerse en cuenta en la justipreciacién de las mismas. No es
casual que fueran los cronistas-clérigos, quiénes nos brindaran
las mejores descripciones de la religién oficial incaica y de las
religiones de algunas provincias del imperio, como tampoco es
casual que fueran los cronistas nativos y conocedores del Que-
chua, quienes escribieran las crénicas mds originales y mas va-
liosas para el fenomendlogo y el historiador de las religiones.
Por otra parte, no nos sorprende que los cronistas inmediatos
o de la primera época, se refirieran principalmente a los via-
jes de exploracion, y a los episodios que acompafiaron a la pe-
netracién y ocupacién definitiva del Perd, y que el interés por
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las instituciones del pueblo que acababan de conquistar se des-
pertara cuando se entregaran a la tarea de organizar sus nuevos
dominios y de explotar y catequizar a los noveles sibditos de

la Corona. La actitud de los cronistas frente a la practica del
sacrificio humano - los mestizos Garcilaso y Blas Valera niegan
su existencia y algunos cronistas, interesados en justificar los
excesos de la Conquista, la exageran hasta lo fabuloso - es un
buen ejemplo para demostrar que la simpatia o antipatia del cro-
nista, para con los indigenas, y su embanderamiento politico son
factores que hay que tener en cuenta, pues ellos inciden sobre
la objetividad de la informacién.

Como es natural, a los efectos de redactar esta monogra-
fia hemos dado preferencia a aquellos cronistas que contienen
abundante informacién sobre los antiguos ritos, fiestas, creen-
cias y mitos de los indigenas. Puesto que los unos se fundan,
en buena parte, en las declaraciones de los quipucamayoc incai-
cos y describen principalmente la religion oficial, y los otros
derivan sus conocimientos de su experiencia misional o de la
propia participacién cultural, y describen, en primera linea, las
creencias y practicas religiosas vigentes en la costa, en el cen-
troy N del Peri, también hemos concedido importancia a la

proveniencia, geografica y documental, de la informacién que
nos brindan.

Polo de Ondegardo ( ? -1575), el legista y consejero de
los Virreyes y gobernadores del Peri, fué el primer investiga-
dor sistemaitico de las instituciones y practicas religiosas de
los naturales. Sus "Errores y svpersticiones de los Indios" sur-
gieron en 1599, cuando, siendo corregidor del Cuzco, concibid
la idea de hacer "... libro de las fiestas e ydolatrias que ha-
zian los naturales para que se entendiese lo que convenia a su
conversién" (20). A su concisa y objetiva pluma se deben tam-
bién otros escritos de interés religioso, como la "Instrveccién
contra las ceremonias y ritos que vsan los indios" y las "Sv-
persticiones de los Indios". Fundindose en un dato de Calancha,
Bandelier (1904 : 224 sig.) sefiala que las averiguaciones que
dieron origen a estos informes fueron realizadas, en buena par-
te, en el SE de Peri y en el centro y N de Bolivia. Puesto que
los mismos fueron una de las fuentes de que se valieron otros
cronistas, tales como Acosta y Cobo, a continuacién nos referi-
remos a la obra de éstos.
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José de Acosta (1540 -1600), el "Plinio del Nuevo Mundo",
fué un inteligente y emprendedor jesuita que permanecié muchos
afios en el Perd y completé su monumental "Historia Natural y
Moral de las Indias" después de 1588, cuando ya habia regresa-
do a Espafia. Si bien la obra es, como Porras Barrenechea
(1962 : 297) 1o destaca, el "... primer gran inventario de la
naturaleza americana y ensayo de coordinaciéon de las leyes fisi-
cas del nuevo continente con las teorias y ejemplos del antiguo',
sus tres ultimos libros se ocupan de los indios y sus costumbres
y contienen informaciéon muy valiosa acerca de las creencias y
pricticas religiosas, vigentes en el Cuzco y sus alrededores.

La "Historia del Nuevo Mundo', del Padre Bernabé Cobo
(1580 - 1657) es unanimemente considerada como el midximo ex-
ponente de la crénica peruana. Cobo fué un gran viajero que
convivié con los indigenas en Puno, Arequipa, La Paz, Potosi,
Cochabamba y Oruro, interrogé en el Cuzco (1610) a varios ca-
ciques y quipucamayoc y hurgd durante afios en los archivos de
Lima, en busca de viejos documentos. En los treintaiocho capi-
tulos que integran el libro décimotercero de su obra, este cro-
nista anoté diversas leyendas de origen y versiones del mito del
diluvio y, ademds de transmitirnos la descripcién completa de
los ceque o lineas de adoratorios que rodeaban al Cuzco, reunid
una detallada y fidedigna informacién acerca de las antiguas
creencias, ritos, fiestas y practicas funerarias. El valor desus
datos se ve aumentado por la minuciosidad conque apunta la pro-
veniencia de los mismos.

Tres autores importantes para estudiar la antigua religion
incaica son, asimismo, el Inca Garcilaso de la Vega (1539 -
1616), Blas Valera y el Jesuita Andénimo. Hijo de una princesa
inca y de un hidalgo espaifiol, el primero compuso sus famosos
"Comentarios Reales'" en el ocaso de su vida y muchos afios
después de haber abandonado América. Adolece de una tendencia
ponderativa de lo incaico que, con frecuencia, resta objetividad
a su informacién. Llevado por la misma, se empefia en demos-
trar que los Inca eran monoteistas y en negar que practicaran
el sacrificio humano. Varias partes de su obra son copias tex-
tuales de la perdida crénica de Blas Valera, un jesuita criollo
o mestizo que vivié en la segunda mitad del s. XVI y que tam-
bién parece haber sido el anénimo autor de aquella relacién,que
Jiménez de la Espada publicé en 1879, con el titulo de "Relacion
de las Costumbres antiguas de los naturales del Peru" (21). La



12

misma contiene una descripcion de las creencias, dioses, sacri-
ficios y templos, y alude largamente a una compleja y discutida
jerarquia de oficiantes de culto.

Mis importante que todas las anteriores es, desde nues-
tro punto de vista, la obra del Padre Cristébal de Molina,lla-
mado "el Cuzquefio" (1529 -1585). Este excelente conocedor del

echua fué parroco y predicador de indios en el Cuzco, donde
asistié, en 1559, a los interrogatorios oficiales que se hicieron
a los descendientes de los Inca y a los sacerdotes y quipuca-
mayoc indigenas. En distintas ocasiones, realizé también encues-
tas privadas entre los nativos y, por esa via, llegd a poseer
conocimientos muy profundos acerca de su religién. Pese a la
brevedad de la obra, en sus "Ritos y fdbulas de los Incas'" nos
presenta un cuadro completo y objetivo de la misma y, sobre-
todo, del ciclo festivo anual. Por encargo del obispo Lartain,
escribié, asimismo, una "Relacion de las guacas', que no se
ha hallado, pero que parece haber sido la fuente que Cobo uti-
liz6 para redactar su descripcién de los ceque del Cuzco.

Un parrafo especial merece la "Relacion de antigiiedades'
de Juan de Santa Cruz Pachacuti Yamqui, indio oriundo de la
provincia cuzquefia de Canas. Aunque adolezca de un estilo su-
mamente engorroso, contiene muy valiosa informacién de indole
religiosa, entre la que se cuenta una interesante versién del
mito de origen de los Inca, algunos himnos dedicados a Vira-
cocha, la leyenda de Tunupa y el famoso diagrama, que Leh-
mann-Nitsche (1928) interpreté como una representacién del al-
tar mayor del templo de Coricancha, y Zuidema y Quispe (1968),
como un modelo del sistema religioso y cosmolédgico centro-an-
dino.

Por la misma época en que Polo escribié sus "Errores
y supersticiones'" - mediados del s. XVI - un grupo de frailes
agustinos radicados en Huamachuco (actual dep. La Libertad),
compilé una relacién referente a la religion de esta provincia
que, en época preincaica, se hallaba cultural y politicamente
vinculada con el reino costeiio de Chimi. Esta relacién es muy
meritoria, porque, ademis de conservar uno de los pocos mitos
no vinculados con el origen de la dinastia incaica, contiene la
descripcion de un pantedén local y, en parte, preincaico, e in-
teresantisima informacién sobre el sacerdocio local (22).

Sesenta afios mas tarde, Francisco de Avila (1573 -1647)
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escribidé en echua su "Tratado y Relacién de los errores de
los Indios de las provincias de Huaracheri, Mama y Chaclla";
al hacerlo, nos legd una obra capital para el estudio de la reli-
gion y costrumbres del antiguo Peri. A pesar de ello, ésta sé-
lo se conocia en forma fragmentaria hasta la década del cuaren-
ta, cuando se publicé por primera vez - y en dos entregas - la
traduccion al alemdn de Hermann Trimborn (1939, 1941). Su
publicacion dié lugar a una serie de enjundiosos articulos de
este investigador y quechuista (23)y al excelente estudio critico
de su discipula, Antje Kelm, que acompafia a la reciente reedi-
cion de la traduccién de Trimborn (1967). De manera indepen-
diente, pero casi simultineamente (1966), el Instituto de Estu-
dios Peruanos de Lima publicé una edicién quechuo-espafiola de
la crénica. La misma se halla acompafiada de un estudio bio-
bibliografico de Pierre Duviols y de un apéndice documental.

La traduccién fué realizada por José Maria Arguedas, un pro-
fundo conocedor del Quechua, y difiere conceptualmente en muy
pocos pasajes de la de Trimborn.

Mencidén especial merecen también las croénicas del Padre
Pablo Joseph de Arriaga y del indio Guamdn Poma de Ayala.
La del primero se titula "Extirpacion de la idolatria del Piru",
y contiene informaciéon muy interesante y sistemdtica acerca de
las creencias y practicas religiosas del 'hinterland" de Lima.
Al igual que Avila, Arriaga fué un gran promotor de las campa-
flas contra la idolatria que se efectuaron a comienzos del s. XVII.
Ademis de referirse a las idolatrias descubiertas por él y por
otros visitadores, su obra contiene instrucciones y reglamentos
muy semejantes a los que publicd, algo después, el obispo Vi-
llagomes. La '"Nueva Cordnica" ilustrada, de Guamin Poma de
Ayala, es un documento tan valioso por su texto como por sus
famosos dibujos. Aunque no exenta de colorido local - Poma de
Ayala fué natural de San Cristébal de Sondondo, en la provincia
de Lucanas, y permanecid toda su vida cerca del terrufio natal
- ésta revela un profundo conocimiento de las tradiciones incai-
cas y se caracteriza por su contenido mesidnico (24). Sus da-
tos sobre hechiceria y religion constituyeron una de nuestras
més utiles fuentes.

Valiosos datos, acerca de la antigua religion, pueden ex-
traerse también de fuentes documentales no-narrativas, tales
como las '"Relaciones Geograficas de Indias'" (25) y otras que
merecen un comentario especial. Con el titulo de '""Mitologia
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Andina", Romero publicé, en la extinguida revista "Inca', una
serie de informes que el Licenciado Rodrigo Herniandez Princi-
pe, visitador de idolatrias, elevd al provincial de su orden en
1621 y 1622. En éstos, Herniandez Principe describe la organi-
zacion social de Ocros (prov. Cajatambo) y de San Ildefonso de
Recuay, Ichocay otros poblados de la provincia de Huailas, enu-
mera las huaca correspondientes a cada ayllo, se refiere deta-
lladamente al sacrificio de capacocha y da listas completas de
los ministros de idolatrias. Esta fuente, de inestimable valor
para el estudioso de las antiguas instituciones socio-religiosas,
permanecid pricticamente desconocida hasta hace casi una dé-
cada y fué objeto, a partir de entonces, de diversos estudios
(26).

Otros informes de visitas de idolatrias fueron publicados,
en los ultimos afios, por Duviols (1966, 1967a, 1974/6b). El
primero y el tercero datan de 1614 y forman parte de los in-
formes, extraviados en su mayor parte, emanados del cuerpo
de visitadores que habia sido constituido, cuatro afios antes, en
Lima. Uno de ellos describe las idolatrias de Concepcién de
Chupas, el otro las de la antigua provincia de Chinchaycocha
(actuales provs. de Junin y Pasco) y ambos se caracterizan por
su precisiéon y objetividad. El documento que Duviols publicé en
segundo término es la "Instruccién para descubrir todas las gua-
cas del Piru y sus camayos y haziendas'", de Cristébal de Al-
bornoz. Este documento, que permanecid inédito hasta 1967, pa-
rece datar del dltimo cuarto del s. XVI. A pesar de haber sido
escrito para un alto funcionario civil, se trata, esencialmente,
de un pequeiio tratado para uso de los extirpadores de idolatrias.
El mismo contiene una lista original de los principales santua-
rios del Tahuantinsuyo y otros datos, igualmente originales,
que lo transforman en una fuente insubstituible para el histo-
riador de las religiones.

Otras fuentes, de gran utilidad para el estudio de las an-
tiguas practicas y creencias, son las actas de los procesos de
hechiceria que se efectuaron en el s. XVII. Fragmentos de dos
procesos, referentes a los indios Wanka, del distrito de Car-
huamayo (actual dep. Junin), y a los Huachos y Yauyos fueron
publicados ya en el primer cuarto de nuestro siglo (27). Estas
publicaciones fueron ampliadas en la tultima década por Duviols
(1967h, 1971: 367 sigs.) (28). Puesto que los acusados eran
hechiceros impenitentes, estos documentos contienen muy valio-
sa informacién acerca de las funciones y la esfera de accion de
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los mismos y acerca de la persistencia de los cultos locales.

La escasez de datos, referentes al altiplano boliviano y
sus habitantes contrasta, en la obra de los cronistas, con la
riqueza de los que se refieren a diversas regiones de Peru y
sus pobladores. La sumaria informacién que Arriaga, Cieza de
Ledn, Garcilaso, Muria y Poma de Ayala aportan, acerca de
las creencias y practicas religiosas, vigentes en el Collao, indi-
ca, como lo seflala Tschopik (1946: 558), que las mds corrien-
tes eran semejantes a las que aln subsisten y dice bien poco acer-
ca del contenido y la organizacion de la religion estatal de los
Aymara. El descubrimientoy publicacion de la '"visita'" de Diez
de San Miguel (1964) contribuyé, en los tultimos afios, a com-
pensar esta escasez; ésta aporta novedosa y valiosisima infor-
macién acerca de la organizacién politica, social y econémica
del reino aymara de los Lupaca y ayuda a comprender el por-
qué de ciertas practicas y creencias religiosas andinas.

En relacién con las naciones indigenas del N de Chile y
el NO de Argentina, adquieren especial importancia aquellos
cronistas que relatan la expedicion de Diego de Rojas (1543 -
1546) - Gutiérrez de Santa Clara, Cieza de Ledn, El Palentino
y Gonzales del Prado -, y también otras fuentes, tales como
las actas juridicas de la expedicién de Juan Nufiez del Prado
(1550 - 1553), las "probanzas de méritos y servicios'" de los
conquistadores que recorrieron estas regiones en la segunda
mitad del s. XVI, las cartas dirigidas al Rey de Espafia por
los gobernadores y obispos (29) y las crénicas, algo posterio-
res, de Lozano y Del Techo (30). A pesar de reunir valiosisi-
ma informacién, las mismas revisten poco interés para noso-
tros, pues contienen escasos datos sobre las practicas y creen-
cias religiosas de los Diaguita (31) y nada dicen acerca de las
de los pueblos de las punas de Atacama y Jujuy y de los va-
lles intramontanos de la provincia del mismo nombre.

Siguiendo la sugerencia de Rowe (1946: 197), al citar a
los cronistas tratamos, en lo posible, de indicar el nimero del
libro y capitulo (en vez del de tomo y pagina) "... so that rea-
ders using different editions of the texts can locate the referen-
ces with equal facility'". Si bien nuestras citas del texto de Avi-
la fueron transcriptas de la traduccién de Arguedas, siempre
indicamos la pagina donde las mismas pueden hallarse en la
traduccién de Trimborn.
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2) Las obras que compilan y analizan la informacion de las
fuentes

Una buena parte de las obras correspondientes a este gru-
po son estudios etnohistéricos de la cultura incaica, tales como
los ya clisicos trabajos de Markham (1910), Means (1931)y otros
autores y como el excelente articulo que Rowe (1946) elaboré
para el Handbook of South American Indians. Otros son estudios,
en parte tendenciosos - como los ya superados trabajos de Ji-
jén y Caamafio (1919) o de Latcham (1929/30) -, en parte obje-
tivos - como los de Valcarcel (1939), Trimborn (1961) y Vargas
Ugarte (1962) -, de la antigua religion o de un aspecto de ésta.
Entre estos tltimos figuran obras tan dispares como los '"Bei-
trdage'" de von Tschudi (1891) - una especie de enciclopedia que
compila la informacién histérica referente a conceptos indigenas
religiosos, tales como waka (huaca), y no religiosos - y como
el estudio de Zuidema (1964) sobre los ceque del Cuzco. Este
es un analisis estructuralista del sistema de santuarios que ro-
deaba a la capital incaica y una de las mis importantes contri-
buciones de los tdltimos afios. Con éste, y con otros trabajos
posteriores, Zuidema imprimié una nueva y muy fecunda orien-
tacién tedrica a los estudios etnoldgicos de la tltima década y
contribuyd, al hacerlo, a ampliar las posibilidades interpretati-
vas de la realidad cultural centro-andina.

A este grupo pertenece, asimismo, la tesis doctoral de
Kill (1968) sobre el culto de la Madre Tierra en el antiguo Pe-
ri. Este trabajo es un exponente de la predileccién, manifiesta
en la etnologia alemana de la década del sesenta, por el estu-
dio de los cultos teliricos (32). El mismo se funda, principal-
mente, en las fuentes del s. XVI y XVII y no sélo esboza, en
base a éstas, la personalidad mitica de Pachamama, sino que
analiza - clara y detalladamente - su papel en el culto del im-
perio incaico. Ademis de haber contribuido a configurar nuestra

monografia, la tesis de Kill complementa sus resultados.

La lista de trabajos referentes a la antigua religién o a
alguno de sus aspectos fué enriquecida, en los tltimos afios,
por dos estudios - los de Millones (1967) y Duviols (1971) -
alusivos a los fines y métodos de la evangelizacién espafiola y
a su efecto sobre el proceso de aculturacién religiosa indigena.
En virtud de que contribuyen a aclarar la dinimica de algunos
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procesos de cambio y la razén de ser de ciertos fenémenos con-
temporaneos, ambos fueron muy utiles auxiliares para la redac-
cion de esta monografia.

A un grupo especial pertenecen aquellos trabajos que com-
pilan y analizan el material mitico conservado por los cronistas.
Entre éstos figuran, en primer término, los de Alexander (1964),
Ehrenreich (1905) y Krickeberg (1968). La lista puede comple-
tarse con la coleccion de mitos y tradiciones referentes a la
isla de Titicaca, que Bandelier (1904) elabord a comienzos de
siglo, con las secciones miticas de los trabajos de Tello (1923),
sobre Wirakocha, y de Carrién Cachot (1955), sobre el culto al
agua, y con el estudio de Lehmann-Nitsche (1939) sobre los mo-
tivos etiolégicos sudamericanos. Aunque las interpretaciones de
algunos de estos autores no resistan siempre a la critica, la tota-
lidad de los trabajos citados es util para familiarizarse con los
mitos y con la "Weltanschauung' de que son expresion.

3) La literatura etnoldgica y folkldrica

El periodo que se extiende desde mediados del s XVII -
fecha en que se publicé la crénica de Cobo - hasta bien entra-
do el siglo pasado, es sumamente pobre en informacién édita,
referente a creencias y costumbres de la poblacién indigena de
los Andes Centrales (33). El silencio fué roto, finalmente, por
aquellos investigadores e incansables viajeros europeos que, co-
mo Forbes (1870), Philippi (1860), von Tschudi (1846, 1866/9),
Wiener (1880), y otros, recorrieron estas regiones durante el
siglo pasado, y publicaron voluminosos informes, ricos en in-
formacién etnografica y arqueoldgica, acerca de sus exploracio-
nes.

Junto con los primeros estudios etnoldgicos, aparecieron
en la primera mitad de nuestro siglo, diversas colecciones de
cuentos y leyendas - buenos ejemplos de éstas son los trabajos
de Frontaura Argandofia (1935), Métraux (1934) y Nordenskidld
(1922b) - y decenas de articulos referentes a las préicticas y
las creencias de una comunidad o regién particulares. Algunos
de estos trabajos - tales como el de Tello y Miranda (1923)
sobre el culto de Wallallo en Casta, como los de Mishkin (1946),
La Barre (1948) y Tschopik (1946) sobre los Quechua y los Ay-
mara contempordneos, como el de Métraux (1935/6) sobre los
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Uro-Chipaya de Carangas y como el de Boman (1908) sobre la
arqueologia y las costumbres de la Puna argentina - constituye-
ron auxiliares muy ttiles para la redaccion de esta monografia,
y otros, nos brindaron valioso material comparativo.

La década del cincuenta aportd varios trabajos que contri-
buyeron, en alta medida a configurar la temdtica y orientar el
enfoque de nuestro estudio. Dos de estos trabajos son el de Ar-
guedas (1956), sobre las creencias y la organizacién socio-cere-
monial de la comunidad de Puquio, y el de Barthel (1959) sobre
las fiestas primaverales de la aldea atacamefia de Socaire. Otro,
y quiza el mds importante, es el agudo estudio de Tschopik
(1951) sobre el papel de la magia en la comunidad aymara de
Chucuito. Este trabajo, resultante de prolongadas observaciones
de campo, estudia el conjunto de los patrones culturales rela-
cionados con "... la prdctica de manipular seres sobrenaturales
con fines benéficos" (nuestra traduccién) (34) y analiza el rol
que éstos desempefian en relacién con ciertas caracteristicas
temperamentales, que prevalecen en la sociedad estudiada.

A partir de 1960, la literatura etnoldgica del drea andina
aumenta y se diversifica notablemente, gracias a la incidencia
de diversos factores que revitalizaron el interés de los inves-
tigadores e incrementaron las posibilidades de efectuar publica-
ciones. La introduccién de orientaciones tedricas y métodos de
investigacién noveles es uno de dichos factores. Dos de éstos,
el analisis estructural, introducido por Zuidema (v. pig.16),y
el concepto de ecologia vertical, de Murra (1967, 1968, 1972),
hicieron escuela y condujeron a la realizacién de numerosas
investigaciones sobre parentesco, mitologia, patrones de asen-
tamiento y otros temas relacionados con los de esta monografia.
Ambos enfoques no son mutuamente excluyentes y se aplican
combinadamente, en casi todas ellas. Estudios como los de
Bastien (1973), Barrette (1972), Isbell (1973), Palomino Flores
(1971) y Vallée (1972) demostraron que este doble enfoque abre
nuevas posibilidades de anilisis para el investigador del cere-
monial religioso centro-andino y contribuyeron, al hacerlo, a
configurar y cimentar algunas de nuestras ideas.

