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Presentacion
dentro de la serie

Xavier Albo

El 2 de marzo de 1996 se cumplieron 75 afios de la sublevacian de 1921 en Jesiy
de Machaga. Con exta ocasion, ¥ camo homenaje o e multicentenania resistencia de
los ayllus originarios de esa celebre marka aymara, CIPCA y CEDOIN pruciaron enton-
ves la presente serie de trey volimenes dedicados a la historia pasada v reciente de
Jesies de Machage. Nuestroy lectorey coincidiedn en que el interéy y representanividad
de sus contenidos van muche may alld de este pequedio panto en la geografia nacional,
Remitimor o la presentacion de lox otroy volfimenes para una sinopsiy mas amplia de
wues particwlaridades, que agui silo resunuaremoy brevemente, para pedemaos concen-
trar alge mdsx en lo propio de este cuarto libeo de la serie.

Lars tees primeroy estudios son obra de avmgras. ED primero v segundo fueron
preparados fandarensalmente por Roberto Chague Canguid, un aymara hisioriador
nacide en Qhilla Qhilla, marka de Caguinvini ~Quiuyvawied o Axawirt-, vecina a lo de
Jesits de Machaga, Se ha caracterizado por sa compromiso ¥ afdn para reconstruie
Tt ed desalle minuciose la historia de su pueble y, en este vocacidn, Jesds de Machag
ha sido stempre we obyero muy particudar de. suy intereses

En el primer volumen, Roberto Chogue presentu wna documentoda secuencia de
hechos desde Tos tenpray may remotox hasta o siglo XX, a partir principalmente de la
documentucicn acionlada en el Archive Departamenial de Lo Paz. del que ef autor
ha sido director durante muchos afics. Se publica por fin ~con correcciones v notables
wnpliacienes— un trabafo haste ahora sélo mimeografiodo v de dificd acceso, cuyoy
origenes se remontan a un esiudio realizado para la instiecion Sarawi en San Andrés
de Machaga.

El vegundo voliemen se concentra en o sublevacidn del 12 de morzo de 1921, uno
de fays sucesvs gue mds ha maseado la kistoria de Machaga, dentro del comtexto mdy
amplio del movimdente cacical en rodo el mndo aymara. Los comurarios de loxs ayiluy
for Haman " sublevacion” o “masacee" de Jesis de Machaga: los vecinos del puebio
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mextizo lo Hamun “hecatembe ™. porque significs el fin de su hegemonta mudtisecular.
Dicho volutnen retomao basicamente wn texto va pubdicado de Roberio Chogue iy ef
il Lo masacre de Jeviix de Machaca (Centro Clisakolla, 1988). Pews eati meva
version. que casi duplica la anterior incorporg numerosas revisiones de estder, meli-
2aclomes v uuevay inferpretaciones, para las gue se ha contado bubide con Lo celabo-
racion de Exteban Ticona v Xavier Albo,

El awtor principal del tercer volumen ex el foven sectdloge v antropdlogo ayimia
Esteban Ticona Alepo, Vaelve sobiee extos mismos procesoy fstorcos pero desde wna
perspectiva mucho mds social Y antropolagica, en lu gue no pesa tato el date como la
extructura ¥ ba logica mterma que lo xustenta, Caenta para ello con el apoye del coan-
tor Xavigr Albi. El dinfavx se pone slbre tixdo on lo peculiay organtzacion social ¢
identagica de lox ya miticoy dove aviluy de la marko de Jesas de Machaga =los seis de
Arribia v lox v de Abjo-, ¥ s evolucion en el Hempa con un énfases sy porticular
ot o que har ecureido a partie de 1921 haxta Jos teenpos de e participacion peglar v
los municipioy raralex. Aparece en ella Ja tersa pery corstructve combimaeion de
pradicion ¢ innevacion, de acuerdo w lax diversay covunturas lastoneas,

El cugeesor volumen, que aliora aqud presensamas, ex como wia “yapa " a la verve,
pues en s disefto inloiad 36io se contemplaban los trex voliimenes arribea resciindos.
Su anror s el investigador islandes Asivaldur Asnvaidsson, mar covocido omtre meyer
tros como "Vldi™, que llegd a extay latitudes v planicies andinas, atraido por la ri-
queza cutnal-de nuestro pueblo aymara, para realizar sa toxiy doctoral en estudios
andivos, Pronto desarvolld una relacian v amistad sy estrecha con el mochuguesio
Félix Layme Paipunmant, que pasa a ser v ingimo colaborador en todeo el irabafo de
cungn, realizado principalimente en ke comunidad de Sullka Te Titir.

Exte volwnen tradice, adapia v wnplice aquella tesis, resmltude de aguelloy aiios de
permanencia e e region de Jesiis de Machage. Detwmnis v ugradecemay ol conacido
histoniador y gran antgoe Jovep M. Bormaday la excelente traduccion gue ol lector ficne on
w6y mianos, cov gesies selo menores de tipo editoriol. Sieempee Termos uegido ln nevestdad
de ‘devolver” lax investigaciones realizadas por extrngeros ol pals y e las propias oo
dades en que e hizo ol rabajo de caompo v nox alegramoy de poder cangliy ahora este
servicin con Jewis de Machaga. Exie salo hecho va potifica sie difuseon o travds de esta
serie, Pero podemos ser mds concretoy e el aponte que igpone esta publicacion.

En primer lugan, conocer extudios como exte, realizados por gente Uegada desde
lugares tan distantes puede congritmir o gque lox comunariog Jomen mavor orgullo de

sie realidad, Dado el cave, puede extimedar tambien su sentido eriticon, para que hogan
también sy propioy aportes ¥ comenturioe i la manere gue dsta ey percibido por
profesionalex Wegador de otrax paries,




En segumdo lugar; exte volumen ¢x sigmificativamente distinto de loy otros tres por
W awtor. origen y exttlo. Enfotiza mdy la elucubracion tedrica v ucadémeca on permae
nente didiogo con otroc aurores del circuito intermacianal, Pewos exte mrismo kocha
’ enriguece ambién la serie, al mostrar lo que e mundo avmara, v particwlarmenie el
de Mochaga, puede contribuir con nueva informacida para exte debate, Tal énfasis
tednico na tienen par en lox otros volimenes de muestea serie, mds centradoy en el
rmundo conceeto de Machaga. Aqui nos resulte especiadmente titil ¥ pertinente, por
wdemplo, por abordar a relacidn entre continwidad v tranvlormacion dentro de fu 1ra-
dicidn, tema que extd yubyacente no solo en exte volimen sino en tode la serie, y para
ver la fntima teabazivn entre la exfera religiosa v las demis de la vide cotidiana del
hombre aymara (v andine). enfogue central de exte volsmen,

Hace va mds de veinte aos. on 1976, CIPCA publicd por primera ves el teato cld-
sleo de Tristan Plotr, “Espejos v mai=", busado on sie trabapes de campo en Macha, v
enfatizabamos entoncex la existencta de una compleya v elaborada filosofta v
cosmovision andini de hondas rafces en ol tiempo, que poco « poce hamoy desentri-
fando, Este volumen se inseribe en esta mivma biisqueda, realizada prrecisamente des-
de wie aviln comunidad de Jesiis de Machagqu.

Fimalmente, este volumen complementa lox trex anteriores de la serie en atios dos
purtoy muy concretox. Primern, por el andlisiy moche mds detallado de la extractira
soctal v Ja vida nal en ol microcasmens de sona comunidid conereta, dentro del uni-
vers machaguefo. Segundo, ¥ principalmente, por su wevedeso aporte sobre b per-
sistencia contempeordnea del culto o bos wok ‘ax, sus raices en loy FCNTNS WX Pema o
de ba hisrorin y su relevancia pava comprender ba reiacién entre cosmoniside ¥ g

3 wctan soctal o, como dice muestro antor, lay “fuentes principakes del poder politice
aymara”, Resulta especialmente poradsiico y a b vez provocasie e, otbentras Vidd(

| ¥ Edlix realizaban exti pesquiva en Sullke Titi Tivirs, en la vecino comunidod de Qluanghu
Milluni otro investigador extranjero, el poluce worteaniericann Andy Ortie, pusttcn e
sk a ol wtta investigacion semejante en an tema religion muy distingo: loy cute
Guistax. Ex un ejemplo muy de la pugna dialdesica entre lo viefe v lo muevin, Jos rafcer
§ fon infertos, existente en Machaga y en 1odo o mundo andine’,

Nertese gue nmutestro assor imenta (erpresar, o través de vivenciay ¥ telagoy del
presente ¥ de lecturas mubs ampliay de Lo etnologia v emohistoria andina, wlgo gue
fue', quizas hasta wn tiempo relativamente reciente, Por eso en gran piarte de s fexio
a¢ emplea ef verbo en pasado. Pero ello mo quiere decir que tode se hava ide con ln
maodernidad. Muchas de sux observaciones mantienen sigulera clerta Vigencler o mues-
tran wng ldgica whyacente haxta hov, Asi, las afrenday o las divinidades con motive

b Laveses sesultime e Ohta | J9M) tienne AN pelgrimars, e que Sifkeulta Wi raduceios N Titurs oo
PRSI £0 gaa wene.
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del cambio de autoridadex. sefaladas en el capitule 7, siguen siendo algo muy con-
diane v la existencia de wak’as estd expamdida por lodo el paisaje mochagueto, v
rius Hevan incluso el mismo nombre de Turint o Turingini, tan central en ouesiro
texto; oiras se refieren a monolitos ¥ rwinas precoloniales; jhasta la torre del templo
colonial ex considerada wak 'a!. A modo de ejemplo, al final del texto hemos incluido
una breve muestra grdfica adictonal de otras partes.

Todo el enfoque v bagaje wedrico, sobre tode en los dos primeros capitulus, son lax
contribuciones mdy unicas de “Vialdi " Astvaldsson, Forman tambien e muano gue
extructura la bixqueda v ol contenido tedrice del resto del volumen.

Pero en ¢l trabajo de compo, propiamente dicho, va resilta difichl sepurar o la
et ™ conformada por él ¥ por nuestro comiin amigo, colega ¥ maesio, Don Félix
Lavme. Lox dox xe complementan v se deben el uno al otro, tal come explica el autor
en la parte metodoldgicn de este primer capivulo y el propic Féltx Layme en su prolo-
Lo,

Qurpas, Jesvir de Machago
Adier Nuwver 2000, dia el cambio de mailkus.
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Prologo:
El regreso de los wak’as

Félix Lavme Pairumani

Era el ano 1990, Llego un gringo del nore de Europa, al que un antropdlogo,
conocedor de quien podia ser su gufa. me habiy recomendado, El extranjero eru una
persona excelente para relacionarse con los indigenns. Tuve muchas circunstancias
para comprobario.

Ahora, concluida su obra, el autor me ha pedido un prélogo, solicitud que conside-
o como un homenaje a mi labor y al pueblo aymuea. Nuestro objetivo, al menos el mio
en aguel entonces, fue seber ln importancia y perspectivas del Wak 'a en fas comunida-
des nymarss actuales. No quiero shondar mucho en este punto. que yo estd técnica-
mente expuesto por <l sutor en esta obrin. S6lo sefnlaré de memoria algunas acotacio-
nes que, desde mi punto de vista, me parece importante recalcuriss

Pasa las mvestigaciones, viagibamos a las poblaciones del drea rural aymarn. Te-
nammos gue i muchas veces al campo. Ademis de las comunidades de Jests de Machaga,
llegumos tumbién o vanus poblaciones de otras provincias pare ver las vardantes y
constantes de los tos a los Wok ‘es. Astvaldsson, & su vez, viajaba también g
Cochabumba. Potosd y principalmente Sucre, donde estd el mavor archivo colonial de
Bolivia,

Yo era su guin y colaborudor para entrevistas, Tendn que traducir el conjunto de
preguntas de los tests para las entrevistas; asi mismo tenins que aplicardo y €1 grababg
con su sofisticado apansto para el neopio de informaciones, al tempo que tomaha
fotografins de cada acto, de los lugares y de los mismos wak'as.

Realmente. paru los que no son miembros de lo comunidad indigena, debe ser dificil
tlevar & cobo investigaciones de campo, Peor si los investigadores son extranjeros, Me di
cuents de esto y rdpsdamente hice la tarca de los entrevistas lo mas facl y metddico
posible, propiciando por ejemplo el encuentro entre los principales yarirys en mi Civsa en
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bt comunidid. Luego programismos las visitas @ fos vitirls que, por su avanzada edad
v ot eircinstancin, no podian visitirme.,

Hemos recorridn ast muchos kildmetros, Caminamos también para conocer el lu-
gar donde estd cada Wak ‘o, observar los detutles y tomar fotografias. Una vez. ¢l se fue
hasta la coedillern. hastu ba cumbre de la comunidad. que se encuentrn muy lejos. Yo no
le puede acompafiar pero fue con olto guia que le habia presentado en una anterios
oportunidad.

Asimismo tuve gue Uevarlo a ulgunas fiestas, como bautismos y mutrmonios de
low residentes de Sullka Tith Tisin en la cludad de La Paz, pans que se entere bien tanto
de la sociedad aymara rural como de la citadina. Ha cooocido usi & muchos de los
residentes v 5 lis fumiling de veros yatins, incluida L fumitia del cuidador del Wak'o
Turi Turini, ¢l ya finado don Benedicto Lamme Tancara,

n

En extas tansis, pessonudmente aprendi bastante. Después de esta investgacion min
comprendd mejor mi culture. Sobre el e, mmes no se habfs escnito gran cosa. Supimios,
por lo menos yo supe, que el mando andine, el mundo aymars, tenfs vados dioses

Uno glohal, el femening -la Pacha Mama- y ¢l oo diverso y mascaling, mejor,
dioses masculinos locales: Tos Wak ‘as o Achachilos, Obviamente kos sacerdotes espaiio-
Jes del principin de la Colonia intentaron extirpurdo y en wlgumas comunidsdes ko consi-
guberon. Creyeron que la diosa Pacha Mama, pore se femening, 0o cra relevante para
ellos, No tomaron tunto en cueati Jo femening sino gue Jo pasaron desapercibido. En
cumbio, % ensafaron contra los dises masculinos andinos. es decir, contru Jos Wk s o
Achachilas, Su extirpacitn, asf 1o Namsan, ha debido ser implacsble. Hoy se ven algunos
monobitos ~Wak as iwanakutus- destrozados. Véase uno, por cjemplo, en el museo que
s encuentra en lis muinas de Tiwanaky, Boleslao Lewin, en su bbro La Inguisicidn en
Hispano América sefula algunos de los “delito” por los gue ln Inquisicaon los perse-
guia: “0 que hagan hechizos con las hojus de coca, 0 que adoren idolos de fos Incis o el
Sol. o que enticrren en huacas a los difuntos (Lewin 1967 203), Como se ve, atenti
directamente 3 los ritos de los Wk ‘as, De hecho, afects al yarirt, a lacoca y a las wak‘as,
tres componentes cupitales para el diagndstico, ln medicing y la ritualidad anchoa.

Desdde Ia leguda de Jos espaioles. en que se emprendis la estirpacion y persecucin
@ bow vaeriris. los ritos a Jos Wizk ‘s se fueron realizando clandestimamente., Luego, varios
siglos despuds —; quién creyera- regresaron casi oficialmente bos ritos a s Wak 'as. Me
refiero al rito. al que mis adelante nos referiremos; en ocasion de Ja posesion anticipada
el hinomio presidenciil Sanches de Lozada y Ciindenas en julio de 1993,

En ¢l tiempo que estudiamos los Wik “as y los ritos de reciprocadad con estos dioses
locales, wdo ello sufria un estancamiento. muchas veces »¢ habia olvidado, principal-
mente debido ] curmculum escolar ajena, al desprestigio de la calturn symar y a fa
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desvalonizacion del instrumento politico propio ~la jilagatura~ que habfa caido en de-
cadencia con el apogeo del sindicalismo campesino, Los jilagaras fucron, en su tiem-
po. quienes se preocupaban de L steocidn a los Wak ‘as para logrir el bienestar de In
comunidicd. En cambio el sindicato no atendfs las necessdades ntuales sino que ¢ra un
intermediano entre la comunidad y ls burocracia administrativa citading. Antes In
jilagatura tenfa fuerza dentro de e comunidad, y adn la tiene. Es decir, movilizaba a la
comunidad para cualquier trabajo o evento comumitario. En cambio, el sindicato no,
salvo para algunas movilizaciones extraordinarias fuera de lo comunidad, pero sf tenia
lverza de representatividad en las capitales de provincia y cilades. Por este hecho los
Wk “as, ante el desprestigio y desmorulizacion del sistema politico aymara. también
fueron olvidando a muchas comunidades y con ello fueron entrando en una especie de
desaparicién pavlatina.

Sin embargo, a nivel familiar los Wk 'as siempee han sido stencidos. Mis atin, en
Jestds de Machaga, pasados los afios, sindicato y jilagatas se han ido fusionando y
siguen desempediando funciones tanto sdministrativas como ritusles, Ha habido inclu-
w0 una pleaa certa recuperucion del nombre del filagata o mallku y, con ello, se han
retomado varios de sus roles tradicionales,

El yatirt es sin duda el principal protagonista en L atencidn del rito, e decir, ol que
puede alcanzar ls meso u ofrenda a los Wok ‘as. Sin embargo, conviene aclirar y distin-
2uir los diversos nombres y especialidades existentes para servir ¢l don a los Wak ‘as.
A saber: yaziri, gullini, wiri, ¢k amakani, layga y otros. Los nombres parecen sinéni-
mos pero ningin especiulista es igual o otro, aungue ud mismi persona puede con-
centrar diversis especialidades o tener In capacidad para cumplic varias funciones.
Con todo, el que uno u otro ofrezea o sirva la mesa del rito, depende en especial de la
uceptacion por parte del Week'a o Wak'as a las que se dirija et rit. No puede alcunzar
dicha tunifestacion cuanlquies yearniri,

En la comunidiad el yaiiri es siempre genuino y 0o engafia u la gente, puesto que L
comunidad lo conoce, En cumbio en la ciodad v sus barmios periféricos hay muchi
gente desocupada que suplanta los funciones del varird, robando a geate de bueni fe
que scude a ellos, lo que por clerto desacreditu a los yarirds de una manera demasiado
general,

Los vatiris, debido a ln reciprocidad y s las leyes consvetudinanias, o pueden
portur documentos que los acrediten come tales i 1o hardn por mucho tiempo. El
titulo gue portan Jos veedaderos yariris son las huellns o cicatnices de haber sido blanco
del rayo vy su experiencia scumulada de muchos afios de buen servicio » su gente. Esa
es su identidad y eso les habilita poara cumplir su funcidn con honestidad. No pueden
mentir mi peeden robar. Un buen yarini jumis serd rlco ni timpoco un rico pucde ser
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buen yatiri. Normalmente los vatiris no tienen bienes; tienen s6lo lo suficiente para
vivir con mesari. El yarird es un guia espiritual de [n familia y de la comundad. La
subiduria y el don de suber. la fuerza y energin para curar no pueden estar en mentes
milvidas, Son dones que solo pueden tener los gue viven en la vida equilibeada en
hienes. Es mds, esos dones estan en manos de pobres y hombres justos. Ellos saben
esto bien y ast slempre 1o han manifestado.

v

Parn mi, la palabra wak 'a en lengua aymara significa “fap” y de ahi, metafénca-
mente. significa los dioses regionales. En la antigBedad portar o usar una faje especial
debio ser algo asi como e jerarquia, una especie de grado o distincidn. Quizis esa
sen la razén para que todas las divinidades de Tiwanaku estén talladas con faja. Natu-
ralmente, esos monolitos no ern representaciones de personapes comunes y cormentes
sino de los dioses o del espiritu de los ancestros. Seguro que por eso se llamaban
Wak“a Achachilas. Por una parte se les dice wak'a y, por otm, achachila, que quiere
decir *bisabuelo, taturabuelo, ancestro, antepasado’. Rara vez escuché u los vafiris
decir wak 'a achila sino wak a achachila. Achila significa ‘abuelo’; y si les oyen decir
alguna vez wak '@ achile no es mis que un lupu linguae, o se refieren a un dio Jocal
de reciente data y muy familiar o porticalar.

En la I6gica econdmica andina uno de los principales fundamentos es el presti-
@0, ln posesidn, la jerarquin, expresada en dones. Eso, en tiempos remotos, ha debi-
do ser mostrade simbolicamente con el uso de lu faja. En fin, Wak'a s una especie
de espintu ancestral que puede estar en unit pledra, en un cerro. en un manantial, en
el aire 0 en el agun. Los Wak'as se especializan en of don. Unos pueden dar dinero,
otros gunado, otros el triunfo, ete. Pero aqui o més importante para quienes acuden
wellos es la fe, la que mueve y realiza todo. Ademis los Wak ‘es tienen gestidn por un
tiempo. Es decir, cada afio cambia la gestion de los Wak ‘as. se turnan en su funcida
de autoridad. Resulta que estin organizados como los humanos, o quizés éstos se
COpLArGn su organizacion

Astvaldsson ha recormido en muchus ocasiones la comumdad de Sullka Tiu Titiei. Ha
asistido en calidad de colaborador 3 la fiesti patronal matronal de dicha comunidad. Asi
La Hlamo parque en dicha comumidad la fiesta se celebra primero a la Virgen de la Nativi-
dad (el 13y 14 de septiembre) y enseguida, al Santo Sefor de Exaltacion (Jos dias 15 y
16). Por s esto fueri poco, ls Virgen se encuentra en la llanur o parte baja de la comu-
nidad y el Sawnto en L porte alta o en las cercantas de bos cerros de dicha comunidad, con
s distancia de unos dos kilimetros y medio entre las dos capillas,

AY

Trtindose de ritos a Jos Wak“as, sobresale ¢l realizado en 1993, Aungue yu se
habian realizado ceremonias rituales pablicas a los Wk 'os en otris partes, sobre todo
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en Tiwanuky, pars mi la que se realizd en julio de 1993 en ¢l Colisco Cermado de La
Puz fue un hito histdrico en materia de la recuperacidn oficial del rito a los Wk 'as. Es
algo asi como el retorno de los varirds o el regreso de los Wak "o,

El binomio formado por Genzalo Sincher de Lozada y el aymara Victor Hugo
Cirdenas acababan de ganar en las elecciones generales de aquel adio, Las naciones
originirias -como se Hama a las naciones andinus quechoa, aymara y a otras del Orieate
boliviann- resolvieron realizie un acto simbélico de acuerdo a sus costumbres, porque
en el binomio estuba un indigene de origen aymara, Para ello a fines de julio, diay untes
de lu toma oficial de mando, prepararon una posesion simbolica indigena con un rito
simbolico u la Pacha Mama y principalmente o los Wk “as.

acto se realizé ante una multinnd de delegaciones de varias nacionalidades y
pueblos indigenas que se habfen concentrado para ln ocasién. La ceremonia fue her-
mosa. Los futuros mundatanos participaron, cadi uno con su respectiva esposa, come
debe ser en el munde andino, y fueron investidos con Jos atuendos simbalicos andinos.
Luego, siguiendo la simbologfa aymars, giraron en ¢l sentido contrario i las maneci-
lies del reloj, es decir, por la derecha, coma giran los remolinos del agua y del viento.
Asi continuaran los diversos ritos, dirigidos por virios yatiris, hasta calminar con éxi-
10 toda Lo ceremonin. No era una misa cat6lica sino un rito a os Wik ‘as mayores, cs
decir, o los que en ese uio tenion cargos de sutoridad.

Recalco, de una u otra forma, este acto marcs un nuevo canino a seguir, Después
de estu cerernonia han ide aumentando las instituciones incluso estatiles que efectdan
ritos a los Wak“as pura reconogerios y buscar su proteccién.

Vi

Las crecncias y la fe son relativas, Varion de una cultura a otra, o igual Tus concep-
clones de los ritos. Unos son de prochumacion (comn bos catdlicos ) y otros de manifes-
tucidn (como los andings 1. Unos responden a concepeiones verticules y otros son hori-
zontles, En ef caso anding, se da ln mesit 0 ofrenda part reaibir, E1 trato es mas
horizontl. No se adone Por eso Ludovieo Bertonko, en 1612, no consigna la palabra
“addorar” en la lengun avmira sino opta por usir by palabea ferp o que quiere declr
“besar', Con neestros ancestros y con los esplitus de nuestros twiirabuelos, se solici-
tan ¥ hincen alianzas, compromises, es decir, pricticas de reciprocsdid.

Lu concepcitn del bien y del mal estd representada en la misma pareja bumana. El
hombee simboliza el mul ¥ La mujer el bien (Aguild 1980), En esta concepeion los
Wiek “as fienen el espiritu del hombre varén. Por eso son malos. Siempre camplen su
reciprocidud pero pueden cobrarse Con castigo si 1o se e cumple con solidatidad, Los
Achachilar y Wak ‘as pueden dar oro, plata y toda vanidad que provenga del oegulio
En cambio la Pacha M no castiga ni dard riguezis sino el bienestar equilibrado. Es
como fn misma madre que cuida con amor v alimenta.
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Ahor, practicar la sabiduria de nuestros ancestros ya no es delito como en la Colo-
niit o en la época de la Inquisicion, Asi lo hemos visio en ese acto trascendental en la
historia de los rituales & bos Wak ‘s, realizado ibremente con los nuevos mandatarios
en 1993 Se debe al advenimiento de nuevos valores como el de reconocer L relatividad
y diversidad cultural. No es casual que Toynbee (1960) diga: “Cuando Pascal acubhé
esti famosa frase 1o que es verdad a un lado de los Pirineos ex error al otro lado de 1os
Pirinecs— no hablaba de religidn sino de Jegistacidn. Pero... las palabras de Pascal
pueden aplicarse usimismo @ ki religion.” Y mils alli, encuentro este interrogante del
mismo historiador: “;Como peede creerse en una realidad absoluta que no abarque el
il y ¢l bien™

En este contexto, cabe considerar los conceptos de Carlos Medinacelli (1975} so-
bee la religion catdlice que nos fue impuesta “a golpe de espada” o, como dice Unamuno,
" cristuzo limpio™, Son justas las dudas de Monast (1972) cuando se pregunta si los
aymaras han sido evangelizados o simplemente bautizados v la constatacion de Barnadas
(1976): “Si nos fijamos en 1z poblacion indigena, 1a carcterfstica mis scusady s la
del absoluto caos sociocultural en gue |a han hundido.”

Pira concluir, reitero mis agradecimientos a Valdi Astvuldsson por permitirme tra-
bajar juntos, i Jusep Murfa Bamadus por traducir esta obra para el pueblo aymars, o
los financiadores, a Xuvier Albd y i CIPCA por propiciar esta edicion. Realmente han
hecho un buen trabijo en estos dltimos tempos. Esta obra y los demis tomes son uno
muestri de L lucha por los pueblos andines, Todos cuantos han apoyado én la publics-
cidn de extu obra sepan que, como miembro del pueblo aymam. de verdad y de cors-
z6n les agradezco.

Lu Paz. 25 de marzo de 1999,




NOTA SOBRE LA ORTOGRAFIA AYMARA
Y OTRAS CONVENCIONES

En este wei se utibiza ¢l alfubeto afivial aymara gencralizado en Bolivia desde 1981
Cosncude con ¢l oficlubizack en ¢l Pend, Sue principalies divergenclas con el alfabeto caviclline,
par fonemas smilires. son

u pueden sonar. o ofdos castellanow. como [Le] y lun), respectvamente.
o semivocakes en diprongos, equivilentes o o, v, mr, M, e,
i oclusiva velar, cquivalense o ¢, g,
Las grufios para fonctmses que no cuksten en costolluno soa!
(AR vocakes largas.
g oclusivi postvelar, Mis guturnl que la &,
1 focativu postvelar. Mis gutural que Ly )
i werie aspaada (pi, th, chit, ki gl

senie glotalizada (p' ¢% ch’ KL gY)

En el texan s aymsozin b padobas de ongen aymac, inclisdos ks mombres de lugares
cuya etimologin es oy Seexcluven las cims litermkes (que mantienen la ostografii de cods
autom), las referencias explicitas o uvos coloniales o republicimos y kos nombres de provincias, de
jurisdicciones supersores o de nlgina clodud yu muty conocida con otrn ontogralin. En los indices
Ginades se incluyen tamstndn L formas costellnmizadus mads cortenies. Paro resaltar nombros o
frmses aynuanas se emplin crviva, Se exoeprun los nombees propios, salvo cuando s¢ interpreta
s aigmificado. y algunos otros yi muy unlizados en costelluno, Hemsos pluralizodo con B y
casteflama los wermisos de claro ongen aymar pars faciliter Lo oo e espafiol. Poro pasa
enliutezar ¢l hecho de que of pluralizador symar po fancioau como ¢ castellann ks 1 no essh cn
cunivie por ggeanplo, los wal i,

Cuando ne e evidents cuil s L oo aymanzda o daa senis dificnl de reconocer, se
mantene lu formn cistelbanizuda, shadsendo # veces tn lormu ayvmariznds entre corchetes [] o
vicevernas b ol (érming aymarizado se afiade la foento comiin casellanizada entre paréntesis )
Ejemphy

Viachn | Wiyaohal. o Wivacha (Viacha)

En bos nombres proplos de personis hemos mantenido la misam form orvogratia wiliza.
da en Jos documentos o poe los interesidos, aungue sea de claro origen aymuarn. Ejemplo: Layme
Pairuman) (y oo Laym Payramis .

En Loy trumscrposones de festimonaon arales en nyimsss los palubrss de ongen castellano
B sasdlo refonemizadas de acuerdo o La pronunesacion que adquieren eo dacha Jengua

OTRAS CONVENCIONES

1 en una cits indics ua anadido que no esad en of original
Para oteas sighas de docomentos, ver b abliogmiia
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UNA BUSQUEDA
Y UN CAMINO

Los temas principales de este estudio se refieren a la religaon, a la cosmologia y o lus
ideas de 1a histonia de los Andes. La propuesta imicial consistia en concentrar b wtencion
vobre ol significado del concepto panandino de huaca (wak 'a. en symara moderno’) y
sobre un andlisis del papel de lo sagrado en la religsdn andine. En realidad, muchos
andinistas destacados han sostenido que con el concepto de huaca s¢ denota genénca-
mente o lo sagrado en la religion y cosmologha andiseas (por eyermplo, Duviols 1977,
Rostworowski 1983 y desedbamaos examingr esa opinidn. Este objetivo imicial sigue
stendo el nucleo de nuestro estudicn: pero, por razones gue s irdn percabiendo poco a
poco, también se presturd mocha atencidon al estudio de las estructuras v procesos
socwpolitieos aymarnis, De hecho, las divinidades aymaras deaominadas wek o aehachilas
hasta ol presente siglo bun seguido desempetianda un papel decisivo en el ambito
sociopolitico de las comunidades aymaras, Este leve desvio del énfasis procede del ca-
ricter de la formacion que hemos podido reunir durante ¢} trabajo de campo ea el
Altiplano boliviano. Dicha expencacia tumbién nos ha persuadido de que habia que
explicar los rsgos esenvinkes de las fuentes maseniales en que se basun los estudios como
el presente y sobre los procesos fundamentales implicados en su realizacién. De ahf que.
para char alguni idea de como nactd y se desarrollé este estadio. en esta intreduccion se
trutard brevemente sobre (1) ¢l contexto cientifico del gue procede; (2) algunas de las
premasay fundamentales en que se basa: y (3) algunas de las metedologias empleadas y
Jos rsgos importantes de I informacion etnogrifics o la que se aproxima,’

I En b fusmes colonisies mmheo apanece escrnd guacn ¥ aacan. La prafia avesanm sctisd o uak s y e
ulpmnios dabeosos ded ghichwa, wagpe. Excnbimos dwani pare eierimos 3l wo topeano v al coscepio gene-
pad peren vk ir o b Lo murestiades (oderoos, e dn W ImEyor punte Senn g ver con fos syness

2 En los capitulos 2y 8 ose tratard de bos aspectos todncos ded tomino buacy ¥ de sy relacas con el
voncepin de k wagrnda
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Clupmwaubo 1

1.1. Contextos generales

Como ya se ha sefialado con antenondad (Murma y Wachtel 1986), b misyoria de Jos
estuctios temprinos sobre Lo regida unding tendienon a concentrarse en cuestiones relativas
a lasociedad y a la cultura de o civilizocion incmcy. Las rzones para ello son compreasibles,
pues la mayor parte de L informucion disponible a aguelios invesigadoess procedin de
documensos y erdnicis de arigen espaiiol. gue en buena parte se centraban en of imperio
incaico y en b regidn cuzqueia del actunl Perd meridional, donde el Tawantinsuyu nacio y
fuvo su base central. En el momento de ln conquista espaisola ¢ Tawantinsayn dominaba la
mayor parte de L region anding ¥, como los conguistadores espafioles hahian de scopiar
informacitn sobre lx economia v ln administracion de los terrsonos que habion mvadsdo,
s pleniumente lpco gue los importantes fuentes escritas que se recopilanom durnte los
dos paimeros siglos del periodo colonial utilizaran ln arngsnizacion econdmica, sociopolitica
y refigiona del Tawantinsuyu como su principal marco de referencia (Conmd y Demarest
1984, Zuidema 1990, Urton 1990); pero e resultado de ello fue gque las fuentes coloniales
con frecuenciu ignoraron i informicidn relutiva u regiones alejadis del epicentro cnzquefio
¥ & culturas no incaicas y preincaicas, en particulur si hablamos de los matertiles publica-
dos duramte el propso periodo cofomial.

Puentes sobre religién y cosmologia

Los cronistas espafioles 00 solieron ocuporse de las cuestiones relativies o b mitologiis,
cosmologia y religidn mativas con ef mismo detalle o con la misma precisson que 1o hicie-
ron con la organizacin econdemica y administrutivas andinas; y en este punto b informa-
cidn qoe toce o bos Inka y a la regién del Cuzco no siempre ex ln mds completa (Zuidema
1973, 1990; Duviols 1973, 19774; Sulomon 1991), Por otr pante, cusndo se nnatizan las
Ideas y creencias indigerss, a menudo se lo hace do formu descutdisda: fos prefuicios espa-
fiokes hicieron que se descirtues las Ideas religiosas ¥ cosmolégicas indias por considerie-
las infuntiles, supersticiosas y que, por o, no merecion mencionusse. Incluso el P Coba,
que nos da uno de Tos mejores relios sobre Ly religicn incaica, terminaba s importanse
enumerncion de s guacas [wak 'as] e bos ceguey [s1gis] cuzgquefics con unn asevesackin
que debe haber constemado & muchos investigadores, He aqud sus palsteas.

S e todo se hublem de hocee histona pasticalas, fuers gran pralijidad y can-
SENCH anies st ve a puoto e dejor de reforir, mun con la brevedad que van, lay
guocos contenidis ea catos cupitubos: y b bebsera hecha, o no e gas por sece-
wano el contarlas, pam das mejor & entender ta condicion facil de esta gonre, y
coana, apeoyvechindose ol demonio de s facilidad, s vino @ poner en una tan
dura servidambre de tamtos ¥ tan desariondos ermones come w2 habdan apodernds
de elln™ (Cobo 1964, bbro XTIL capitulo 16)




Elner vt sgwwadn ¥ e cxamsling

La investigacion archivistica y la etnografia

Los estuchios andinos temprinos también estuvieron limitados ea su objeto por la
eseaser de fuentes materiabes disponibles, comparndis con fas que boy son accesibles.
Ha habido que esperar a este sigho para poder disponer de grun parte de los datos que
abor se comideran obvios, cuando investigadores que han trabajado en los archivos
espabioles. latinowmenicanos y de otris partes comenzaron a descabnr y pablicar docu-
mentos perdidos o hasta entonces inéditos. En estn “nueva” documentackon figurabin
crdnicis de las que no se habia tenido noticla en la época colonial y que pusieron a la
Vista unos testimonios apasiomantes que permitieron a los especialistas estudiagdos v
comparurlos con el materal anteriormente conocido. Ademits, alrededor de 12 1T gue-
rea mmundial se reeditaron muchias crdnicas bien conocidas. pero que hacis tiempo se
encontruban agotadias, Lo mismo s¢ podria decir de los diccionarics coloniales de la
lenigua ghichwa y aymaru, de valor imprescindible como fuentes 1éxicus y como mina
invaloruble de datos histéricos v de detalles etnogrificos. que a menudo vienen a com-
plementar la informacion aportada por fos cronistiss. No podria sobrestimurse, por cjem-
plo, el redescubnmiento (en 1908) y publicaciin (en 1936) de la crdnica indigena de
Waman Puma de Ayvala: y lo mismo debe decirse de 1o traduccion v poblicacion del
manuscrito de Waruchin (1966), El redescubrimiento ¥ publicicion de éstos y muchos
viras docomentos ha tenido una importante repercusion para el avance de 1os estudios
andines, conduciendo 3 un interés y desarrollo renovidos de ese cumpo. Una prucha
de ello es el ndmero de estudion que se dedican a estiay obras, incluyendo L reedicion
de las dos fuentes meacionudax (Murre y Adorno 1980, Taylor 1987, Salomon y Urioste
1991) y el agudo, aungue fértil, debate gue siguen provocando (por ¢jemplo, Hartman
1981, Taylor 1982, Sulomon 1982 y 1993, Astvaldsson 1989, Ishell 1993),

Otra influencia importante para ¢ desarrollo de los estudios andines (que puede
considerurse tnto pane como cotsecuenciit de los significativos progresos en la in-
vestigacién archivistica y en ln ediciin de nuevos materiales) procede de la etnogratia,
que de Tu mano de L antropologfa y de la etnobistoria ha comenzado o discutir 1a
vahider de muches de los presupuestos v teorfag de anteriores investigadores.

En efecto, durante Jos Qitimos cusrenta aflos un ndmeno de tmportantes estudios hi
venido a mejorar v & ampliar grandemente nuestra compresion de las sociedades y
culturas de a region andina. Aprovechando el tesoe de Los nuevos testimonios, estos
estudios presentun unn variedad ¥ uns ambicidn muy superiores a los precedentes,
ibarcando por un ludo a la mayorfa de bos aspectos de las soctedades y culturas andinas,
¥y haciéndolo por otro, en un detalle mucho mayor. Actunlmente se presei atencidn o
regiones alejadas del antenor epicentno cuzguedo incaics y se pluntean nuevay pee-
guntas importintes como efecto de estudios etogrificos sobre culturas regionales,
que ofrecen nuevies luces sobre s informacion de las fuentes coloniales, El estudio de
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la civilizacidn incaica también s¢ ha beneficiado de ln creciente rigueza de la informa-
<in emogrdfica (por ejemplo, Zuidema 1977a; 1990; Unton 1990). Finalmente, un
estudio mas amplio del periodo que va desde la civilizacion temprana (muoy antensor al
Tuwantinsuyu ) hasta nuestros dias, pasando por la época colonial, también profundiza
nuestra comprension de Jos procesos historicos de largn durncion, de lo continuidad v
las transformaciones en los Andes,

Perfiles generales y variaciones regionales

A pesar del progreso en los estudios andinos, todavia queda mucho por hacer. Cues-
tones importantes y detalles mds precisos permanecen en lu oscuridad; sin lugar a
dudas, mas documentos esperan ser “descubienas’ (por ejemplo, Juan Ossio encontnd
en 1996 una copia mas completa que las antes conocidas det manuscrito de Munia. en
Irlanda); ¥ muchas preguntis siguen sin respuesta (con frecoencia por falta de infor-
maciin en algunas zonas o sobre determinados temas). Con el numento del conoci-
IMICNI0 SPANCCEn NUEVES pregunties (Locantes i problemis tedricos fundamentales rela-
tivos a aspectos clave de la vida anding), las que con anterionidad presentaban
dificultades de ratamiento por el cuerpo de informacion disponible relativamente es-
caso. Sigue haciéndase mucho hincapié en las cuestiones generales; pero aste énfasis
de tipo més general s meaudo oscurecid las iniportantes diferenchas reglonales y loca-
les existentes en Ios Andes. Hareis (1986: 260) ha sefialado:

A medails que se van precisanda 1os perfiles generiles de b estructura simbdbic,
se hnce posible y necesario ampliar ] andkisy o kas vanacione: de cada Jocalidad
¥ grupo énico. SSlo podems hublar de estrociuras simbolicas andinas implican-
do simmlsdneaments que existen transformaciones en bis etnicturas generales ™

Aungue esta observacion se formuls por primers ver hace mids de quince afios. sigue
siendo de gran impormncis para el progreso futuro de los estudios andinos: resultn esen-
cial subrayar que siguen existiendo importntes varaciones locales y regionales en los
ambitos econdmico, social y culturd de Ly vida en Jos Andes, Por Tas fuentes histdricas
uno sabe que la regidn anding oo ers nada bomogénea en el momento de la legada
europei: no sOlo habia diversos grupos éuicos que ablaban muchas leoguas diferentes
y habitabun en la regidn, sino que perece relativamente reciente la formacion del
Tawantinsuyu hegemonico (por cjemplo, Bouysse-Cassagne 1987, Rostworowsk 1988),
Taminén nos encontramos con vanaciones y cambios en la region andina a 1o largo de
toddo el periodo de los poblamientos humanos. Como indica Harmis, esto significa que
s0lo se puede hablar de estructuras simbdlicas andinas, en general y en particulir, en ln
medida que se reconoce que todos Jos sistemas culturales y sociales, sin excepeion, se
ven atectados por los cambios que inevitsblemente trae 1a historin
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Debemos dedicar, por consiguiente, una parte importante de nuestros esfucrzos al
examen de lus variciones de cada loculidad v cadu grupo émico, asé como a los impor-
tuntes procesos de transformacion que se han producido y se producen en diferentes
ronas y grupos, También deben tenerse en cuenta Las “notables continuidades que enla-
2an las prilcticas y ¢l peasamiento andines actuales con el pasado precuropen™ (Mum
1986: X). Esta presencia simultdnea de variaciones, transformaciones y continuidad plantea
importantes preguntiss tedricas, de las que quisiéramos ocupamos ahora brevemente.

1.2. Algunas consideraciones tedricas

La forma de acercamiento y de trastamiento de los temas principules que son objeto
del presente estudio depende hasta caeno punto de b perspectiva tedrica que se maneje
1 propdsito de los concepeos de transformucidn y de continuidad.” Aungue & primera
vistys puede parecer que ambos téominos no tenen mucho en comin (o incluso. que
son incompatibles), la realidad es gue s6lo mediante el estudio v andlisis de fos dind-
micos procesos histéricos de cuda sociedad y cultur, se puede empezar 1 compeender
como funcionun las mismas. Varios debates han tratado de-este tema; desde el munte-
nido pos Jos estructurulistas, que tal vez no sea el mids adecuado, hasta otros mis re-
cientes y mbs completos, que comporan las estructuras con peicticas Vivis y tomin on
cuenta lus percepeiones que tiene s propia geote de la Historia

La Historia: transformacién y continuidad

La teorls estructaralisty (por ejemplo, Piaget 1975) ha abordado las cuestiones
tedricas que evooun los conceptos de transformacion y continuidud, cuyas ecos encon-
trumos en el trabajo de muchos que han seguido un enfoque estructuralista en la
etnohistaria andina (por ejemplo, Zmdema 1974a, 1977b, 1989; Isbell 1978; Urton
19%0)). En particular, de Thomas Abercrombie tenemos un planteamiento interesante,
aungue un poco ambiguo, ol respecto:

“Llegud o la cenohibstona o través del trabajo de campo ctnogrklioo: pero ms propd-
ato o es sedhalor simplemente continuidades entre las sociedades precolcmbing ¥
avtual de Boliviae estos esfuerzos suelén ser victimas de (entaciones romsinticas
tabes coma la “panficucion” de 1a deseripeida etnografica con la elimmnacion de los
“elesmentos hisguinscos’_ o fin de destacar las continuldades de los “elementos indé-

3 El aceramicno v rutaepento de estos temus degende tambiés moacho de determinmdus privcticus de
interpretacion. ks que < s ves- degenidon del material con gee se Trabaga (ievtos, datos etogralicos,
doouenine, el )
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pema . Mi intencion. por ef contrano, e dustrar ks untiguos totalidades socales
coo ln demvstrcion de pariledismos formiles v funcinnales entre dndenes saabyd-
lecos sneles. Exte camiano puede ayudamis o imaginar of oo en que ks obyei-
wias ded il piblice, bos medios de conveptualies v legitimar b sutoridad, y Jos
esguemas de ongamizacin dualBt, son verdadersmente continans a pesar de kos
cambios de determinados ‘chementos’. De todo ello conclumréd que. sundgue pode-
s tener ke sopuaridad do que las Festo de los santos (con odos sas msgos cald-

licon) no existicron en la época precolombina, las idess que expresan y los fies
socioculturales que logran. vom realmente pwy semilares s formaciones ritua
les/politicasiondtinades de la dpoca precolombani.’ (Aberceamhie 1986, 25-240).