La renovada actividad misional de la Iglesia Catdlica y de
otras iglesias contribuyd, igualmente, al enriquecimiento de la
literatura etnoldgica andina. El propésito de reevangelizar en
didlogo con las tradiciones religiosas indigenas motivé la funda-
cién del Instituto de Pastoral Andina, una institucién que, desde
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hace algunos afios, patrocina la publicacion de trabajos referen-
tes a las practicas sociales y religiosas de las comunidades del
S de Peri. Entre éstos figuran estudios tan enjundiosos e in-
dispensables como los de Casaverde Rojas (1970) y Nuifiez del
Prado Béjar (1970) sobre el mundo sobrenatural de las comuni-
dades de Kuyo Grande y Qotobabamba, y como los de Marzal
(1971) y Garr (1972) sobre el mundo religioso de las prelaturas
de Urcos y Ayaviri. Producto de esta renovada actividad misio-
nal son, igualmente, los trabajos, referentes a las creencias
aymara, de Monast (1969) y Nordyke (1972). Similar en la te-
matica, aunque desprovista de la orientacion ideoldgica de al-
gunos de estos trabajos, es la monografia, publicada por el
Museo Nacional de la Cultura Peruana, de Delgado de Thays
(1965) sobre religién y magia en Tupe. Al igual que los traba-
jos anteriormente nombrados, ésta brinda una excelente vision
de conjunto y aporta valiosa informacion comparativa.

4) Los documentos inéditos

Para redactar este trabajo, sdlo nos ha sido posible con-
sultar una minima parte de la documentacidon inédita existente.
Nuestros estudios de este tipo de fuentes se limitaron a la con-
sulta y fichado de un par de centenares de legajos de la "En-
cuesta del Magisterio', que actualmente se halla depositada en
el Instituto Nacional de Investigaciones Antropoldgicas, de Bue-
nos Aires. Esta coleccion de documentos es el resultado de una
encuesta folklorica que, por iniciativa del Dr. Juan P. Ramos,
realizé el Consejo Nacional de Educacion de la Argentina, en
los afios de 1921 y 1922 (35). En 1925, el Instituto de Litera-
tura Argentina de la Facultad de Filosofia y Letras de Buenos
Aires publicé un catilogo tematico, en varios tomos, que faci-
lita mucho la utilizacién de esta fuente. Nos hemos limitado a
consultar la totalidad de los legajos correspondientes a la pro-
vincia de Jujuy y al antiguo departamento de Los Andes y al-
gunos de los que proceden de la provincia de Catamarca. No
dudamos de que la consulta exhaustiva de los legajos correspon-
dientes a todas las provincias del NO argentino brindaria in-
formacién complementaria muy valiosa.

Las precauciones criticas, ineludibles alin en el caso de
las fuentes impresas, deben redoblarse al manejar esta docu-
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mentacién inédita pues, aunque algunos maestros hayan puesto
un empefio ejemplar en la tarea que se les encomendd y reco-
gieran datos sumamente valiosos de boca de informantes capa-
citados, otros, por el contrario, se han limitado a copiar tro-
zos de cancioneros populares y libros folkléricos o han dejado
correr su fantasia, sin atenerse a la realidad cultural con la
que se hallaban confrontados. Los datos procedentes de la "En-
cuesta del Magisterio'" seran indicados con la sigla EM, seguida
del nombre de la provincia de procedencia y del nimero del le-
gajo, en que se hallan consignados (V.pag. 363).

Fragmentos de varios legajos, procedentes de la provincia
de Jujuy y referentes a una danza ritual y a diversas ceremo-
nias propiciatorias, dedicadas a la Madre Tierra, fueron publi-
cados por Nardi (1967), con notas aclaratorias.

Otra fuente inédita, que hemos utilizado, son dos breves
manuscritos que nos envid la Srta. Lucia Rueda, abnegada maes-
tra y vieja residente de la poblacién jujefia de Santa Catalina.
Uno de ellos - escrito en 1965 - contiene valiosos datos sobre
las pricticas cilticas que, en dicha localidad y sus alrededores,
se realizan en honor de Pachamama, y el otro - elaborado en
1967 - traza la historia de un vecino santuario mariano (Can-
chillas) y de la imagen que se venera en el mismo. Las citas,
procedentes de los mismos, serdn identificadas con la sigla
""MS Lucia Rueda', seguida del afio en que los mismos fueron
redactados (V.pag.363).

c¢) La investigacién de campo

Diversos viajes, realizados a la provincia de Jujuy, nos
han permitido complementar el material bibliografico y docu-
mental, con observaciones directas e interrogatorios dirigidos
a aquellos informantes, que nos parecieron mas capacitados y
accesibles (V.lista en pdgs. 358 sig.).

En la primera oportunidad (1957), formamos parte de una
excursion de estudio, que realizaron algunos profesores y alum-
nos de la flamante Licenciatura de Folklore, de la Universidad
de Buenos Aires y, en la segunda (1958), acompafié - en condi-
cion de asistente - a la Dra. Esther Alvarez de Hermitte, quien
realizé investigaciones de Antropologia Social en Mina Aguilar.
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Los resultados de las observaciones de caracter general, que
realizamos en ambas oportunidades, han sido publicados en par-
te (36). En agosto de 1962, formamos parte de un grupo de in-
vestigadores , que el Departamento de Ciencias Antropoldgicas
de la Universidad de Buenos Aires, envié a Santa Catalina, para
presenciar las fiestas en honor de la Virgen de Canchillas y
realizar una primera toma de contacto con este interesante cul-
to sincrético. Ademas de trabar contacto personal con la Srta,
Rueda y otros informantes, en dicha ocasién también realizamos
diversas observaciones relativas al culto de Pachamama. En
agosto de 1965, hicimos el dltimo y cuarto viaje que financiamos
de nuestro propio bolsillo y que, por dicha circunstancia, sélo
pudo tener una duracién muy limitada. Los resultados de nues-
tras observaciones, que se concentran en los rituales que aiin
se celebran en honor de Pachamama, fueron publicados un afo
mas tarde (37).

IV. Los fines de la investigacion y la problemadtica a
dilucidar

Tal como su titulo 1o denuncia, este trabajo es un estudio
del culto de Pachamama en el marco de las creencias religiosas
de la inmensa masa de indigenas, que forma el grueso de la po-
blacién campesina de extensas regiones de Perid, Bolivia, el NO
argentinoy el N de Chile. Objetivo especial del trabajo es reu-
nir el, hasta la fecha, disperso material y documentarlo detalla-
da y extensamente. El enfoque ultraregional se justifica, a nues-
tro juicio, en razdén de que toda el area en estudio estd cultural-
mente emparentada desde época muy anterior a la de la domina-
cidén incaica, y continda estindolo, en la actualidad.

El método empleado es el fenomenoldgico. Consecuentes
con este método cientifico, nos esmeramos, tanto por captar
objetivamente los fenémenos (epoché) y por determinar sus vin-
culaciones estructurales, como por aprehender su esencia o
"forma" (eidos). Siguiendo a Goldammer (1960: XVIII sigs.) no
entendemos primariamente por '"forma' a lo intrinseco, al con-
tenido esencial de un fenémeno, sino a su substancia configura-
tiva, es decir, a lo que configura y aclara el cémo y porqué
de su esencia. La eleccion de este método se hizo aconsejable
porque las fuentes utilizadas no son apropiadas para un estudio
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puramente histérico. Con todo, no renunciamos a una cierta
dimensién histérica. La informacion procedente de la investiga-
cién de campo, de los documentos inéditos y de la moderna lite-
ratura etnolégica y folklérica fué sistematicamente comparada

y reciprocamente controlada, con los datos de las fuentes his-
téricas. En muchos casos fué posible determinar, de este modo,
si los fenémenos estudiados son autdctonos o importados y, en
otros, fué posible investigar los procesos de cambio que desen-
cadend la dominacidén incaica, la Conquista y el prolongado con-
tacto con la civilizacién occidental y el Catolicismo.

Entre las motivaciones, que nos indujeron a dedicar el
primer capitulo a la diosa Pachamama, figura la comprobacién
de que su culto es una de las principales componentes de la re-
ligién autdctona del drea en estudio. Como consecuencia de ésto,
y de otros factores, inherentes a los cultos teliricos, Pacha-
mama se conservo mejor que otras divinidades, hoy apenas
discernibles, y es uno de los mis interesantes fenémenos, que
se manifiestan al investigador de las costumbres y tradiciones
nativas. Teniendo en cuenta que este tipo de estudios han con-
tribuido al esclarecimiento de innumerables problemas histori-
co-religiosos, comenzamos nuestra exposicion con un analisis
filolégico del apelativo Pachamama y de otras voces usadas,
igualmente, para designar a la tierra divinizada o a su perso-
nificaciéon. Para reconstruir su imagen mitica nos valimos, tan-
to de las concepciones, propias de los grupos en estudio, como
de las de los Tacana, del E de Bolivia. Nos fundamos, al ha-
cerlo, en el hecho, claramente establecido por Hissink y Hahn
(1961 : 539 sigs., 555), de que sus concepciones, referentes a
la Madre Tierra, son muy anilogas a las de aquéllos. En razén
de que los parentescos no concluyen aqui y contribuyen, como
dichos autores lo sospecharon, al esclarecimiento de muchos
problemas hasta ahora insolutos, volvimos a recurrir, en otros
capitulos, a la comparacién de ambos patrimonios. Nuestro es-
bozo de la personalidad mitica de Pachamama concluye con una
referencia a su sincretismo con la Virgen Maria. Esto no podia
ser de otra manera, en virtud de que las creencias religiosas
contemporaneas son sincréticas y de que dicha simbiosis se
funda en semejanzas estructurales, muy dignas de destacar.

La veneracion de objetos naturales, el por los cronistas
tan mentado "culto de huacas', constituye el tema del segundo
capitulo. Como el culto de Pachamama, ésta fué, y sigue sien-
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do, una de las mis conspicuas manifestaciones de la religién
aqui estudiada. A diferencia de otros autores, que se limitaron
a clasificarlos en grupos , y no titubearon en afirmar que el
culto de todos ellos se funda en antiguas concepciones animistas
y dinamisticas, optamos por estudiar estos objetos de venera-
cién con criterio funcional. Como podra verse, ésto nos per-
mitié6 descubrir su vinculacién con otros cultos y con las con-
cepciones cosmoldgicas, y evitd que cayéramos en interpreta-
ciones aprioristicas e indeferenciadas. Con el mismo criterio
encaramos los puntos tratados en el tercer capitulo.

El cuarto capitulo, dedicado a los oficiantes de culto y al
sacerdocio indigena, se funda en los estudios de Tschopik (1951:
219 sigs.) sobre los profesionales de Chucuito y otras comuni-
dades aymara-parlantes. A diferencia de otros autores, éste
reconocié, que la esfera de accién de los pagqo o '"magos blan-
cos'" sbélo puede definirse, con alguna aproximacién, cuando se
la estudia conjuntamente con la de las restantes clases de pro-
fesionales, culturalmente reconocidas, y cuando se tiene en cuen-
ta, que "religion", 'magia" y "medicina", no constituyen ca-
tegorias diferentes, para el pensamiento indigena. De lo con-
trario, no pueden superarse las dificultades, motivadas por la
aparente superposicion de sus respectivas esferas de accidn,
por la diversidad y la obscura sinonimia de los términos indi-
genas de status y por la imprecisién de las voces espafiolas,
con las que se los reemplaza. Nuestro tratamiento ultrarregio-
nal del tema, nos permitié ampliar la informacién de Tschopik
en lo referente a chamanismo y a otros puntos importantes.

En el quinto capitulo, que trata de las fiestas y rituales
en los que se pone de manifiesto el culto ancestral de Pacha-
mama, elaboramos versiones-tipo con aquéllos rasgos que, por
su gran difusiéon y probado autoctonismo, resultan mds tipicos
de cada contexto ceremonial. Para evitar repeticiones, nos
abstuvimos de describir e interpretar las practicas rituales, ya
tratadas al referirnos a los fundamentos del culto. El capitulo
concluye con una referencia a las grandes fiestas dedicadas a
Pachamama, que se celebran ain en algunas localidades, y a su
derivacion en las fiestas marianas, que caen aproximadamente
por la misma fecha. Para elaborar este punto nos fundamos,
principalmente, en datos provenientes de la propia investigacion
de campo.
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En el sexto capitulo perseguimos dos propdsitos nada fa-
ciles: reconstruir la imagen de los nimenes que se veneran
junto con Pachamama y analizar sus vinculaciones con la Madre
Tierra. Las fuentes mas importantes para ésto son las cronicas
y los documentos histéricos, que contienen informacién sobre
los antiguos cultos locales y que describen los sistemas politeis-
ticos  vigentes, desde época preincaica, en diversas regiones
de Perud. Particular interés poseen los mitos, conservados por
algunas de ellas, pues éstos contienen la clave para comprender
muchas tradiciones carentes, en apariencia, de sentido.

En nuestro trabajo se citan numerosos términos y breves
textos en Quechua y Aymara. La grafia de las fuentes fué adop-
tada, en todos los casos, sin modificacién alguna; por consi-
guiente, la ortografia no es uniforme.




El culto de Pachamama
y la religion autdctona en los
Andes centro-meridionales

A LA IMAGEN MITICA DE PACHAMAMA

a) Algunas consideraciones criticas en torno del
apelativo Pachamama

Si bien el andlisis de las fuentes bibliograficas histéricas
evidencia que, la Madre Tierra andina ha poseido diversos nom-
bres o apelativos, sbélo Pachamama - o su variante Mama Pacha
- es conocido en toda el area de dispersion de su culto. Ambas
formas aparecen en los modernos diccionarios quechuas, y am-
bas han sido incluidas por Farfin (1957/9, 3a. parte: 24, 27)
en la lista de quechuismos incorporados al espafiol corriente de
Perid, Bolivia y el NO argentino. No resulta claro, no obstante,
si la denominacidén pertenece originariamente a esta lengua o si,
por el contrario, hay que atribuirsela, mds bien, al Aymara.
Fundandose en el hecho de que, la voz Pachamama aparece con-
signada en el diccionario aymara de Bertonio - cuya edicidon
principe es de 1612 - y en otras fuentes contemporianeas, vin-
culadas con los Aymara, y no figura, por el contrario, en el
"Vocabvlario de la Lengva General de Todo el Perv llamada
Lengua quichua o del Inca", de Gongalez Holguin - editado por
primera vez en Peru, en 1608 - Costas Arguedas (1956 : 80)
opina que es mas probable que ésta sea de origen aymara y que
se haya incorporado luego al Quechua. Una breve ojeada a la
informacién aportada por los cronistas evidencia, no obstante,
que la misma se hallaba muy difundida en el Peru y que, a pe-
sar de la omisién de Gongalez Holguin, ésta se usaba aqui, por
lo menos medio siglo antes de la aparicién de su diccionario (1).
Todas estas fuentes se refieren, por otra parte, a una época,
en la cual, el panorama cultural central andino ya habia sido
profundamente homogeneizado, por influencia del Tahuantinsuyo
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y de los conquistadores espafioles. Su Unica aportacion real, en
relacién con el problema en cuestion, radica, por consiguiente,
en demostrar que, por lo menos a partir del s. XVI, tanto el
nombre compuesto de la deidad telirica como las dos voces que
lo integran, se hallaban incorporados a ambas lenguas generales
del Peri.

Junto con el apelativo Pachamama, los cronistas consignan
otras denominaciones que, hasta los siglos XVI y XVII, parecen
haberse aplicado localmente a la misma deidad. A mediados del
s. XVI, los Agustinos (1952: 87) dicen que los indigenas de Hua-
machuco adoraban y mochaban (hacian reverencia) a la Tierra,
a la cual llamaban Pachamama o Chucomama, porque cuando
nacian de sus madres caian sobre ella y, ochenta afios mis tar-
de, Calancha (1638/9 II: 371) especifica que sélo los indios del
altiplano la denominaban Pachamama, pues los Yuncas (2) la
llamaban vis. Desafortunadamente, no nos ha sido posible acla-
rar el significado de estas denominaciones. Una deidad equiva-
lente, que se veneraba en la provincia de Huarochiri, recibia
segin Avila (3), el nombre de Chaupifiamca. Este se compone
de las voces chaupi, que significa '"centro', "mitad" y famca
que, en un dialecto local, parece haber significado tanto como
""numen" o "deidad" (4). A orillas del Titicaca, Bertonio (18791I:
242 | 332) apunté, como sinénimos, a los apelativos Pachamama
y Suyrumama (5) aunque, segin Paredes (1963: 51), en el Colla-
suyu, la deidad, que hoy conocemos con el nombre de Pacha-
mama, se habria denominado Pacha Achachi (6), antes del con-
tacto con los espafioles. Si bien Muria (OI, xlix) afirma que
era cosa corriente adorar a la tierra, a la que llamaban "...
Pachamama y macpacha ...", su informacién coincide, en éste
y en otros puntos, tan textualmente con la de Polo de Ondegar-
do (1916 b: 192) que creemos que, como éste, debié haber que-
rido decir que era cosa comun adorar a la tierra fértil "... que
es la tierra que llaman Pachamama, 6 Cimac pachac ...". Es-
ta suposicién se ve confirmada por Pachacuti Yamqui (1879: 256)
y por los lexicologos Gongalez Holguin (1952: 524) y Ricardo
(1951: 21), pues el primero registr6 ambas denominaciones en
su famoso diagrama (7), y los otros dos apuntaron las siguien-
tes entradas lexicoldgicas: ""Fertil tierra o tiempo, Camak pacha
o camamamak allpa o huata'y "Camacpacha,tierra fértil".

Algunos autores modernos enriquecen la lista precedente
con otros apelativos o verifican la superviviencia de alguno de
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los precedentes. En los departamentos peruanos de Ayacucho

y Puno, Arguedas (1956: 197) y Palacio Rios (1961: 225) regis-
traron las designaciones allpa mama 6 mama allpa, allpa terra
(tierra) y "tira huirgina". La primera es una variante de Pacha-
mama, pues allpa, como pacha, significa "tierra" o "tierra de
labor" (8),1a segunda una formula redundante quechua-espafiola
y la tltima se funda, indudablemente, en la fusién de Pachama-
ma con diversas advocaciones de la Virgen Maria, y no es mas
que una deformacién de las palabras espafiolas 'tierra virgen'
(9). Los estudios de Oblitas- Poblete (1954: 57 sig., 1958: 118,
1963: 43, 49, 77 sigs., 122 sigs.) han demostrado que los Ca-
llawaya - una subcultura a la que volveremos a referirnos mas
adelante - no sélo conservaron el apelativo Surimama o Suria-
mama, sino que poseen apelativos propios para designar a Pa-
chamama (10). El texto de algunas plegarias, que Boman (19081I:
512) recogié en Susques, evidencia que, en la puna argentina,
ésta es también invocada como Mama Grande (11).

La mayoria de los autores, que se han ocupado del culto
de esta deidad, y entre ellos el cronista Cobo (XII, vii), consi-
dera que la voz Pachamama significa textualmente '""Madre Tie-
rra" (de pacha, "tierra" y mama, "madre), pero otros opinan
que significa '""Madre de la Tierra" (12). Algunas de las citas
arriba reproducidas evidencian, no obstante, que las fuentes
histéricas tienden a darle un significado mas circunscripto y
especifico, que conservan algunos autores modernos, como von
Tschudi (1891: 59). En el mismo sentido se expresa Bertonio
(18791: 242, 332), cuyas entradas lexicolégicas rezan:

"Pachamama, Suyrumama: La tierra de pan lleuar , y a-
cerca de los antiguos era nombre de reuerencia, por
ver 9 la tierra les daua de comer ..."

"Suyrumama, vel Pachamama: Tierra de pan lleuar, fer-
til, Vide Pachamama''.

A pesar de que el matiz conceptual que se desprende de las
mismas, se halla perfectamente acorde con el hecho de que la
tierra se venera en primer término en virtud de su fertilidad,
el andlisis de las concepciones, que los indigenas contempora-
neos conservan, respecto de la apariencia, paradero y poderes
de la Pachamama como deidad, nos demostraria que el mismo
es demasiado estricto. Por otra parte, basta un somero examen
de las voces pacha y mama para comprender que, ain por el
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camino etimoldégico, no sdlo no han sido agotadas las posibili-
dades interpretativas del término compuesto Pachamama, sino
que nada concreto se sabe respecto de su génesis.

Aunque de acuerdo con el "Vocabvlario" quechua de Gon -
calez Holguin (1952: 268) pacha significa, en funcién nominal,
"Tiempo suelo lugar", Garcilaso (II, v), otro buen conocedor de
esta lengua, aclara que sélo quiere decir "mundo', "universo'
y también "cielo", "tierra','"infierno'" y "cualquier suelo", cuan-
do se lo pronuncia '",.. llanamente, como suenan las letras
espafiolas''. Paredes (1963: 51) opina, por su parte, que origi-
nariamente la voz pacha habria significado "tiempo'", en Aymara,
y que habria adquirido el significado de '"tierra' sdélo como con-
secuencia de las adulteraciones naturales de la lengua y del
predominio cultural de otros pueblos. Ello no obstante, en su
""Vocabvlario'" aymara Bertonio (1879 II: 242) registra, contem-
poraneamente con Gongalez Holguin, las siguientes entradas:

"Pacha: Tiempo § Miccapacha vel Nayra, o Hualupacha:
Tiempo antiguo. § Huccapacha hutahta, Vernas (sic) a tal
tiempo, a tal hora, sefialando el sol. § Dios pachancatha;
Viuir en tiempo que se conoce el verdadero Dios."

""Pacha, si se pospone a Alakh, o a Aca, oa Mancca,
significa el cielo, y la tierra, y el infierno, segun le
procede' (13).