Es verdaden la imporsancia de La distincion entre drdenes y clementos ssmbolicos,
primero, posgue no siempre se puede tener woa imagen completa de los sistemas sim-
bolicos {particularmente en los Andes). y segundo, porque el aislamicnto de lox ele-
mentos de sus contexton de campe constituye uni mala costumbre gedaeral. Pero, ¢ por
qué hay que sepurar tan estrictanente, como propose Aberorombie, los elementos sim-
bolicos de los drdenes stmbolicos totdes? [ Hay o no hay argumentos para opinar, por
una parie, que pueden defenderse paralelismos y/o verduderns continuidades entre ér-
denes simbolicos totiles y, por otra, gue uno no puede fijane en los clementos indige-
nus {y, naturalmente, hispancos) que queps identifices como empincamente subsis:
tentes? Lo importante es seffalar que hay que peasar analiticamente tanto los elementos
como los sistemas sembohicos (por ejemplo. Plan 1992),

Abercrombie usa el térming ‘clemento’ par referitse, no salo o los objetos simbb-
licus, xino también i las actividades piblicas (por ¢jemplo, el ntual) y para sefialar los
procesos y categorias mentales (por ejemplo, la concepualizacion de 1o aotondad, fas
weas cosmoligicas y las creencias religiosas), Resulta muy interesante que pueda ar
gumentar gque las sctuales fiestas de Jos suntos expreson unas ideas y realizan unos
fines soctoculurales muy simidares a las formaciones nwales/politcus/culturales de la
época precolombing, pero esto pluntea preguntas fundamentales sobre (1) Lus conti-
nuidades de Jos elementos indigenns y su presunti sustitucion por (0 coenistencia con)
los hispidnicos, (2) el sentido vehiculado por estos clementos; y (33 el papel de los
elementosfobjeton stmbdlicos en los sistemis simbolicon,

Cuando s estudion y anufizan estructuras, pricticas ¢ instituciones generales y particuly:
res, nin s formea parte de la tarca ol andlisis tanto de los clementos cambrantes come de
low Sedenes totades. Hay que pregunturse por tanto por los elementos indigenas que hoy

supuestamente han dado paso i los introducidos por las culturas curopeas: | han desapare-
cido?, ;o acaso han ido a ocupar nuevas posiciones en Jos auevos comiextos creados por los
actuales dedenes simbdlicos? Y en este caso, ha cambiado su sentido?

En realidad. ¢l propio Abercrombic muestra unu interesante interaccidn entre cle-
memos indigenas ¢ hispinicos en s relado de ta sociedad y b colturn de K'ulta, por
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ejemplo, en su anilisis de la jerarquia de las divimdades cristianas y no cristianas v de ks
diferentes bpos de libaciones que reciben (Abercrombie 1986: 178-190), Y su trabsjo
tumbién sealy importantes continuidades entre elementos indigeaas precolembings v
uctuales. aungue estas continuidades estin marcadis por transformaciones.

En una escala mayor, otros sutores han argumentado que elementos indigenas han
sicho reinterpretados y resituados en contextos culturales nuevos v transformados: que
i las davinidades mativas, por ejemplo, en Jugar ermadicarlas, se Jes ha dado uns nueva
colocaciin en un contexto clandestino de los sctuales Grdenes simbalicos andinos/
aymuras (Bouysse-Cassagne v Harns 1987, mids abajo trataremos del tema). Purece.
pues, que la documentacidn invita a estudiar tanto los elementos comeo Las estructuras
wlobales: y u este respecto resulta importante examinar si existen variaciones signifi-
cntivis en la evolucidn de diferentes regiones v localidades.

Segin los propios estructuralistas. en muchos casos hay que considerar determing-
das estructuras y subestructuras como elemeatos de estructuras mayores (Piaget 1970,
14) y con los procesos de transformacion pueden desaparecer algunos elementos/es-
fructuras y apurecer otros. Cuando esto sucede, debe suponerse In probabilidad de que
se produzcan cambios importantes en lus relsciones internas al orden global y, por
consiguiente, entre bos elementos. Esto acaso indigue que se ha alterado ¢l sentido de
ulgunos elementox y, por supuesto, del orden globul. Por ejemplo: en los Andes impor-
tantes elementos del antiguo sistema del ayllie hun sobrevivido dentro de una éstry-
ctura estatal global nueva o transformada (ver capltulos 3 y 4). v se sigue nndiendo
culto a las divinidades indigenas, aungue pueden huber cambiado los contextos en que
w encuentran y el senticks que vehiculan (ver capltulos 2 v 5-8). De uhf que ¢l énfasiy
en los procesos transtormadores de lus estructuras pone de relieve un principio funda-
mental del estructuralismo, “segtin ef cuul lo que cuenta no son ni los elementos ni el
todo gue suge de una manen desconocida, sino las relaciones entre los elementos”™
(Piaget 1970: 8-9)

El problema con que se enfrentan los andimstas no es tanto el de seflalar contin-
dades entre las sociedudes precolombina v actual, sino —como suglere Abercrombie—
el de “encontrar y describar las coyunturas histénicas en que un encuentro de formas
mentales ¥ soctabes opuestas dieron lugar o determinadas sdaptaciones, tanto del lado
huspamico como indio™ y “buscar tanto las continidades como lis rupturas gue impul-
saron Las sucesivay transformaciones del compromiso colonial™ (Ibid, ). Transforms-
ciones y comprogmsos que siguen produciéndose en la actualidad.

Un problena que plantea la formulacidn de Abercrombic, citada al comienzo de
esfe acipite, e que subestima b smportancia de las reluciones ¢ interacciones entre los
divervos elementos v, en particular, la dindmica capacidad de cambio v ujoste a los
nuevas circunstancias socioculturales que han demostrado tener las instituciones y
practicas indigenas (por gjemplo, Bouysse-Cassagne y Harris 1987, Gishest 1980)




Capveshr |
De la estructura a la priactica

Hoy que tener en coents también que kas estructuras socides o menudo son cons-
trucclones teorions mils que purte de “hechas’ empiricos, singue se las pueda vinculir
con relaciones sociales observibles:

“Est klgnifica erstre otrs Cosas, coamo hu sefinlac relteradamente Lévy-Struss,
e dos bndiyiduos del gaapo estudindo desconocen el modelo escructiinl en que ef
unerapologe basa s interprotacian de s constelaciones de relaciones socinles™
{Piager 1970 95-99),

Come todas las abstracciones, las ‘estructuras’ sélo son, por tunto, dtiles si se las
utiliza junto a le descripeion y al andlisis, pues los textos, lus pricticas sociales y
vulturales, Jos contextos histricos, ete. nunca se los puede reducin & simple “¢struc-
tra'. Es oportuna Lo teoria de 1o prictica (y fa ardiente eritica de e antrupologia
estructuralisia) de Bourdicy. Edte no rechaza ln eliciencia de s estructuras v los
medelos, gue utifiza y considera uni hermamients importunte de los cientificos so-
ciules; pero oritica el 'objetivismo” (0 estructuralisnmo ) por su temdencia o interpretur
la prictics viva como simple (y mecinicn) ¢jecucion del modeto, La wéords de Ty
prictica de Bourdieu tratin. de hecho, de seperar “los limites del conocimiento objet-
vista”. Bourdieu afirma que el mundo social puede ser obpeto de tres modos de cono-
CHmento wednco que, aungue en sentido estricio no sean excluyenies v puedo descri-
bitselos como momentos de un progreso dialéction hacta el conocimiento adecusdn,
SOI0 tenen uma cosa en comuin: su oposicion il conocimignto practico. El como-
miento fenomenoldgico’ trati de explicitar la verdad de by experiencia primana del
mundo social. En cambio, el conocimiento ‘objetivistn’, del que la bermendutica
estructuralistis ¢s un caso particular, construye las reficiones objetivas (por ejemplo,
econémicas O nglistices) que estructuren Lo pracuica y suy representaeiones, ex de-
el partieulammente, el conochmiento primatho —préctico ¥ weito- del mundo fami-
T Esta construecion implica una rupture cos el conocimiento primario. Y prosigoc
Bourdieu:

“Fioaimente, solo podemons secorponr los logros de eue modo de conoce-
miento 2 ens mlecuada cienciu de la pricticn medinnie s segunds rupeura,
necesaria pari captir bow limites del conocimiento objetivista (un momento
mmprescindibe del copocintiento cicotifivo) y sacar o luz 1o toorfa de lu 1en-
ola v Lo teofa de Jo practics inscrita —en su estado practioo— en EL La rapiura
critica con la ahamccion objetivia que se deduce de b bilaqueda de |as
conticiones de posibilidad v, por comaguiente, de los limises del punte de
visto objetive ¥ objetivante gue capta los prdctica desde fuees, comeo un bie-
cho consumado, en lugar de constrair su principio genesador situdndose dentro
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del proplo movimionto de su cumplimiento, no tiene ot metn que Tracer
postble una ciencia de las relaciones diabécticas cntre lus exmucturis objeti
var a que permile scceder el modo de conogimiento objelivista y lus disposi-
cioney estructurudas en cuyo nterior aquellas estrucueras se actualizan ¥ lien

den o reproducin” (Bourdien 1977: 3)

Lo que Bourdicu trats de fundamentar tedricamente se relacionn estrechamente
com la cuestion de la transformacion y la continusdad, y también con la argumentacion
de Mol sobre *sacralizacion’ y ‘Jeagua procesual’ (ver ¢l capitulo 2). La ‘teoria de In
priketica’ se adentea en “los limites de toda explorucion objetiva” y se propone lievar-
nos mis alld de “fa riteal disyuntiva de elegir entre objetivismo y subjetivismo™, a an
nuevo tipo de conocimient que, lejos de cancelir los logros del conocimiento objeti-
vo. “los conserva y trasciende integrando la verdad de ln experieocia prictica y la del
sk de conocimiento prictico frente i las cundes habia de construirse este conocimiento
sabio” (Bourdiew 1977:4). Los limites del conocimiento objetivo proceden de su ca-
récter ‘mecknico’ y de sy incapacidad o resistencia # tomar plenamente en cuenta las
estructurss, anomalias y estrategios temporales de fas priicticas vivas. Lo verdad obje-
thva, por tante, o reveli b *verdad total’ de v determinada prictica, pero debe me-
dirse por “lus disposiciones estructuradas en cuyo interior aquellas estructuras se ac-
tualizan y tienden o reproducir™.

Los idesles, normas ¥ modelos que ~de una forma consciente 0 inconsciente -
juegan un papel decisivo en la socledad v la cultury symaras, no siempre desempe-
fan ung funcién y unn practics reales. Paralelamente. aunque 1 menudo se puede
mostrar una continmidad de liss estructuras y elementos sociopoliticos y simbdlicos,
existe una probabslidad de que su seatido ha cambiado con el tiempo: pero esto no
siempre 1o reconoce 1a gente del lugar, pues 1 meaudo estos cambios quedan legiti-
madosfxacralizados por medio de ritusles, que a veces permiten ver ¢como continua
s realidad transformada. En su interesante ¢studio de la tradiciin el ritunl de Fidji,
Toren (1988: 704) nos muestru como La sctual "bebida de kava subraya una jerarquis
cuyos cumientos politico-econdmicos y espirituales han sufrido un cambio radical y
que i la ver subvierten la coaciencia del cambio producido”. Sin embargo, como
muestrn la propia autora. cuando reconoce a fn “tradicidn como proceso’ uno empic-
ra también o comprobar que ¢l ritual. mds gue negar el paso del tiempo v los camb-
fos que el tiempo produce. “incorpora el cambio bajo la ribrica de la secidn adecua-
da" (Toren 1988: 713).

Ast. aungue u un nivel fundamental ‘continuidad’ parece un concepto bastunte
explicito y transpurente, un examen ulterior revela que tus sociedades y culturas expe-
rimentan permanentes trunsformaciones. Desde este contexto, el concepto de conti-
nuidad se vuelve problemdtico si se lo quiere entender dnicamente en el sentido de
“ninterrumpido’ o “inalterado’. Por eso, cuando se trats de la cambiante vida social y
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cultural, 1a verdadera continuidad historica siempre estd marcada por incesantes
transformuciones.*

En este sentido, podemaos hablur atinadumente de continuidad en la mayorfa de los
aspectos de la vidu social. cultural y econdmica. Sabemos, por ejemplo, gricias a los
testimonios wqueoldgicos, que cuando en el pasado las antiguas civilizaciones se
derrumbaron. de sus ruinas surgheron - menudo, liternlmente- otras nuevas, Y el
becho de que naciones sean invadidas y conquistadas no ha de implicar un cambio
inmediato o wtal pura lus comunidades lecales y grupos énicos. Por lo general se
requiere de un prolongado perfodo de tiempo part que se produzcan y se dejen sentir
Tos cambios triunfantes: ¥ durante dicho proceso en todos los niveles de la vida social,
cultural y econdmica cabe espenir ajustes con respecto a ln continuidad,

Por consiguiente, cuindo se habla de contextos sociales y culturales habria que
entender el concepto de continuidad s6lo en términos relativos. Al referirse uno o la
continuidad no implica que las practicas, elementos o contextos particalares sean exac-
tamente los mismos que antes, sino mds bien que algunos de sus atributos y cunhidades
han seguido (0 s cree gue siguieron) siendo los mismos o similases y que se puede
rastrear (O se rasired) sas origenes hasea algin momento histdeico determinado. Por
tanto, el significado de elementos, drdenes o contictos sociales y culturales concretos
que han sobrevivido a través del tiempo, con frecuencia his sufrido transfoemaciones
radicules ¢ incluso puede quedar completumente transformado. En algunos niveles se
poede verificar una verdudern continuidad, mientris que en otros se encuentran prue-
bay claras de rupturi. Asd, el concepto de continuidad solo resulta significativo si lo
eximinamos en intima relacion con el concepto de transformucion. Hay que entender
la continuidad como un fendmeno relative, no s6lo en relacion a la transformacion,
sin0 también como parte infegrante de todos 1os procesos de transformacion: o, para
emplear las pulabras de Toren, “si la tradicion es sccidn adecuada. entonces la nocida
de trunsformacida forma parte de la de continuidad” (Toren 1988: 714).

Historia, continuidad, memoria ¢ imaginacién

Un aspecto importante de los conceptos de continuidad y transformacion se refiere
a la memoria y u la imaginacion. En ¢l texto wriba citado Abercrotmbie menciona
comectamende nuesti capacidad de “imaginar” el grado en que son verdaderamente
continuin Jos objetives del ritual pdblico. Se refiere a la imaginacion reflexiva que los
mvestigadores usan para interpretar los datos que estadian, pero una gran parte de
estos datos s el producto de la memona y de la imaginacian sociales de la poblacion

4 Esta xhen se oceren o lo gev se b calificodo “uns conteidal trsms formacsoral” (Pl 1053 450

36




s Madsgueds v e camime

de s sociedades estudiadas, que reflejan sus permanentes esfuerzos a través de sighos
por organizas y comprender su propia sociedad. culturs ¢ historia. Este material cons-
tituye un componente esencial de [a comprension de lus transformaciones ¥ continui-
dades de estas xociedades.

Como Abercrombie, Urton analizi los problemas de 1a transformucién v la conti-
nuidad, Observa que:

“em los Andes i sy “sobrevivienties inocentes” (instituciones ¥ praciscas nespe-
tadas por la Historia). Que ana institucion o prictica lleve e nombre de lo que
PArECe 561 ma Insuckon o prictics semejante registradi en b mitobistonia livcscs
to sagnifica necesariamente que existe una continuidad de estructura, funcice o
comentu de accida entre ambos cjemplin. Hay que consiceras mds bios cunkes.
quicra stmilitudes entre ambos como ks lemas de undlisis, lomando en cuenta la
gama lo mds amplia posible de crrcunstancias y conlextos on los que las mstitn-
clanes funcionaran. o de pricticas readizadas, en ss épocax.” (Urton 1990: 15).

Urton también sefials que se pucde evitar el nesgo de causar ef makentendido de
que las comunidades andinas han permanecido encerradas en ¢l thempo, desde lo tem-
prana époci colonial hasta ¢l presente, practicando una forma de andlisis social yue se
mantiene en ¢l marca del tempo premodemo, histérico; y simplemente prescinde de
los pueblos y sociedades andinas contempordness. Sin embuargo urguye en favor de ln
importancia de tomar en considerscion las estructuras ¥ pricticas sociales, politicas y
ritwales en las comumidades desde Lu época colonial hasta la contemporines, porgue la
acehdn de prescindir 4 los puehlos v wciedades andinos contemporineos

Y ses por precawcitn, poe gnovancti o poe falta & expenencia de vida cn una
comunidad asding modorna, equivile o negur a ko pueblos andinos sis propis
Bustaria. y el valor y valider de sus interpretaciones y acciones sobee la mixma”.

Y segin pretende mis adelunte el propio autor,

“poddemios entiguecer conssdernblemente nuestra comprension de las sdeologlas
que e materta de Fistoria han tenido vida on los Andes incorporundo informa-
cim sobee lax pricticas contenmporaneas v lus penpectivas histdacas de 1s gente
de Tas netuales comunidades andings ™ (Urton 1990: 165

En uni perspectiva semejante, Bouysse-Cassugne estampa la afirmacion SIguIenIE
en su libro sobre Ia identickad aymars;

“Si be escugido excribir n historiy de los prammeros uymaras, es o abjendio de que
s historin de ks mtm,mmummmaamdc
mdnmmmicm.mmmmmmmmqmbmm«m
yhmmmehmmﬁM"Mym
Cxuagne 19871 16).
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Se ha hecho patenie gue nuestras visiones y conceptos occidentudes de La Historia
han sufrido cambios en cada época (por ejemplo, Carr 1987, White 1990). Tumbsén 2
ha podide demostrir con claridad gue sociedades y culturas diterentes con frecuencia
tienen coaceptos peculiares del matenal que denominumeos Historia y adoptan inte ¢
mismo unas actitudes ¥ unos enfoques dilerentes (por ejemplo. Hill 1988, Toren 1988,
Howard Malverde 1990), El hecho es. como dice Hill. que “la Historka no se pucde
reducir & 1o que realmente sucedid” de los acontecimientos pisados, sino que siempre
incluye lu totalidad de Jos procesos por los que cada individuo experimenta, inferprecs
v crea bas cambios dentro de los drdenes sockales™ (Hill 1988: 2-3; Toren, 1988: 696,
adopta wna pasicién muy stmilue), Considerada o la fuz de esta imporunte tesis, e
puede vera ln Historia como una formi de conciencia sociul mediante fa cual se cons-
truyen redes interpretativis y se pueden alcanzar compromizos sobre asuntos comum-
tarios social y politicumente seasibles. A proposito de estas observaciones, tambien se
puede comprobar que la verdadera continuisdad no es simplemente factual, sino que
inchuye los procesos por los que tanto los individuos como ln sockedad experimentan,
interpretun v crean los cambios deatro de los drdencs sociales.

Par esto la gente hasta cierto punto “imaging’ los hechos y continuidades de sux
sociedades, culturns v tradiciones; v esto puede muy bien contradecir los testimo-
aios histéricos de que disponen los investigadores que tienen scceso o lis fuentes
documentales y qoe detérminada comunidad, o desconoce o que la gente de un lugar
simplemente interpreta a su propio estilo 4 causa. yu sen de determinadas expenien-
cigs. concepaiones y tradiciones locales, yu sea del interés local que influye en su
interpretacidnfimaginacion (ver el capitulo 33 En un articulo sobre 1a documentacion
jurfdica y la interpretacion histarica en Cumbal (Colombial, por elemplo, Ruppapost
subruya que

“Ia loctura de los memanistas [hstortadores locales) de la Bseriura 225, de
la Real Provisién {dos documentos del siglo Xvill], o de cualguier otro de
los documentos coatenldos en ¢l archivo [de la comunidad] no ey 1déntica &
la que podifa hacer un historiador de formacion universituna.” {Rappaport
1992, 731

La gente puede ‘imaginar” hechos y continuidiades que, de una u ot forma, son de
tificil o totalmente imposible verificacidn: por ejemplo. porque no estdn registrudos
en ln documentacion, Ademis, Iy geate v Las comunidades pueden lener reooes pi
‘matmpulae” bechos y truasformaciones en favor de continmidacdes ‘deseadas’, que puede
contar con Lo aynda de determinadis concepeiones intrinsecas a s cosmologia (ver
cupiilos S-7). Bl hecho es que en las mentes de la gente, en fa memoria colectiva o en
las historas comunales con frecuencia se conciben determimsdas convenciones, cos-
tumbres y scontecimientos come verdaderas continpaciones de tradiciones ancestrales.
aun en el caso de que esto a veces resulte discutible en base al testimoaio histdrico
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encontrado por los investigudones acidémicos. Como esperamos que el libro muestre,
con e5to Ao queremaos sugens que el conocimiento scadémico sea de alguna manera
“superior” al de Ia gente de las comunidades undinas. Mis bien huy distintas mancras
de acercarse u las cosas y explicarkas, ¥ los mejores resultsdos se sacan cuando trabi-
jamos juntos y logrames combinar nuestras experiencias,

A este respecto debemas anctar que compartimos las reservis de Toren (1988)
sobre el concepto de ‘tradiciones inventadas” de Hobsbawm. E| problema de dicha
categoriy vu ligado principalmente a una confusidn cresda por la terminologia elegida
por Hobsbawm y 1 su éntasis en el mundo moderno, que pareee Hevarlo a una defini-
citn de ‘tradicion” especialmente ‘moderna’; de ahi gue Hobsbawm. en su formula-
o060, insisti en lo stguiente;

“En stz seotido, bay gue distingule ¢laramente ‘wadicion’ de b “costiambry’
Yue tige las denominadas sociedadss ‘tradicionales”. El objeta y carscieristicu
de o ridaciones”, incluyendo a las inventadis. son s invariascia” (Hobshawm
¥ Runger 1983: 2).