De esto se desprende que, aunque sea posible que pacha, en el
sentido de "tiempo" y pacha en el sentido de "lugar'", fueran
voces genéticamente diferentes, a comienzos del s. XVII, ésta
aparecia en los léxicos de ambas lenguas generales del Peru,
con los dos significados. Varios de los términos compuestos,
que Bertonio consigna a continuacion de las entradas lexicolégi-
cas arriba reproducidas, y algunas fuentes modernas, le asignan
otros matices conceptuales que, en algunos casos, sélo parecen
tener validez local (14). Hechas estas salvedades, consideramos
interesante reproducir la definicién de von Tschudi (1891: 121),
la cual resume, muy concisamente, lo que se desprende de los

datos ya citados. Segin este autor pacha (Qaté'a) ", .. significa
"tiempo’ y ’espacio’ ... En el sentido de ’'espacio’ designa el

mundo, la tierra, el suelo, el lugar; en el de 'tiempo’, empero,
el periodo o espacio de tal, la época y también un determinado
periodo de tiempo, del que precisamente se habla, como dia,
mes, aflo, etc." (nuestra traduccidn).
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Aunque no quepa la menor duda de que pacha significa
"tierra" - o quizds también "lugar" - como elemento integrante
del apelativo Pachamama, no resulta seguro, si como tal no
significa también "tiempo". Luego de analizarlo etimoldgicamente,
Costas Arguedas (1956: 80) llega a la conclusién de que Pacha-
mama es "... un vocablo indisoluble y de contenido entero, cuyo
sentido esotérico no puede ser el de s6lo madre-tierra, como
vulgarmente se le traduce, sin la eternidad que involucra".
Aunque admitamos que el nombre de una deidad siempre ex-
presa una dimensién conceptual, que no es etimoldégicamente
mensurable, y reconozcamos que la eternidad es una de las
caracteristicas esenciales de ésta (15), tenemos que considerar
que, en el caso de Pachamama, la evidencia de su eternidad
no puede lograrse por via etimoldgica, pues pacha expresa,
como lo destaca la citada definicion de von Tschudi y lo con-
firman otras fuentes, nociones temporales circunscriptas y que
excluyen toda idea de eternidad (16).

No queremos dejar de lado este punto, sin hacer ver que,
en la Puna de Jujuy, los informantes nativos consultados por
la autora, se refirieron indefectiblemente a 'la Pacha', al ha-
blar de la deidad, a pesar de que conocen el nombre completo
de la misma. En base a las explicaciones que los lugarefios le
dieran en miltiples ocasiones y en localidades diversas, Boman
(1908 I: 178 sig.) ya habia advertido que la voz pacha no signi-
fica aqui "tierra" y "mundo" o 'dia" y '"tiempo", como en Perd,
sino "deidad" o "ser sobrenatural'". En el préximo capitulo ten-
dremos oportunidad de verificar, por otra parte, que tanto ésta,
como el apelativo Pachamama, también se utilizan en esta re-
gién con un sentido mds amplio y difuso (V. pags. 59 sigs.,
72 sigs.).

Mama, el segundo elemento integrante del apelativo Pa-
chamama - y también de otros nombres de la Madre Tierra
andina, tales como Chucomama y Suyrumama - abre nuevas
posibilidades interpretativas, pues, al igual que pacha, posée
mas de un significado, si bien '""madre' es el que mas general -
mente se le asigna en relacion con dicho apelativo. A pesar de
que los mismos indigenas atestiguan la exactitud de esta asig-
nacién, al invocarla tiernamente con los mismos diminutivos -
mamatay, mamay - que usan para la madre carnal, Paredes
(1963: 51) opina que éstos son de origen hispanico y que su uso,
en este sentido, probablemente sea una consecuencia de la pré-
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dica del culto mariano. También Lafone Quevedo (1892: 338) -
funddndose en el hecho de que la voz mama posée otros signi-
ficados en Aymara - cree que, sblo a partir de la Conquista,
puede asignirsele el significado de '""madre'', con alguna seguri-
dad. Dejandose llevar por su tendencia a interpretar la antigua
religion centro-andina, desde un punto de vista totémico-animis-
ta, Latcham (1929/30: 291) considera que el término también
'"",.. tiene la acepcidén de espiritu o esencia ..." y cree que
ésta es la que debe dirsele cuando forma parte de apelativos
tales como Pachamama, Zaramama, Cocamama y otros.

En vinculacién con estas opiniones, resulta interesante
consignar las entradas lexicoldgicas con que Gongalez Holguin
y Bertonio acompafian al término en las lenguas quechua y ay-
mara respectivamente:

Gongalez Holguin (1952: 225) Bertonio (1849 II: 212 sig.)

"Mama.Madre de todo animal, o la

sefiora, o ama, o la hembra ya pa-

ridera mama, o huachak.

Mamacuna. Matronas, o seforas de

sangre noble y honradas.

Mamachacuni. Tomar alguna por

madre.

Mamantin. Madre y hijo.

Mamantin huahuantin. Todas las

madres con sus hijos.

Mama. Veta, o caxa de todo metal "Mama: Metal en piedra:

como curimama veta de oro & c. Collque, vel chof mama:
Metal de plata o de oro en
piedra, no fundido.

Mama ccocha. La mar. Mama cota. Mar o Laguna
grade.

Mamas coca. La coca de hojas

grandes ques mas preciada." Mama amca. Papa grande.
Mama hamppatu: Sapo
grande."

La confrontacién de estas fuentes contemporineas, torna evi-
dente que en la segunda, falta la primera de las acepciones
consignadas por Gongalez Holguin y por otros diccionarios que-
chuas. Afortunadamente, ambos autores nos han legado minucio-
sas terminologias de parentesco, que complementan la informa-
cion precedente; las mismas revelan que, si bien mama es la
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denominacién de la madre,en el echua de comienzos del s.
XVII, el Aymara contempordneo poseia el término tayca para
designar a ésta y, con la adicién de prefijos de edad, también
a las tias maternas. Diversas fuentes modernas prueban que,
en el Aymara actual, la madre se llama tanto mama como tayca
(17). Aunque no contemos con elementos de juicio que nos per-
mitan decidir, si Bertonio olvidé consignar el término mama
con el significado de "madre" o si éste seria, mds bien, un
quechuismo tardiamente incorporado al Aymara, una invocacion,
que el lexicélogo agregd a su definicién del término Pachama-
ma, no deja duda sobre el hecho de que la tierra divinizada,
a la que alude, era sentida como una fuerza sobrenatural ma-
terna. Entre los Uro-Chipaya de Carangas, quiénes hablan un
Aymara entremezclado de voces espafolas y quichuas, Métraux
(1935/6, 2a. parte: 349) documentd esta sugestiva invocacidn,
dedicada a la misma:

"Pada -mama, wirxin, taika mama, xuma uyuwaskista."

A pesar de que el autor traduce: "Pachamama, virgen, tierra

madre, ti haces crecer para mi (ti me alimentas)", lo dicho

en paginas precedentes evidencia que la misma reza, en reali-
dad: "Tierra-Madre, virgen, madre-madre, etc."

b) Los aspectos y paraderos de Pachamama

La informacidén, histérica y contemporianea, referente a
los aspectos y paraderos de Pachamama, amplia lo que ya he-
mos podido establecer a trdves del anilisis etimoldgico prece-
dente.

Pachamama es, en primer término la tierra, la tierra
que produce los cultivos que sirven de alimento a los hombres,
y el paisaje, con sus diversos accidentes en los que la fuerza
sobrenatural se manifiesta a cada paso, es su imagen misma.
Algunos ejemplos, escogidos de nuestras notas de campo y de
la bibliografia, no sélo ilustran la forma en que los indigenas
experimentan vivencialmente esta identificacién, sino que reve-
lan el temor reverente que les inspira la sacralidad de la tie-
rra. En Jujuy averiguamos que las alfareras depositan una pe--
quefia ofrenda, en el lugar de donde extraen la arcilla (18), y
vimos fumar ceremonialmente a una de ellas (Claudia Canche
de Sajama), -~ mientras depositaba un par de hojas de coca
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sobre la base de dos vasijas recién comenzadas, - '"porque el
barro es pachamama' y entumece los dedos de quién olvida rea-
lizar este pequefio rito. Un dato, procedente de EM Jujuy: 67
dice que los lugarefos atribuyen los temblores, las avalanchas
y los deslizamientos al enojo o insatisfaccién de la diosa. Simi-
larmente, el indigena que experimenta dolores musculares inten-
S0s 0 un cansancio excesivo, cuando deambula por los senderos
de la montafia, cree haber ofendido a Pachamama y afirma que
ésta 1o ha "pillado" o "agarrado'; cuando la piel se le cubre de
excemas (q’araci o xaracha) o urticarias (sattaxte) éste se halla
convencido de que hollé o labrd tierra virgen, bebidé agua de un
manantial "bravo" o tocé una piedra de caracteristicas excep-
cionales (19). La vigencia de estas creencias se pone particular-
mente de manifiesto en el mes de agosto, cuando tienen lugar
las principales ceremonias en honor de Pachamama: el paisaje
circundante - devastado por los rigores del invierno - es conce-
bido por entonces como un ente hambriento y amenazador y el
indigena precavido no sélo lo apacigua y propicia, mediante
ofrendas depositadas en sitios conspicuos, sino que se amarra
cordeles de lana hilada al revés (lloque o yoque) (20), en muiie-
cas y tobillos, para protegerse de los ingentes peligros que lo
amenazan,

Ajustindose a los rasgos cldsicos de las deidades teliricas,
Pachamama no solamente se identifica con la tierra sino que es
pensada con imagen de mujer. Los datos acerca de su aparien-
cia y paradero son todos de fecha moderna y sélo varian en de-
talles. Segin la creencia mis difundida, Pachamama es una mujer
anciana y de talla muy pequefia, que vive bajo la tierra; como
Karsten (1939: 39) ya lo advirtid, esta misma concepcidén parece
haber tenido vigencia en los tiempos incaicos, pues Cobo (XIII,
xiv) afirma que, en el 1llano de Ayllipampa, en las inmediacio-
nes del Cuzco, se ofrendaba ropa pequefia de mujer porque "...
decian que era la diosa tierra llamada Pachamama ...'". Tanto
en Jujuy como en los valles Calchaquies de Salta, los indigenas
afirman que la deidad luce un atuendo, en todo semejante al de
sus mujeres, pero tejido totalmente con la finisima lana de las
vicufias. Un cédntico quechua, que se conserva en Jujuy, alude,
asimismo, a su indumentaria. Conocemos dos versiones de la
misma, que transcribimos a continuacién con sus correspon-
dientes traducciones:
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""Pachamamita suskifa ! "Pachamamita susqueia
Ccori almilla cuntillijlla, panti 1lijlla, q’ellu
almilla"

Pachamamita, Santa Tierra,
Virgen, cusilla! "

"Pachamamita susquifia! (de ""Pachamamita susquefia
Susques) mantilla roja, almilla
almilla de oro, pollerita amarilla.'" (22)

rosada

Pachamamita, Santa Tierra
Virgen, ayudanos !" (21)

Puesto que el cantico se entona tanto en las fiestas marianas
como en los rituales nativos, no hay que descontar la posibili-
dad de que el mismo aluda a la indumentaria de alguna imagen
venerada en Susques. Otras fuentes afirman que calza enormes
ojotas indias y luce un sombrero de amplia ala, aseverando que
lleva permanentemente un huso y lana para hilar (23). En el NO
argentino existe una tradicién, segin la cual, Pachamama suele
ir en compaiiia de un perro negro ""muy perverso'" y de una vi-
bora que, en ocasiones, le sirve de lazo (24). El detalle reviste
gran interés, porque el primero de dichos animales desempeiia
un importante papel en relacién con el culto funerario, y el se-
gundo posée un profundo significado simbdlico (25). Como lo ve-
remos en un capitulo posterior, la vinculacién de Pachamama
con la mujer se pone particularmente de manifiesto a través
del ritual agricola (V. pags. 152 sigs,).

Ademds de afirmar que Pachamama vive debajo de la tie-
rra, los indigenas la imaginan habitando ricos palacios, ubica-
dos en el corazén de las montafias, o la localizan en accidentes
geogrificos conspicuos (26). De acuerdo con estas creencias,
en una oracidén recogida por Quiroga (1929: 135), se le pide que
envie riquezas "desde todos los cerros en que vive'. A princi-
pios de siglo, los habitantes de Susques (prov. de Jujuy) creian
que la deidad vivia en las Salinas Grandes (27) y, tal como pudo
constatarlo Karsten (1939: 39), afios mas tarde, los cochabambi-
nos y los potosinos consideraban que ésta residia en los cerros
de Tunari y Potosi respectivamente. A juzgar por las experien-
cias que describe von Rosen (1957: 134), ideas semejantes pare-
cen asociarse al Chafii, un nevado perenne que se yergue en las
inmediaciones de la ciudad de Jujuy, y que presenta un antiguo
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santuario en la cumbre. Ademas de estos accidentes geograficos
naturales, aquellos lugares, piedras o monticulos en que se rin-
de culto a la deidad son considerados tambiém como 'casitas

de Pachamama' o identificados con ella (V. pags. 59 sigs., 72
sigs.).

Estas concepciones evidencian que Pachamama, como otras
deidades teliricas, carece de la movilidad, tan caracteristica
de los grandes dioses celestes (28); identificada con la tierra,
se manifiesta al indio en los accidentes y también en la bonanza
y hostilidad del paisaje que le rodea; pensada como mujer, mo-
ra en las inmediaciones de la aldea, y tiende, por ello, a des-
doblarse en una pluralidad de nimenes equivalentes, aunque di-
versamente localizados. Este hecho se capta claramente a tra-
vés de ciertas creencias que Costas Arguedas (1950: 167 sigs.)
recogidé en la provincia boliviana de Yampariez (dep.Chuquisaca).
Segiin las mismas, cada tierra o parcela habitada por un indio,
posee una ''virgen" (Pachamama) subordinada a una "Gran Vir-
gen", que reside en el cerro de Jacharani, y puede ser invoca-
da cuando las "virgenes' de los otros lugares permanecen sor-
das a los ruegos de sus devotos. A este mismo desdoblamiento
alude, indudablemente, una plegaria que Ambrosetti (1899: 133)
oy pronunciar cerca de Molinos (prov. de Salta); ésta comienza
con la férmula: "Pachamama llajtaio', la cual, seglin algunas
ancianas bien informadas, significaria: '"Pachamama de este pago,
o de este lugar' (29).

En algunas regiones de Bolivia, del NO argentino y del N
de Chile, los indigenas afirman que Pachamama convive, en el
interior de la tierra, o en determinados montafias, sagradas
para ellos (30), con una descolorida deidad masculina, a la que
llaman Pachatata o Pachata (31). Lejos de indicar que Pacha-
mama hubiera sido concebida antiguamente como una gran diosa
andrégina y universal, esta creencia parece ser el relicto de su
pretérita hierogamia con alguno de los grandes dioses creadores
centro-andinos (V. pags. 195 sigs.).

Algunas de las nociones arriba expuestas coinciden nota-
blemente con las que Avila consigné en el capitulo décimoter-
cero de su interesante crdnica. Las mismas demuestran que,
en la época preincaica, los pobladores de Huarochiri desdobla-
ban a Chaupifiamca, la Madre Tierra del pantedn local, en cinco
nimenes mas o menos equivalentes y concebidos como otras tan-
tas hermanas, que poseian nombres propios y se hallaban loca-
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lizadas en accidentes geograficos o regiones determinadas (32).
Trimborn y Kelm (1967: 243), quienes advirtieron que la quin-
tuplicacién de la imagen mitica de Chaupifiameca era sélo ficticia
y probalemente impuesta por la importancia simbdlica que los
huarochirenses concedian al nimero cinco, atribuyeron la con-
cepcién pluralista de la diosa a un proceso de fusiones cultura-
les, que también se manifiesta en la existencia de mds de una
explicacién mitica acerca de su ascendencia. Resumiendo los
conocimientos de los fenomendlogos e historiadores de las reli-
giones a este respecto, Goldammer (1960: 91 sigs., 1969: 355
sig., 1970: 232 sig.) sefiala que la individualidad de una deidad
se origina, con mucha frecuencia, a partir de una serie de ge-
nios de caricter predominantemente local, que se refunden en
una personificacién dnica. Si bien este fendmeno no es exclusi-
vo de las grandes deidades teliricas y de la fertilidad, el mis-
mo parece subyacer a las concepciones asociadas a todas ellas
(33).

c) Los poderes y funciones de Pachamama

La fenomenologia de las religiones ha demostrado que la
veneracion de la tierra deriva, una y otra vez, en la venera-
cién de la madre. Como dispensadora de alimento para hombres
y animales, la tierra fué sentida por el hombre primitivo como
una fuerza inherentemente maternal que hacia posible la vida
y, a través de esta cualidad, fué identificada, bien pronto, con
la mujer. La fuerza se personificé , de este modo, y su inhe-
rente maternidad se transformdé en la facultad de concebir y dar
a luz como un mortal (34). Aunque el analisis etimoldgico del
apelativo Pachamama nos haya demostrado que ésta no es una
excepcidn, no queremos dejar de aludir aqui, a aquellos hechos
que ponen de relieve su caricter materno en esta doble dimen-
sion.

Si bien es verdad que los mitos centro-andinos, que con-
servaron los cronistas, atribuyen la creacién de los hombres
a deidades individuales, tales como Con, Viracocha, Pachaca-
mac, Wallallo, Pariacaca y otras, no cabe duda de que el mo-
tivo antropogénico mas difundido es el de su emanacién o emer-
sion del seno de la tierra. El mito nortefio de Ataguju y Apo-
catequil nos informa, por ejemplo, que el primer acto cultural de
éste tltimo, consistié en exterminar y dispersar a los primi-
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tivos habitantes de Huamachuco, y el segundo, en reemplazar-
los por una nueva generacién, a la que extrajo, valiéndose de
tacllas o azadas de oro y plata, de las laderas de un cerro
(35). Aunque los mitos de Huarochiri atribuyan la creacién de
los hombres a los dioses arriba nombrados, no falta en los
mismos la nocion de que los primeros antecesores de las es-
tirpes lugarefias ""brotaron de debajo de la tierra'" (36).

La fuerza de esta tradicion, vinculada indudablemente con
la creencia en Pachamama, la Madre Tierra, debié ser muy
grande, pues se halla también incorporada al mito incaico de
la creacién. La versién consignada por Molina (1959: 12) dice,
en efecto, que Viracocha modelé a las naciones de barro y,
luego de insuflarles el halito vital, les "... manddé sumiesen
debajo de tierra, cada nacion por si; y que de alli cada nacidn
fuese a salir a las partes y lugares que él les mandase ..."
(37). A pesar de que éstos se consideraban como hijos del Sol
y de la Luna, el motivo no falta en la saga de origen de los
Inca (38). En su versién de la misma, Pachacuti Yamqui (1879:
240 sig.) dice que, los padres de Mancocapac habrian sido Apo-
tambo y Pachamamaachi. Si bien el sentido de esta afirmacion
ha sido interpretado diversamente, es interesante sefialar que,
de acuerdo con el testimonio de este cronista indio, Apotambo
y Pachamamaachi habrian sido simbolizados mediante dos arbo-
les, que hundian sus raices de metal precioso junto a Tambo-
toco, la cueva o ventana de donde emergié la estirpe de dicho
inca (39). Que los Inca se consideraban - al menos simbdlica-
mente - como hijos de la Madre Tierra, se desprende del tex-
to de la siguiente plegaria, que los sacerdotes del Cuzco reci-
taban, durante la celebracién de la citua y de otras fiestas
anuales :

" | Oh Tierra madre, a tu hijo el Inca, ténlo encima
de ti quieto y pacifico! " (40)

La extraordinaria vigencia y difusion de esta nocién miti-
ca se manifestaba antiguamente, y se manifiesta alin, en la ve-
neracién rendida a las pacarina, es decir, a aquellos lugares
o accidentes geograficos, de los cuales se cree que emergieron
los primeros antepasados de las estirpes y linajes. Como una
supervivencia de esta nocién debe interpretarse, a nuestro jui-
cio, una prictica que realizan las mujeres de Chucuito, cuando
desean tener un nifio; la misma consiste en deponer un amuleto




37

con figura de bebé, y algunas ofrendas, en una determinada
cueva (41). Estrechamente vinculada con dicha concepcién se
halla también la creencia, plenamente vigente aliin, en un mun-
do inferior de los muertos que, como el de los ain no nacidos,
es, a un tiempo, el reino de Pachamama.

A este mismo circulo de ideas, alusivas a la maternidad de
Pachamama en sentido cténico, se remiten, también, ciertas
arcaicas practicas que Santander (1964: 13 sig.) documenté en
Jujuy, y que consisten en dar a luz, directamente sobre el sue-
lo, y en enterrar la placenta y las prendas manchadas durante
el parto. Al realizar esta iltima operacion, el seno de la tie-
rra y el de la madre se identifican de tal manera, en las con-
cepciones de los nativos, que éstos encienden fuego sobre la
fosa, para evitar que la parturienta sufra enfriamientos de vien-
tre. Préicticas similares debieron realizarse también antigua-
mente, pues los Agustinos afirman, como ya lo vimos, que en
Huamachuco la Madre Tierra se apodaba Chucomama, porque
cuando nacian caian sobre ella (V. pig. 26). Una representacién
de ésta, parece haber sido la huaca Guagalmojén, acerca de la
cual dichos extirpadores de idolatrias (1952: 79 sig.) escriben
lo siguiente: "... alli ... estaba puesta un bulto como mujer,
descubiertas sus vergiienzas mujeriles; y hacia entender a los
indios el Demonio que por alli engendraba a los indios y los
multiplicaba; tenia ésta ropas mujeriles muy galanas, y con to-
pos de plata, que son con que se prenden las ropas, y una vin-
cha de lo mismo, que es con que se cojen los cabellos, y unas
como cortadores que las indias suelen traer para su servicio..."

Las fuentes etnogrificas modernas registran una serie de
plegarias, en las que se la invoca en su condiciéon de madre de
la humanidad. En Susques, Boman (1908 II: 498 sig.) oy pro-
nunciar la siguiente:

1 2 3 4
"Pachamama, Santa Tierra, caihatundiapi hamuico
mapaicamoj tucuilla huahuas miquicuna ..."

5 6 7 8

1 2 3

'"" Pachamama, Santa Tierra, en este dia grande
hemos venido a saludarte todos tus hijos."
4 5 6 8 7
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En el mundo de las concepciones aborigenes, Pachamama
no solamente es la madre de la humanidad, sino también la
madre de los cerros (42). Varias leyendas, de moderna fecha,
dan expresién a esta creencia. Una interesante narracién ayma-
ra, que documenté Eyzaguirre (1956/7: 142 sig.), nos la pinta,
por ejemplo, como madre de los nevados mids imponentes de
los Andes y un relato quechua, que recogié Frontaura Argan-
dofia (1935: 106 sig.), no sdlo dice que ésta tuvo muchos hijos,
hombres y mujeres, y, ocasionalmente, también gemelos, sino
que afirma que su favorita siempre fué su primogénita, el ce-
rro Ppotojjsi. Segin Karsten (1939: 39) Pachamama tendria
doce hijos que vivirian con ella en la tierra, pero carecerian
de importancia ciltica.