Contranumente u |a ‘tadicson’, s dice de ln “costumbre” que no impide & innova:
cxon ni el cambio hasta cierto punto, sino que concede s cualquier cambio deseado (o
resistencii ol innovacion) la sancion de precedente. continuidid social y derecho
natural que se expresan en b Historta, Pero [cudl es b diferencia renl si Tas “tadicio.
nes inventadas” implican wna resistencia al cambio y “el intento de extructurar en su
Interior por lo menos algunas partes de ln vida social como inmutables e invariantes”.
¥ st la invencion de tradiciones “es esencialmense un proceso de formalizacicn y ritua-
Rracion que s caracteriza por su referencia ol pasado, sungue no sea mis que median-
te la imposicion de la repeticion” (Hobsbawm y Ranger 1983: 4)7 Acaso uny purte de
este problema et en b inclinaciin de Hobsbawm a establecer una ruptura cualitutiva
entre sociedades ‘modermnias’ y sociedades denominadas ‘tradicionales’, cuando en rea-
Tidaud b diferencia 610 es de grudo. En ambis encantramos las mismas tendencias o
inventar/imaginar/crear cominuidad con ef pasado v en ambas podemos observar pro-
cesos similires de invencidn/relnvenciin de ‘tradiciones’, yil se trute de una accidn
consuetudinania, de purafernalia formal o de pricticas ntuntizadas. A fin de coentiss.
toddo intento de establecer una mitida distincion entre tradicidn, ritusd ¥ costumbre esta
condenado 4 la arbitranedad: todas implican sccidn y prictica Y. por iento, cambio y
continuidad. Al definir la “tradickin’ como objctos materiales ¥ estruciurss objetivadas
(pricticus rituales invariantes), ¥ no como “proceso’ ¥ “uecion asdecuady’, como o
hace Toren. Hobsbawm parece invertie —un poco indnicamente— ¢l lenguaje de la
estaticidad —que se saele reservar pars aludir i Ins sociedades “trudicionales” - al em-
pleaclo en un anilisis sobre ¢l “mundo moderno™. Si bien las ideas de Hobsbawm
ponen de manifiesto aspectos importantes y varisntes clave del fendmena de lo quo
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con tanti frecuenciu denominamis ‘tradicion’, ‘costumbre” y ‘ritual’, nos parece que
la “seoria de la prictica’ de Bourdieu, 1 contribucion de Toren y el concepto de “comu-
nidades imaginarias’ de Anderson (1983) son de mayor utilidad que el concepto de
tradiciones imventadas’, pues nos permiten comprender ¢3Las prachicas, tanto por su
clardisd comu por s capacidad de dar cucata de las continuidades entre Las sociedades
modernay y premuodemas.

Conclusiones

Una de las actunles taress importantes de los andinistas es estudir, analizar ¢ ima-
ginar como Las estructaras indigenas e hispanicus han seguido interseiuando —han so-
brevivido o desaparccido, han sido resituadas o introducidas- durunte lox procesos de
transformacicn de 1a iminterrumpida vida cultural, social y politica de lus sociedades
multidtaicas y multicultursles. s menudo enfrentadas y conflictivas. Hay que analizir,
ademiis, los electos que estas interacciones, y ki nuevas relaciones resultantes, han
tenido paru el significado y las funciones de los sistemus simbolicos globales de lis
sociedades andinas, asf como para las regiones, localidudes y grupos Snices.

Los testimonios permiten vislumbrar que las actuales realidades hissoricas andinits
se han entreluzado tan intrinsecamente, que ya no cabe una comprensida globul aislan-
do a unas de otras, Por 1anto, 45§ como ya no se puede comprender adecaadumente i
las sctunles soctedudes, comunidades y culturas andinas sin referencia i los datos his-
toricos. también la informacidn obtenida mediante investigacion de campo en las co-
munidades andinas contemporineas es de vida 0 muerte par esclurecer las lagunas
existentes en nuestro conocimiento de la histona andina. El hecho es que la informa-
cidn emogrifica con frecuencin complementa los ditos disponibles en Jos restos ar-
queolagicas y en las fuentes cscrtas coloniales y postcoloniales. Nuestra esperanzi es
que mediante este enfoque el presente libro, con su atencidn i algunas zonas en cuyo
conocimiento persiste s oscuridad, pueda hacer una contribucion a los actuales extu-
dios etnogrificos y etnohistdmicos de los Andes.

1.3. Problemas de la investigacion

Clifford Geertz ha escrito que “toda etnografia forma parte de la filosofin y una grn
parte del resto e coafesion” (cit en Isbell 1985: 3). Después de citar estas palabras,
Isbell sigue par ‘confesar’ y explicar edmo, después de su expenencia del trubajo de
campo ea los Andes, cambid ef plin de su investigacion doctoral y reorientd su enfoque
profesional. Isbell describe Las dificultades inkciakes con que ella y 30 esposo se toparon
para ser aceptados por L comunidud en la que descaban trabajar; cdmo Las fueron supe-
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rando gradualmente y como “el acomtecimiento que nos confind existencis social on la
comunidad fie el padrinazgo vy la especial selacion de compadrazgo que aquél estiblece
con Jos padres del ahijido™. Explica también come exta relacidn y su ignomncia acepla-
da de Ta conducta adecuada fes proporcions un excelente instrumento de investigacion
emogrifica, yu que “se considerabn natural que preguntiramos como cumplir con nues-
tros papeles rituales y deberes sociales™ (Isbell 1985: ). Pero Isbell subruya debidamen-
te el hecho importante de que, aungue se los habéa aceptado hasta cierto punto, “hubo
deberes culturules que nunca aprendimos: otros los descubrimos bastante tarde; ¥ 2onis
de invesngacitn quedinon cermidies par nesotros” (Isbell 1985 9).

Al igual que a Isbell, i experiencia del trabajo de campo en los Andes v algunas
caructeristicas de lu informiacidn etnogrifica que reunimos. nos llevaron a cambiar
uspectos importantes del plan de nuestra investigacion y han infludo La forma comp se
estructurard este estudio, Li expenencia reforzd wdavia mis la conviceidn a que ha-
biamas llegado por medio de las lectuns bechas antes de ir o trabajar 4 Bolivia, en
sentido de que un deber importante de los etndgratios es tratar de describir y explicar
con cierto desalle (1) los puntos principales de la investigacion que uno se propone
realizar: (2) como éstos pueden cambiar como resaltado de la experiencia del trubajo
de campo: (3) todas las metodologias empleadus en el acopio de los datos; (4) las
caracteristicas conerctas de b relacion establecida con Ly gente de la que se obtuvo La
informiscion ctnogréfica; y (5) cualquier rasgo especisl de b informacion que el lector
necesita conover. & fin de poder valorar los primordiales cimientos en gue se basa ol
undlisss y las premisas tedricas de determinada obru. Dedicaremos, por tanto, las si-
gulentes piginis al tratamdento de estos puntos ¥ o mostrar sa relevanciu en ef contexto
de nuestra obra. Comenzaremos perfilando los temus que nos impulsaron a emprender
ls mvestigacion y ofreciendo uny breve descripeion de los objetivos fundumentales
que establecimos on nuestra propuesti de mvestigacion.

Preguntas iniciales

En la Iieratura que s ocupa de los Andes muchos estudios hublan de diversos
lugares y objetos como sageados, sin exphicar con gran detalle por qué se Jos considera
0 consaderd tales ni qué real significacion tiene esto. Por otro lado, pueden encontrarse
postuladon tedricos gue interpretan el antiguo concepto pananding de hwica como
representando lo sagrado en la relignin y cosmologia andinus (por ejemplo, Duviols
19774, Rostworowski 1983), La dectura que hicimos de estos estudios y de algunos
texton colomiales fundamentales no tardé en plantearnos la pregunts de si en ol contex-
o de la religion y cosmologiu andinas poddia usarse con ngor el témino ‘sagrado’
(Astvaldsson 1989). Nos parecid que el concepto de “sagrado’ andaba excesivamente
cargado de fuertes connotaciones arvigadis en las tradictones religiosas judeocristianas
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de los invasores espaioles pari usarlo en los Amdes, y nuestin reaccidn visceral fue
que, en cieso de haberse de usar en los contextos andinos autodctonos, habin o urgente
necesidad de estudiar ¥ delinir: (1) qué papeles jugaban en las sociedodes nndings los
lugisres y objetos que tintos Investigadores calificaban de sugrados: y (23 gué implica-
ba exuctamente ¢l concepto clave de fuwce pars Iy poblacido andinn. (Y resultaby
reslmente justificable idennficar el concepto occidental de bo sugrado con el concepto
andino de hoaca? | Hablan exisndo alguni vez en las lenguas andinas conceptos ¢on
un stgnificado ttalmente afin con el significado del coacepto judeocristiano de 1o
sagrudo?

Come ya hemos indicado, estas preguntas tienen wa importunte dimension histon-
cat, por o que nos parecid obvii la necesidad de estudiar ¢l uso y significicion del con-
cepite de furace en bos cronistas espafoles v otros documentos coloniules, v de analizar
como ef significado del término habfi sido presuntamente modificado desde T Hegada
de los congulstadores espafioles (ver por cjemiplo, Bouysse-Cassugme ¥ Harris 1987),
Sin emburgo, nuestra fectura de algunas fuentes coloniales y de destucudos estudios de
investgidores contempacinens sobee aquellos fuentes también nos convencieron de s
difficultades inherentes a lu obtencidn de respuestas completus a lis preguntas gue leniy
interés en responder, pues solo prestaban atenciin a la infosmacion Timstadi, y o menudo
inexacta, que ofrecia ln documentacidn coloninl. Nos parecko que unia forma de superar
estus dificoltudes podria ser analizar los papeles gue seguian desempemiando en tis socie-
dades undings los lugares sugrados y los objetos simbélicos gue mencionan etpagrafos
contemporineos: y tratar de estudiar y analizar (1) como la poblacion andina piensa y «
relaciona acualmente con sos divinidades ‘antigeas’, tamto s sigoe calllicandoles de
wak'a como no; ¥ (21 qué relocion cabiia entre s ideas sobre estis divimdades v Ly
nociones sobre by divinddades catGlicas introducidas mis revientemente y gque en L
actualidad embién reciben culto. Tembién nos dimos cuenta de gue este tipo Je estudso
habris de plantcarse lus cuestiones cluve relativies a transtormsacion ¥ continudad que s
han tratado anteriormente, purticulimmente a propasito e s adeas andinas sobre ¢l s
teriud que Homumos Historia, Ests coestion ba acabado ocupando un lugar promineate en
este Tibro o causa de Lis curacteristicas peculbres de v parte del materdal que b tenido
que tomarse en consaderacton (por ejemplo, ver el capitulo 3)

La propuesta de investigacion

En 2l estudio gque propasimos realizae, ocupaban un lugar central 155 cucstiones
stibre ity ideay que b gente anding renis sobre ¢l mundo clrcundante ¥ su propia posi-
cion en él, Se¢ habin dicho que la cosmologla andins se basaba en expenencius gue
considerabarn i los humanos parte integrante del mundo nutursl (por ejemplo. Wachtel
1977, Rostworowskl 1983, Huanca 1989, Arnold et al. 1992) y vedan o lus cosas natu-
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rales con una IMportancia propia y €on una existenciia tin significativa como la de los
humanos. Esta comprension del mundo no se basaba en abstricciones i principios
generales que se pudieran separar de s realidad cotidiuna, sino en conceptos relutives
sasceptibles de cambio juntamente con la sociedad. De ser correcta esti comprensidn
de los principios bdsicos de s cosmologin andina, en las comunidades de los Andes no
se vele al mundo dividido en un dmbito natural ¥ otro sobrenatural de vida (que ¢s lo
que caracteriza il cosmologin judeocristiana), sino mas bien como una totalidud
imtegrada. Esta fue una de las razones prncipales por lis que resultaba sumamente
discutible el uso del concepto de “sagrado” y la postulacion de uma ‘tajante” divisidn
eotre 'lo sagrado y lo profano’ (Durkheim 1976, Elade 1967) en los Andes.”

Deseamos sclarir que no sugenmos que los especialistas andines postulen, en ge-
neral, una “tzjante’ divisaon entre “lo sugrado y Jo profuno’, Al revés, muchos destaca-
dos undinistas, de los gue mas abajo se citan vanos, aceptun y subrayan las funciones
sociopoliticas de la religidn andina v, en una medida mayor o menor, muchos también
empleun el tipo de lenguaje procesual’ que, segin propooemos, iy que adoptar para
hacer justicia o rasgos fundamentiudes de las sociedades y culturas andinas (por ¢jem-
plo, ver Harns 1986, Abeecrombre 1986, Hill 1988, Plats 1983 y 1992, Uron 1990).
Lo que nos preocapa es el uso ‘indiscriminado’ del concepto de lo “sagrado” aplicado
a | realidod anding. pues poe la forma como se tendid o definirlo, ¢l término mismo
ymiplica una “tajunte” divisién eatre 'lo sagrado v lo profane’. Reivindicamos la nece-
sidad de estudiar y analizie con mucho mayor detalle ¢l fendmeno andino’ denoming:
do con tanta frecuencin “sagrado’, sin que los investigadores expliquen realmente *su
suznificuscion concreta”

El objetivo de nuestro estudio er unalizar (1) las formas en que la geate anding
comcebin los fendmenos naturales; (2) 1n forma, si es que asl e, come se habia divinizade
el mundo natural: (3) qué tipo de relaciones considersha la gente que ella masma v sis
comunidades habion asumido con sus divinidades: y (4) cdmo we comunicaban exascty-
mente con ¢l “otro mundo”. Esta dltima coestion implicar(a un amplio andlisis de los
rusgos comumentives ¥ de bos principios metacomunicati vos autdotonos, asi como de lis
ideas locales sobre formas concretas de comunicacion con lus divinidades. Eso acaso
extja examinar ¢l uso del lenguaje verbal y de otras formas posibles de comunicacion,
coma por ejemplo, Tn maisicn, el canto y, en general, ¢l sonido: le mimice simbdlics; la
Imganeria visual, y finalmente. ks ingredientes simbélicos de las ofrendass nituales.
Nuestra mtencion em tratar de combinur el o de informacién procedente de unn varie-
dod de Tuentes esenitas, coloniales y contempornineas, con los resuftados del conocimicn-
w0 de primer mano logrido en ¢f trabgjo de campo ¢n Bolivia,

S Seenumine e teorfas de Durkbesn y o Eliade en ol capitnbo 2
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A propasito de la cuestidn de las relaciones entre fos conceptos de huaca ¥ lo
sagrudo, también me di coeata de la importancia de explorar los principales accesos
tedricos o lay refigiones mundiales; en especial, las definiciones del concepto de lo
sagrudo que carncterizan & ung parte de la bibliografia antropolégica y sociolégica
modernas en matena de religidn (por ejemplo Durkheim 1976, Elinde 1967, Evans-
Pritchard 1965, Mol 1976, Morris [987),

1.4. El trabajo de campo, los datos y el estudio

Lu informaciin etnogrifica que se presenta en este estudio fue reunida en el Alti-
plano boliviano. primero durante un afio (1990-1991) v después en ana visita de dos
meses (1993-1994), El grueso del trabisjo se realizd en la region de Jesds de Muchaga
(departamento de La Paz); la mayor parte del tempo, en una de las comunidades y en
el pueblo de Jests de Machaga, donde muchas comunidades siguen reaniéndose algu-
nas veces al afo para lus fiestas regionales. Otros datos se recopilaron en breves visitas
a muchos lugares fuct de Jesds de Machaga, entre ellas varas locilidades del Norme
de Potosi; una comunidad de la prov. de Acoma (deparmamento de La Paz), o medio
caming entre las ciudades de La Paz y Oruro; otra comunidad cercana al pucblo de
Achakachi (provincia Omusuyos); y en la Iska del Sol, en el lago Titigaga. También se
obtuve informacién de individuos de s ciudad de La Paz, Buena parte de este material
habri de esperar mejores oportunidades para su andlisis en pleno detalle, pero se hard
uso de € stempre que ofrézen puntos de contacto plausibles con la descripeidon
etnogrifica central y el andlisis tedrico del libro. Con todo, debe anoturse que. en un
sentido mils general, toda esta informacion ha pasado a formar parte del corpus de
materinl de referencin sobre el cunl se ha elaborado este estudio.

En nuestra segunda visita tuvimos la oportusidad de releer con nuestros colegas v
algunos comunarios borradores de slgunos de los copdtulos de este libro, lo que nos
permitié revisar ln descripeion y andlisis que se ofrece mas adelunte. que se beneficio
en gran manera de los comentarios recibidos en aguella ocasidn. Este importantisimo
uso de etmocomentarios pun revisar el texto ha contribuido u dar mucho mds detalle y
exactitud a ln desenipeidn gue sigue, y mocha mayor precision al andlisis, de los que en
otro caso habrian tenido

Algunas consideraciones metodologicas

Aungue este estudio Tue promovido por el autor priocipal del presente libee, se ha
vuelio mocho mds que i obri & una sola persons. Ello tiene importantes repercusio-
nes parn con la metodologia empleada parn reenir 1o informacion ¢n que se basan
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muchos ¢ los argumentos. Por eso. guiero abora tratar brevemente de este aspecto y
exphicar algunas de las circunstanciss relevantes i La epecucion del trabago de campo.