De distinto tenor es un mito que Villar Cérdoba (1935) re-
cogié en la provincia peruana de Canta (dep. Lima); segin el
mismo, Pachamama es la viuda del dios costefio Pachacamak
y la madre de los Willka, héroes culturales gemelos que ter-
minan por transformarse en el sol y la luna. Funddndose en
el simple hecho de que la voz Willka se usa en Aymara para
designar al sol, Villar Céordoba (1935: 165) no titubea en opinar
que este mito es de origen aymara y en considerar "...muy
probable que en todas las leyendas aymards ’Pacha-Mama’ haya
figurado como la madre de dos hijos gemelos que se transfor-
man en los héroes culturales: El Sol y la Luna ..." (43). Re-
tomando esta hipétesis, Kill (1969: 72 sigs.) no duda del origen
aymara del mito y opina, por su parte, que éste quiza fuera
llevado a Canta por inmigrantes procedentes del altiplano bo-
liviano para mezclarse, aqui, con las tradiciones referentes
al dios costefio Pachacamac y al santuario natural, que se men-
ciona en el mismo. En contra de estos planteos habla, en pri-
mer lugar, el hecho de que la voz willka (bilca, huillca, villca,
willca, wilka)se use tanto en Quechua como en Aymara, posea
muy diversos significados y no sea la unica denominacién ay-
mara del sol (44). Recientes estudios glotocronoldgicos demos-
traron, por otra parte, que ésta tultima lengua se difundié, ori-
ginariamente, desde los Andes Centrales hacia el Collao, y no
inversamente, y que otra lengua de la misma familia fué habla-
da antiguamente en Canta, junto con el Quechua (45). Por dlti-
mo hay que sefialar, que la saga de Canta se asemeja notable-
mente a los mitos de héroes mellizos, propios de la floresta
peruano-ecuatoriana (46), y difiere de otros mitos y tradiciones
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- muy difundidos en Perd durante los s. XVIy XVII - re-
ferentes al origen y el rol de los mellizos en las concepciones
socio-religiosas (V. pags.78, 129 sig.,204).

La tierra personificada en Pachamama tiene muchas va-
lencias religiosas, pues a su caridcter materno y a su condi-
cion de guardiana del mundo de los muertos, une la de diosa
de la fertilidad y de la vegetacion. Si bien Tschopik (1951: 200)
la caracteriza exclusivamente como '"duefia de las plantas culti-
vadas', para los naturales del NO argentino ella no sélo es
quien hace brotar y madurar las cosechas, sino también la que
hace nacer la hierba de que se alimenta el ganado (47). Estas
concepciones no son ajenas en Bolivia, pues algunos autores a-
puntaron alli invocaciones y observaron ceremonias en su honor,
que se destinaban a propiciar el crecimiento de los pastos. Ape-
lando a su condicion de dispensadora de forraje y conservadora
del ganado, le dirigian los Uro-Chipaya de Carangas, la sigui-
ente plegaria:

"Taki kimsa pak al’u uyuwiri Wirxina, kaca pak al’a
uyuwiri Wirxina, kulumayu uyuwiri Wirxina, §it_a_
mama uyuwiri ..."

"Virgen sustentadora de estas tres especies de ganado,

sustendora del ganado mayor (llamas), sustentadora de
los cerdos, madre sustentadora de las ovejas...'" (48)

Para los habitantes de Pinchimuro, una comunidad de la provin-
cia Quispicanchis (dep. Cuzco), el pasto es el '"pelo de Pacha-
mama' (49).

Al referirnos al ritual de siembra y cosecha veremos,
que hasta no hace muchos afios, éstas eran presididas, en el
NO argentino, por una anciana que representaba a Pachamama
(V. pag. 153). A juzgar por los informes de los cronistas,anti-
guamente no sélo se la veneraba como personificacién de la
tierra fértil y como diosa de la vegetacion en general, sino que
su imagen mitica se desdoblaba en la de diversas '"madres" de
las plantas cultivadas. Estas se denominaban Zaramama (Madre
del maiz), Cocamama (Madre de la coca),Quinuamama (Madre de
la quinua), Axomama (Madre de la papa) y poseian la virtud de
"parir" mucho maiz, quinoa, papas o coca. Por lo menos hasta
el s. XVII éstas se representaban formando mufiecas, con los
tallos de las plantas mas productivas y ricas ropas de mujer
(50), o enjaezando con mantas unos pequefios graneros ceremo-
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niales, que contenian los frutos mas selectos (51). Las concep-
ciones, que los Callawaya asocian con el ya discutido apelativo
Suyrumama o Suriamama, sugieren que, detris del mismo, se
esconderia también una '""madre'" semejante. Manifestaciones
supervivientes de su culto son las diversas practicas ceremonia-
les, que los indigenas realizan con los amuletos vegetales, que,
en algunas regiones, se denominan actualmente 'pachamamas"
(V. pags.155 sigs., 187).

En algunos relatos contempordneos que derivan de antiguos
motivos miticos de distinta edad histérico-cultural, Pachamama
aparece como originadora de ciertos cultivos. Pese a lo altera-
da de la misma, la siguiente versién aymara del difundido mito
andino del diluvio, resulta muy interesante, porque, ademais de
atribuir el origen del cultivo de papas a Pachamama, sugiere
que esta diosa seria anterior a la ocurrencia de este cataclis-
mo, que separd a una edad anterior de la actual. La misma
fué recogida por Frontaura Argandofia (1935: 101 sigs.) y en
espafiol reza: "Fué tiempo de diluvio. Llovia dia y noche. To-
dos, con sus rebafios, se ahogaron, menos un llamero bueno
que se salvd en un lefio,adonde llevé papas. Durante el diluvio
no se alimenté de otra cosa que de papas. Pachamama ha que-
rido que haya papa para comer. Es lo que ha hecho para los
hombres el sol. Cuando pasé el diluvio, crecié la buena papa
en el cerro Saukhari, y creci6 nuevamente, y en abundancia,
toda la vegetacion que alimenta, cura y da fuerzas al hombre.
Pachakdmaj, por orden de Inti, empezé a rehacer a las cria-
turas: hizo levantar a la llamita acaricidndola. El espiritu del
mal, que vive en el fondo de la tierra, y en las tinieblas del
otro lado del lago (Titicaca), quizo imitarlo, y asi hizo al ’tu-
pi’ (?). Y asi supo hacer el Creador a sus hijitos, frente a
otros malignos y ridiculos, que hacia el espiritu del mal. Y se
levantaron el pajarito frente al murciélago. El perro frente al
’jarrunkka’. El conejo frente al ratén. La llama frente al hua-
naco. La vicufia frente a la alpaca. El céndor frente al aguila.
El zorro frente al zorrino. Después hizo levantar a la mujer
en el cerro Saukhari. En el lugar del diluvio hay dos poblacio-
nes: una ... perdida en ruinas y la nueva, que hizo el Creador
por voluntad de Inti. En vez de un mundo malo, vino otro bue-
N0 wae'ts

Frontaura Argandofia (1935: 125) nos transmitié también un
motivo etiologico aymara, que en resumen expresa lo siguiente:
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Pachamama ha convertido a los chullpa (52) en chokhopa (mani);
sus duros huesos se transformaron en las sabrosas nueces y las
tutura (totora, junco), que cubrian sus restos, en las cascaras
o sillpiu y, por si faltara alguna evidencia de que las chokhopa
fueran otrora chullpa, la likki o grasa que contienen, es idén-
tica al sebo que cubre a los recién nacidos.

Aunque este motivo derive, de acuerdo con su naturaleza
explicativa, de especulaciones puramente asociativas, no deja
de tener cierta relacién con la nocién mitica fundamental - ya
documentada en Perid a comienzos del s. XVII - de que las plan-
tas cultivadas se habrian originado a partir del caddaver de un
numen o de sus miembros y organos despedazados (53).

Si bien Pachamama comparte esta funcién con otros seres
sobrenaturales, a los que nos referiremos mais adelante (V.pags.
214 sigs.), ella no solamente es invocada como duefia y protec-
tora de los animales domesticos, sino que, en algunos casos,
también parece haberse especializado como tal. Este fenémeno
ocurrié, aparentemente, en Yauyos (dep. Lima), donde se cree
en una Mama-Cule (?) que, en las alturas de Ancovilca, emer-
ge de la tierra con sus rebafios y pastoras (54). Estas creen-
cias se vinculan, indudablemente, con la nocion, repetidamente
documentada por las fuentes historicas, de que los animales
domésticos habrian surgido, como los primeros hombres, del
seno de la Madre Tierra; desde el punto de vista histérico-
religioso, las mismas son inherentes a su condicién de madre
primordial y de diosa de la vegetacion y la fertilidad.

A juzgar por los datos de Avila, en el antiguo Huarochiri,
la multiplicacion del ganado y la abundancia de las cosechas
dependian también de Chaupifiamca, la "madre de todos los
hombres de todas partes'" (55). Uno de los mitos, que el cro-
nista documentdé en dicha provincia, describe un suceso que re-
sulta - como Trimborn y Kelm (1967: 244) bien lo sefialan -
muy significativo en relacién con el poder fertilizador de esta
diosa, equivalente a Pachamama. El mismo alude a su desen-
freno sexual y a su encuentro con Rucanakoto, el hombre-huaca
que pudo satisfacerla gracias a su gran miembro viril (56).

La funcién tutelar de Pachamama se extiende a diversas
industrias tradicionales, como la alfareria, el hilado y el tejido.
Puesto que ya hemos aludido a los simples ritos que le dedican
las alfareras jujefias, y a las razones que las mueven a reali-
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zarlos, su vinculacién con la primera no necesita de mds co-
mentario. Si recordamos que los indigenas del NO argentino la
imaginan como a una anciana que porta siempre un huso y lana
para hilar, no resulta sorprendente que las hilanderas locales
monologuen con ella, cuando se entregan a dicha labor, y que
los tejedores entierren, en su homenaje, el primer trozo de
hilo (57). Por la misma razdn, tampoco resulta sorprendente
que, con frecuencia, éstos la invoquen conjuntamente con Santa
Ana, patrona de hilanderas y tejedores (58). Esta capacidad evi-
dencia que su compleja personalidad mitica posée también ras-
gos lunares, pues la pericia en el hilado no solamente es una
caracteristica general de los nimenes de tal naturales, sino que
figura entre los atributos que los pobladores contemporaneos de
Succha (dep. Ancash) le asignan a la luna deificada (59).

Entre los Tacana del E del departamento La Paz, existe
la creencia de que Pachamama habia sido quien ensefié a los
hombres a preparar la chicha. Esta creencia halla expresion
en un mito, que detalla la forma en que la diosa - movida por
el deseo de beneficiar a los hombres con un presente - instruye
a un oficiante de culto y a su ayudante, en los secretos de la
preparacion de chicha de consumo y de chicha ceremonial, en-
sefidndoles, simultineamente, cémo y cuando han de utilizarla
en el culto (60). E1 mismo revela que, para los Tacana, Pacha-
mama es una deidad creadora, y directamente vinculada con el
origen de ciertas practicas ceremoniales, que ain continian
realizandose en su honor. A pesar de que se pretenda afirmar
que su nombre originario es Eaua-Quinahi - el cual significa
""guardiana de la tierra' en lengua tacana - en dicho mito sélo
se la nombra con el apelativo de origen andino. Sin que supon-
gamos, por ello, que éste tenga también dicho origen, podemos
asumir que la creencia, expresada por él, no era ajena a los
antiguos peruanos, quiénes - en el tiempo de preparar la chicha
- adoraban a una Mamaazua o '""madre' de este brebaje, de
fundamental importancia ceremonial (61) (V. pags. 101 sigs.).

Aunque no quepa duda de que ella es una deidad predomi-
nantemente tutelar y benéfica, la personalidad mitica de Pacha-
mama ofrece también rasgos demoniacos, que denuncian su am-
bivalencia. Fuera de aludir a su caricter materno, a su poder
propiciatorio de la fertilidad de plantas y animales, y a su vin-
culacién tutelar con determinadas artesanias, todos los autores
que han observado las manifestaciones de su culto y tomado nota
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de las creencias vinculadas con el mismo, se refieren también
a su aspecto temible y vengativo. Este se pone de manifiesto
por diferentes motivaciones y es la causa de los males mais
diversos (62). El descuido de su culto figura entre aquéllas que,
con mas frecuencia, desencadenan su ira. La personificacion
de este aspecto de su imagen ha dado origen a demonios de na-
turaleza terrestre (63).

Si bien, en el momento en que los cronistas redactaron
sus obras, Pachamama coexistia con otras grandes deidades
femeninas, como la Mamagquilla o "Madre luna'" y la Mamaco-
cha o "Madre mar" del panteén incaico, y los numerosos ni-
menes femeninos que, junto con Chaupifiamca, desempefian un
papel en el quehacer mitico de Huarochiri, los hechos sugieren
que, éstas sélo habian sido personificaciones de los multifacéti-
cos aspectos de una gran diosa que, a sus atributos de madre
telirica, sumara originariamente los de una diosa lunar y acua-
tica. Hablan en pro de esto la extraordinaria difusion y persis-
tencia del culto de Pachamama (64), y el arcaismo de las con-
cepciones, que ain se vinculan con esta deidad primordial. A
la misma conclusién llegan Trimborn y Kelm (1967: 243 sigs.),
a través del anilisis de las concepciones miticas de los anti-
guos huarochirenses, pues éstas no sélo revelan que todos los
nimenes femeninos del pantedn local se relacionaban, de unau
otra manera, con Chaupifiamca, sino que brindan asideros para
suponer que ésta era, una de las deidades mas antiguas de di-
cha provincia (65).

d) Pachamama y su simbolo

Las investigaciones de Hissink y Hahn, sobre la mitologia
tacana, llamaron nuestra atencién sobre un hecho, sugerido por
Wassén con mucha anterioridad.

Luego de resumir lo que los mitos tacana dicen acerca de
Eaua-Quinahi, la Madre Tierra, a la que también llaman Pacha-
mama, Hissink y Hahn (1961: 153 sig., 555) remarcan la ana-
logia existente entre estas concepciones y las que los pueblos
centroandinos vinculan con Pachamama. Fundindose en esta se-
mejanza conceptual y en el hecho de que la diosa tacana figure
en los mitos como una mujer anciana que vive solitaria bajo la
tierra, o como un gigantesco sapo hembra, estos autores (1961:
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540 sig.) advierten, asimismo, que las representaciones de sa-
pos portando plantas y frutos, que tanto abundan en la ceramica
mochica, probablemente fueran representaciones o simbolos de
la Madre Tierra. Una idea semejante habia sido ya formulada
por Wassén (1934 b: 630 sigs., 653 sig.), en su monografia
sobre el papel que el sapo y/o la rana desempeflan en la mito-
logia sudamericana. Luego de sefialar que, en el ambito de las
altas culturas de los Andes Centrales y del NO argentino, estos
batracios aparecen principalmente vinculados con la obtencién de
lluvia y con ciertas nociones de fertilidad sexual, dicho autor
advirtié que la asociacién de estas simples ideas, con otras
similares, puede dar origen a concepciones de mayor compleji-
dad y sugirié, al hacerlo que la creencia azteca en una diosa
batraquiforme de la tierra (Tlaltecutli) quiza se haya originado
de esta manera.

Estas hipdtesis nos instaron a hurgar en las fuentes his-
téricas y en el mundo de las creencias todavia subsistentes,
con el objeto de verificar si las mismas son fundadas y llega-
ron hasta nuestros dias. Como se vera, la bisqueda no ha sido
infructuosa.

Aunque fracasaran nuestros esfuerzos por descubrir algu-
na narracion o mito referente al sapo, en la Puna de Jujuy (66)
conseguimos algunos datos reveladores de que los naturales
llaman rococo (67) a este animal,experimentan un temor supers-
ticioso cuando lo divisan y lo vinculan, indirectamente, con la
Pachamama. Esto tltimo se desprende de un dato contenido en
MS Lucia Rueda 1965; el mismo dice que, en Santa Catalina y
alrededores, ain se cree que el sofiar con un sapo o una vibo-
ra, es sefial de que la Pachamama 'esta con hambre', porque
algo falté a las ofrendas que se le hicieron en las idltimas ce-
remonias, en que se la recordara. Una vinculacién directa del
sapo y la vibora con la Madre Tierra se establece todavia en
Yamparaez (dep. Chuquisaca), donde se los considera, hasta
nuestros dias, como los animales de '"Pachamama Virgen" y
como los agentes de los que ésta se vale para hacer que en-
fermen sus ofensores (68). La creencia no parece ser moderna
ni hallarse circunscripta a Bolivia, porque estos mismos ani-
males aparecen como agentes de enfermedad en el unico mito
huarochirense, que asigna un papel activo a Chaupifiamca, la
Madre Tierra del panteén local (69).
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A pesar de que resultan muy sugestivos, los datos prece-
dentes no bastan para deducir de ellos que, en los Andes Cen-
trales, el sapo haya sido, al igual que entre los Tacana, el
simbolo de la Madre Tierra. Importante para demostrarlo hu-
biere sido establecer si la fragmentaria mitologia de los pueblos
de habla quechua y aymara, conserva ain motivos o nociones,
que reaparezcan en aquellos mitos tacana, en los cuales Eaua-
Quinahi /Pachamama actda como mujer-sapo. Afortunadamente,
la revisién de la misma arrojdé resultados positivos, y demostré
que este batracio desempefia un descollante papel en los mitos
de dichos pueblos.

Particularmente interesante es el siguiente fragmento de
una narracién aymara, recogida por Frontaura Argandoiia (1935:
218): "En tiempo de Chullpa existié el sapo, antes del Diluvio.
Y como decian que’Intin Khantanini’ ,todos quedaron encantados
en el suelo" (70).

El interés de este fragmento radica en que reine elemen-
tos de la leyenda referente al origen de los chullpa, o antepasa-
dos primitivos (71), y del mito del diluvio y en que expresa una
nocién, que reaparece en algunas versiones de este dltimo mito
y en diversas sagas recogidas, modernamente, en Bolivia y, an-
tiguamente, en Huarochiri: la nocién de que el sapo ya existia
antes del diluvio o en una era anterior a la actual. Esta nos
sale al encuentro, por ejemplo, en aquélla versién aymara del
mito del diluvio - mencionada por Tschopik (1946: 571) - en la
que el sapo pelea con la serpiente para obtener la supremacia
del mundo, ain cubierto por las aguas. Una narracién tradi-
cional, recogida por Vellard (1954: 61) entre los Uru de Iruitu,
dice, asimismo, que "... le crapaud qui portait un pantalon
vert ..." ya existia antes de la aparicién del sol (72) y, al
igual que otros animales preexistentes, poseia entonces la fa-
cultad de hablar. Jamppatu (hamp’atu) (73), el sapo, katari,
la serpiente, y otros animales de caracteres sobrenaturales son
igualmente mencionados, en una saga orurefia, que alude a la
extincién de los corrompidos Uru de Uru-Uru y al subyugamien-
to de los sobrevivientes, por parte de los invasores de habla
quechua (74). Un sapo de dos cabezas y una serpiente intervie-
nen, también, en uno de los mitos - el ya citado de Chaupi-
famca y Huatyacuri (V.piag. 44 ) - que Avila recogid en el antiguo
Huarochiri (75). Tal como ocurre en la saga de Oruro, en éste
dltimo, dichos animales simbdlicos son los agentes destructores
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que provocan la terminacion de una era y el comienzo de otra.
El mito huarochirense narra que el sapo bicéfalo huyd, luego
que hubo causado su maligno efecto, y se refugié en un manan-
tial, nefando, desde entonces, para los pasantes, que se vuelven
locos o desaparecen, al oir su "{Na!" (76). Este, y otros episo-
dios del mito que comentaremos en otra parte (V. pags. 206 sig,),
revelan que este sapo sobrenatural existia, en una época anterior a
la actual, junto con Chaupifiamca, la Madre Tierra, y que con-
servd sus excepcionales dotes, al pasar de aquélla a ésta.

Como Hissink y Hahn (1961: 41 sigs.) lo destacan, nocio-
nes muy similares se desprenden de los mitos tacana que se
refieren a la creacion. El sapo representa en los mismos a la
Madre Tierra y, como tal, sobrevive al diluvio y se incorpora
al mundo actual como un ser preexistente y de desconocido ori-
gen. Como vieja mujer-sapo, ésta vigila celosamente la tierra
y el fuego, salvados del diluvio, da las plantas de cultivo a los
supervivientes humanos de dicho cataclismo, y lucha finalmente
con éstos, y con diversos nimenes, por la posesién del fuego
(77). Una de las versiones de este mito empieza diciendo: "Nues-
tra tierra era en un comienzo muy poco mayor que la vieja mu-
jer-sapo, que vivia totalmente sola sobre ella y guardaba el fue-
go en sus fauces. La pequeiia tierra semejaba un diminuto banco
de arena, sin plantas y sin animales. La vieja mujer-sapo es la
Madre de la Tierra' (nuestra traduccidn) (78).

En la mitologia y narraciones tradicionales de los Andes
Centrales, el sapo aparece también en conexién con otras ideas.
Morote Best (1951: 112) recogié en Sallaq (prov. Quispicanchi,
dep. Cuzco) la siguiente narracién que lo vincula con el origen
de la chicha. Esta reza:

"Santa Clara, tenida como una de las personalidades que
edificaran la vida de Sallaq, fué mujer de Manko Qhapaq y tuvo
un hijo: San Furin, el Sol. Quiso casar al citado Santo, y para
conseguir ’qhaCun’ (nuera), convocé a concurso. Asistieron la
’unkaka’ (raposa) y el 'hanp’atu’ (sapo). Para demostrar su
pericia en los menesteres domésticos se dispusieron a preparar
chicha en dos casas diferentes. La ’unkaka’ hizo chicha de
’wifiapu’ (maiz germinado), mascdndolo con sus dientecitos. La
chicha resulté madura y buena, a mas de abundante, pues que
de poquisimo grano logrd hacer tres 'urpu’, en el curso bre-
visimo de un dia (79). Pero Santa Clara, sin darse cuenta dela
hazafia, castigd a quien debiera haber sido su nuera, la misma
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que resentida se fué al monte llevandose su’suyk’u’ (que toda-

via lo guarda: un recipiente pequefio)(sic) , sin regresar aunque
la Santa la llamara ’CupisapaCa’ (fig.: mujercita util y hacen-

dosa), que a sus oidos sonaba mas bien ’CupasapaCan’ (de cola
larga). La chicha que se bebe en Sallag es la del sapo, por eso
se la hace en dos dias, de mucho ’wifiapu’ se obtiene poca chi-
cha y se lo tiene que moler en batin y no masticar, como de-

biera haberse hecho" (nuestro subrayado).

A pesar de que no podemos afirmar que el mito tacana,
referente al origen de la chicha, se vincule con esta acultura-
disima narracion quechua, no queremos dejar de destacar, que
uno y otra, subrayan la diferencia existente entre el brebaje,
que se prepara mascando previamente el maiz, y el que se
fabrica moliéndolo. Si bien no vincula al animal con Pachamama,
esta ultima demuestra que, en las concepciones autdctonas del
area en estudio, el sapo aparece también como héroe cultural.
La raposa, que figura en ella como rival suyo, fué venerada
antiguamente como animal lunar, y ocupa hasta hoy un impor-
tante lugar en la mitologia (80).