La forma como ful presentado s la comunidad aymara de Sullka Titi Titiri en
Jesiis de Machaga dificilmente habria podido ser més alejada de lo gue habin imagi-
nado. Con T recomendacion del linglista y antropdlogo Xavier Alba, entré en con-
tacto con el hingiiista ¢ investigador aymars Don Félix Layme, onginano de Sullka
Titi Tatin y quien en la sctualidad enscha symars en la Uiversidad Catdlics (La
Puz), sdemibs de participar en Iy organizacion de la educacidn bilingiie. Xavier me
habia dicho que en su comunidad segulu uplicindose el término wak 'a a determini-
das divimidades de piedra. Despoés de dos encuentros con Don Félix, éste se ofrecic
i scompafiorme a la comumdad y desde entonces nuestra investigacion ha tenido
mucho de bitsquedn en comin,

Cunndo llegamos a la comunidad de Sullka Titi Titie no sablanws demasiado el
tipo de informacidn que podia esperarse encontrae. En ouestros encuentros de diciem-
bre de 1993, Don Félix me contd la mayor pante de lo que sabfa sobre el uso del
término y sobre los wek ‘as en su comunidad: esto era. bisicemente, que existian diver-
sos ks en b comunidadd, de Tos que uno —una piedea labeads en foema humana- eri)
muy importante y poderoso y gue en el pasado habia tenido relacién con ¢ cambio de
autondades comunales. Don Fétix me dijo que este wak o habia sido robado o “hecho
desaparccer” por in catequisti local; ¥ gue posteriormente se habfan intermumpido Lay
tradiciones que lo rodeaban, Estabp seguro, sin embargo, de que los uncianos de la
comunidad todayia se acordarion de él y estarion dispocstos a hablarnos. La infoe-
mucion que habia de ofrecer, si bien era muy inferesante, también resaltabi vags y
fragmentania; pero cogl con entusismo su generoso ofrecimiento de scompafiarme a
I comunidad y syndarme o entrevistar o la gente alli*

La forma como decidimos abordar o tas primeras entrevistas estovo determinada
por tres fuctores priscipales, El primero, mi fuene eran las lecturms globales sobre ¢l
temu, pero mi conocimiento de los asuntos locales er vago. Bl segando, cn cambio, 1s
fortaleza de Don Félix em su conocimiento del contesto local y su excelente mancjo
de la lengun aymurn, que vo todayia desconocin El tercero, mis principales foentes
mgtodoldgicas (Briges 1989, Clifford y Marcus 1986) me habian hecho consciente de
que uno debe conocer los efectos qoe mi propia presencia, preguntas y otras formas de
seopiar informacion pudierun tener eén ks gente consultska y en sus respuestas y que,
en mi ¢iso purticular, penssba que muy probablemente se agravarion por mi ignoran-
chi tanto de It lengua syman como de la enltura Jocal,

O Eiboch de s Dot Félis nunca gerciera carges de autoridad e s commundad espillis & comcimien-
to limitocks o al comicmon teni wibes s detalles cultarales y practicas nimales concreton. solo
accesihles o guiees pasan poc oertos ritdules de insciacdn dver cupitulos iy 7)
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Por tanto, no di 0 Don Félix un grupo formal de preguntas directas en un troze de
pupel. Mis bien, tratamos juntos los temas fundamentales que deseibamos explovar,
dejando & su expenencia, perspicaciu y conocimignto de los asuntos locales y de la
lengua aymara la formulacion de las preguntas concretas y, hasta cierto punto, de las
proplas entrevistas, segin Lo informacion que aparcciera, Aungue Don Félix salid de
su comumidad de ongen hace muchos aflos, posee una informacion excepeionalments
buena sobre la cultura anding y aymara y le interess wato e redescubrimiento de sus
raices como la investigacion y documentacién de Ta historia y tradiciones de su culturey
y comunidad. De ahi que el debate resulturs igualmente benéfico para ambos, gene-
rando una senie de nucvas ideas y preguntas que habla que explocar. El proposito era
mantener las entrevistas tun abicrtas como fuera posible, de mancty que 1 gente pu-
diera contarnos lo que sabii, 1o que considerara importante v lo que desearn contar, én
lugar de Bimstarse o tener que responder unas preguntas directas y, acaso. desosientudones,
que quizas estuvieran fuera de fa Orbita de sus realidades y experiencias socioculturales.
Era importunte, por tanto, que Don Félix tuvicrn la posibilidad & modificus las pre-
guntas y de formular otras nuevas de acverdo a ln informucién gue aparecicra y gue ¢
solo comprenderia, pues las entrevistas se realizaban en aymara, Este tipo de scuendo
también me permitid permanccer mas en segunda fila, observando lo que acontecin
durante lis entrevistus. Después de cada entrevistu Don Félix me haciu un relato de lo
que se habin dicho, analizibamos I informacidn y afediamos preguntas ¢ ideas nue-
Vits ¥, 8 veces, mis concretas gue habin que exploran

Este método funciond relativamente bien, siendo la mejor prucha de ello la abuandan-
i de informacion gue mand de las primeras entrevistis; también viene o subcayarlo el
hecha de que cunndo postenonmente traté de utilizar cuestionarios formales, ya sea por
i cuenta ya sey con la ayuda de Don Félix Layme y de otros ayudantes, ¢f resuliado fue
considerablemente més escaso: o se repitieron mt la flueocia iingiiisbica o narrativa ni la
upertuns. Esto nos ha Hevado a conclsir que con el empleo del tipo de los métixios wrriba
descritos en ln mayoefa de nuestris entrevisties, evitimos ser demasiado “inguisitives” o
ne e nos considert tules, Algunos de los datos mubs valiosos fueron recogidos comn
respuesta i sugerencios bastunte vigas y nunca se las hubiese podido obtener con un
Interrogstono sistemitico, autgue no fuese mis que porgue ningunn de nosotros estuba
en condicrones de formulyr Las preguntas concretiss que ello hubein exigido,

. En nuestra primera visita se reunid uni gran cantidad de informacion; pero el tru-
bajo de campo realizado en los diez meses sigutentes fue imprescindible pura
comtextualizar buena parte de los materiales y obtener ulteriores explicaciones de mu-
chos detalles. Aungue nunca hice ofr lns entrevistas realizados pars registrar las reac.
clomes de otres personas a ellos, segan mi plan ocigingd, no cesé de comprobar La infor-
macion interrogando o vunos individuos sobre determinados detalles, o veces
desempeniundo ¢l papel de abogado del disblo




v Intsgeoedin ¥ o comsine

Rasgos generales de los datos

El cuerpo principil de informacion que reunimos durante ¢l trabajo de campo se
obtuve, por tanto. en primer lugar mediante entrevistas con miembros ancianos de la
comunidad (cast exclusivamente varones, de S0 a 90 afios de edad, residentes en la
comunidad), que recordaban lns tradiciones antiguss y a menudo interrumpidas de
Lis comunidad; en particular, las que rodeaban sl proceso ritual en que se concentra
gran parte del andlisis pasterior y gue ellos habian “recorride’ en ¢l pasado.” En
segundo lugar, se logrd gran cantidad & informacidn con la paricipucidn en las
fiestus de Jos santos pateostes y €n los ritos encaminados 4 las divinidades nativis de
ta comumidad y que siguen respetindose, honrdndose y ofreciéndose, tanto en forma
comunitaria como ‘privada’ o *secrets’ —como dice 1a gente— por parte de muchos
individuos v familins, Gran parte de ello ha sido grabado, formando un cverpo de
testimonios de cast dos mil pdginas.

La informacion que se desprende del trabajo de campo ex notable en muchos as-
pectos v su abundancia dejd muy strds nuestris expectutivas sobre ln informacion gue
toduvia se podia encontrir sobre las divinidades nativas andinas denominadas huaea -
0 wak ‘o (achachila)— en algunas comunidades aymuras modernas. La informacion
sobre las tradictones en tomo s los wak 'as de Sullka Titi Titin (en plena vigencia hasta
huce unos veinte afin) se asemeja y completa cn una asombrosa medida la que sobre
la religron andina s¢ puede encontear en by bibliografia colonml, por ejemplo, en ¢l
manuscrito de Warnchin: se podrfa incluso realizar um interesanie comparacion entre
Jos elementis estructurales ¥ simbélicos del rito de iniciaaion de les autondades anali-
rado en el capitulo 7 y bos de n Capacocha snidizadi por Duviols (1976h), Pero esta
informacion, al tiempo que revela interesantex contimubdades entre lo pricticas, estruc-
turas ¥ elementos precolombinos y sctuiles, umbsen muestra importantes transforma-
clones y destaca las grandes influencias que ¢ Crstianismo (primero L Iglesia Catdl-
ca y, en fecha mis reciente, las misiones evangélicas) han tenido en las ideas y
cosmologia andinas, Una parte importante de 1s informaciin también pone de muomi-
fiesto cémo b gente anding se han adaptado a estas influencias extediores y como han
podido ~hasta cleno punto- asimilarkay o adaptarlas o sus antiguas practicas. La infor-
macidn no se limita a confirmur [o que encontramaes en La bibliografia colonial: lo que
scast s mas importante es que poeda clanficar muchas de las oscunidades produci-
das por los prejuicios que influyeron en la redaccion de aguella bibliografin. Confin-

-3

Clammo trtwgdimos. cusk esclusivaments con consioees mesulings 5 sl com ayvadanies def meano
o0, podia cousderane oo en neeskro trabsu fay algo de SUCTIAMOT] R, Con CTeemmOs (g
rombrard of grogeo estudio, esto ef canh evitiahle, pees Ly muyorta de bos fomnas ¥ del mussrial vatade
11 o (W von de un carkoer netaments masenlioo (ver ol asdlids e 2l capituln 4)
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Mos e que permmits una mejor comprensidn de muchos aspectos de lis ideas y de la
cosmologia andinas precolombinas y contemporaneas

Asf, por cjemplo, con uag actitud que supongo se aparta del punto de vista expresa-
do por el P, Cobo (ver mix armba), el capitilo 5 de este hibro estd dedicado a una
minuciosa descripeion de los mis importunte wak ‘o achachilos de Sullka Tie Tin: y
los capitulos 6 y 7 contienen una detallada relocion del proceso rinual de Las autorida-
des comunales tocales. Sin emburgo. nos adbesimos al punto de vist de que los sim-
bolos y sagnificados que caractenzan y constimyen L culturi oo son (edependientes de
Las formus de discuno que la gente emplea. sino que precisomente este discurso es ¢l
que expresi constanterente y realmente crea aguellos simbolos i significados (por
ejemplo, Sherzer v Urban 1986). Por esto no nos fimitamos 4 unu descripcion de lus
divimdades y del proceso nitual. sino gue hemos trivtado de incorporar al relato un
analisis detallado de las opiniones que os aymiaras expresan sobre estos fendmenas,
s decir, un anilisis de Las ideas v comentarios que Tox aymaras hucen sobre los pode-
res v coracteristicas especiales de cada divinidad y de las divinidiades en general. Est
nformacion detallada completa las fuentes colonfitles ¥ uni dguross comparacion de
ambas deberia permitic unn mejor comprension de muchos aspectos de la religion y la
cosmologia andinas, asi como de las continuidades y discontinubdides que se han pro-
cucudo.

Fuera de Lo informacion yis mencromics, tvimos seceso a ung sene de decumentos
coloniales, en los archivos. en la obra de otros especinlisias y. pos fin, Don Félix Layme
posee coplas de mochos documentos juridicos que van desde lines del siglo XV hasta
mediados del XX, Aunque of estudio detallado de esta documentacion deberd esperae,
wina parte de ella se exuming mas adelunte, especialments en el capitulo .

Los datos y la tarea etnografica

Los datos acopiados son notablies bajo muchos puntos de vista: pero muy a menudo
son tumbién complejos v desconcertuntes, y han sido sometidos i muchos niveles de
interpretucion antes de Hlegar o esta plginas. Quicnes estudian las sociedades y cult
s andinis/aymiaras se enfrentin 3 una senic de problemas interpretiti vos gue hay gue
tomar en coenta cuundo se evilta su obre. Como si to bastaran Las dificullades jnhe-
rentes i Ju transeripoion de las grabaciones. surgen Las complicaciones de ln traduceidon
de una lengua a atr (en algunos cusos, del uymun ol ¢spafol y, luego, i ot rercen
lengua). forcejeando con diferencius culturdes y linglisticas: por ¢jemplo, concepios
nativos que 1o tenen un equivilente exucto én b lengea o b gue se traduce. Un pro-
blema decisivo &5 el hecho de que ¢l aymam usa constuptemente prooombres demos-
trativos para sefalir 1o que en unn conversacion se ha dicho con amenondad 0 e
menctonard mis adelinte; o lo que se considera de conocimiento geoeral o obvio pos
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el contexto de determinado debate.” Esto dificults mds a Jos forasteros la comprensidn
de la lengua, aungue tengan delante el texto transcrito v wraducido.

La infoemacadn etnogrifica. en cuanto opuesta 4 la descripeidn o texto etnogrificos,
también plantes una sene de problemas diferentes a los que s relacionan con la inter-
pretacion de ‘textos dados’ v que deben tomarse en considerucidn cuando se evaliian
las etnografias. Como ha sefialado Talul Asad:

“La sockedad mo ¢s un texto que se comunics o un lector experimentado. Es la
gente que habla, Y el significado dltim de lo que dicen no reside en In socledad:
st es el conjunto de condiciones cultarales en oe scian los hablanies y sobre
las que se ucrda ™ (Asad 1986: 155),

Otros varios factores hicieron gue los datos obtenidos fueran limitados y fragmenta-
rios. Unos, por egemplo, saben mids que otros sobre asuntos rituales, bo que puede deberse
il hecho de que cuenten con una formacain como especialistas ntwales o de que hayan
pariicipado en muchos ritos. Hay idividuos mas informados que otros porque en su
juventud wyieron acceso o mis relamos; y el conoctmiento de chertas divinidades a menu-
do depende de i Ja gente vivio cerca del lugar en que se encontraban. Y como yu se ha
senalado. el conocimientn sobre determinados asuntos muy a menudo tiene que ver con
el sexo de cada uno. Finalmente, algunos ndividduos ticnen mejor voluntad de hablar que
otros: y algunos simplemente ern mejores en el reluto de historias, sucesos, etc.

resultado de esto es gue los datos etnogrificos que reunimes, incluyendeo lo que
podemos utribuit a nuestra propia participacion/observacion, son en muchos aspectos
parciales y muy poco unfvocos. Por ejemplo, el sesgo u tratur cuestiones relativas a los
varones ¢s demasiado cliro, pero inevitable por las principales caracteristicas de los
datos mismos y de los temas que habiames elegido inquirir. La informacidn es multivocs
¥ @ veces, ambivalente ¢ incompleta, Aungue el aator principal asume ta plena respon-
sabilidad de la descripeiin etpografica que se du miis adelante. no Jo ¢s menos de la
coautoria de sus numerosas consultores. ayudantes, traductores. En cierto nivel hemos
tratado de que puedan hublar Iibremente las voces de individuos; pero en otro, y uciso
con mayor frecuencid, hemos temido que crear una voz colectiva ‘montando’, tradu-
clendo y sintetizando las voces de los comunarios., 1 fin de elaborar un relato completo
¥, st lo esperumos, legible.” Finalmente, hemos sometido este material al andlisis y o
la interpretacidn, que a menudo es exchssivamente nuestra. Al comicnzo del capitulo 5
s tratard mis ampliamente de los problemas que planten ¢ mancjo de testimonios

§ Parw wn andlivis smeresante de gae y de coros problemies conevos, ver Haanca (19589 v Yapita (1992),

¥ Elefecto global de refwnbe i muchas voces en m tewio coliereste acavo puedis comparanse 3 1 forma
watt vadke uno de I aborigenes asesaralisoos PO una visson parciol de am mino que (s o fortar gune
de s totelchad medstite gramdes asamblens que se celetvies aprosinudamense cada veinte afion.
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textuales —pruebas reconstruidas— en un esfuerzo de determinar “edmo lns cosas eran
en el pasado’,

Conclusiones: 1a autoridad etnogrifica

Una parte de ls turen del etndgralo es acopiar informucion y describir socsedades y
culturas; pero la descnipeidn es s610 un compaonente del trabajo etnogrifico, Es impor-
tante descubrir los significados gque la gente que uno estudin dit 2 sus propias pokcticias
vocioculturales; pero también es necesasio desenmarafiur los significodos que quizés
wilo sean relevantes pira el investigador y los hipotéticos lectores de su obru. Con
todo. siempre existe ¢l peligro de que este complejo proceso calga en el etnocentrisme,
pues come hi sefulado Assd,

“lo que importa 1o & la sutondad peronal del eanogrifo, sino L auridad so-
chal de s etvografie. Y esta sutoridacd se inscnibe en lus fuerzas snstiticionalizadis
de 13 sovredad caprialisty industraal. que no cesin < sl tendencin w empajac lin
ugnificados de diversas socicdades del Tercer Mundo ot wi soba dinscoiin”
(Asml 1986 163)

Esta tendencia o empajar el significado de otras sociedades ¥ culturas hacia un
molde predeterminado. tl vez, se la pucde considernr actuando cunndo el concepto de
Jo sagrado se usa “indiscominadimente” i propasito de las divinidades andins ¥ cundo
e altrmit, que ¢l concepto andine de huaca representa & jo “sagrado’ en la religién
andina, stn que los investigadores realmente exploren ni expliguen con todo detalle lo
que se quiers degir Con estos conceplos en o contexto de |a realidad sndina. A la luz de
estas observaciones, uno de los principales objetivos de este estudio es trutar de hxor-
dar In cuestion del uso del concepto de o sagrado en el contexto de las sociedides ¥
culturas andinas prestando stencién ul significado que se o dado 2 este término en
abries destacadas de woria sociolégica y untropologica y comparando ese significado y
sus premisas tedricas bisicas con el uso y ¢l significado del concepto undino de wak'a

1.5. Resumen de los capitulos

£ capitubo 2 trata del problema tedrico de la relacion entre o) concepto andino de
Tutatca (wak '@} ¥ e concepto de lo sagrado, Se arguye que el concepto de lo sagrado,
tanto en vt sentido judeocristiand como en ¢ que 1o define la teoria cientifica, contribuye
poco al avance de nuesto comprension de las ideas andinas y que, por el cagtrano, se
requiere de un lenguaje de ‘cambia’ ¥ de ‘proceso”. B capitulo 3 analiza las estructu-
ras espaciales y xociopoliticas de la regon de Jestis de Machagu a traviés de su histocia,
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mientris que. por su parte, el capiiulo 4 se ocupa de la estruciura de sutondades en [
comunsdad de Sullks T Tinn, mostando como las categorias de seso y de parentes-
co, y lax divinidades denominadus wak'e ackachias foeman una paste esencial del
peasatmento politico symara, En esos dos capitulos he debido entrar en dedlogo, natu-
ralmente, con lo que 25 tumbién el tema central del volumen 3 de todu Ly sene Jesis de
Machaga, Ia marka rebelde. El capitolo § ofrece un estudio detallado de las
camcteristicis de los cinco wak'a achachilas mis importantes de Sullka Tt Titiri.
relacionados todos con la organizacion politica de 1a comumdad. Esta informacidn
sirve de trasfondo parn les siguientes capltulos en que se unalizan otros aspectos de la
vida social y polinea de la comunidad. El capitulo 6 estudia los aspectos socinles y
rituales de un importante “servicio mutnmomal’. cuyo complejo térmim aymari es
chbiphidic, un servacio gue también em un proceso educativo y por el que en ¢l pasado
debiun pasar todos cuantos querfan Hegar a ejercer la autaridad comunal. El capitulo 7
examing la iniciacion nial de las autoridades tocales bisicas denominadas pigr ('ca-
bera’), segin se pructicaba en el pasada, y en este contexto ceremaonial se fijaen el uso
del poder de fos wik 'os para fines politicos. Finalmente, ¢l capfulo § explom los
medios v los métodos utilizados parn establecer comunicucion entre 1a comunidad y
st divimsdades, scabando con algunas observaciones finales sobre las coestiones ted-
ricas planteadas, en especial sobre el concepto clave de wak'a. '
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ocasiones, No s¢ cansaba en discutir, explicar y aclarur el matenial que juntdhamos y
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EL FLUJO
DE LA VIDA HUMANA

2.1. Introduccion

Como ya hemos explicado en el capitulo anterior, ln investigacidn presentada en
este libro surgi6 de un interés inicial por la religidn y cosmologfs andinas: muchos
destacudos andinistas han interpretado el concepto de huaea (wak'a) como st repre-
sentira genéncamente @ lo sugrado en f religion ¥ cosmologis andinas vy considera.
0% que hay ruzones para volver & examinar esa interpretucion. De ahi que. aungue ¢l
plan de nuestra investigacion ha acabado siendo un poco diferente de lo que preveda.
mow al comienzo, esa cuestidn wedncs sigue siendo el punto neuriigico de los materia.
les que se presentan més adelante, por [0 que dedicaremos este capitulo & un andlisis
Introductorio del uso y significado del término y del concepto de huaca y de sus posi-
bles relaciones con el concepto de 1o sagrado.

Comenzaremos examinando brevemente lay premisas tedricas que identifican el
Ermine luraca con el concepto de lo sagrado, En segundo lugar. annlizaremos el uso y
significado de huoce en las épocas precolombina y colonial temprana, sobre 1a base de
fuentes colomales y estudios contempordneos. Luego, tomaremos el concepto de huaca
en relacidn con el significado de lo sugrado en la tradickin judeccristiana y en las
principales eorfas socioldgicas y antropoligicas. Finalmente y a la luz de esos andlisis
precedentes, examinuremos el uso y significado contempordnens del 1érmino nymars
wak“a, en parte comparindolo con algunos otros utihzados & propasito de divinidades
aymiaras actuales,

El undlisis de este capitulo servird comao parte del contexto tedrico en que habed
Que colocar muchas de Tas cuestiones trutadas en este Iibro. En el capitulo final se
revisarin algunas de las pnincipales cuestiones planteadas aqui, tomando en cuenta las
conclasiongs que se poeden sacar de los materiales etnohistdncos y etogrificos que
we presentarin en los capitulos siguientes.
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2.2. Huacay lo sagrado

El término huaca constituye un importante concepto pananding, coman o Las dos
principales lenguas de los Andes, ¢l ghichwa y ¢f aymara. En las crénicas y documen-
tos juridicos del periodo colonial tempeano se usd amplinmente ¢! término para descri-
bir una vanedad de Jugares y objetos naturales y de obra humana (por cjemplo,
divinidades nativas, que incluyen piedrus, rocas, montafins, cermos, fuentes, idolos),
fos santuarios dedicados a aquellas divinidades y las cuevas y entermtorios en gue se
encontruban tesoros. Ademis, parece que también se empled ¢l término como uns
categorin de parentesco, y tavo un wso amplio pam referirse a los antepasados Iejanos
¥ u los objetos ¥ fendmenns extraiios y/o extravrdinanos,'

Huaca, por tamto, £5 un término muy complejo ¥ ocupa un Jugar central en todas fas
descripeiones coloniules de la religidn y de Lis précticas nituales andinas; pero el primes
esfuerzo protundo por describir etnofustéricamente el concepto de fuiaca s6lo lo ha em-
prendido en 1990 Guchte, quien dedica un copltulo de sus tesis doctoml —scgdn sus
propuas pulabras al acopio de “los testimonios etnohistéricos disponibles, con el propé-
sito de articular el lugar del término Juaca en el pensamiento clasificatorio persano
nativo™. Los anteriores andlisis del términe habiun sido. en ¢l mejor de kos casos, hastan-
te preliminares y limitados o, come los enlifica Guehte (1990; 237), “superficinles”™

Para eatender mejor las limitaciones anterioses. citaremaos dos ejemplos, El prime-
1o, es del historiador francés Duviods (1977a: 373

“El sérmino huaca -0 guacr— tene muilisples agnificados, pero 1odos pueden
feducirse 2 un ndcleo ariginano: su rolackdn. come ugar, con lo segrada, y poe
ende con el cullo y las ofrendss. Ea lu prictica designa una multitud de cosas
namrles o auficiles, como idolos, fepches, montanas, templos, sepulcros
objetos extrubos, ceodlenn.”