Entre los mitos y leyendas compilados por Frontaura Ar-
gandofia (1935: 212 sig.) figura el siguiente:

" Un pobre necesitado, para subsistencia de su vida que-
ria sembrar papas. Por su desgracia, no tenia semilla. Tuvo
que caminar a la estancia Khoati, a pedir. Los habitantes le
negaron. Se vié obligado a entrar en una cafiada de espinos, y
se encontrd con un Ayllu (81) ya de edad. Le pregunté que bus-
caba.

- 'Tata, he venido en busca de semilla de papas, y me han
negado en esta estancia. Por resentimiento he entrado a esta
cafiada a llorar’.

- "Arranca estos espinos, le dijo el Ayllu, y en esas raices
encontraras las papas, que te durarian hasta los dltimos dias
de tu vida’,

El pobre hombre le agradecié mucho. Regresd con un atado de
papas grandes. Se acercd a un casa en la misma estancia. Uno
le pregunté que traia en el atado.

- "Papas’, le dijo.
- ’Y quién te ha dado?’
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- "Un ayllu, en esta cafiada’.
- ’Llévame !, le dijo el indio, por cierta emulacion.

Efectivamente,regresé y encontré al Ayllu. Le pidi6é papas.

- ’Arranca estos espinos’, le dijo el Ayllu, 'y te daran lo que
deseas’ .

Asi 1o hizo y se los llevé a su casa. Le previno el Ayllu que
alli presisamente desatara su bulto, como efectivamente lo hizo.
Pero sé6lo encontraron una infinidad de sapos. Estos espinos
que indicd al pobre el Ayllu, eran Khealla. De Khealla ha
producido la papa' (nuestro subrayado) (82).

Este interesante relato no es la unica instancia, en la
fragmentaria mitologia de los Andes Centrales, en que este ba-
tracio aparece asociado a las plantas alimenticias y a la activi-
dad agricola, pues el sapo bicéfalo, del ya comentado mito de
Huatyacuri y Chaupifiamca, también la evidencia al hacer su
aparicion dentro de un mortero (V. pag.45). Numerosas creen-
cias populares dan testimonio de la difusion y persistencia de
esta asociacion de ideas, que hace pensar en la mujer-sapo de
los mitos tacana de creacion y en su papel de donante de las
plantas alimenticias (83). Tanto las ya citadas vasijas mochica
como otros objetos arqueoldgicos, a los que nos referiremos
en el apéndice de esta monografia, manifiestan con claridad
que estas nociones tienen una gran antigiiedad,en el seno de
las culturas centro-andinas.

Como ya pudimos apreciarlo al fundamentar el episodio
del mito de Huatyacuri y Chaupifiamca, que reproducimos mas
arriba, en el mundo de creencias de los portadores de estas
culturas, el sapo y/o la rana también aparece asociado con los
manantiales y fuentes y con la obtencién de lluvia. Entre los
personajes que protagonizan los sucesos, a los que alude el mi-
to que Mejia Xesspe (1952: 237 sigs., 244, 249 sig.) recogid
en la regién del Alto Marafién, figura una rana (Rachak) (84),
que habita junto a un manantial, y se convierte en mujer para
auxiliar a una nifia asediada por una vieja canibal (85). Siguien-
do a Tello (1923), este autor interpreta a éste, y los restantes
personajes, desde un punto de vista astral-mitolégico, e identi-
fica en la rana el simbolo de la luna. A una conclusién similar
habia llegado ya Ehrenreich (1905: 82, Nota 2), quien, en su
ya cldsico trabajo sobre mitologia sudamericana comparada,sos-
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tiene que el sapo bicéfalo, del mito de Huatyacuri y Chaupi-
flamca, seria - como otros monstruos miticos de dos cabezas -
un ser lunar. Esta conclusién no es, de ninguna manera desa-
certada, pues una de las tradiciones lambayecanas, que reco-
gi6 Ledon Barandiaran (1938: 80 sig.), demuestra que, en el te-
rritorio antiguamente ocupado por el imperio chimi, subsiste
ain la creencia en que las manchas de la luna son causadas
por un sapo (86). Dado que luna y tierra sdélo son hipdstasis
de una y la misma divinidad, es muy posible que, en las anti-
guas concepciones miticas centro-andinas, este batracio haya
sido un simbolo seleno-telirico.

Una serie de creencias, que remiten el origen de ciertas
enfermedades cutdneas a la accién maléfica del sapo, y la fre-
cuencia conque éste se utiliza en las practicas de magia negra,
ponen de manifiesto la ambivalencia de las nociones que los in-
digenas vinculan con €él, y muestran que éste no ha escapado a
la demonizacién, a la que son sometidos los simbolos caducos.

La identificacion mitica de Eaua-Quinahi/Pachamama con
el sapo concrétase, entre los Tacana, en la veneracién de un
ejemplar hembra de sapo Bururu (87). Este es mantenido deba-
jo del altar mayor de la casa de culto, en una fosa cubierta
con un pafio o una tapa labrada, de madera de cedro. Se lo ali-
menta regularmente con. pequefias ranas, y periddicamente, se
le hacen ofrendas, que se deponen sobre dicha tapa. Nada ex-
trafio, por lo tanto, que se hayan conservado costumbres seme-
jantes entre sus vecinos andinos, pese a la influencia incaica
y a los cuatro siglos de Cristianismo, que vienen incidiendo
sobre sus creencias.

Segin Métraux (1935/6, 2a. parte: 334 sigs.), el culto de
sapos vivos - o de representaciones liticas de estos batracios
- seria, entre los Aymara modernos de los departamentos boli-
vianos de La Paz, Oruro y Potosi, una de las manifestaciones
del culto de los samiri, que, con este mismo nombre y un con-
tenido aparentemente distinto, es también practicado por los
Chipaya de Carangas. Bajo el concepto de samiri se agrupan en-
tidades fenomenolégicamente diferentes - tales como accidentes
geograficos divinizados, animales sagrados, etc. - a las que se
considera como protectoras de una comunidad o de los ganados
de ésta. Su intérprete aymara dicté a Métraux (1935/6, 2a. par-
te: 335 sig.) el siguienta informe, traducido del francés por no-
sotros:
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"Los samiri son animales, que uno guarda en su casa, y
que traen suerte. Generalmente son sapos o lagartijas, que se
atrapan en el campo y se meten en pequefas cajas de vidrio.
Se los alimenta con bombones. Cada martes y viernes se les
hacen ofrendas y libaciones (C‘al’a). En estas ocasiones, reci-
ben coca y llijta (1’ixta). La libacion es acompafiada en terri-
torio quechua por la siguiente féormula:

wefd wastawan kompafiawacun sumak suerte
ofrecer coca mas que me acompafle buena suerte

En San Pedro, cerca de Oruro, se pueden observar dos lagar-
tijas y un sapo de piedra, que son los samiri de Oruro. Cuando
estas rocas se mueven es un presagio de mala suerte.

Mal’ku Konvento (88) es el samiri de Umala: los yatiri o magos
aymara han enterrado alli sapos vivientes. Estos batracios so-
portan, segin parece, la permanencia bajo tierra e incluso se
multiplican alli. La caja en que se los encerrd debe ser reno-
vada anualmente y, en dicha ocasion, se celebra una gran fiesta,
presidida por el colegio de yatiri o magos. Estos observan di-
versos ritos misteriosos, que los asistentes, mantenidos a dis-
tancia, sélo ven a medias. Los magos pronuncian largos dis-
cursos, interrumpidos por frecuentes libaciones. Todos los ha-
bitantes de la villa deben hacer alguna ofrenda a los samiri:
terrones de azicar, khoa, grasa de llama, vino embotellado,
alcohol puro y coca con llijta. Se sacrifican, ademds, dos lla-
mas negras, cuya sangre se entierra, cuyos huesos se calcinan
y cuya carne es consumida por los fieles. Esta ceremonia es
pretexto para toda clase de jolgorios y, en particular, para dan-
zas al son de la flauta y el tamborin'.

Entre los Chipaya de Carangas, Métraux (1935/6, 2a. par-
te: 364) documentd, asimismo, una interesante plegaria en la
que, junto con diversos accidentes geograficos divinizados y o-
tros seres sobrenaturales, se invocan una '""Mama-Sapo" o "Ma-
dre-Sapo" y un "Tata-Sapo" o '""Padre-Sapo" (V. pags.54 sig.).

Esta interesante informacidén esti complementada por los
datos que nos brindan otros autores. Fuera de traducir el tér-
mino samiri como '"descansadero'" (89), Paredes (1963: 53 sig.)
dice que, para los naturales de Bolivia, éste "... es el sitio
sefialado como morada originaria de los antepasados, sea de
los hombres o animales,y que por esta circunstancia ha queda-
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do localizado en el lugar una extrafa fuerza vital que,toda vez
que el descendiente va alli,recibe un hilito vivificador y regre-
sa alentado. En ese sitio ha sido reservada semejante virtud
por la Pacha-Mama, que no quiso dar a sus moradores de en-
tonces todo lo que dar podia, con la mira de que a sus hijos,
mientras durase la vida, mientras existiese el mundo, no les
faltare algin remedio a sus desalientos, o al desgaste de sus
fuerzas, Ese sitio es como una madre que reanima al ser vi-
viente, que le implora ayuda. A estos lugares, tenidos por sa-
grados, los veneran y les ofrecen sacrificios" (90).

Sugestivamente, Paredes (1963: 74 sig.) agrega lo siguien-
te, respecto de la piedra batraquiforme que, segin el informan-
te de Métraux, habria sido considerada como uno de los samiri
de Oruro: "... se la reverenciaba, cubriéndola constantemente
de flores, mixtura, y derramando encima de ella chicha, vino
y aguardiente. La Piedra contenia en su base un hueco, por
donde pasaban arrastrandose las personas, que deseaban saber
sobre el término de su vida. La persona que se atracaba y no
podia franquear el paso, suponia que iba a morir pronto, o
por lo menos,no ser larga la existencia que le quedaba; la que
salvava (sic) sin dificultad alguna, creia que viviria mucho, y
que su muerte estaba muy distante'.

Combinadamente, estos datos no sélo nos dan testimonio
de la importancia que el culto del sapo conservé en Bolivia, has-
ta bien entrado nuestro siglo, sino que nos descubren su inte-
rrelacion con el de Pachamama. La naturaleza del rito descrito
por Paredes, y lo que este autor nos dice acerca de los luga-
res tenidos por samiri,nos induce a preguntarnos, si aquél no
se habria realizado, originariamente, para rememorar la emer-
sion de los primeros antepasados, por la vagina del sapo que
simbolizaba a la Madre Tierra. El atascamiento, que menciona
dicho autor, hace pensar en un motivo, propio de los mitos
americanos alusivos al surgimiento de los primeros antepasa-
dos desde un mundo inferior: el de la obturacién siibita del ori-
ficio de acceso, por causa de un individuo corpulento, que que-
da atascado en él (91).

La destruccion del pedrejon batraquiforme de Oruro no
logré desarraigar las antiguas creencias y pricticas, que se
vinculaban con él. Por Beltrdn Heredia (1962: 39, 70) sabemos
que el lugar, donde éste se hallaba emplazado, se denomina aho-
ra "El Sapo'", y sigue siendo el escenario de ritos ancestra-
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les, entre los que se cuentan danzas, ejecutadas por bailarines
que portan mascaras decoradas con representaciones de sapos
y otros animales.

Monumentos y nociones semejantes parecen haber existido
también en otras partes de Bolivia. Algunas tradiciones que
Karsten (1939: 39) y Métraux (1935/6, 2a. parte: 336) recogie-
ron, en una misma década, evidencian que los potosinos consi-
deraban, al cerro de Potosi, como su samiri y al mismo tiem-
po, como la morada de un sapo legendario y/o de la Pachama-
ma. Oblitas Poblete (1963: 127 sig.) afirma, ademas, que en la
region de Phuyuphuyu, en pleno territorio callawaya, ain existe
una piedra en forma de sapo, a la que los naturales veneran,
porque creen "... que en ella se encuentra encarnado un famo-
so Mallcu, duefio y sefior de las minas de oro de Sunchulli."
Estos la llaman jamppala gaqa (92), y "... cuentan que en las
noshes de Waganwanu (conjuncion de la luna nueva del mes de
junio), el sapo se convierte en oro y emite resplandores de luz,
mientras se escucha el croar de miles de ranas, que danzan,
juntamente con Jamppala, una danza muy rara que consiste en
dar brincos hacia arriba y darse volteretes".

La documentacion que hemos podido reunir, hace evidente
que, en el Peri, el sapo era objeto de un culto similar. Una
serie de datos, diseminados en las crdénicas, nos revelan que,
en la época incaica, éste florecia ain, y era tolerado por los
funcionarios de la religién oficial. Cobo (XIII, xi), Garcilaso
(VI, xxi), y otros cronistas, aluden al culto que en los s. XVI
y XVI se rendia a idolillos batraquiformes, fabricados con me-
tales preciosos, arcilla, madera, piedra o concha y éste tdltimo
afirma que, en ocasion de las fiestas celebradas en el Cuzco
en honor de Inti, los mismos figuraban entre los dones que los
curacas, provenientes de todos los rincones del reino, deponian
en el templo del Sol.

Estos animales simbdélicos parecen haber desempefiado un
importante papel, en relacién con los ritos que se realizaban
antes de marchar a la guerra, pues Acosta (V, xviii) y Cobo
(XII, xxii) dicen que, los que oficiaban en los mismos, giraban
en torno de una hoguera, y que al hacerlo, tenian consigo unas
piedras redondas y esquinadas, en las que se hallaban pintadas
muchas culebras, leones, sapos y tigres. Los Inca parecen ha-
ber tenido conciencia de que se trataba de los simbolos de anti-
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guos dioses, porque Garcilaso (II, i) afirma, en otra parte de
su croénica, que cuando Manco C:ipac predicaba el culto solar,
lo hacia sefialando a los indios "... la diferencia que habia del
resplandor y hermosura del sol a la suciedad y fealdad del sapo,
lagartija y escuerzo, y las demds sabandijas que tenian por dio-
ses" (nuestro subrayado). Un articulo periodistico, resumido por
Valdizdn y Maldonado (1922 II: 450 sig.), dice, ademds, que es-
te batracio habia recibido antiguamente el nombre de Ataratsa
(?), en la region de Yungay (dep. Ancash), y habia sido venera-
do como simbolo de la fertilidad en general (93). Como lo ilus-
tra una anécdota que von Tschudi (1846 II: 357) oyd en el histo-
rico convento de Ocopa (prov. Concepcién, dep. Junin), este
culto subsistié, en territorio peruano, por lo menos hasta el
siglo pasado; ésta narra , que los indios de un pueblo vecino
faltaron, en una ocasién, a una misa solemne, porque olvidaron
poner un sapo debajo del Santisimo !

En el apéndice de este trabajo, podremos apreciar, que
el material arqueolégico confirma y amplia lo aqui expuesto (V.
pags. 231 sigs. ).

e) La actual imagen sincrética de Pachamama

A comienzos del s. XVII, Arriaga (1910: 45) llamé la
atencién sobre el hecho de que los indios continuaban practican-
do su religién, bajo el manto del Catolicismo, y fundamenté su
advertencia con diversos ejemplos, entre los que figura el si-
guiente: "... también se averigudé en Huarochiri, por el dotor
Francisco de Avila, que para adorar vn Idolo en figura de mu-
ger llamada Chupixamor [ Chaupifiamcal , y Mamayoc, hazian
fiesta a vn imagen de nuestra Sefiora de la Assuncion ...'". El
dato es de gran interés para nosotros, pues alude a los orige-
nes de un proceso histérico, que fué conscientemente desenca-
denado por los Conquistadores y no condujo, como éstos lo es-
peraran, a la substitucion del culto de la Madre Tierra por el
de Maria, sino a la fusién de ambos.

En el terreno conceptual, este proceso histérico resultd
en una verdadera simbiosis de Pachamama con diversas advo-
ciones de Maria. Ello se pone particularmente de manifiesto,
cuando los indigenas dan expresidén a las creencias que vinculan
con la advocacién mariana de su particular devocién. Sirvan co-
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29 sig.) documentaron en el santuario jujefio de Punta Corral.
De ellas se desprende que los peregrinos, que acuden anualmen-
te al mismo, conciben a la Virgen de Copacabana, alli entroni-
zada, como una personificacion de la tierra, le atribuyen pode-
res ambivalentes y la veneran, en primer lugar, como protec-
tora de los sembrados y de los rebafios (94). Su identificacion
con la tierra, hace que se atribuyan propiedades medicinales,

a la que se recoge en el lugar donde se aparecid la Virgen -
sgin la leyenda localmente vigente - o la "piedra bonita', que
se asemejaba a su imagen.

En la iconografia de factura indigena no faltan exponentes
inspirados en estas mismas creencias. Un ejemplo muy caracte-
ristico es el cuadro de la Virgen de la Merced del Cerro, que
se conserva en Potosi y aparece reproducido en el magnifico
libro de Cali (1960: 1dm. 130). La Madona es asi llamada, por-
que el artista indio reemplazé el manto cénico de la imagen,
por una representacién naturalista del cerro de Potosi. Ello no
resulta sorprendente, si recordamos que los habitantes de la
villa homénima, ain creen que esta montafia, famosa por la ri-
queza de sus vetas argentiferas, es la morada de Pachamama
o la hija primogénita de la arcaica deidad (V. pags. 38, 52).

Sélo teniendo en cuenta este sincretismo y la vinculacién
simbélica de Pachamama con el sapo, resultan comprensibles
ciertas invocaciones, en las que estos batracios aparecen aso-
ciados con el nombre de Maria. Uno de los ejemplos mas inte-
resantes se halla intercalado en una plegaria, que Métraux (1935/
6, 2a. parte: 364) recogié entre los Chipaya de Carangas. Des-
gajada del texto, ésta reza:

... Maria tokatoka Mama sapo, Tata-sapo uruisxapa ..."

... Maria sapo madre sapo, padre sapo, cread para
nosotros ..." (95)

La misma asociacién aparece en un cantico para pedir lluvia,
que reproducimos en un futuro capitulo (V. pig. 176), y en un
ruego, que Autenchlus Maier (1960b: 254, 285) oyd pronunciar
en la Puna de Jujuy.

El sincretismo de Pachamama, con la Virgen Maria, se ex-
plica, fenomenoldgicamente hablando, en funcién de su comin
caridcter materno y de otras coincidencias, entre las que figura

la tendencia a desdoblarse en personificaciones de validez local
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y en hipostasis funcionales. Goldammer (1960: 93) sefiala que

este fenémeno, histéricamente arcaico, sélo pudo subsistir en
el culto mariano, debido a que la religiosidad popular concibe
a las advocaciones de Maria, como verdaderas individualidades
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II. LOS LUGARES DE CULTO. PIEDRAS, CAIRNS Y
ACCIDENTES GEOGRAFICOS SAGRADOS

a) Consideraciones generales

Una de las manifestaciones de la vieja religion andina, que
se ha conservado mis intactamente es el culto que se rinde a
ciertas piedras y formaciones rocosas, a las que se asignan
virtudes sobrenaturales. Como occurria antiguamente, se trata
principalmente de piedras naturales, que se caracterizan por su
bizarra forma o su color, de menhires, naturales o artificiales,
de pefias rudamente talladas y también de cairns o monticulos
erigidos por el hombre. Ademis de ser objetivaciones de lo
sagrado, unas y otros son los hitos que marcan la ubicacién de
los lugares, en que lo numinoso se manifiesta, o sefalan el
derrotero que conduce hasta los mismos; por ello no sorprende
que aparezcan frecuentemente asociados a cercados que fijan
los limites del espacio sagrado, y constituyen el tipo mis co-
rriente de santuario.

Junto con el de piedras y de cairns, el culto de acciden-
tes geograficos fué, y sigue siendo, una de las manifestaciones
mas conspicuas de la religion de los pueblos centro-andinos.
En todos los casos, se trata de determinados accidentes que,
por una u otra razdn, dejaron de ser simples formaciones na-
turales, para transformarse en objetivaciones de lo sagradoy,
por ende, en lugares tabuados, que sdlo se visitan cuando el
culto asi lo exige. Ademds de evidenciarnos que éstos se aso-
cian con ciertas piedras o monticulos, que subrayan su sacra-
lidad, o se consideran como pars pro toto de los mismos, lo
que expondremos en este capitulo nos permitira demostrar que,
también lo hacen con cercados ceremoniales, concebidos como
concentraciones del microcosmos que los abarca y, por consi-
guiente, como cencentraciones de todo el cosmos. Esto nos per-
mitird comprobar, asimismo, que el camino posée una enorme
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importancia religiosa en el irea en estudio. La captacion y vi-
vencia del espacio sagrado en el culto, puede ser, como Gold-
ammer (1961: 199 sigs.) lo destaca, estdtica o dindmica: la
primera se concretiza en el lugar de culto, la segunda en el
camino que atraviesa el espacio sagrado o conduce hasta el san-
tuario. Al avanzar, el hombre experimenta ya a lo sagrado. La
significaciéon de los santuarios, ubicados en muchas cumbres
andinas, resulta mas evidente, si se tiene en cuenta que la ac-
cion de avanzar por el camino sagrado, adquiere un simbolis-
mo muy particular, cuindo éste se dirige "hacia arriba' y con-
duce a una meta que, por perderse habitualmente entre las nu-
bes, ya casi no pertenece a este mundo.

Diversas teorias han sido emitidas, para explicar el origen del
culto, que los antiguos peruanos rendian a los objetos inanima-
dos, a los que nos estamos refiriendo. Retomando el planteo
evolucionista que Jijon y Caamafo (1919: 92, 233 sig., 298 sig.,
342) elabord a comienzos de siglo, Krickeberg (1949: 5) opina
que, dicho culto se fundaria en concepciones animistas, que
habrian inducido a reinterpretar, a ciertas piedras y accidentes
geograficos, originariamente dotados de una fuerza sobrenatural
impersonal, como restos petrificados de los antepasados mas
primitivos: de ahi la importancia que los motivos alusivos a la
conversiom de hombres en piedra, poséen en la mitologia cen-
tro-andina. Varias criticas pueden hacerse a este aserto. Nada
prueba, pese a que Krickeberg insista en afirmarlo, que estos
motivos sean, en todos los casos, explicaciones a posteriori.
Luego de analizar el patrimonio mitico de Huarochiri, y de
compararlo con el de otras regiones de Perti, Trimborn y Kelm
(1967: 261 sigs.) advirtieron que, los mitos referentes a los
tiempos mas arcaicos, no aluden a cultos liticos ni a petrifica-
ciones de nimenes y mortales, y sefialaron que, este tipo de
motivo mitico, no parece derivar de nociones animistas, como
lo sugiere Krickeberg, sino que tiende a vincularse con concep-
ciones y deidades de naturaleza predominantemente solar. Por
esto mismo, dichos autores opinan, en otra parte de su trabajo
(1967: 268 sig.), que los episodios alusivos a la conversién de
dioses y hombres en piedra no deben ser interpretados como
simples motivos etiolégicos, sino, mas bien, como productos
de la sintesis de motivos de esta naturaleza con auténticas creen-
cias religiosas. Ello se pone particularmente de manifiesto, a su
juicio, en el caso de las piedras antropomorfas, '"... die als
veridnderte Seinsformen urspriinglich menschlich gedachter Gott-
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heiten aufgefaBt werden und als solche religiose Verehrung ge-
nieBen.'" Las creencias relacionadas con estas piedras no tien-
den, en primera linea, a interpretar su forma, sino a identifi-
carlas con un numen determinado. Por lo demas, no cabe duda
que la tendencia a localizar sucesos miticos en un paisaje real,
también es un factor digno tener en cuenta.

b)  Piedras y peflascos sagrados

Nuestras investigaciones de campo nos permitieron veri-
ficar que, en el NO argentino, el culto de ciertas piedras, se
halla tan inextricablemente vinculado con la veneracidén de Pa-
chamama, que los naturales de la puna jujefia las denominan
piedras-Pachamama, o simplemente '"pachamamas'. Se trata,
por lo general, de piedras calcidreas de regular tamafio o de
pequefios menhires naturales, que se hallan emplazados en los
lugares, donde periédicamente se entierran las ofrendas dedica-
das a la Madre Tierra.

En agosto de 1962 tuvimos oeasion de observar el primero
de estos lugares de culto, en Canchillas, caserio proximo a
Santa Catalina, donde se erigié un santuario mariano hace mas
de una centuria. Ademdis de la capilla, éste consta, como es
usual en estas regiones, de la vivienda del custodio o "esclavo"
de la Virgen y de habitaciones para los peregrinos que, una vez
al afio, acuden en gran nimero. En las inmediaciones de un co-
rral para hacienda, que se distinguia de los demas, porque pre-
sentaba sendas cruces blancas en las pircas o muretes laterales,
nuestra informante, Nasaria Calisaya de Dominguez, nos mostrd
el lugar, donde pocos dias antes, se habian enterrado ofrendas
para la Pachamama: una piedra blancuzca y ubicada entre dos
matas de paja, era, junto con algunos vellones de lana tefiida
de rojo, la Unica manifestacion exterior del lugar sagrado. En
1965, pudimos visitar y fotografiar varios apriscos, donde pocos
dias antes, se habian realizado ceremonias propiciatorias de la
fertilidad animal. En medio de uno, que se hallaba ubicado cer-
ca de Mina Aguilar, se observaba una piedra blanca de regular
tamafio, un pequefio monticulo de guijarros y un tiesto, que ha-
bia sido utilizado como improvisado sahumador. En uno de sus
dngulos, se erguia, ademis, un pequefio menhir que, como las
paredes del corral, se hallaba abundantemente salpicado de san-
gre (1). Si bien es probable, que las nociones asociadas a los
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mismos, se hayan modificado a través del tiempo, no cabe du-
da de que la utilizacién ceremonial de menhires, entronca local-
mente con viejas tradiciones, pues Nachtigall (1965a: 208, foto
27, 212) pudo comprobar que, en Rinconada, se manipulan ain
dos ejemplares prehistoricos, en el curso de las fiestas propl—
ciatorias de la fertilidad de los ganados (2).

Lugares de culto semejantes se encuentran también en las
parcelas de cultivo y campos de pastoreo, junto a los manantia-
les que riegan a unas y otros, y en el patio o interior de las
viviendas. En Jujuy y otras provincias del NO argentino, Carrizo
(1934: xxxix) y Quiroga (1958: 156) vieron piedras alargadas, que
se erguian en medio de los sembradios, eran llamadas mama-
sara o guaza (?) y servian, para propiciar la abundancia de las
cosechas. En casa de un pastor de Rinconada, Nachtigall (1965a:
213 sig.) observd una piedra-Pachamama, que se hallaba semien-
terrada en el centro de una habitacién, y habia sido colocada
alli antes de que se edificaran los muros. A juzgar por la in-
formacion contenida en algunos legajos de la Encuesta del Ma-
gisterio, éstas piedras parecen hallarse con frecuencia en aque-
11a habitacion que se utiliza como granero y depdsito de los ape-
ros de trabajo (3).

Si bien, los indigenas admiten que, estas piedras cumplen
la funcién de identificar a los lugares donde se ofrenda a la
Pachamama y de protegerlos contra posibles depredaciones, no
dejan de considerarlas, por ello, como objetos sagrados, que
simbolizan a la diosa misma o se vinculan con nociones de fer-
tilidad. Tratando de explicarnos porqué éstas poseen caricter
numinoso, una informante de Santa Catalina (Esther Farfan de
Morales) nos dijo: "La tierra y la Pachamama son una misma
cosa, y solo las piedras-Pachamama permiten diferenciar entre
y otra" (4). Por ello, no puede sorprendernos que, los natura-
les se acerquen a estas piedras de rodillas, se santigiien frente
a ellas, las besen y las decoren con lana tefida de rojo (5).

La informacion proveniente de Bolivia y Perd amplia y
complementa lo dicho. En el primero de dichos paises, Pare-
des (1963: 117) y otros autores constataron que es habitual co-
locar una piedra alargada en los zembradios - llamada Mama-
Sara o Kompa segin si se trata de un sembradio de maiz o
papas - para protegerlos y asegurar una copiosa cosecha. Fun-
diandose en oberservaciones que realizé, en distintos puntos de
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Bolivia, Ibarra Grasso nos dice, en una comunicacidén epistolar
del 21 de octubre de 1965, que puede tratarse también de pie-
dras existentes in situ, a las que los indigenas interpretan co-
mo "casitas de Pachamama'. Comprobaciones muy semejantes
fueron hechas en la comunidad peruana de Qotobamba (prov.
Calca, dep. Cuzco); Nufiez del Prado Béjar (1970: 74) escribe,
al respecto: "En algunos casos, se considera como manifesta-
cién de la Pachamama, las Wifiag-rumi (piedras emergentes)
que son rocas de forma similar a un lanzén que afloran de la
tierra y se presume provienen del centro de ésta, diandosele en
este caso al espiritu que las habita el tratamiento de fiust’a'

(6).

Difundida se halla en estos paises también la practica de
disponer pequefios monolitos en los apriscos y de marcar las
"cajas" u hoyos de ofrendas con piedras especiales. Fuera de
comprobar la existencia de piedras-Pachamama, en los corra-
les de todos los pastores de la Puna de Moquegua, Nachtigall (1966:
199 sig.) pudo averiguar aqui que, éstas se instalan cuando se
inauguran ceremonialmente los mismos (7).

Las fuentes histéricas aluden, igualmente, a la prictica
de "... poner en medio de las Chacras vna piedra luenga para
desde alli inuocar la virtud de la tierra y para que le guarde
la Chacra' (8). El cronista Cobo (XIII, vii) aclara, mas expli-
citamente, que éstas hacian las veces de aras o estatuas de
Pachamama, y se instalaban en los campos "... para hacerle
alli oracion e invocarla, pidiéndole les guardase y fertilizase
sus chiacaras ...'". Una de éstas estaba en Ayllipampa, una
chacra préoxima al Cuzco, y recibia ofrendas de ropa femenina
en miniatura (V. pig.32 ). Segin se desprende de la copiosa in-
formacién, aportada por los extirpadores de idolatrias, estas
piedras - llamadas genéricamente guanca (huanca) o chichic y
especificamente chacrayoc (9) - abundaban sobremanera, en la
jurisdiccién del antiguo arzobispado de Lima, y no sélo repre-
sentaban, como pars pro toto, el poder benéfico de la tierra,
sino que se vinculaban, igualmente, con el culto de los miticos
antepasados que repartieron las chacras e intensivaron la acti-
vidad agricola (10).

Mucho menos explicita es la informacidén historica referen-
te a la presencia de piedras sagradas en los corrales para el
ganado. La alusién - contenida en un documento publicado por
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Duviols (1971: 383) - a una "... guanca grande llena de sangre
...", que una familia veneraba para el aumento de las llamas,
y otros datos, dispersos en las fuentes, hacen suponer que la
practica, observada en nuestros dias, es tradicional.

La vinculacion del culto de Pachamama con el de ciertas
piedras se refleja, como no podia ser de otra manera, también
en los mitos que nos transmitieron los cronistas. Uno de los de
Huarochiri - el que se refiere a la vida y obra de Chaupifiamca,
la Madre tierra del pantedén local - no sélo la identifica con ...
una piedra yerta con cinco alas ...'", que los espafioles halla-
ron en San Pedro de Mama, sino que afirma que ésta se con-
virtié en piedra sobre el cerro de Mama, para eternizar su
unién con Runacoto (Rucanacoto), el hombre-huaca, que la sa-
tisfizo con su gran miembro viril (11). Si bien el texto de Avila
no permite determinar si las rocas, vinculadas con estos moti-
vos, eran formaciones naturales, cuya forma insté a la mistifi-
cacién, o monumentos instalados por el hombre para conmemo-
rar un suceso mitico, Trimborn y Kelm (1968: 73, 262) consi-
deran que, en el tltimo caso, debio tratarse de lo primero,
pues el texto quechua indica que el Rucanacoto o Runacoto po-
seia forma filica.

Lo que dijimos en el capitulo precedente acerca del sapo
litico, que existié hasta hace pocos afios en las inmediaciones
de Oruro, nos autoriza a incluirlo entre estas piedras mitica-
mente vinculadas con la Madre Tierra. Si bien la documentacion
referente al mismo, no permite establecer, si se trataba de una
roca naturalmente parecida a uno de estos batracios simbdlicos
o de un monumento labrado por el hombre, no es improbable que
haya sido esto tltimo, pues tanto en Perd como en Bolivia, se
han hallado monumentos batraquiformes y estelas con represen-
taciones de sapos (V. pag. 232sigs.). Segin una saga local ya men-
cionada, éste se habria transformado en piedra, por accién de
una doncella prodigiosa, que le asestd una certera pedrada. El
texto de la mismas parece indicar, no obstante, que nos halla-
mos frente a una fabulacién secundaria, destinada a explicar la
existencia de éste y otros objetos sagrados, cuyo sentido origi-
nario ha caido ya en el olvido (12).

Piedras de naturaleza numinosa se asocian también a los
sistemas de riego que, en muchos casos, provienen de la época
prehispinica (13). Los mismos nacen en las faldas de una mon-
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tafla, sagrada para los naturales, y se ramifican aprovechando
los accidentes hidrograficos naturales de las zonas mas bajas.

Dos de estas piedras se yerguen en un cercado ceremonial
que se halla ubicado junto a la "toma' de la acequia principal
de Socaire (dep. Antofagasta). Una de ellas - se trata de una
voluminosa roca natural de un metro de altura y algo mas de
ancho - representa al cerro Chiliques, la montafia sagrada de
cuyas laderas proviene el agua que alimenta a dicha acequia y,
por ende, a todo el sistema de riego de la aldea (14). Piedras
de apariencia antropo- y zoomorfa y de virtudes sobrenatura-
les existen también, segin Soto Flores (1953: 160, 166 sigs.),
junto al manantial que alimenta a los acueductos de Laramarca
(dep. Huancavelica) y en ambos extremos de uno de los estan-
ques que regulan el fluir del agua. Actualmente se las llama
""encantos'" y se las asocia con nociones supersticiosas de mo-
derna data (15). Piedras semejantes, a las que aqui se consi-
dera como figuraciones de los espiritus del agua, existen tam-
bién junto al manantial montafiés que alimenta a una antigua re-
presa del sistema de riego de Puquio (prov. Lucanas, dep.Aya-
cucho) (16).

El material mas interesante proviene de la provincia lime-
fia de Huarochiri, donde tanto los cronistas, como los autores
modernos, recogieron detallada informacién acerca de los sis-
temas de riego y las fiestas, que anualmente acompafian a la
reparacién y puesta en servicio de los mismos. Las detalladas
observaciones que Tello y Miranda (1923: 517 sigs., 523 sigs.)
realizaron a comienzos de siglo, en el distrito nortefio de Casta,
permiten afirmar que el antiquisimo sistema local de riego se
halla jalonado por diversas piedras sagradas, que adquieren im-
portancia en el curso de dichas fiestas y que ya se hallaban alli
cuando los perseguidores de la idolatria inspeccionaron la regién.

La mas importante es Mashka Mallko, el asiento de Wa-
llallo, una antigua divinidad que encabezaba el panteén de Casta
y era tenido por fundador de los acueductos. Esta piedra seha-
lla junto a una antigua tumba y cerca de un viejo arbol, al que
también se atribuyen virtudes numinosas, y es el sitial en el
que se celebra la ceremonia esotérica que precede a la limpie-
za de acequia. Otras piedras adquieren importancia en el curso
de las tareas comunales subsiguientes y del complicado ritual
que las acompafa. Tello y Miranda (1923: 520, 531, 535 sig.,
544 sig.) aluden, entre otras, a una '"huaca de la papa'", que
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se hallaba situada en una laguna, a varias piedras grandes, ubi-
cadas de trecho en trecho, a una roca a la que se atribuyen
poderes sobrenaturales por su forma de tambor y a un pefién
situado en las ruinas de un antiguo poblado. Algunas de ellas
parecen vincularse con ciertos ''sefiores'" o "duefios'" de las
lagunas que, al final de la fiesta, son representados por los
participantes.

Esta opinién se ve reforzada por ciertos motivos miticos
que Avila recogié, hace casi cuatro siglos, en la misma pro-
vincia (17). Los mismos aluden a la conversion en piedra de
las deidades o antecesores deificados, que se veneraban como
sefiores de ciertos manantiales y lagunas y como fundadores de
las obras de canalizacién, y describen las practicas cilticas
que, en ocasidén de la limpieza de acequia, se realizaban junto
a los monolitos en cuestion. Refiriéndose a éstos, Trimborn y
Kelm (1967: 262), se preguntan, si no se trataria de menhires
conmemorativos de dichos mimenes, y opinan que, los episodios
alusivos a petrificaciones ocurridas junto a los canales de riego,
habrian derivado de concepciones que, de algin modo, vincula-
ran a la intensificacién de la actividad agricola, que éstos posi-
bilitan, con el culto litico. De otro episodio mitico contenido en
la cronica de Avila se desprende que también se veneraban las
piedras usadas para medir el caudal de las acequias y represas,
pues se creia que éstas habian sido emplazadas por el numinoso
fundador del sistema de riego (18).

Algunas de las piedras, a las que se atribuyen propiedades
numinosas, representan, como ya pudimos demostrarlo al re-
ferirnos a una de las que se encuentran en el cercado ceremo-
nial de la aldea atacamefa de Socaire, a una montaiia que, como
la piedra misma, es sagrada para los indigenas. Durante su vi-
sita al lugar, Barthel (1959: 29 sig.) pudo comprobar que dicha
montafia no solamente se yergue hacia el E de la aldea, sino
que se encuentra exactamente en la prolongacién de la linea de
vision, que se tiene cuando se mira desde el cercado ceremo-
nial hacia la "toma" de la acequia principal. Ello es muy digno
de tener en cuenta porque el E es la direccién ceremonial por
excelencia (V. pag.112),

A este tipo de monumentos pertenece, también, un peifién
que se venera en Chucuito desde la época prehispanica. Segin
la descripcion de Tschopik (1946: 560 sig., 14m.111, 1951:196,
lam. 27a), se trata de un gran rodado, cuya forma natural fué



65

rudamente modificada para hacer que parezca una cabeza huma-
na. El mismo se encuentra sobre un cerro vecino de la villa,
en el centro de un circulo irregular formado con bloques liticos.
El "rostro" de esta piedra-idolo mira hacia el E, direccion en
la que se divisan el Ilampu y el Illimani, dos de las cumbres
mas elevadas y mas veneradas de Bolivia. Un nicho, construido
con piedra seca, forma la "boca" del idolo, y dos concavidades
o ''tacitas'", excavadas sobre su superficie superior, sus "ojos".
Se lo denomina auki atoxa, es decir, 'padre Atoja", como al
cerro donde se encuentra.

Una gran piedra de virtudes numinosas parece hallarse
también en la cumbre del Pedroroqo, o monte San Pedro, la
montafia sagrada donde se hallan las fuentes del ya mencionado
acueducto de Puquio. Uno de los informantes de Arguedas (1956:
206) asegurd, que los auki u oficiantes de culto duermen abra-
zados a ella, cuando suben para invocar a la montafia, y que
despliegan las ofrendas de los comuneros sobre la misma.

Si bien creemos que estos ejemplos bastan para conven-
cernos de que nos hallamos frente a un fenémeno generalizado
en toda el drea en estudio, no queremos dejar de aclarar que,
una considerabilisima parte de las huaca,destruidas por los
espafioles, eran idolos en todo equivalentes a los que acabamos
de mencionar. Con mds claridad que las fuentes modernas, la
obra de los cronistas demuestra que estas piedras sagradas son
representaciones de los mimenes residentes en las cumbres, so-
bre las que se asientan, o en las que se divisan desde su empla-
zamiento. Luego de narrar el mito de Apocatequil, los Agustinos
(1952: 68 sig.) nos dicen, por ejemplo, que el mismo demonio
que inventé dicha idolatria, dié orden de que aquél fuese adora-
do sobre el cerro de Porcén, donde se hallaban tres pefias muy
grandes, y que también manddé que los indios le dieran figura
humana a la mayor de ellas, para que representase al gran Apo-

catequil.

En futuros capitulos nos referiremos mas detenidamente a
las practicas rituales que se realizan junto a las mismas y a la
naturaleza de los nmimenes a los que éstos representan (V. pags.
176 sig., 197 sig.).
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c) Cairns ceremoniales

1 Apacheta

Copiosisimas son, en las fuentes histéricas y en la biblio-
grafia contemporianea, las referencias a estos monumentos, a-
cerca de los cudles ya existen un par de estudios especiales.

Una apacheta es, como es bien sabido, un monticulo o
cairn de piedras naturales, que van formando los caminantes
en determinados lugares. En virtud de las proporciones gigan-
tescas que poseen muchas de ellas, es factible suponer que exis-
ten desde épocas prehispanicas (19). En la actualidad, la gran
mayoria de las apacheta presentan una o varias cruces, encla-
vadas en su centro o plantadas en las inmediaciones y, no con
poca frecuencia, se confunden con calvarios de origen netamen-
te cristiano.

Si bien, la mayoria de los autores estd de acuerdo, en
que las apacheta se encuentran en las encrucijadas de los ca-
minos, en las abras y puntos mas elevados de los pasos mon-
tafiosos, hay algunos indicios que sugieren que su ubicacién de-
penderia de otros factores. Fundindose en observaciones, rea-
lizadas en la provincia de Huancané (dep.Puno), Mostajo (1923:
412 sig.) sefiala que éstas se hallan en aquellos puntos del ca-
mino, desde los cudles se descubre un nuevo horizonte o un ac-
cidente geografico de importancia (20). En las inmediaciones de
Susques (prov. de Jujuy), Boman (1908 II: 429) verific6, asimis-
mo, que los cuatro puntos cardinales se hallaban marcados me-
diante otras tantas apacheta. De la informacién de los cronistas
se desprende que éstas, no solo se hallaban a lo largo de los
caminos, sino que figuraban entre las huaca y adoratorios que
integraban los ceque del Cuzco: de varios de ellos, Cobo (XIII,
xiii-xvi) dice que eran lugares venerados, porque desde alli se
perdia de vista la ciudad, y se descubria otro punto importante
(21).

Otras construcciones se asocian, con frecuencia, a las
apacheta. Junto a una, que se encuentra a unos veinticinco kilé-
metros de La Paz, Girault (1958: 33 sigs., lam. III, 1-5) ob-
serv) la presencia de pequefias construcciones de piedra seca,
a las que los indigenas denominan 'casitas'", por ser reproduc-
ciones en pequefio de sus casas-habitaciones. El autor pudo
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comprobar la existencia de aproximadamente un centenar de
ellas y, visitando la apacheta a intervalos regulares , se dib
cuenta de que eran objeto de una permanente manipulacion.
Construcciones semejantes fueron vistas por otros autores en
diversos puntos del altiplano boliviano y de las punas de Jujuy

y Atacama (22). A diferencia de lo que ocurre con las apacheta
- documentadas en toda el drea de dispersion del culto que es-
tamos estudiando - no nos son conocidos testimonios seguros,
de la existencia de este tipo de construcciones accesorias en
Peri. Puesto que los cronistas nada dicen acerca de ellas, tam-
poco puede comprobarse, si la prictica de erigirlas es prehispa-
nica. von Tschudi (1846 II: 77 sig.) y otros autores aluden, ade-
mas, a una especie de mojones o sefiales formados por varias
piedras apiladas (23) y Karsten (1939: 39 sig., 1949: 207 sig.)
sostiene que, junto a muchas apacheta existen también toscos
monumentos antropomorfos, que representan a Pachamama, y
se denominan sheivo (24). Emparentados con las apacheta se
hallan, asimismo, unos grandes pedrones o paredes montafiosas,
contra las cudles los indigenas escupen o adhieren el acullico o
bolo de coca, cuando pasan junto a estos monumentos. Segun.
Arriaga (1910: 37) y Villagomes (1919: 173) éstos se llamaban
antiguamente tocanca, como la costrumbre misma (25).

En Bolivia y el NO argentino, pequefias hermitas de ado-
bes se asocian, con frecuencia, a estos cairns ceremoniales o
los reemplazan. Segin pudimos observar personalmente en Jujuy,
varios monticulos y hermitas se alinean a lo largo del trayecto
de varios kilémetros, que separa el santuario mariano de Can-
chillas de la poblacién de Santa Catalina (26). Los lugarefios
llaman "pachamamas', "apachetas de Pachamama'" o mojones,
a los primeros y "piana' (27) a las segundas, que se utilizan
para deponer la imagen de la Virgen, cuando se la traslada
en procesiéon de un punto a otro. Métraux (1935/6, 1a. parte:
122 sig.), quién observd un alineamiento semejante en la aldea
de los Chipaya (prov. de Carangas, dep. Oruro), no dejé de ad-
vertir la semejanza existente entre el mismo y los ceque o li-
neas de huaca que rodeaban el Cuzco. Pese a ello, no cabe du-
da de que, estas construcciones, como las cruces que hoy apa-
recen en las apacheta, son un resultado de la tarea misional.

En lo que va de nuestro siglo, se han emitido diversas
opiniones acerca del significado de las apacheta, que discutire-
mos a medida que nos refiramos a los principales actos que se



68

realizan a su vera. Al hacerlo, tendremos en cuenta los plan-
teos de Vivante (1952/3), quien clasific6 a las practicas que se
realizan junto a las mismas en adoratorias, apotropaicas y de
transferencia.