El segundo, ¢s de L hastonadors peruana Rostworowski, quiea en su libro sobre la
Weologia religiosa y politicy andina estampa una afirmucion similae:

“En las creencias indigenus o existid ln e abstracta de Dios, ni una palabrs
gue 1o eapresara. Este hecho nn significn gue no hubyers una maltitud de dioes
Incluso unn jerarquin entre elion. A las divinidades s les conociu poe sus nom-

I Dl oo deb tEmimn haevn com estegou de pareotesco 0o s tratand direcusmonts agot: ars evin
cootion, ver Zuidema (1071

Hamuon (1%9) incluye ana imspostiame soc sobre Ls complegidid el tetvmo durca en so andlisle
sobre o “Tradoccion sultuod de Le traticain orad anding”™ MacCormack {1991 ) ofrece un sesilises de 35
“ldean de 1o ayrndo ™, contrado mayarmente en s docsdvy delimicdm Gy Garcibino ded cuncepto de
Ao, ce La gue se hadlark wids adetanie
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hres propics, sin que existicrn fémines que los maniiestaes como tles, Lo sa-
grado se exprenaba con L vor huaca que contenis uan variedad de sagnifica-
dos." (Rowrworowskl 1083: 9

Aungue se reconoce debidamente ¢l uso y significado miltiples que s huce del
trmin huaca en L bibliograffa colonial, 0o se entrit en la gama real de significados,
Cuundo, en lugar de ello, los autores optan por identificar el €rmino andino fuca con
el concepto ‘occidental” de “sagrado’. no examinan la cuestion del exacto significado
de o “sagrado’; &5 decir, st este término tiene realmente ¢f mismo significado en con-
textos diferentes. por ejemplo, en 1y tradicidn judeocristiana, en las tearfas suciologica
¥ untropoldgica de la religion o en ¢l contexto de la religion andina.*

Huaca en las épocas precolombina y colonial

Con su obra, Guchte ha hecho una importante y global contribucion u Ju
profundizacidn y comprensida del concepto anding de huacd, que —Como odservii- o
un “elemento clave del pensamiento religioso y de la practica ritual incaicos [andinos]”
(Guchse 1990: 237),

Por ello, ¥ a causa del espacio limitudo de que dispongo aqui, daré solumente un
breve resumen del use y significado del érminoiconcepto Auocu en las Epocas frreco-
lomibina y colonial, remitiéndonos al estudio de Guehte para un andlisis detallado de la
cuestitn. Centriaremos nuestro andlisis en k cuestion del significado general de humace
y en los aspectos del término que se relacionan especialmente con fn cuestion de su
presuntu asociacion con el concepto de 1o “sagrado”,

Sin emhasgo, tenemos. cleras reservas sobre of enfoque ¢ interpretacion de Guchie,
Asi por ejemplo, aunque estudia en gran detalle los diversos usos y complejidades del
wrmino/concepto de huaca, en su andlisis final misestra un sesgo bastante desorientador
y acaso reductivo hicia la definicidn de lo que denoming sigmificado literal del 1érmi-
no (Guchte 1990 237.238 y 270). Y aunque no afirma categGricamente que el término
represente lo sagrado en la religidn andina, califica o huaew de categoria sacralizada
(Guchte 1990: 271) y. al ignal que otros investigadores anteriores, no se ocupa de L
coestion clave de qué se quivre decir con el concepto de Jo “sagrado’ aplicado a los
Andes, con Lo gue parece dar acriticamente por buenos los postuladon teéricos de Eliade
(que en seguida examinaremes) sobre las denominadas ierofanday y Iy oposicion de
To sagrado y lo profano” (Guchte 1990: 332; Eliade 1967),

b B amilists de las e de 1o wgrmde, MacCeormuck (191 737-338) finns gue Crarvilusi e Lo
Nega fue L piomen, v daarte saglos i i, persons pom wer exaon, sseriot | que o dio cocata de
g ¢l concepeo andiso de 1o sagrndi se apuahs reticalmente def europeo v ded erinane”
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Cuprvadr 2

De los objetos a los antepasados

Entre los primeros espadioles que escriben sobre el mundo andino pademos com-
probar uni tendencia a objetivar el significado del rmino huwed; es decir, a consi-
derarlo un término que denott objetos materiales, lugares concretos, estructurss edi-
ficadas, ete. En cambio, hacia fines del siglo XV1 v La primers mitad del XViL, cunndo
we intensificaron las campadas de extiepacion y se publicd Iz obrz de los primeros
escritores indigenas y mestizos, el discurso cambiy ¥ se hace més evidente fa com-
plejudoad del término.

El primer intento de definir el significado del téming huaca en espanol se encoen-
tra en Lo cednica temprana de Juan de Betanzos, Suma v narracion de los Incas.
escrita en 1551 Al usar por primers vez ¢l términe, Betunzos Jo define de una forma
mds bien ambsgua come “guaca adoratorio [o) (dolo™, y luego o emplea par referinse
i determinada montana (Betanzos 1968: 10). De dste y otros textos tempranos se dedu-
ce que el téemino fuweca se empleabs pier desenibir lugares naturales, estructuris cons-
truidas v objetos especulmente designados, como por cjemplo, estituas o idolos de
oro y piedr. Lo que estas cosas tienen al parecer en comin es que todas ellas se
relscaonan de alguna forma con Ji concepetdn de L presencin del poder “divino” gue ln
poblacion autderona adoraba.

Esta nocidn abarcadoes del significado del término fuoca es la que sigue opane-
ciendo en relatos posteriores, aungue las traducciones y definiciones varfon ligeru-
mente y se sigue ampliando L gamu de objetos, lugares y fendmenos que se incorpo-
run en la designackin del concepto de o, Encontramos, pos cjempio, gue lis estatuas
y/o dolos no erun sdo de oro y piedrn. sino tumbién de “palo o cosias gue Jes parecia i
cllos [los indios) que no era como s otras™, es decir que la categorin huaca incluin
‘cosas’ de apariencia extrpondinarie (Agustines 1992 15), Se nos informa sobre las
cunlidades oraculares asociadas al término furrea, Lo intima relucion de determinados
M con kos derechos de aguas, con los fendmenos meteoroldgicos en general, con
los enterratorios y con los muertos, con el origen mitico de 1os grupos énicos y, por
fin, con un complejo culto s fos atepusados.,

La complejidad y la gama semantica de huaca

El estudio y anilisis del uso y significacion miluples de fuwien es de gran impor-
tancia pary coalguier indento de comprender la rebigin y cosmologia andinas; v aqul
reside La solidez del estucio de Guehte. Sin embargo, precissmente por esta multiplici-
dad. umbién se hace necesario examinar s implicaciones generles del término a fin
¢ determinar si puede existir un comun denominador. Probablemente esty necesidad
de aislar el significado general del éemino ha conducido a distinguidos investigadores
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& Interpretar kuaca como un concepto que representa lo “sagrado’ en la religion andina,
Nuestra dificultad con esta interpretacidn se debe a que el significado del concepto de
lo sagrado, segiin aparcee tunto ea lu tradicidn judeocristiuna como en las teorfas
sociolgica y antropolégica (que sin duda han recibido de la primera una gran cantidad
de influencias ¢ ideas), no se correspoade con los principios fundamentales de |a rea-
lidad andina (MacCormack 1991, Salomon 1991). Esta importante cuestidn sélo se
puede apreciar 51 nos fijamos en el significado general de fuace después de haber
estudiado detalladamente el uso miltiple del término y las implicaciones de Ls nocién
de lo “sagrado”.

En un pasaje muy citado de sus Comentarios reales de Garcilaso de la Vega®, se
enumeraron los diferentes significados del término huaco. En realidad, el texto de
Garcilaso se escribid como parte de su protesta contra lo que considersba
malinterpeetacidn espufiola de la religién incaica, que él consideraba consecuencia del
hecho de que los espaioles no comprendian los secretos de la lengua ghichwa,

“por do vienen & escrevie muchis yerros, interpretndola mal, como dezir que
los Incas y sun vassallos adoravan por dioses todas aguellas cosas gue Haman
hwaca, como sabieado las diversas significaciones que tiene.” (Garcilaso 1943
[1609]: libeo 11, cap. $: 1, 75).

Con todo, $1 prestamos atencidn al refato de Garcilaso hemos de tener en coenta
que divide la religion andina en dos eras, la anterior y la posterior 4 los Inka. Asi,
cuando define huaca como un lugar sagrado (Garcilaso 1943 [1609]: 11, cap. 3: 1 69) y
afirma que su primer y primordial significado eva {dolo (11, cap, 4; 1, 72), esta defini-
c16n se aplica a la era incaica, aceptando que en la anterior erun “unos indios.... poco
mejores que bestias mansas y otros, muchos peores que fieras bravas™ (1. cap, 9; I, 29)
y que. de hecho, crefan y adoraban como a *dioses’ a las diversas cosas que enumera y
a muchas otras (I1, cap. 4; [, 72-73).

4 Latmadicion judsocristians —con gue nos referimos principalmente a s predomissinte seclagia eclesidis.
et tlende ya sea & entender 1o’ sagrado” comso we ‘cspacin cormdo par un templo’, ya sen @ definirlo
como un ‘eaado’ permancote; en los Andes. en cambio, como K srgumentamos mis adelame. wo se
encuenins com “procesos” y 'flugo’ de comunicacion. Freole a ls tealogia ecleskdsticn, e4 mis que proba-
e qque ks rodbciomes misticas del Cristianiomo tinkidn w ban interesado por los ‘procesos’ v ef
‘Aujo’ de la dovnidad ¥ de T refacsanes divisobemanas. St uno s fija, por chemplo, en o que eserito:
e comw Willinm James dicen sobre la esperiencin relignos en ol Cristianismo, encuentra que hablan
de “procesa’. Asl, paes. en lugsr de tener una esisicta confrontacide sadinyieocristinn, probable-
menie estamas muis o sate wn problema seodigico y sxcioldgico de descnpeicn y definicaon. Esta
cosstidn obviamente merece ser estudinde. sungos ello esth fuers (¢ bos Nimites del presente libro.

5 Pura mayor analisls de aus observaciones. ver, pur ejemplo, Mamison (1989), MacCormack (1991) v
Sulomon (19913
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Capitales 2

A [in de examinar con mayor detalle ln cuestidn de la complejidad v significado
general de huaca, emplearemos ¢l relato de Garcilaso, porgue da una buens sdes de las
caracterfshcas mas importantes del uso y significado miltiples del érmino. En su pre-
sentacion Gurcilaso distingue entre unn serie de categorias y subcategorfas del signifi-
cado del término heeca. Empieza, por ejemplo, su enumerscion dando unin version
amplia del (1) primer y principil significado que acababa de mencionar:

"Quiere decir oosa sagradi. como eran todas aguellan en gue el demonio les
hablava, esto es Jos idolos, los pefias, peedras, grandes o drboles en que el ene-
migo entravi para hiszerles creer que era dios " (11, cap 4. 1, 72)

Entre lus otras categorins principales del significado de huace s¢ incluian: (2) las
cosas gue los Inkin ofrecian al sol, tales como “figuras de hombres, ives ¥ animales,
hechas de oro o de platu 0 de palo™; (3) “coalquiers twemplo grande o chico y a los
sepuleros ..y a los rincones de los casas, de donde el demonio habslaya a 1os sucerdo-
tes™, e1c.; (4) “a aguellas cosas gue en bermosura 0 eccelenciin se aventajan de las otras
de su especie™: (5) “a las cosits muy feas y monstruosas™, (6) “u todas Lis cosas que
suden de su curso nutural, como a la muger que pare dos de un vientre” y 4 bos mellzos,
i Laes Wamis que tenen mellizos, i los huevos de dos yemus, i los nifios que nascen de
pies o doblsdos o con seis dedos en pics 0 munos o con canlquiera defecto mayor o
menar en el cuerpo o en el rostro, como sacar partido alguno de os labios... 0 visogo,
que Haman sealado de naturaieza™ (7) “a las foentes muy caudalosas que salen he-
chus rios, porque se aventajan de las comunes™ y (%) “a In gran cordillesa de la Sreeri
Nevada.... a fos cemos muy altos, que se aventajan de fos otros cemos”. Finalmente,
Garcilaso subraya que Jos Inka [lamaron huica it todas estas cosis, “no por teaerkas por
dioses ni adorurlas, sino por la particular ventaja que hazian a Jas comunes” (11, cap, 4;
1, 72-73),

LComo hemos de tratar, entonces, este uso y significado multiples de huaca y,
nuturalmente, ls interpretscion del tdrmino por Garcilaso, quien establece I nocidn de
‘cosas sagradus’, es decir aguéllas en las que el diablo habluba o, en otrus palabras,
aguellas gue tenfan cuslhidudes oraculares, ademds de los otros usos? Aungue Gurcilaso
acepta que In gente “incivilizada’ de la primera ern adord de hecho todas lus cosas que
enumera, esty afirmacion hay que manegarks con ls debidas precauciones y a distin-
¢ion que hace en el caso de los Inka, no sdlo resulta sumamente interesante. sino gue es
merecedor de toda atencion cuando se aplica a la religion anding en general,

La categonizacitn que Gascilsso introduce de los diversos significacdos de iusca no
parece estricta (por ejemplo, sparecen solupaduras entre algunas de ellus. como en los
casos de la primera y segunda); sin embargo, persanos que en su clasificacion podemos
detectar algunis tendencias subyucentes que dan una clive sobre el significado general
del térmmo. La informacin complementaria sobre las ideas v pricticas actuales sinve
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para clurificar todavia més el tema (ver el capitulo 5). Asl, en s sentido mds amplio,
podemos considerar que La ‘primera v principal” categorin , marcada por cushidodes ex-
presivas, “oraculares” designa 4 ko seres de poder supenior que cabe Hamar con derecho
divinidades andinas. Estas divinidades con mucha frecoencia estdn representadas real-
mente por montafias altas, manuntiales, ete,; y si observamos las comunidades andinas
modernas, encontramos que siempre se las considers poseer cualidades expresivas, que
pueden transmitirse u los seres hurnanos; y determinados especialistas rituales las pue-
den “hacer hablur™ (ver capitalos 4-8). A las demis categorias (objetos, lugares y fend-
menos) se las puede considerar ssociadas en wlguna maneras o las divinidades, ya sea
coma ihcackones o manifestaciones de su presencia y poderes (asi interpretamos los
fendmendos que se mencionan en las categoe(as cuarta, quinta y sexta), ya sea como luga-
res especiales —naturales o construidos— que se designaban/designan como sus moradas
y lugares de adorucion. De scopturse esta sugerencia. se sigue que el significado genernl
del concepto de fusacn se refiere a las divinidades andinas, a las que en muchos casos se
denoming huaca v i las que se podriu consideras los” hugcas. Cuando a la misma desig-
nacin ¢ meorporan otras cosas, esto sucede por su intrinvecs asocmcxin o ks divinidades
¥ asus poderes,” No obstante, como pone de manifiesto hasta cierto punto este estusio,
tambeén ko contrano puede ser verdad: se puede considerar a los diversos fendmenos que
se designu con el concepto de huaca (por ejemplo, las ‘cosas” excepeionales) comp el
‘matenial’ con que se construye o las divinidades. En todo caso, ambas nociones son mids
complementanas que antitéhicas

Noestra comprensson de la nocion de huaca coincide. por tuntw, con fa que ha
propuesto Salomon, basadu especialmente en su estudio del manuscrito de Waruchin y
en el famoso pasaje de Garcilaso; en sus propias palabras, “una huaca era cualquier
cosa material que manmfestaba lo sobeehumuno” (Salomon 1991: 17).

Pero entonces, ; por qué no dar un paso mds y aceptar una definicidn de huaca que
represente L nocidn de o sagrado en la religion anding? No es dificil ver cémo ésta
podria sparecer como ka tnica conclusion lagica, congruente con la definicién 2 que
hemos Hegado: pero la mzdn por lu que hay que dar una respuesta negativa a aquelly
pregunta reside en una sene de incoherencias que se pueden mostrir entre las carcte-
risticas fundamentales de los sobrehumanos andinos v sus poderes por un lado, y ¢l
significado del concepto de “sagrado’ por ofro,

6 En ssedtes oplinde, no son convineengs m b novedoss sagerencin de Guoime de quo el significado
Timerad de Jawacn podeta ser "manz partada’ s s “hipotests de que Lo iden de 'mang pasmads’ ¢ remonta en
tlimo iemesr & s costumbey de llegee o um ostado de trange modisanie la ingostica de aluciadgenoy
par & nanz . Cosaderamos -y asi 1o dejae sptendey los dates de campo- que este fendmeno s entien-
de mepw come Cten wnermalidad, interprotada comoe una mamfestacndn de e presencia y poderes de
L divimidades
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Cupitalo 2

Dios y lo sagrado en la tradiciéon judeocristiana

Como sefiala Rostworowski, en las épocas precolombinn y colonial temprana se
conocta a kas divinidades andinas por sus propios nombres (como sigue haciéndose 2n
la actualidt) y en la cosmologia indigena no existia ni la ides abstracta de dios ni un
I€rmino gue expresira esa idea. Como presupane también el estudio de Rostworowski,
la cosmologfa andina abarcaba ‘materia y espiritu’ en un mundo holistico; y la antora
prosigue arguyendo que “la idea de huaca surge como unit oposicion a la idea de un
dios en el sentido abstracto del mismo” (Rostworowski 1983: 10). Asi, la nocida de la
divisién del mundo en lo natural y lo sobrenatural e djena al pensamicento andino,
Desde una perspectiva purecida, af analizar el uso de la terminologia andina en el
contexto andino con especial referencia a los seres llamados huaca, Salomoa sefiala
que “hay que ser cuidadoso™, porque:

“el dualismo de sustancias implicado en el uso cristiant de Jos trmanos ‘dios’ y
“lvion” parece superfluo pars ba comprensian del culto andino. El mundo que
imaginaban os Checa no parece cstar compuesto de dos lipos de materiales —
matena y espinty- como el de los cristinnos; los huaca estin hechos de maseria
energizada, como todo lo demis, y actdan dentro de ln natusaleza, no encima ni
fuera de ella como bos seres sobrennfurales occidentales ™ (Salomoa 1991 19).

De ahi que la religidn y cosmologia undinas no se basen, como las cristianas, ¢n
abstracciones ni principios gencrales que pueden divorciarse de! mundo natural, sino
en conceptos relativos que toman en cuenta los poderes y fuerzis de seres a los que se
considera forman parte integrante del medio natural y de la sociedad. Como afirma
Salomon (1991 19) “los huaca son evidentemente seres vivos, en realidad personas”.
De hecho. e considera que Jas divinidades o sobrehumanidades andinas participan de
la condicidn humana de muchas formas. Se las imagina como que han ingresado a uni
relacidn interdependiente, reciproca con los humanos; y sus atributos y poderes no
s6lo son circanscritos y, con frecuencia, disputables, sine que —a su ver— otras
divinidades y aun seres humanos los pueden desufiar y vencer. Esto puede verse en el
manuscrito de Waruchiri y en otros documentos de la literatura colonial y los especia-
listas andinos han analizado en detalle algunos de estos aspectos (por ejemplo, Wachtel
1971, Salomon 1982 y 1991, Guchte 1990). Actualmente en los Andes persisten unas
nociones muy semejantes (ver los capitulos 5-7),

Resulta muy dificil, por consiguiente, ver como se puede reconciliar el concepto
andino de huaca con la nocién judeocristians de 1o sagrado, inseparable de las conne-
taciones intrinsecas a lus cualidades incuestionables, insondables y sobrenaturales del
Omnipoteate, al que a fin de cuentas hay que considerar totalmente apartado de lu
condicsn humuna,

Y iqué sucede con las definiciones cientificas de lo ‘sagrado’?



B fger ebe iy vielis fomang
Lo sagrado en la teoria cientifica

El texto mis avtorizado que trata del significado de 1o sagrado es Lo sagrado y lo
profano. Lu naturaleza de la religién de Mircea Eliade. Este basd parcialmente s
andlisis del temu en la teorfa religiosa de Emile Durkheim, quien, insatisfecho con lis
anteriares definiciones, fue el primero en definir ba religsin por o sagrado,” Durkheim
habia propuesto que

“yodas las creencias relsgrosas, ya sean ssmpler o complejas, presentun un rssgo
comin: implican una clasificacion bumnna Je las cosas —reales ¢ ideales- an
dos categorins 0 grupos opuestos, habialmente designudas por dos 1deminos

diferentes, que etwuentran su fiel expresiin en las palabras profano v sagrade,”
(Duwarkheim 1976: 37).*

Durkheim sostuvo también que La dnica forma de definir lo sagrado frente u lo
profano era su heterogeneidad, que consideraba absoluti. De alf que

“el espintu humano ha considerado siecmpre ¥ por doquéer lo sagrado ¥ 1o profa-
o Coma géneros separados. coma dos mundos que 1o tienen nada en comuin”
(Durkheim 1976. 38-39),

Adoprando L terminologia y el enfoque de Durkheim, Elade vinculd la religidn a
io sagrado (dmbito opoesto a la vida profana), definiéndola ~con Rudolf Oto- come
una experiencia esenciulmente numinosa de lo sobrenaturid v come ut sentimiento no
racional de espunto y misterio ante lo “rotalmente diferente” (gun: andere), Eliade
(1967: 17-25) habla de lo sagrado y lo profano como “dos modalidades de estar en el
mundo”. insistiendo también en que un “abisma’ separa a estas dos modalidades de
expeniencii

7 Aungue Eliade oo mis en blatorisdor do las religioses que e antropdlogo o socidlogo, no habela que
subesmer si InMToencts e otas Jisciplinas, o particusal cusdo se trata & s Sefinicnmes de Jo
‘sagrade’ (por egemplo, Gachie ko cata seriticansente, ver mis mribe, y ¥ hace tumbién Salles Roese
1997 Sa beonix parece hoherse ihrado del grado de cntican que cand sobee we antecesor Dorkbeim, o
Qee acwn expligue s persksente susoridud, Par wea beens leroduccdo genersd o las locedes de lo
religide. ver Maonis 1 1987)

X Laseords e b religion & Durkbeim, ¢a especial la cigids dicosomis snies ko sagrado v i prodano’, con el
tiemspo b sbdo objete de muchas criticas, pamiculamene de pante de los amopologos gue trabagan en
Asin, Australin ¥ Africa (poe gjengdo, ver Goldenweise 1917, Gensep 192X Evans-Prichant 1965, Douglas
1904¢ ver tambiéa Moeris 1967). B cambio, parece gue 1 conciencia de 1 imporaecia de este debale y
de la problematica inhererte al cosoepto de To “agrado” ba exaly ol précariasmente preseate on los
eqtidios andince. auncoe quizas sato esté cambandi en la acvaalidad (por cjempda. ver Sahoimon 199] ¢
MacCommack 100 vor tambsin i sescion 1.3 del capitalo 1y el seilivin e bas pgims gee slguen |
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Cagluin 2

"Elhombre entra en conocimeento de Lo sagrado poegue se mamfiesta, porque se
muestra como algo diferemse par completo de fo profuno.. {come] L manife.
stucidn de algo “completamente diferente’, de usa realidad que no penenece &
nuestro mundo.”™

Axt, Jo sagrado se puede manifestar “en objetos que forman parte integrante de
nuestro mundo ‘niatural’, “profano™, por cjemplo. en piedras v arboles: pero Eliade
sostiene que i esos objetos no se los veneri en cuanto piedra o drbol, sino “por ¢
hecho de ser kierofaniay, por ef hecho de “mostrar” algo que no es al piedra ni drbol,
sino 1o sagrado, 1o gon: andere” Todo acto y objeto religiosos se relacionan, por
definicién, con esta realidud metuempirica. to sagrado.