En su intento por demostrar que nociones de naturaleza
dinamistica habrian subyacido al culto peruano de huaca, Jijon
y Caamafio (1919: 183 sig.,264) sostiene que, lo que originaria-
mente impulsara a los indigenas a deponer piedras en lugares
determinados, habia sido el deseo de impedir la emanacién de
una fuerza magica, cuyos efectos se temen, tapando su manan-
tial. Partiendo del apriorismo de que el culto de cairns seria
impelido, en todas partes, por el deseo de desviar los males
provocados por los espiritus residentes en ciertas localidades,
y dejandose llevar por su tendencia a interpretar todos los fend-
menos magico-religiosos desde un punto de vista animista, Kar-
sten (1926: 344 sigs., 1939: 37 sig.) le asigna un caracter hos-
til a la préactica, y opina que ésta se realiza para defenderse
de los espiritus malignos, que pueblan las apacheta.Undninemen-
te, los cronistas coinciden en sefialar que, los indios agregaban
una piedra a estos monticulos, para librarse del cansancio y
otros males del camino, y con el fin de tomar aliento para el
resto de la jornada (28). Segin Pachacuti Yamqui (1879: 247),
un "indio encantador', que se hacia pasar por oficial del Inca
Cinchiroca, habia sido quien instituyera la préactica, y determi-
nara que, al realizarla, se dijera: "say coyniy cay pitacqui coy-
niypas hinatac'" ("quédese aqui mi cansancio y también mi enfer-
medad") (29). Siempre que les interrogamos sobre la funcién de
estos monticulos, nuestros informantes jujefios respondieron,
asimismo, que eran '"para dejar el cansancio'". En concordancia
con este hecho, algunos cronistas y lingiiistas opinan que, la voz
apacheta (apachita) deriva del verbo quechua apachini o apachiy,
que quiere decir, "dejar, hacer llevar, remitir o enviar' (30).

Una id2ntica funcién de transferencia habria tenido, a jui-
cio de Girault (1958: 40), la practica, documentada por los cro-
nistas y sobreviviente ain, de dejar las sandalias viejas o algu-
na prenda de vestir en las apacheta.

Al aludir a las piedras o paredes rocosas, a las que anti-
guamente se daba el nombre de tocanca, hemos podido compro-
bar que el acto de escupir o adherir contra ellas el bolo de co-
ca que se lleva en la boca, es uno de los ritos que habitualmen-
te realizan los caminantes junto a las apacheta. Contradiciendo
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a Karsten, quien le asigna una intencién puramente apotropaica
(31), Girault (1958: 39 sig.) y La Barre (1948: 166 sig.) sefa-
lan que se trata, mas bien, de una practica conciliatoria. Los
indigenas contemporineos le atribuyen una funcién de transfe-
rencia, probablemente derivada del conocimiento prictico de que
se recobran fuerzas con una nueva dosis de coca.

Pese a que Karsten (1939: 39 sig.) niega este hecho, no
cabe duda de que las apacheta son también teatro de verdaderos
actos de adoracidon, dedicados a los seres sobrenaturales, que
residen o se manifiestan en los lugares, en los que se las eri-
ge (32). Porque comprobaron que los caminantes invocan a
Pachamama junto a las mismas y le ofrecen algunos dones,
Boman (1908 II: 486 sig.), Carrizo (1933: 484, 1948: 9), Qui-
roga (1958: 96 sig.) y otros autores, que trabajaron en el NO
argentino, calificaron a estos monumentos de '"altares'" de la
Madre Tierra. Basdndose en los trabajos de campo que realizé
en Bolivia, el ya citado Girault (1958: 38 sig.) sostiene que jun-
to a las mismas se invoca no sélo a Pachamama, sino también
a los achachila o espiritus residentes en las montafias y en o-
tros accidentes geograficos prominentes (33). A sus datos se su-
man otros que hacen pensar, que estos monticulos de piedras,
o algunos de ellos, representarian a un achachila determinado
(34).

Interesante es el texto de algunas de las plegarias, que
les dirigen los caminantes cuando deponen ofrendas entre las
piedras de la apacheta, y realizan diversos actos de adoracion.
En los Valles Calchaquies (prov. de Salta), Fortuny (1965: 98)
recogié este gracioso ejemplo:

" Pachamama, Santa Tierra,
Haz que suba este cerrito
sin cansarme ni un gotito."

En la Puna de Jujuy, Boman (1908 II: 486) apunté una breve in-
vocacioén, que revela claramente la intencién conciliatoria de
las ofrendas depuestas en estos monticulos; ésta reza:

1 2 3 4
""Pachamama manapuni__apihuaychu caicocatahuakereskaike."
"Pachamama, no me agarres, esta coca te convidaré."
1 2 3 4 4

Uno de los ejemplos mds ilustrativos es el, que Vellard (1954:



70

121 sig.) documentd entre los Uru del Desaguadero, y que dice:

""Achachila Locochata,
hemos llegado bien.
Yo te ofrezco este poco de coca, esta libacidn
También del otro lado, brindame
Buena suerte y buen aliento
Para descender y para arribar
a nuestra meta.
Haz que no me fatigue,
que no me ocurra nada,
que llegue bien a destino.
Y que los trabajos que realizo
Me den un buen resultado !
Que no pierda mi trabajo,
que él me aproveche.
Yo te compensaré besando
la tierra y las piedras'.(nuestra traduccidn)(35)

A través de la observacidén sistemaitica de los objetos deposita-
dos junto a la apacheta de La Cumbre y de otros monumentos
de este tipo, Girault (1958: 39 sigs.) pudo comprobar que alli
se ofrecen frecuentemente libaciones y sahumerios destinados

a estos seres sobrenaturales y, en ocasiones, también dones
méas valiosos, como fetos de llama y vicufia. Ademds de ser
teatro de las simples practicas que cada caminante realiza al
pasar junto a ellas, actualmente las apacheta son escenario de
rituales ocasionales o periodicos, motivados por razones diver-
sas. Junto al cairn mds proximo a la vivienda del indio, que
parte para aprovisionarse de viveres, tienen lugar significativas
ceremonias de despedida y recepcion (V.pag. 186 )(36). E1 "alma
kacharpari" o '"despedida del alma" de los difuntos, tiene lugar,
asimismo, junto a alguna de las apacheta, que el cortejo fine-
bre encuentra, cuando va camino del cementerio. En el curso
de éstas u otras de las ceremonias que se realizan a su vera,
se construyen las "casitas', a que hemos aludido paginas atris.
Segin los informantes de Girault (1958: 37), ésto se realiza con
la esperanza de obtener prosperidad, salud, dinero y buenas
cosechas para si mismo y la propia familia o con el propdsito
de asegurarse un feliz viaje. El hecho de que, los que afirma-
ran esto ultimo, interpretaran a estas construcciones como mo-
delos de la propia vivienda o de la casa hacia la cual se diri-
gian cuando las erigieran, autoriza a creer que las mismas
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tendrian, efectivamente, la funcién propiciatoria de la prosperi-
dad familiar, que les asignaron los primeros; dicha funcion se
concede también a unos amuletos, llamados uta illa, "amuleto-
casa', que representan una vivienda en miniatura, con todas sus
dependencias (V. pags.87 sig.) (37).

Junto a la apacheta de La Cumbre, Girault (1958: 42 sig.)
encontrd también diversos objetos destinados a curar y prevenir
el apunamiento y otros males, tales como la "pérdida del alma",
e incluso un par de "envueltos" de magia negra. Acertadamente,
el autor sefiala que, antes de implicar que estos cairns sean
sitios malditos, en los que pululan los genios malignos, ésto
se halla en consonancia con la ambivalencia de los nimenes que
se manifiestan en ellas. Este advierte, también, que una buena
parte de los sacrificios y practicas que se realizan junto a los
mismos, pueden ejecutarse igualmente en otras partes y en cir-
cunstancias diferentes de aquéllas, que inducen a los viajeros
a realizarlas. "El indio - dice - puede, por tanto, acudir espe-
cialmente a la apacheta en el dia que le parezca oportuno; él
acude alli, por ejemplo, para demandar a las fuerzas sobrena-
turales que le resuelvan algin conflicto, que lo sanen o que
ahuyenten su mala suerte'.(nuestra traduccion)

Los escuetos datos que nos brindan los cronistas sobre
estos monumentos y las practicas que se realizaban a su vera,
no permiten determinar, si antiguamente éstos eran teatro de
tantos y tan diversos ritos o si se consideraban como asiento
de los mismos nimenes conque se los vincula actualmente. En
sus respectivas definiciones del término apachita, Gongalez Hol -
guin (1952: 30) y Bertonio (1879 II: 23) califican a estos monto-
nes de piedras como "adoratorios de caminantes'. Parece se-
guro que los indigenas los concebian como asiento de espiritus
personales, pues Pachacuti Yamqui (1879: 247) afirma que mu-
chos creian que una voz les respondia "enhorabuena', cuando
deponian una piedra y formulaban sus votos (38). En la época
incaica, y quiza para suplir la falta de santuarios dedicados a
este dios costefio, tardiamente incorporado a los panteones se-
rranos, se veneraba a Pachacamac en las apacheta; segiin Poma
de Ayala (1936: 263, 1956: 187, 432 sig.), esto se habia hecho
asi por orden del Inca Topa Yupanqui (39).
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2: Otros monticulos ceremoniales

En distintas localidades jujefias hemos podido observar
monticulos, constituidos preferentemente por piedras de color
blanco, a los que nuestros informantes designaron '""mojones'" o
"pachamama'. A éstos aluden repetidamente los autores que
realizaron investigaciones de campo en el NO argentino y tam-
bién diversos legajos de la Encuesta del Magisterio (40). Boman
(1908 II: 495) document6 el nombre de kuiri (?) para ellos.

Como los indigenas los diferencian de las apacheta, en
nuestro ultimo viaje de investigacién, pusimos especial empefio
en determinar en qué criterios se fundan para hacerlo. Aunque
las respuestas fueron variables y, en muchos casos confusas,
pudimos sacar los siguientes hechos en limpio: a) a diferencia
de las apacheta, los '"'mojones" o 'pachamamas' se levantan
preferentemente en el patio de las viviendas o junto a un corral
de hacienda; b) se erigen con piedras blancas especialmente ele-
gidas y ¢) se vinculan funcionalmente con el ceremonial de la
sefialada de animales domésticos y, en particular, con ciertos
ritos magico-propiciatorios de la multiplicacién de los mismos.
Nuestras propias observaciones y las de otros autores, nos per-
mitieron comprobar, no obstante, que el segundo criterio no es
relevante, pues no sélo existen ""mojones'" de piedras multico-
lores, sino que también hay apacheta de piedras blancas (41).
La verdadera diferencia estriba, a juzgar por la informacion
conque contamos, en la diversa funcionalidad que, en uno y otro
caso, posée el acto de adicionar piedras al monton. Nuestros
informantes estuvieron de acuerdo, en que las apacheta sirven
""para dejar el cansancio'", mientras que los "mojones'" son ''pa-
ra el ganado".

Maria Esther Farfan de Morales, de Santa Catalina, nos
dicté en 1962 los siguientes datos acerca de la forma de erigir
un ""mojon" y de las concepciones que se vinculan al acto: "...
luego de haber sefalado y soltado a los animales, se va a la
’pachamama’, un montén de piedras blancas, préximo al corral;
todos los presentes recogen guijarros de dicho color (varios ca-
da uno) y, luego de saludar a los duefios del ganado recién se-
flalado, arrojan las piedras al 'mojon’, pretendiendo que cada
una de ellas representa una cantidad determinada de ovejas o
llamas. Acompafian al acto con frases como la siguiente: ’aqui
le traigo tantas ovejas blancas de Fulano de Tal". La informan-



73

te aclaré que, en esos casos, se nombra siempre a los vecinos
que tienen los hatos y majadas mas numerosos de las inmedia-
ciones, y comenté que la practica "... es un augurio de 'mul-
tiplico’ y, si llueve enseguida, un augurio particularmente pro-
picio"'. Datos semejantes nos proporcionaron, en 1965, varios
de los informantes consultados en Mina Aguilar. Sin necesidad
de otra explicacién, éstos hacen evidente que la practica de
amontonar piedras posée, en este caso, una funcién magico-
propiciatoria de la multiplicaciéon de los ganados, y revela el
porqué los cairns resultantes de la misma se hallan ubicados
en los corrales o junto a los mismos. En la poblacion jujefia
de Rinconada, Nachtigall (1965a: 213, fig. 28) comprobd que,
en ocasiones, se erige un monticulo para cada especie de ga-
nado.

Al referirnos a las ceremonias propiciatorias de la fecun-
didad de los ganados veremos, por lo demas, que el '""mojon'"
es también escenario de otros importantes ritos (V.pdgs. 172 sigs.).
Las observaciones en el terreno nos permitieron comprobar
que, en algunos casos, éste coexiste con una piedra-pachama-
ma que marca el sitio donde se entierran, en tales ocasiones,
las ofrendas dedicadas a la Madre Tierra y otros nimenes
autéctonos y que la reemplaza, en otros, para convertirse él
mismo en ara, asiento o "'representacion'" de dichos mimenes.

Este tipo de monticulos ceremoniales parece ser caracte-
ristico del sector meridional de la gran area que estamos es-
tudiando. Carrizo (1933: 638) dice que la practica de erigirlos
se registra "... en ciertos pueblos de los Valles Calchaquies,
Jujuy y Territorio Nacional de Los Andes ..." (42). La misma
no parece ser ajena a los pastores que pueblan la Puna de Mo-
quegua, en el S de Peru, pues Nachtigall (1966: 199 sig.) ob-
servé alli que algunas de las llamadas piedras-pachamama cons-
taban, en realidad, de una piedra grande y muchas pequeiias,
""para la multiplicacién del ganado' (43).

En su estudio sobre los Uro-Chipaya de Carangas, Mé-
traux (1985/6, 2a. parte: 328 sigs., lam. XI, A) alude a unos
monumentos que, formal y funcionalmente hablando, pueden
equipararse a los kuiri, '"mojones'" o '"pachamama'" del NO ar-
gentino. Se trata de unas construcciones cénicas, de algo mais
de un metro de altura, a las que estos indigenas denominan
genéricamente mal'ku, "jefe" (44). En vez de erigirse amonto-
nando piedras calcdreas, como los cairns jujefios, éstos se
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construyen con panes de tierra (champa), que luego se recubren
con un enduido blancuzco. Por lo general, se hallan sobre una
plataforma oval y poséen, en la base, un orificio cuidadosamen-
te taponado, en el que se introducen las ofrendas destinadas a
los genios locales; sobre la misma plataforma se levanta un pe-
quefio oratorio o altar con un nicho. En el curso de las cere-
monias propiciatorias de la fecundidad animal, que se hacen

por Carnavales junto a los mismos, éstos son teatro de ritos
muy semejantes a los que se realizan junto a los kuiri de Jujuy

(V. pags. 172 sigs.).

Los mal’ku de los Uro-Chipaya no se hallan ubicados jun-
to a los corrales del ganado, sino en torno de la aldea. En la
época en que Métraux la visitd, existian nueve monumentos que
se hallaban ubicados en radios de cinco a quince kilémetros, y
constituian un sistema que consideramos conveniente describir
un poco mas detalladamente, para facilitar asi una mejor com-
prension de lo que vamos a exponer en el proximo punto. La
aldea chipaya se divide en dos mitades, separadas por una fran-
ja despoblada de unos 230 m. de anchura, en la que se constru-
y6 la iglesia. Esta divisién territorial se halla en concordancia
con el agrupamiento de los pobladores en dos saya o mitades,
entre las cuales existe un antagonismo latente, que se manifies-
ta durante las fiestas tribales. Si bien dichas mitades se deno-
minan respectivamente manan-saya y aran-saya (45), en lengua
aymara, los indigenas las designan preferentemente con las vo-
ces chipaya que significan Este y Oeste (46). Tal como pudo
comprobarlo Métraux (1935/6, 2a. parte: 329), "... cada saya
posée sus propios mal’'ku, junto a los cuales ’ella paga’, es
decir, les hace por turno un sacrificio anual. No existe mais
que uno (el mal’ku Kemperani), construido en el limite de las
sayas, que es adorado por la totalidad de la tribu' (nuestra
traduccion). Para los indigenas, estos monumentos son repre-
sentaciones de cierto tipo de nimenes, a los que se toncibe
antropomorfamente y se denomina genéricamente mal’ku, como
a los monumentos mismos. Estos parecen haber sido deidades
claramente individualizadas y vinculadas con nociones cosmol6-
gicas, pues los Uro-Chipaya les asignan nombres propios y los
invocan volviéndose sucesivamente hacia los cuatro puntos car-
dinales (47).

Estos datos revisten sumo interés, pues evidencian que
estos monumentos se vinculaban otrora con nociones miticas
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determinadas, y demuestran que la organizacién dual es con-
servada alin en algunas aldeas andinas con todas sus consecuen-
cias cilticas. Esto se ve mas claramente ain, a través del cul-
to que en la Puna de Atacama se rinde a las montafias sagra-
das (V. pags. 79 sigs.).

Volviendo al tema central de este punto, no queremos de-
jar de sefialar, que la poblacion autéctona del drea en estudio
también construye cairns en los lugares alcanzados por el rayo
y en aquellos donde se accidenta fatalmente un caminante. Aun-
que no quepa duda de que la costrumbre de erigir los primeros
es prehispanica, podria ser que la otra proviniera de Espaiia,
donde, el arrojar guijarros sobre las tumbas de los caminantes,
es practica muy difundida y corriente (48). En Bolivia, Métraux
(1934: 68) registré el nombre de kiska para los monticulos que
marcan los lugares sacralizados por la caida de un rayo (49).

d)  Accidentes geograficos sagrados

La veneracion de grutas, manantiales, lagos, rios y mon-
tafias, es un rasgo fundamental de la religién autéctona centro-
andina, como lo es la veneracion de piedras, formaciones ro-
cosas y monticulos de piedras. Sagrados eran, y siguen siéndo-
lo, para los indigenas, los colosales picos perennemente neva-
dos, los volcanes de latente fuerza destructiva, las montafas
de cuyo seno extraen los metales y aquéllas de cuyas laderas
brota y desciende el agua, que riega sus chacras y campos de
pastoreo, los manantiales, lagunas y rios de los que proviene
este elemento, tan sagrado como sus mismas fuentes, las sa-
linas que le brindan sal para si y para sus ganados y las cue-
vas misteriosas que perforan la montafia. Como ya pudimos
apreciarlo, al referirnos a las concepciones que se vinculan
con la imagen mitica de Pachamama, muchos de estos acciden-
tes geograficos se veneran como pacarina o lugar de origen de
los primeros ancestros de los ayllo o como '"residencia" de es-
ta diosa y/o del animal que la simboliza. Con la misma fre-
cuencia, los accidentes hidrograficos y las montafias se asocian
a otras concepciones que, en parte, conducen a la esfera mitica
de lo césmico, o se veneran como asientos de otros nimenes
y héroes culturales, tan importantes como la misma Madre Tie-
rra. Por el momento, no obstante, sdlo nos referiremos a és-
tos, en su condicion de lugares sagrados.
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En Jujuy pudimos comprobar que, el indigena aplica el
calificativo de ""bravo'" a los accidentes geograficos que consi-
dera sagrados, asignandoles poderes sobrenaturales, que ponen
de manifiesto la ambivalencia de los sentimientos que éstos le
inspiran. De algunos cerros se dice, por ejemplo, que poséen
enormes tesoros en la cumbre, y que matan a quién intenta es-
calarlos para apoderarse de ellos. A muchos manantiales y la-
gunas se les asigna la virtud de "encrespar'" sus aguas, cuando
hombres o animales se acercan a ellos, y la de provocar en-
fermedades cutidneas y otros males con los vapores que ema-
nan de ellos. La literatura comparativa abunda en ejemplos que
evidencian como estas ideas se hallan sumamente generalizadas,
dando origen a numerosas creencias y leyendas (50).

Formas muy interesantes adquiere el culto que se rinde a
los manantiales y montafias. Los primeros se denominan con la
voz quechua pukyu (puquiu), "fuente', "manantial" o con formas
castellanizadas de esta voz (51), y son propiciados en ocasién
de las fiestas primaverales. En Jujuy comprobamos la existen-
cia de enterratorios de ofrendas, restos de sahumerios y piedras
sagradas, junto a varios de ellos, y averiguamos que las fami-
lias los visitan cuando cumplen con las ceremonias ancestrales del
1%2de agosto. En un trabajo anterior ya sefialamos, que en estas
ocasiones, cada familia puflena cumple con pasos ceremoniales
sucesivos, que se realizan junto a piedras sagradas ubicadas en
la vivienda misma o en el "canchon'", en las parcelas de cultivo,
en los corrales familiares de ganado y a la vera del manantial
o manantiales que riegan las tierras explotadas por ésta (52).

Practicas semejantes eran corrientes en el antiguo Peru.
Polo de Ondegardo (1916 a: 34 sig.) - y fundindose en éste tam-
bién Acosta (V, xviii) - dice, a este respecto: "También auia
Indios sefialados para hazer sacrificios 4 las fuentes, manantia-
les 6 arroyos que passauan por el pueblo y chacras y hazianlo
en acabando de sembrar, para que no dexassen de correr, y re-
gassen sus chacras. Estos sacrificios elegian los sortilegos por
sus suertes, las quales acauadas, de la contribucion del pueblo
se juntaua lo que se hauia de sacrificar, y lo entregauan i los
que tenian el cargo de hazer los dichos sacrificios. Y hazianlo
al principio del inuierno, que es quando las fuentes y manantia-
les, y rios crecen por la humedad del tiempo,y ellos atribuyan-
lo 4 sus sacrificios, no sacrificauan a las fuentes y mananti-
ales de los despoblados'. Refiriéndose a lo que ocurria a media-
dos del s. XVI, el cronista agrega: "El dia de oy ain queda to-
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davia esta veneracidon de las fuentes, manantiales, acequias,
arroyos, 0 rios, que passan por lo poblado y chacras. Y tam-
bién tienen reuerencia a las fuentes y rios de los despoblados'.
Manantiales sagrados, a veces flanqueados por piedras con vir-
tudes numinosas, figuraban repetidamente entre las huaca que
integraban los ceque o lineas de santuarios que rodeaban al
Cuzco y estaban a cargo de las parcialidades y familias que
poblaban la ciudad (53). Tal como lo hacen actualmente los miem-
bros de las familias jujefias, los de éstas propiciaban otrora
a los manantiales de sus respectivos ceque. Segin Molina (1959:
49 sgigs.), ello ocurria en el mes de agosto, cuando tenia lugar
una antigua fiesta, llamada citua, a la que volveremos a refe-
rirnos (V. pags. 118 sig., 190).

Las montafias sagradas reciben diversos apelativos, segin
las regiones. Varias fuentes documentales coinciden en afirmar
que, en el departamento de Hudnuco, se usan las denominacio-
nes de auquillo o aukila y, si bien Valdizdn y Maldonado (1922/3,
2a, parte: 234) opinan que estas voces derivan del apelativo
auki (auqui, awki), "jefe'", "sefor", "principe", que se aplica
a estas mismas entidades en otras regiones, Villarreal Vara
(1959: 103) traduce a la segunda como "abuelo" (54). En el mis-
mo departamento se alude a ciertos cerros, que parecieran di-
ferenciarse jerarquicamente de los anteriores, con la voz jirca
(jirk’a, hirka) - "cerro" en el dialecto local - pospuesta o ante-
puesta al término yaya, '"padre", "amo'", "sefior" (55). Este a-
pelativo compuesto, que algunos autores traducen como '"padre
cerro'" y otros como '"sefior de los cerros'", es conocido tam-
bién en otros departamentos peruanos y en el territorio de los
Callawaya y es en todo equiparable al tayta orqo (orcco taita),
"cerro padre", que Arguedas (1956: 208) y Quintana (1922/3:
299) documentaron en los departamentos centrales de Apurimac
y Ayacucho. Las investigaciones del mismo Arguedas (1956: 192
sig., 197 sigs., 1960/1: 213 sig.), y las de otros autores, han
demostrado, por lo demis, que en el ultimo de dichos departa-
mentos y también en el de Huancavelica, las montafias sagradas
y los seres sobrenaturales que se identifican con éstas se de-
nominan, igualmente, wamani (huamani) 6 tayta wamani (56).

Un parrafo aparte merecen los muy difundidos apelativos
auki, apu y achachila que se utilizan, predominantemente, en
los departamentos meridionales de Peru (Cuzco y Puno) y tam-
bién en el altiplano boliviano y en el NO argentino. En Aymara
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moderno, el primero de ellos no sélo significa "sefior", sino
también "padre"' y "viejo" (57). La voz apu (apo) figura tanto
en el "Vocabvlario'" de Gongalez Holguin (1952: 31) como en el
de Bertonio (1879 II: 24) y significa "jefe'", "sefior grande",
"juez superior'", '"curaca principal" (58). No puede sorprender,
por lo tanto, que este dltimo sea reservado, en algunas comu-
nidades actuales del departamento de Cuzco, para designar ni-
menes, jeré.rquicamente superiores a los auki, y localizados
en las cumbres mas elevadas de la regién (59) Achachila (aca—
gﬁ) el tercero de los apelativos enumerados a comienzo de
parrafo, es un término aymara que originariamente significaba
""abuelo'" pero que, con el correr del tiempo, pasd también a
designar a los nimenes identificados con las montafias y otros
accidentes geograficos divinizados (60). Este equivale, en cier-
to modo, al apelativo machula - de machu, '"viejo" - que usan
los Callawaya con el mismo fin (61).

Las fuentes histéricas y contemporaneas registran ain
dos voces que regionalmente se usan para designar a las mon-
tafias sagradas y a los mimenes que residen en ellas. Una de
éstas es el ya mencionado término willka (V.p4gs. 38 sig.). Este
figura no solamente como desinencia de los nombres de muchas
montafias del centro del Perid, sino que es citado por Poma de
Ayala (1936: 239, 1956: 168, 417) como apelativo de las huaca
"... que estaban en los cerros mas altos y nevados' (62). La
otra es la palabra curi (kuri). A juzgar por lo que los cronis-
tas dicen respecto de la misma, en el hinterland de Lima, és-
ta habia designado a los mellizos - uno de los cuiles se consi-
deraba como hijo del rayo (V.pags, 129sig.) -y a quiénes eran al-
canzados por dicho fendmeno atmosférico (63). Por ello no sor-
prende, que en el distrito limefio de Casta, ésta designe actual-
mente a ciertos antepasados miticos, a los que se cree hijos
del rayo y se imagina encantados en determinados picachos,
también llamados kuri y que, en la provincia cuzquefia de Quispi-
canchis, la misma se aplique a varios de los apu o espiritus
residentes en las montafias sagradas locales (64).

Los apelativos indigenas, comentados en los parrafos pre-
cedentes, son reemplazados, en algunas regiones del area en
estudio, por voces espafiolas, tales como '"parajes', '"lugares',
"aposentos'', y por interesantes formas hibridas, tales como
"lugarniyuj" (de "lugar" y -yoj, sufijo quechua de posesibn) (65).
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En la dltima década, Favre (1967) e Isbell (1973: 31 sig.,
163 sigs.) llamaron la atencién sobre un interesante aspecto
del culto de montafias sagradas que no habia sido advertido,
anteriormente, con claridad: el de la relacién existente entre
la organizacidn jerarquica de las montafias divinizadas y la es-
tructura socio-gubernamental andina. Basdndonos en algunos
ejemplos, queremos destacar, por nuestra parte, otros hechos,
hasta ahora no sefialados.

Cada primavera, el lugar de culto de la aldea atacamefia
de Socaire, es teatro de ceremonias esotéricas, en cuyo curso
los sacerdotes indigenas invocan y ofrendan a la Pachamama,
las montafias, fuentes y lagunas del paisaje circundante y tam-
bién a los antepasados. De acuerdo con las informaciones que
pudo recoger Barthel (1959: 32 sig.), en tales ocasiones se re-
citan dos listas de nombres de montafias sagradas que, de a-
cuerdo con los datos de un oficiante de culto indigena, se com-
ponen de la siguiente manera:

Lista A. Grupo Sur.

Litintique (situacién incierta; presuntamente en las inme-
diaciones del Laisa), Ipira ( = Miscanti, 5613 m.), Chi-
liques, Laguna Verde (presuntamente entre el Cerro Mi-
fiiques y el Cerro de Tuyajto), las fuentes del Miiiques,
Aguas Calientes, Incahuasi, Huanaqueros (en Argentina),
Talaus, Aricar (en Argentina), Pular, Socompa (6050 m.),
Huanaqueros (presuntamente un segundo monte de este
nombre que se halla ubicado en Chile), Llulldco (= Llu-
1laillaco, 6723 m.) y el volean Lastarria (5700 m.).

Lista B. Grupo Norte.

Latisa, Tumisa, Chasca (? presumiblemente Lascar, 5641
m.), Cerro Overo (4556 m.), Poétor (5330 m.), Hécar
(5422 m.), Licancabir (5921 m.), Cerro San Pedro, Cerro
Nifio, Quimal, Mullay (2566 m.) y Cerro Cas (2765 m.),

Cuando se les dirigen las ofrendas que les estin destinadas,
estos cerros son invocados de la siguiente manera: el oficiante
principal nombra en primer término a los del grupo S, comen-
zando siempre por el Litintique y, a continuacién, su ayudante-
aprendiz hace lo propio con los del grupo N, comenzando siempre
por el Laisa.No parece caber duda, de que la sucesién en que B
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se los nombra es tan importante como su distribucién en dos
puntos cardinales opuestos, pues en otra parte de su trabajo,
Barthel (1959: 29 sig.) destaca que una buena memoria es uno
de los requisitos que los profesionales de culto exigen de los
aprendices, quiénes no podrian retener, sin ella, los detalles
del ritual, ni el nombre y orden de las montafias sagradas. La
polaridad existente entre los dos grupos en que éstas se divi-
den, parece reproducirse en el lugar de culto de Socaire. Al
referirnos a las piedras con virtudes numinosas, aludimos ya
a un bloque litico, que se encuentra en el mismo, y que, en
ocasiones ceremoniales, representa al Chiliques. Probablemen-
te en correspondencia con el hecho de que esta importante mon-
tafia pertenezca al grupo S, éste se encuentra en el extremo
meridional de un cercado, que presenta una segunda piedra sa-
grada en el extremo opuesto. Segin los informantes de Barthel,
ésta se designaria "cerro grande'.

Estimulados por lo sugerente de estos hechos y por la
lectura del trabajo de Zuidema (1964) sobre el sistema de ceque
del Cuzco y la organizacion socio-politica incaica, nos decidi-
mos a someterlos a un analisis mas detenido, y a reunir la
mayor cantidad posible de informacién suplementaria. Como
primera medida, nos procuramos material cartografico para
localizar las montafias que se veneran desde Socaire y compro-
bar si las mismas integran un sistema equiparable al de los
ceque cuzquefios. El mapa reproducido en la l1dmina 1 fué elabo-
rado en base a las hojas N° 9, 2566, 2366 y 2569 de la Carta
Topografica de la Repiblica Argentina, escala 1:500000, que
elaboré el Instituto Geografico Militar de dicho pais. Este per-
mite apreciar: a) que los cerros en cuestion se distribuyen cir-
cularmente en torno de Socaire y las restantes poblaciones que
bordean al salar de Atacama y b) que el orden de enumeracién
de los mismos se vincula con su ubicacién geografica. Luego
de numerar los montes, de acuerdo con el orden que éstos o-
cupan en las listas, nos fué posible advertir que la invocacidn
comienza a partir de los montes mas orientales de ambos gru-
pos y progresa, una vez, en el sentido de las agujas del reloj
(grupo S) y, otra, en el sentido contrario (grupo N).Si tenemos
en cuenta que el E es el rumbo de mayor importancia ceremo-
nial resulta evidente que no nos hallamos frente a hechos ca-
suales. Ello se ve confirmado por los resultados que arrojaron
las bisquedas que emprendimos en la bibliografia comparativa.
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Las investigaciones arqueoldgicas de altura, que se vie-
nen realizando sistematicamente en los Andes Meridionales des-
de hace algunos afios, han revelado la existencia de construc-
ciones en la cumbre de diversas montafias y a lo largo del ca-
mino, que conduce hasta ella. Entre dichas montafias figuran
cuatro de las que integran el sistema arriba descrito. Sucesi-
vas expediciones, llevadas a cabo por Rebitsch (1966: 61 sigs.,
68 sigs.), Le Paige (1966: 49 sigs.) y otros investigadores,
evidenciaron que en el Licancabiir, volcan extinguido del grupo
N, el Llullaillaco, el Socompa y el Aracar -todos ellos del gru-
po S - existen antiguas construcciones, aparentemente destina-
das para la incineracién de ofrendas y otros fines ceremoniales.
Poco antes de llegar a la cumbre del Llullaillaco, Rebitsch ha-
116 un refugio techado para humanos y auquénidos y piedras cir-
cularmente dispuestas en torno de un menhir baséltico. Desde
estas construcciones parte un sendero, mejorado por la mano
del hombre, que conduce hasta la cumbre, desde la cual se do-
mina todo el sector centro-septentrional de la Puna de Atacama.
Sobre ésta, existen dos chozas, una plataforma cuadrangular,
cercada y enlosada, un depésito de materia combustible y dos
semicirculos de piedra, que se abren hacia el E y contienen
lefia carbonizada. Las exploraciones realizadas por Le Paige
en el Licancablr, revelaron la existencia de restos similares,
en la cumbre de este otro pico, y de instalaciones probablemen-
te destinadas para el alojamiento de peregrinos, a los pies del
mismo (66).

Acerca de la naturaleza de las ceremonias que tenian lu-
gar en estos santuarios de altura, nos informan ciertos datos,
contenidos en un legajo de la Encuesta del Magisterio, que ya
publicé Nardi (1967: 261 sig.). Los mismos aluden a sendos
lugares de culto existentes, a pocos metros de la cumbre, en
dos cerros de la vecina Puna de Jujuy (67). Estos son descritos
como fosas que contienen vasijas para ofrendas y se hallan cu-
biertas por una gran piedra. Segin esta fuente, dichos santuarios
habrian sido visitados anualmente por personas iniciadas en el
secreto de su existencia. Alli habian tenido lugar ceremonias
nocturnas, en cuyo curso se propiciaba a 'la Pacha' y se ofre-
cian libaciones a los cerros, los campos y los rios de las in-
mediaciones. La ascensién a estos santuarios misteriosos pa-
rece haberse realizado por lo menos hasta comienzos de nues-
tro siglo (68).



El estado actual de los estudios no permite emitir opinio-
nes definitivas acerca de la antigiiedad del culto rendido a es-
tas montafias, que constituyen verdaderos y gigantescos templos
naturales. Si bien el material arqueoldgico hallado en las cons-
trucciones del Licancabir, el Llullaillaco y otros cerros de los
Andes Meridionales es incaico o incaico-provincial (69), esto
no excluye la posibilidad de que existiera ya un culto local de
montafias mucho antes de la expansién incaica a estas regiones.
En este sentido habla un hallazgo que Le Paige (1958: 149) hizo
en el sitio preceramico de Tuldn (70). No lejos de una gran
piedra blanca con grabados, existen alli explanadas circulares
y totalmente empedradas, que presentan pequeifios cairns en el
centro. El citado autor dice que éstas estin siempre orientadas
... en direccién de un voledn o cerro importante, como el
Quimal o el Socompa y en funcién de la posicién del sol a las

’

12 horas 6 a las 3 de la tarde" (nuestro subrayado).

No parece caber duda de que una concepcién dualista del
mundo habia subyacido a la divisiéon de las montafias sagradas
de Socaire en dos grupos identificados con los rumbos Ny S,
pues a la peculiar forma de invocarlas, se suman diversos ele-
mentos ceremoniales, tendientes a hacer resaltar el polarismo
de los sexos (71). Aunque carezcamos de datos concretos, con -
sideramos probable que la divisiéon de los montes haya repro-
ducido originariamente a la de la aldea en mitades. Ciertos da-
tos que Orellana (1963: 30) extrajo de antiguos registros de de-
funciones y bautismos, parecen evidenciar la pretérita existen-
cia de una division semejante en San Pedro de Atacama, otra
poblacion de la misma regién (72). Es indudable que existe una
estrecha relacion entre el orden socio-politico de Socaire y su
sistema de montafas sagradas, pues Barthel (1959: 30 sig.)pu-
do averiguar, que en ocasion de las fiestas primaverales, los
jefes de familia de la aldea se dirigen, por turno, al lugar de
culto, y entregan al oficiante principal tantas plumas de flamen-
co como miembros tienen sus respectivas familias (73) y una
botella de aloja (cerveza de algarroba), que éste ofrece a una
determinada montafa.

La existencia de un sistema dual, pan-peruano y preincai-
co, es un hecho que ha quedado claramente comprobado, gracias
a una serie de trabajos modernos, que también han demostrado
que éste hallaba expresion en las concepciones miticas de las
distintas tribus, y se ponia particularmente de manifiesto en
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ciertas ocasiones ceremoniales (74). Socioldgica y geografica-
mente, su vigencia se exterioriza a través de la divisién de
las aldeas en dos mitades, que se identifican con puntos cardi-
nales opuestos o con los conceptos de "arriba'" y '"abajo" (75).

Como es sabido, la misma capital incana se dividia en
dos mitades denominadas Hanan-Cuzco o Alto Cuzco y Hurin-
Cuzco o Bajo Cuzco, entre las que existia, como los estudios
de Zuidema (1964: 203 sigs.)lo demostraron, una relacién de
conquistadores y conquistados. Dicho autor comprobd, asimis-
mo, que Hurin Cuzco se asociaba con el sacerdocio y el culto
de Viracocha y Hanan Cuzco lo hacia con la clase gobernante
y el culto de Inti. En otro terreno conceptual, el contraste en-
tre ambas mitades se conectaba con los polarismos cielo-tierra
y montafia-costa (76). La mitad de Hanan-Cuzco abarcaba los
cuadrantes septentrionales de Chinchaysuyu y Antisuyu y la de
Hurin-Cuzco hacia lo propio con los cuadrantes meridionales
de Collasuyu y Cuntisuyu. Estos eran, como ya lo destacé Ro-
we (1946: 300), dreas ceremoniales que reproducian la division
del imperio en cuatro regiones, y permitian clasificar a los
ceque o alineamientos de huaca que se extendian radialmente
a partir del Templo del Sol.

Como se desprende de la "Relacion de los ceques', que
Cobo (XTI, xiii-xvi) salvé del olvido, en cada suyu o cuadrante
ceremonial habia nueve ceque, divididos en tres grupos de tres
ceque, que alternadamente portaban las denominaciones genéri-
cas de Collana, Payan y Cayao (77). Luego de someter la des-
cripcién del cronista a la critica, y de reducirla a una repre-
sentacion grafica, Zuidema (1964: 1 sigs.) advirtié que los tres
ceque de cada uno de los grupos correspondientes a Cinchaysuyu
y Antisuyu, es decir, a la mitad septendrional de Hanan-Cuzco,
aparecen enumerados en dicha relacion con la secuencia Colla-
na, Payin y Cayao y en la direccion de las agujas del reloj,
mientras que los de los grupos correspondientes a Collasuyu y
Cuntisuyu, es decir, a la mitad meridional de Hurin-Cuzco,
son enumerados con la misma secuencia, pero en la direccién
contraria a la de las agujas del reloj (78). Los datos aporta-
dos por éste y otros cronistas le permitieron comprobar, asi-
mismo, que el cuidado y mantenimiento de las piedras, manan-
tiales, cerros y otras huaca, que se agrupaban en cada ceque,
corria por cuenta de grupos sociales determinados, que integra-
ban la poblacién estable de la ciudad, y constituian, conjunta-
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mente, una compleja estructura social. En un trabajo posterior,
Zuidema y Quispe (1968: 27 sigs.) afirman que este sistema es

una reelaboracion del modelo fundamental, que parece hallarse

en la base de los sistemas religioso, calenddrico y socioldgico

de las culturas centro-andinas.

Gracias a Cobo (XIII, xii) sabemos que todos los pueblos
principales y cabezas de provincia poseian sistemas de huaca
... dispuestos por la misma orden y con las mismas vocacio-
nes ..." que el Cuzco. Restos materiales, o formas elementa-
les de los mismos, se conservan en algunas localidades de Pe-
rdi y Bolivia (79). Refiriéndose al culto rendido, antiguamente,
a las pacarina o pacarisca, es decir, a los lugares donde creian
haberse originado las parcialidades, Albornoz (80) nos brin-
da preciosos datos acerca de la funcién de los santuarios incai-
cos existentes en muchas cumbres andinas. Luego de afirmar
que "... ninguna parcialidad de naturales dexd de tener esta
guaca pacarisca ...'", este cronista agrega: '""Hay entre estas
guacas pacariscas muy muchas que reedificaron los ingas, din-
doles muchos mitimas servicios que para este fin los mudava
de_unas provincias a otras. Dioles (el inga) muchos ganados y
basos de oro y plata como fue en toda la cordillera que mira
al mar, en todo lo que conquisté, en especial a cerros de nieve
y_bolcanes que miran a el mar y que salen de los rios que rie-
gan muchas tierras ..." (nuestro subrayado). Muchas de estas
huaca "... puestas en bolcanes y en cerros nevados ..." bor-
deaban la costa meridional del imperio, "... hasta Loa, que
se acava este obispado y entra el de Chile ...".




III. LOS FUNDAMENTOS DEL CULTO

a) Consideraciones generales

En este capitulo nos referiremos, en primer lugar, a la
parafernalia de culto, es decir, a la serie de objetos necesa-
rios para contener y manipular las materias de que se sirve
el ritual magico-religioso. Si bien en la actualidad se manufac-
turan alin talismanes, tejidos y vasijas,destinados para estos
fines, o se utilizan antiguos objetos transmitidos de generacién
en generacion o incidentalmente hallados, el conjunto de los
mismos es pobre y desprovisto del valor artistico que poseia
en épocas pretéritas. Esto no es Gbice, como veremos luego,
para que se los considere y trate como objetos sagrados.

A continuacién, nos ocuparemos de aquéllas materias y
substancias - en parte inanimadas, en parte cargadas de poder
magico - cuya importancia ciltica reside en el hecho de que
son aptas para ser ofrendadas a los dioses, y para dar ejecu-
cion, por medio de ellas, a ritos tan elementales como lo son
las lustraciones, los conjuros, los sacramentos y las consagra-
ciones. Se trata, como podri verse, tanto de materias de ori-
gen animal, vegetal y mineral, como de seres vivos y de pro-
ductos manufacturados, que se manipulan, obedeciendo a normas
consuetudinarias y a nociones simbdlicas y, que alguna vez tu-
vieron su modelo en los mitos. Su estudio no se halla exento
de dificultades, derivadas tanto de la imposibilidad de identifi-
carlas con precision, como del hecho de que las mismas ma-
terias, actos y cosas, reciban nombres regionalmente diversos
o del hecho inverso, de que una misma voz se use, en distintos
lugares, para designar materias, actos y cosas, diferentes. A
esto lltimo se debe que prestiramos tanta atencién al aspecto
terminolégico.
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Puesto que la ofrenda ocupa un papel centralisimo en la
esfera de lo ciltico y es el mas importante de los medios con
que ésta cuenta para ponerse en contacto con lo numinoso, nos
hemos esmerado por reunir toda la informacidén posible acerca
de este trascendental fenémeno. Si bien de la misma se des-
prende, que la arcaica idea, propia de la ofrenda magica, de
que las fuerzas o seres sobrenaturales, revigorizados por los
dones de los mortales, se ven obligados a seguir actuando, no
era ni es ajena al pensamiento de los pueblos andinos, ello no
implica, como Karsten (1926: 383 sigs., 1939: 41, 1949: 209
sig., 214 sigs.) lo sostiene repetidamente, que todas sus ofren-
das se funden en esta idea, y tengan, por ende, un caricter
predominantemente magico. Fuera de apoyarse en las premisas,
aprioristicas y en parte falsas, de que la totalidad de las creen-
cias de estos pueblos era de naturaleza animista, y de que este
tipo de creencias se relaciona intimamente con las practicas de
magia simpatica, el autor fuerza, en muchos casos, los hechos,
y no tiene en cuenta que dicha idea se asocia también a otras
formas, fenomenolégicamente distintas e histéricamente mads
modernas, de la ofrenda (1).

Luego de referirnos a los métodos de que estos pueblos
se valen para disponer de las ofrendas, y a la forma en que
las dedican, nos ocuparemos de aquéllos actos cilticos, que se
caracterizan por su caracter sacramental. Fundindonos en
Goldammer (1961: 343 sigs.) y en van der Leeuw (1956: 406
sigs.) entendemos por tales a aquéllos actos que efectian la
apropiacién de lo sagrado con la misma eficacia que la ofrenda,
pero se diferencian de ésta, porque la hacen efectiva a nivel
individual y personal, y no son concebidos como actos humanos,
encaminados a obtener la gracia divina, sino mas bien, como
actos divinos que la confieren por si mismos. Vistos desde otro
punto de vista, los mismos son sublimaciones de actividades vi-
tales, tan elementales como el beber, el comer y el aparearse.

En dltimo término, nos referiremos al tiempo sagrado y
al calendario ceremonial. Con toda intensién hemos dejado de
aludir a otros ritos que, como la confesion, ya no se practican
actualmente, o que, como la plegaria, aparecen suficientemente
ejemplificados en los restantes capitulos de esta monografia.

No queremos adentrarnos en la tematica a desarrollar,
sin decir algunas palabras acerca de los Callawaya (Callahuaya,
Collawayu). Esto nos parece necesario, porque ellos son quiénes