Al mamafestar Lo sagrado, un objeto cualquient se convierte en obre cosa sin
dejur de ser 6 mismo, pues coatinda participando del medio cosmico circun-
dante. Una peedra segrada sigue siendo una piedra, apareniemente (con mas
exsctitud, desde un punio de vista profano) nada 1a distingue de bas demis pie-
dras”

Esta definicién llevs a Elisde a suponer que ln persona premoderna “vive en un
Cosmos sacralizado™ y tiene una actited esencialmente sacrulizadada ante el mundo.
El sutor piensa que las culras occidentales contemporiness comportan, por ¢l con-
trario, una actitud completamente profiuna ante el mundo y dice del hombre moderno
que vive en un "“mundo desacralizado” (Eliade 1967 17-25),

LEs sostenible esta definicidn fundamental del significado del concepto de lo sa-
grado cuando se uplica i la realidad y a las ideas andinas? | Puede sostenerse empirica-
mente tal dicotomin, que abre una grieta total entre lo sagrado y lo profano, en el caso
de las sociedades andinas nstivas precolombinas v/o modernas? *

En su estudio pionero de la reaccidn indoamericana a la conguista espaiiola, el
etnohistoriudor francés Wachtel (1971: 55) afirmu

“IDe hecho, ol tegar los espafioles, las socedades indigenas de Amenca son de
tal maturslesa, que la dimensda religiosn atraviesa todos los niveles: la vida
ecomomaen, b orgnmizacidn soclal y las lnchas politicas ™

9 B abvbena coitica g 1s ieorin de Derkliciny, Evass. Prachard (1965: 62ss) prefisse fundamestar “cf
sustanciamuento de 1o Cunka e la pruzba ssoogrifics™. pregumindoss si ésta justficn lu nigids dicon-
i e Durkherm establece entre o sagrado v lo prafans. So respuesta es mequisoes. Baskndow ¢n |a
serie de los emplos que cita y sefinlandy slgueson grves cmores en Jos dstos de Darkheim, poede
afirmar goe “Sin duda, lo que él [Durkheim| llamas sagrado’ v ‘profesc” e encsentrun on o mismin
mvel de experiaini v, Jehos v estar sepmends enire 81, aparcoen tao intimamenic embmicados gue veaul
tan inscpurabdes”. Como rendrenos ocaside de ver, b infoemacido meding 00 dejs mejor parades lay
seveliny de Durkheim o de Elade. Parn wt crttscs mds amplia de la nigsda dicmomia entee ‘lo sagrado y
1o prodana’, ver Morris (1987)
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Y como observa mis adelante ¢l mismo sutor,

“el sistema econdmico del Tawantinsayw se prolongaba cn una representacion
religions ¥ costoologics, que - ws ver- le daba sentido™ (p. 153).

De ahi que en el contexto andino se pueda consideras 4 la religién como un hecho
gocial y, como va hemos indicado antes, las divinidsdes andinas no representan un
mundo apsrte. sino que s consideraba que formaban parte de la naturslezs y de la
sociedad: v se consideriba que su condicién y existencia dependin de que s sociedad
cumpliera sus obligaciones para con ellas, El bien y el mal no estaban representadon
por entidades opuestas, sino tenidas por atributos relutivos de cada divinidad.

Se pensaba que las tamsgresiones morales y el descuido de los deberes paru con las
divinidades, que ensn al mismo Gempo delitos contra la comunidad, ocasioashan ¢f castigo
dee o individuos ¥ de su comunidad, que solia tomuar la formn de helada, sequia, enferme-
daxd. etc. Y o las divinidades que s consideraba que no cumplian con sus obligaciones pans
con I sociedad, se Las podin degradar o incliso prescindir de ellas (por ¢jemplo, ver loy
cupitulos 23 v 31 del marmusceto de Wanichiri). Poe consiguiente, en el mundc andmeo loy
bechos fisices, moales y espiritwales cun frecuencia conformaban y siguen conformando
una experiencis unitaria, siendo sumamente dificil distinguir de una forma absoluta entre
“So profano y 1o sagrado’. Por otro lade, postular que gente prealfabeti vive en un cosmeos
stcralizado resala desorientador, pues como indica Mo (1987 179), “hay una dimen-
sion pragmitica y material en la vida burmana y fo ‘sagrado’ ounca s wotal”

Un peoblema clave en la definicién de lo sagrado de Eliade se refiere a la nocion
de las hierofantas. En su andlisis de lo sagrado y lo profanc, en realidsd Eliade
incurre on una importante ruptuca con las categorias de Durkheim de “clasificacion
por ¢l hombre' ¥ “diferencias imaginarias’, optando en su lugar por el uso de un
discurso que implica inevitablemeate un respaldo aprioristico de lo “sagrada’ como
‘una realidad que no pertenece a nuestro mundo’, pero de ls que el bombre entex en
conocimiento... porgue se manifiesta. porgue se muestta como algo diferente. por
completo™. Si bien exte tipo de formulaciones puede reflejar bien i Je cnstiana (y
otras) en 1o sobrenatural, es diffcil ver como pueda ayudar o comprender la realidad
andina. Sugerir, por cjemplo, que los diversos lugares naturales y objetos materiales
que representiun  las divinidades andinus no son adorados como piedras, montafias.
¢tc., porque manifiestan “alge difereate’, equivale a comprender mal y a socavar In
complejidad de la religion andinu. Se adora a esoy lugares y objetos como entidacles
individuales porque se considers gue poseen cualidades y poderes especificos y no
porque se picnse que manifiestan algo diferente poc completo, lo sagrado o lo sobre-
natural, Y se cree gue son poderosas precisamente porgue se considera que esos
lugares y objetos se diferenciun de otros lugares y objetos {ver ¢l capftulo 51 Las
cualidades que los distinguen de ‘cosas semejuntes’ pueden ser reales ylo imagina-

63




Cogvuio 2

s (por ejemplo, rasgos visuales, relatos miticos, ete.), pero siempre tiepen una
base en la percepeidn real.

Procesos rituales y sacralizacion

Nuestra conclusidn debe ser que el coocepto de lo sagrado, tunto en ¢l sentido
Judencnistiano como en 1 teorta clentifics, no contribuye a nuestra comprension ni del
concepto andino de fruacu ni, de hecho, de la religidn undina en genceral. Parece que,
miis que iluminar, oscurece ¥ confunde. Pero esto nos dejn con preguntas sobre ¢Omo
tratar y definir & los lugares y objetos que en L religion andina se denominan fuaca,
JPar qué se considera que poseen poderes especiales! ;Cuiles son las caractesfsticas
de estos poderes? Y si ne son hierofanfas, jcémo se considera que han adguirido
aguellos poderes? De todis estas preguntas se tratard mis adelantz: pero antes hemos
de anteponer nlgunas observaciones preliminarex,

En lugar de trutar de comprender 4 ls religion undina dentro de una absoluts divi-
sion entre “lo sagrudo y 1o profanc’, proponemaos analizarty tomando en cuents todo ¢l
ambiente soctocultural del que surge, los procesos rituales por 1o que se hoara y sdoea
i las divimdades, y los discursos -incluyendo 3 Jos mitos y relatos— empieados por la
gente para dar un sentide a su mundo, Este enfoque rechaza cualquicr sceptacion
apriorfstica de lo sagrado como una realidad metsempines “dada” que sc manifiesta en
objetos profancs. Destaca. por el contranio, el papel esencial que juegun los permanen-
tes procesos soctoculturides en o configuraciin de la Historia, definiendo. modifican-
do, obstruyendo y/o legitimando Jos cambios,

El impulso y los arngamentos principales de este enfoque han surgido de nuestro
estudio de la religidn y cosmologia andinas, peimero con la lectura y luego cou el
proceso de La realizacidn del trabajo de campo, del andlisis de las notas de campo y de
la redaccidn de este libro; pero nuestry formulacidn es deudor en grdo considerable
de la teoria soctocientitica de la religion de Mol (1976), lo que hace necesario mencio-
nur brevemente algunas de sus premisas bisicas,

Mol considera que la distineidn sagrado/profanc es una categonzacion anticuada
(Mol 1976: 1X) y define 4 la “religidn’, en un seatido muy amplio, como la “sacralizacién

10 Esto, por sopwesto. 00 o5 un propossts pueva, o les iltimsas décadas muchos anopdlogos —seluldos
Ks cpue tratan ¢ meaado undino- hae enfanesdo la impoctancia et conceptn e “procesn’ . No obstanes,
s pruboble que |a amtropadogia 1odinvin sga Tena de cotegocion definidis. en hagar de isteresarse par los
procesos’, pergoe ha scadido o ser uma disciplisa dbjetiva de ‘ls observacide exiema’. Uno e Jos
objetivon de este libro e aporsar n este debare, Hemon aspirndo 2 srabagar coa hablames nativos scbre
Aus propias pricticas (es decin, proceses de adyulsividn 3¢ coneimiento, de poder sagrado, eic ), Este
tipo de enfogue. o lagar de imponer categorias objetivas a la prdctaca viviesee, evige estudiar, snalizar
¥ comymender Lss 1dess y concepus nagivos
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de T sdentickad”,. Se considera que | de identdod es una de kas necesidades fundamenta-
Jes de todas las especies, y que si entre los animales gencrulmente estd situada en el
territono y en la jerarquii, la identidad humana también se puede situar simbdlicamen-
te en uni gran virtedad de otrs formas, por ejemplo, en Cristo, Alid, maoismo, drogas,
sexo, et (pp. 1-2)."" Al convertir a kn necesidad y a la bisqueda de identidad persomal,
grupal y social en el centro de su teorfa, Mol puede trascender las anteriores definicio-
nes de la religion (centradas en lo sobrenatural, el pavor, etc.) ¢ incluir en sus observa-
clones unos materiales y unos procesos que han guedado marginados de otros debates
sobre religidn. Como subrays Mol (1976: 3), su definicidn

“no significa que una denominacion religiosa no peeda ser centro dentitano; poc
<l contrari, 1o es 2 menudo. Pero dos estilos de vida y valores de ln clase media
pueden ser hoy mis centro de identsdad que ani desermanada fe refigiosa”™

El sutor también considera que los procesos ¥ cumbios histdricos son importantes
para la religion v una dialéctica fundamental entre difesenciacion/integracion o adap-
mcion/identidad es bisica pars su teorfs. De shi que observe que

“la religsda siempre parece modsficar o estabilizar las diferenciaciones que 00

ha podido impedir. Y e todavia mds importante gue b futurs diferenclacidn
parece girur en torme 2 1 nes divisoria de 1o identidad cxissente y de la garansia
de In sdentidad futura™.

Se define a la sacralizacion (cuyos mecanismos incluyen la objetivacion, el compeo-
miso, el ritual y el mito) como el proceso por el que —en e marco de los sastemas smb-
licos— ciertos msgos adquieren las calidades de lo presupucsto, estable, eterno. Asd.

“seeralizacion es ¢f proceso inevitable que salvagourda u ls identidad cuando
éatu estd umenazada por kas desventagas de ba infinita adopeabilidad de Jos sive-
mis simbélicos, La sscralizacion protege a la ideatidad, a un sisterna de sagnifi-
cados o a unn definacion de 1a realidad, modificando. obstruyendo o ~¢n caso de
necesidud- legitimando el cambio” (pp. 5-6),

No entraremos en ks diferentes pero sobrepuestos mecamsmos de sacralizacion que
analiza Mol. La importancia de su teoria pasa este estucho reside en que su concepto de
sacralizacion se aparta sgnificativamente de lo que Durkheim y Eliade Hamaron lo sagra-
do. Bl hincapeé de Mol “es en el proceso, en I transicion fluida de lo profano a Jo sagrado”™

11 En ln defimicicn de identidad de Mol. lx ‘conciencia’ y el ‘conocimeento’ so6 mesos céntricas que el
coecepso de himites” (1976 68} Puede ser que Mol no pese por una autocidad “mayor’; pero, tracindo-
se e eonia relzgrosa. s bikeo aos porece de argumentucidn buena y convincenta, ¥ en Win gracks perti-
nemte pars ¢ Upo de preguntas que se plantean en esie S0k,
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y habla de su entreveramicnto ¢ iderdependencia; también doclar su deseo de sacar & luz
“esta relacion, conflictiva pero complementans, eotre ko sagrado y 1o profuno.., utifizando
la “sscralizacion” (el proceso de Hegar a ser y de hacer sugrado) mas que “lo sagrado™ (ser
sagrado)”, Actir adermds que “el proceso de sacralizacaon, mis que wn estado Jde secrlidid,
e el que con mayor facilidad camaliza b apancidn dialéctica del complemento integradoe™”

Stn embargo, el principal interés de Mol (1976: 6) e la rebgion moderna y en su
criticit de Durkheim y Evans-Pritchird reconoce que “ambeos tuvieron en cuenta sobse
todo culturas primitivas, donde fas normas de sacrabizocion eran maturay y no
embrionarmis” y que “como los mvestigadores que se ocupan del pasado y de las socie-
disles primitivas han Hevado ls batuta en el anahisis de 1o sagnmbo, se ha aceptindo con
bastante falta de sentido critico sus definiciones sobre su forma ideal o madum™. E
presupuesto mmplicito en la aceptacion gue ~de una forma aparentemente mits bien
reacia~ hace Mol de la presencia del verdadero estado de sacrabdad en ¢l pasado y en
fas sociedades primitivay, es que en estas soctedades uno pueske encontrarse con situas-
clones inmoviles o estancadias: habla, por eiemplo, de “la enistalizacion de normas..
concretss. .. intactas durante generaciones”, En nuestr opinion, se trita de uni conce-
sion gue s se generaliza, resulta wotalmente indebida, En efecto, aungue no niego gue
s¢ pueden encontrar siluaciones concretss, existe una abundancia de buenas pruebas
para demostrar que también 1o contranio es verdad, es decir, gue hay muchos ejemploy
~como el andino— que muestran que sociedad pasadis v “pramitivis’ ( prealfabetas?)
expernimentaron permanentes procesos de transformacion durante siglos de disensiones
internas y turbalencius sociales. En todo caso, [ cdmo explicar loy ritos periddicos,
sacrificios, nitos de paso. ete, & menos de suponer que su mtencidn central e (y es)
reforzar o reproducis lazos “sagrados’, modificar, obstruir y leginmar los cambios?

Como esperamos que se mostrard en este estudio, La idea de Mol de que una “razon
para subrayar mis ¢l proceso de sacrudizacién que la alteridad de 1o sagrado es que ¢l
lenguaye del “cambio™ y del “proceso” resulty méas apto pars el anilisis de situaciones
“mutantes"™ (p.7) vale lo mismo pury el mundo andino —pasado y presente— que para
la situacion Auida de las sociedades occidentales, pues nunca ¢s probable que las tan-
siciones de ko profano o lo sagrado sca completas ni permancntes.

2.3. Los wak’as en la Bolivia actual

La Breeaturs sobre ¢l mundo aymara boliviano, parece proponer que ¢ 1émino
achachila (wamani, awkille, machula en ghichwa), que significa abuelo v bisabueln,
s ¢l que ahora se usa con mayor frecuencia para referirse a los “espiritas” de las mon.
tfias; y que el téemsing wak ‘o ha pasado a significas peincipaiments ‘demanio’, aun-
que este término tiene sigaificados diferentes para [n gente andina v pant los earopeos
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y sus descendientes crollos que Lo introdujeron. Por eso, al empezar nuestro trabajo en
Bolivia, pensibamos que donde seguia empledndose el término wak'a designaba a los
“espinitus” Jocales menores, y siempee a las divinidades més ambiguas y menos pode-
rosas que Jo que se considernba eran los espiritus de las montafias, llamados achachila.

Por cjemplo, en su ensayo sobee el concepto symarw/qhichwa de pacha, Bouysse-
Cassagne y Harmis nos dicen que el término wak 'a todavia se usa en muchas regiones
andinas para designar u los seres de poder superior que residen en ¢l mundo inferior/
interion (mangha pacha) y ¢ asocian con el Demonio cristiano, mientras que s& consi-
dera que Dios y los Santos viven en el cielo o mundo supenor (alax pacha). Por més
que (1) se diga que estos diablos del mundo inferior dificren de las defimciones clési-
cas de Jos tedlogos, (2) se informe que el rmino wak'a no ha perdido totalmente su
significado antiguo; y (3) se considere que 1as idea nutivas acerca de los poderes de los
wak'as no han quedado totalmente ermadicadas, se presupone que las campadias de
extirpacidn han tenido unos efectos sbsolutamente radicales en el uso y significacidn
del coneepto de huaca. Por esto leemos que:

"Hasta hoy dia no se ha perdido del 10do el semtido antiguo d¢ las huaceay que
Benonio definia como: ‘dolo en foema de hombre, camero, ete, y los cermos que
adoraban en su gentilidad’. El vocablo mis comimmente usado en Tos Andes
pars designar sl diablo tal ver ¢s yupay (en ayma sapapa): ... Wak o, supaya:
en umbos casos ln derivacion fingtiistica sugicre que s trata de una politica
religiosa parn extimpar Jox antiguos caltos. Identificarlos con Satands no tuve el
efecto de erradicarios totalmense, sino ¢l de revbicarkos en un contexto clandes.
tino ¢ interior. donde ol dinblo cristiano cambié radicalmente de cardoter.”
(Bouysse-Cassagne y Hams 1987 361,

Aunque s¢ dice que Jos rasgos del Diablo han cambiado radicalmente, no es menos
claraments fundamental la transformacion del significado del término wak'a.
Los términos wak'a, achachila y achila

No hay duda gue Jo que ufirman Bouysse-Cassagne y Hurmis s correcto para de-
terminadas regiones y culturas locales: pero, poco después de empezar nuestro trabajo
de campo, nos wopamos con informucion que permitia pensar que todavia se podian

17 Preves que sgvaa siempes b iemedo contreaaones malévos o qos ha evado mas intimamens relaclienado
con poderes swrirrulentes (i nak 'e. Benomia, por syemplo, da siysae voma sindnma de dishioldemonio,
Mbestrss gue tradice wak'a como idobos ¥ montifiss gue los naivos adomban como divisidedos. Queds
Charo g sy mumc oty o diablo es sentido crstianc: pero parece que ek s ha senido coanotacio
s peels posivas o sl imposile pensar gue s el e pars descriter o carter 30 dete-
rrimacdon wiak ‘s Taylor (1980) dice que onginaniamense suvora significaba e expiritis def nuer)
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¥ sus descendientes cnollos que lo introdujeron. Por eso, al empezar nuestro trabajo en
Bolivia, pensabamos que donde segufa empledndose el término wak 'a designaba a los
“expinitus’ locales menores, y siempre a Las divinidades mas ambigoas y menos pode-
rosas que lo que se consideraba eran los espiritus de las montafias, lamados achachila.

Por ejemplo, en su ensayo sobre el concepto aymara/ghichwa de pache, Bouysse-
Cassagne y Harris nos dicen que el téomine wak'a todavin se usa en muchas regiones
andinas para designar u los seres de poder superior que restden en ol mundo inferion
Intenion (mengha pacha) y se asocian con el Demonio cristiano, mientras que se consi-
dern que Dios y los Santos viven en el cielo o mundo superior (alax pacha). Por més
que (1) se diga que estos diablos del mundo inferior difieren de las definiciones clisi-
cas de lox tedlogos; (2) se informe gue el término wak'a no ha perdido twtalmente su
stgnificado antiguo; y (3) se considere que las ideu nativas acerca de los poderes de los
wak'as no han quedado totalmente erradicadas, w presupone que las campafias de
extirpacion han tenido unos efectos absolutamente radicales en ef uso y significacion
ded concepto de duaca. Por esto leemos que:

“Hasta hoy dia no se ha perdido del todo el sentido sntiguo de las hvaccay que
Bertonso definiu como: “Idolo en forma de hambre, camero, ote. y 10s cerros que
wloraban en su gentilidad’, El vocablo mds comdnmente uwsado en Jos Andes
par designar al diablo tal ver e supay (en aymara supaya). .. Wak ', spay,
en ambos cosos L derivacion linglistica sugiere gue s¢ trata de uma politica
religiow parm extirpar bos untiguos cultos. Identificarlos con Satureds o tuvo el
efecto de erradicarlos talmente, sino el de reubicardos en un contexto clandes-
tno ¢ interion, dondde ¢l diablo crstiano caombid radicalmente de cardcter.”
(Bouysse-Cassagne y Harrix 1987 36),7

Aunque se dice que los risgos del Diablo han cambiado radicalmente, no es menos
clnramente fundamental la transformacica del significado del término wak o,
Los términos wak’'a, achachila y achila

‘No hay duda que lo que ifirman Bouysse-Cassagne y Harris es comecto para de-

ferminadas regiones y culturas locales: pero. poco después de empezar nuestro trubajo
de campa. nos topamos con informacion que permitia pensar que todavia se podian

12 Parvce goo spava sempee ha tenkdo connotscionos malévoles ogue ha estado mis intinuneme sl ionsdo
cont procderes amtwrakenies que walk'e. Bentonin, por sgemplo, da vayana coma sindnimo de dishic'dessotio,
mieatras qe iraduce ik coms kobos y miomtifias gue los naivos adormban como divioadaies Queds
e s muncn eguivalio al diablo en sentido existissc; pero parsce queo welk ‘o ha teoido connoescio-
0EN s grsilivas v oo sills imposiNe pentar que se emplears g para desenibin of cardctor de dete-
rmmindon ik ais. Taydor (1980) dice que colghmrtamente e sipasficaba el espirin 8¢l mosrmo.
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encontrur divinidades lamadas wak'as ¥ que no necesanamente estuban tan intima-
mente ligadas al Diablo, Esta informacidn parecia contradectr lo que nos decian las
lecturas hechas y, por ello, merecin una ulterior exploracion.

"1 Qué relacion hay entre el wak'a y el echackila™ . Pensébamos que la pregunta
era clarn y directu: pero resultd que ni era ficil preguntarda en aymara ni simple Ia
respuesta obtenida. Uno de los problemas procede del hecho que la lengua aymara no
parece tener una palabra para traducir con precision el término ‘relacidn’; por tanto
hubo que reformular la pregunta para preguntar sobre una presunts relucion. Hemos
wqui algunas de las variantes que ensayamos en nuestras conversaciones con los
comunarios de Sullka Titi Titiri:

- oD estos mismos wak '@s son ks achachilas, o 5 6o 1os nchachilas som otros”?
Akapachpa wak ‘anakar achachilanakaxa, jan whay achachilanakax yaghack)
~(El wak'a oero es de los achachilas, o los achachilas y €] wak'a umo no mis son?
Wk 'ax vaghatt ackachilenakat, ackackilanakamp wak”amp mayakicka

—Estos [wak‘as) son achachilas, o no?
Akay achackilanakachivay, janicha?

~El wak'a con el ackile uno no mis es?
Wk “ampi achilampiy mavaki”

~Achachilps dicen, wak ‘a dicen, | Entonces uno no mils es. 0 si no uno otro es7
Achachilanak saprixe. wak 'a sapaly. Ukat mayakisi, far whox may mayvocha?

- Qué [ex] de ahi el wak'a? ;Qué ¢s al final ¢l ackackila?
Kimas wok ‘ave wkata * Kunarakisa achackilow?

Pueden parecer marginales las diferencias entre estas preguntis; pero par peeguntar
sobre una presunta relacido entre wak'o y achachilo era necesario preguntar si las dos
divinidades o términos supuestumente diferentes pertenecian al mismo grupo o calegorii o
s1 eran iguales o diferentes entre si. La diferencia es de peso, pues la ke de una relacion se
sustituye por una opcidn de inclusidn/exclusion, que parece ser un rasgo impartanse de la
lengua aymara y que marca ln forma como la gente concibe el tendmeno religioso.

Las respuestas recibidas a las preguntas parecen may similares y nuestra inter-
pretacion inmediata fue que los dos téomines wak ‘e y achachila eran claramente
dos palabras empleadas para referirse a las mismas cosas; es decir, que en este
contexto significan la misma cosa. Nos sorpreadid, pues cuando habiamos anali-
zado el tema antes de visitar o comunidad, pensdébamos que wak ‘& ern un 1érmino
que se usiba sobre todo para referirse 4 ciertas piedris, mientras que solo se em-
pleabu achachila para referirse a las poderosas divinidades de los altos neyvados,
En cambio, tras nuestras conversaciones con algunos de los miembros ancianos de
la comunidad. parecia que empleaban indistintamente ambos términos para desig-
nar 4 las divinidades regionales y locales: a las mas y a las menos poderosas: & los

6%



Bl Pluger de b vede R

altos nevidos fcomo #l famoso limani y 4l Sujama); y a las piedras, o las Jomas,
u las cumbres locales; ete,

Pero, més adelunte, llegamos u fn conclusion de que esto en verdadero solumente
hasta cieno punto. Coando comenzamos @ analizar las respuestas a las numeras pre-
guntas formuladas ¥ o comparar tres términos intimamente relacionados (wak’a,
achachila y achila), nos dimos cuenta de que existian tres difereacias, importantes
aunque sutiles, en el wso de los mismos, segidn los contextos 4 que se aplicaban. Para
tetier un ripido vistazo de esta cuestion, he aqui algunas de las respoestas dadas a las
preguntas que hemos registrado mis arriba:

< Esto mismo no mis son
Akapachpakiy,
~ Uno no mds e, el achachife y el wak ‘i an no mas siempre, 2o e no puede
SCT OLTO, UNG DO ks SleTmpre ¢s, €580 o8,
Mivakn: achachikar wak ‘s marvekipind ki, and waghskioast mayobinipinin ki
~ Som achachsias, apus . Wake dicen, igoal po mis es
Achaachilanakips, apanaki .. Wak ‘o sapod, foal somas es
~ No. €50 00 mds es, uon no mis stempre o4 ¢l achila, eso no mis es. No. ¢l
wat ‘o esa no mds e, waok ‘o también, acfile taminén, eso 00 NAS €5,
Jardw, whkakipintn, mayakipimiv achifax, wkakiptuon: Jantw, wakas ukakiv,
wak araks achilaraki skekipiniv,
~ Lo achifas otros, witk ‘a €40 € 0t siempee es0 e, el wak'a e achila
tumbién no mis,
Ackilanakax yagha, wak ‘a wkiy yaghaping whar, wok ax ackifarakikiw,

Estas respuestas pueden parecer casi uninimes; pero un examen cuidadoso pone
de manifiesto que en realidad existen wlgunis diferencias sutiles, Lo consideramos
una indicacién de la necesidad de mayores averiguaciones, pues sabfumos que las
importantes explicaciones ofrecidas por la gente local no contienen necesanamente
todo ¢l material que s¢ requiere pira lograr una comprension completa de lo que se
piensa de las divinidades ni revelan el significado de los numerosos éminos em-
pleados para describirtas (Turner 1989). De ahf que hubiera que compirar minucio-
samente his respuestas dadas a lies preguntas registradas arriba con el uso y significa-
do de dichos términos en contextos relacionados con un conocimiento més amplio
de las pricticas rituales de 1a comunidad y con una variedad mayor de seres de poder
superior, gue la geate considera que influyen ea su comunidad y en su bicnestar.

Si alvora nos fijamos en los respuestan registradas anteriormente, vemios que el térmi-
o achila sparece en varios casos donde uno habeia esperado normalmente achachila,
Esto podeia parecer fitil, poes aparentemente se trata de dos forniss del mismo 1énmino;
pero un examen mds atento de ambas palabras revela perceptibles diferencias en su uso y
en sus connotaciones. En efecto, en las diccionarios aymaras modemos, bajo el témino
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achachila encontramos “sbuelo” y “espiritus de las montafiss'; y en Lucca, que precisa un
poco mis, aparece también ‘antepasado’ y “espirity ancestral’. Achila parece menos co-
miin que achachila y Lucca. que es el dnico que tiene eotrada para esta forma, afirma que
es un diminutive de achachila, restringido wl sector meridional del Altiplano, wtilizado
por los nifios pam referirse a sus abuelos. En los diccionarios, modemos no hay, pues,
referencias que confirmen que se puede emplear In forma ackile como sindnimo de
achachifa para designar i los espiritus de las montafias, que es también la impresion que
uno saci de fns conversaciones con aymardfonos de la cludad de La Pz,

Sin embargo, no es asf en los materiales que reunimos de Sullka Titi Titin: y des-
pues de su cuidadoso examen, podemos confrrmar que las dos formas (achila ¥ achachila)
se empleaban indistintamente en las entrevistis y en los ritos para designar a Jos antepa-
sados masculinos reales y a los seres de poder superior que la gente denoming wak ‘a.
Hay que anotar que aquf 0o hablamos del uso infantil, sino de la gente anciana. princi-
palmente de sexo masculino; y hay que subrayar que es de uso més frecuente achachili
para referirse a lus divimdades y achila, pars la gente real. Con todo, parece que esto
depende en gran medida de cada hablante; ¥ no debe ser casual que quienes emplean
con muyor frecuencia la forma echila para referirse a las divinidades —en entrevistas y
fitos- sean los yatiris o especialistas rituales, que se dirigen  los wakas y buscan s
favor y asistencia, En contextos rituales, también se refieren 1 i mismos v & los miem-
bros de la comuridad como los allchi wawas (nietos) de Jas divinidsdes. Es interesante
que nunca se reconocit abrertamente @ los wak ‘as come antepasados reales, sunque ¢n
el discurso nitual huy ciertas divergencias al respecto {ver los capitulos 7 y §).

Por todo ello podemos ver que el significado de los términos achachila y achila e
algo ambiguo y, aunque debe tenérselos por sindnimes, estd claro que vehiculan unas
connotaciones ligeramente difercntes. Se usa el término wak ‘s para seres de poder
supenior; nunca para los antepasados reales, aunque a kas divinidades locales v regio-
oales con frecuencia se tas denomina wak'a achachilas. Edto acaso sugiers que se usi
el término waka para calificar a achachila y en este contexto acaso haya que recono-
cerle sus cualidades adjetivadoras. "’

La relucidn entre los términos y los seres amba menclonados o veces todavia se
complica mis cuzndo en ulgunos contextos a otras divinidades (como awicha y e
se las denomim wak 'u o incluso achila y achachila. La relacion entre los wak 'a aohachilas
por un lado y los seres denominados pachamama, wirjina, kuner mamant, “santo patio”.
clo, por otro, es un tema clave del que se tatird mis adelante con ciena extension, a fin
de clarificar mis el significado del concepeo de wak 'a (ver el capitulo 5).

) S ve i die uma tocefn general de Ly religidn andine, nos parecs gocs convinorate of andbiis de Gabred
Mustines (1967 v | 989) sobre Las divinldmicos asdinas de Ia morgania. donde 10s némanon aclvac il wak o y
Swy Juegier un papel miportaote. Una de L rauvnes es gow convideramos que Ls categorin ‘divses de los
oo’ mendece s distinean ‘falsa’, como de becho myesan stundamente ef poogio andlss ¢ Mannisor
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Grifico 3,
Los rasgos basicos de la estructura *tradicional” de Jests
de Machaga, segiin Albé y Equipo CIPCA (1972: 776).
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Grifico 4

Las dos mitades de Jesiis de Machaqa.
(Basado en Albé y Equipo CIPCA, 1972: 787),
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La genealogia de los caciques de Jests de Machaga:
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Grifico 6
La estructura ‘tradicional’, tomando en considerncion
1a estructura intracomunal de las comunidades.
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3

JESUS DE MACHAQA:
LA DINAMICA AYMARA
DE LA DUALIDADO

3.1. Introduccion

Jesils de Machaga se encuentra en la provincia de Ingavi, Departamento de La Paz,
en ¢l Altiplano boliviane, cerca de las famosas ruinas de Tiwanaku. En opinidn de
anchinistas de la tulla de William E, Carter. John V. Murra y Tom R, Zuidema la regién
de Machaga seria, por sus estructuras sociales, de¢ una importancia primoedial para el
desarmollo de Las investigaciones de los Andes (Albd et al. 1972: 7741 A la luz de ese
punto de vista, resulta algo sorprendente que, hasta hace poco, muy pocos estudios se
hayan centrado en esi region; ¥ que de ellos, la mayorfa sean de cardcter histdrico,
basados en la investigacion gue nstonadores han realizado en 1os archivos bolivianos.
espanioles ¥ de otros fugares, Al iniciar esta investigacian, en 1990, sélo habian llegado
a publicarse dos estuchos en espudiol basados en un amphio trabajo de cumpo realizado
en el territorio de Jesils de Machiuga: y ambos subriyan, comparandolas con las de
otras partes de Bolivia y aun con Jas de los Andes ¢n su conjunto, el caricter “tradicio-
nal’ de ks comunidades de la regidn, aunque los objetivos y el espinitu con que se
elaboraron y se redactiron son muy diferentes.!

El primer estudio lo realizé hace mds de treinta ufios un pequeiio equipo del Depar-
amento de Antropelogia de la Universidud Nacional v Mayor de San Marcos de Lima,
en colaboracion con el Gobierno boliviano, En el informe se califica o Jess de Muchagu

I Ver tumbiédn Vellurd (1953 v 19631 Desde entonces A ha patslicado algwnos articalos (ver la Biblo.
grafin v ¢l capriubo 4); v aos ha dado generosumense poveso i algunos utros trubagos sivos idditos. Por
otan parte, CHPCA b taschado Lo pablicacion de b osene Jesis de Machuga: La maurks rebelde, & 1
que este liben e el volumen 4 Andy Orta tambeen renlind srubago de campo dummie con dos atos
199092 en Jesds de Macliags v, en 19900 1emmnd su festy doctondl, que s 10 bemmos visin, en ks
Unmivenadad de Chicago.
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de “el corazdn aymara, [que] representa el sector tradicional, sociedad cuyos usos y
moves se encuentran fuertemente canalizados hucia este centro de cobesidn™ (Bonilly
y Fonseca 1963; 3). El equipo define como une de los objetivos dlitimos de su estudio
¢l mostrar a las comunidades el camino que las sucard de su arslamiento y atraso tradi-
cionales hacia un futuro més brillante de desarrollo ¢ integracidn en la economiu na-
chonal, No obstante, como sefiala también Albd, este estudio pionero no carcee de
méritos ¥ contiene algunos datos importantes, aunque este hecho a menudo queds
oscutecido por una informacidn limitada ¢ mcompleta y, # veces, simplemente errd-
nea. El peor fullo del estudio es que plantea equivocadamente Ly “comunidad pucblerina’
como ln miks representativa de todas las comunidades de 1a region. cuando en realidad
cs con mucho fx menos representativa de todas ellas. Basindose en esta falty premisa,
se sucan muchas conclusiones generales erdnens: y también se sobrestima el alcunce
de la informacein aportsda por un simero muy pequefio de informantes. Siempre que
scit del caso, en sdelunte nos referiremons al estudio de Bonills y Foaseca.

El segundo estudio lo realizd el equipo de CINCA, dirigido por Xavier Albd, Este
estudio se basa en umplio trabajo de campo levado a cabo en Jewls de Machagu entre
los meses de abril y agosto de 1971 en ese periodo se recopild informacion en una
serie de comunidades y ¢ equipo de Investigacidn contd con la participacidn de cerca
de 40 campesinos de mis de 20 lugares diferentes (Albé et al 1973- 773),

De ncuerdo con ln observacién sobre las cualidades especiales de lus estructuras
sociales de fa region a que se ha hecho referencia mas arriba, el informe de Albd se
centra en la estructurs social de Jesds de Michaga, haciendo especiul hincapié en ¢l
anilisis del nivel de estructuray intercomunales. o diferencia de las intracomunibes; es
decir, en las reluciones estructurales entre las comunidades, Sus conclusiones son de
especial interés ¢ imporuncia pira nosotros porgue. de forma general. se relacionan
directamente con muchos de los temas fundamentales de este libro y oftecen una parte
importante del teldn de fondo sobre el cral se leva a cabo la descripcion indispensable
de ln estructura sociopolitica de 1a comunidad de Sollka Titi Titin, sobre todo en lo que
toca a las relaciones intracomunales (ver el capitulo 4).

En 1996, al cumplirse 75 afios de 1a sublevacién de 1921 en Jesds de Muchagu.
CIPCA mnicid la publicacion de s serie Jesis de Machaga: La marka rebelde con un
libro (numerado, por su comtenido histdrico, coma volumen 2 de 1a serie; Choque y
Ticona 1996} sobre dicha sublevacidn, basado en Chogue (1986), pero ampliamente
revisado y que casi duplica la version anterior, Bl siguiente libro ya publicado {vol, 3
de la serie; Ticona y Alb6 1997) tratn de varios temas histéricos v contemponineos
desde una perspectiva social y untropoldgics, v amplia y actualiza varios trabajos ante-
riotes de los autores. En ¢l momeato de escribir este texto estd en preparacion otro
fibro (vol. | de lu serie; de Robernto Choque. con colaboraciones de Albd y Ticona) que
trata de reconstruir la historin de Machaga desde 1os liempos més remotos husta prin-
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cipros ded siglo XX, Todos estos aportes mis recientes complementan de alguna mane-
ra I tesis doctoml (Astvaldsson 1994) ¢n que se basa nuestro trubajo, lo cual nos ha
llevado a sctualizur algunos aspectos para la publicacida del presente libro. que tam-
bién forma parte de la misma serie. Siempre que sea del caso, en adelante nos referine-
s i aquelios, aungue as referencias no reemplizardn un lectura directa,

Pero antes de describir las estructuras intracomunales de Sullkn Titt Titiri, daremos
um breve mtroduccion a ln region y analizaremos con cierta extension Iy estructurn
soctopoliticn de Jesas de Machugae, siguiendo el estudio de Albd (et al. 1972), v algu-
nos complementos ulteriores en Ticona y ATba (1997), en el volumen 3 de esta serie.
Estor now Hlevard, o su vez, a examinar ¢ 1) algunas cuestiones sobre el contexto histon-
co general de la cultura symara andina; y (2) temas concretos relativos i 1a histona de
Ia region. relacronados directamente con L evolucién y cambios por los que ha pasado
en el pasado ly orgamzacion sociopolitics de Jesis de Muchoga, Con este anifisis
esperamos aportar alguna critien hasica, pero contmus que positivi, de alguna b-
bliogralia que s¢ ocupa de la regaon y trutaremos de delinear campos que creemos de
interds puri ulteriores ¥ prometedons imvestigaciones, Fambién volveremos o ocypar-
nos de algunas de las cuestiones tedricas planteadas en el capitulo 1, en particular ks
gue se refreren o b histor, I transformacion y la continuidad, y o las formas especi-
ficas como Jos pueblos andinos viven este complejo fendmeno,

8.2. La marka de Jesus de Machaqa

Jestis de Machagu, que abarca unos 1 500 km’, se encuentra cerca de las rainas de
Tiwanaku, y esti. por mnto, en ¢l centro del Altiplano undino, que aqui lHega o una
ultura modia que oscila entre 3. 800 y 4,000 metros sobre el mivel del mar. Bl extremo
noroocidental de Jesis de Machaga se encuentra a pocos kilémetros al sur del lago
Titigaga v, por ¢l ooste v sudoeste, loy limites con Sun Andrés de Machaga quedan
regulados por ¢l o Desaguadero, Por el nonte limita con Jos cantones de Wagh (Guagus)
v Tiwanaku (Tiahuanace) y la provincia de Los Andes; por el este, con Viacha. Estos
limites topan con uny alta cordillera que, cruzando ¢l rio Desagundero, se extiende
desde ln frontera boliviana con el Perd, hacia el sur y que Hega mucho msis alld de los
limites de Jesis de Machagn. Las uerras de muchas de las comunidades llegan por el
norte ¥ el este a las colinas y, en algunos casos, més alld de la cordilleru, hasta los
valles de L otra vertiente. Finulmente, por ¢l sur Jestis de Machago colinda con fa
provincia de Pacajes, en la inmensi pampa que se extiende hacia las fronteras de Boli-
vin con Chile y el Peni

Durante ¢l periodo colomal la region en gue se encuentra Jesds de Machaga e
parte de la provineia de Pacajes: pero en 1842 se le dio el nombre de Ingavi en home-
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naje i La grun batalla del mismo nombre (Salumanci J94K8; 128-129, 315). En 1856 1a
witigua provinera de Pacajes fue dividida en otras dos: Ingavi y Pucajes; pero la de
Ingavi. cn su actusl ubicacidn, po empezd 4 ser realmente una reparticién territorial
hasta 1910 (1a ley que bo hizo posible daga del 16 de diciembre de 1909). Asimismo, en
el siglo X1, de acuerdo con la nuevi organtzacion administrativa de ba joven Repibli-
ca de Bolivia, la marka de Jesis de Machagu recibe la condicion de cantén y durante ln
segunda parte del siglo ln region ha sido y sigue siendo dividida en nueyas zonas que
haa ido alcunzando la categoria de cantones. En una serie de casos, han obtenido dicha
categoria lerritonus gue oo son mayores que el antiguo ayllu basico (ver Mapa 2). Pero
u pesar de estas nuevis divisiones del cantén de Jesis de Machaga, en muchos contex-
10s ln gente sigue refiriéndose a la region segin su estructura sociopolitica basica y
subyscente, es decir. segin lu antigua unidad de loy doce aviln—comumdades (ayllus
menores), agrspados en dos mitades (ayllus mayores) y unidas en | mraarka de Jesds de
Machaga.”

Las estructuras sociopoliticas de Jesus de Machaqa:
tradicion e historia

En su informe de 1972 AlbS va sefiald que en la regidn de Jesils de Machagu fun-
cionubin simultineamente vatias estructuras intercomunales, a veces en conflicto n-
termo. Despaés de analizar con ¢ierts amplitud Jos rusgos fundamentales de la estructurs
“tradicional” subyacente de la region, el autor pasa 3 examinar los efectos que una sene

2 Reswdoon muy [Mantivins e semmejanziss enfre ks regiouss de Jevin do Machaga y de Micha, que e
extudialo Ptk Este cnsphea arife MAXIMO pars L cotsdiddiad de Macha: ayllu SIAYOK pacs sas mitades:
wdlie MENOR pars I subsdavisiones de las mitades en ‘camunsdades’, ¥ @il MINING piara fas
fragmentacintes de dstan en seccivnes, Los @) (hes minimeon fodavia s¢ dividen en gropos patriiocales
que se segmentan on famitios (Plae 19756 y fig 7) El ténmuno ayiiv yi mo of ¢f nads habituad en Jests
de Machaqe, en ¢l fenguaje diro se enpless mas fas palibes eguiolas COMUNIDAD ¥ ESTANCIA; s
cnmtiaspo, ef termino ayily = use minerumpdamente hasia finales del sigo XIX en Ls docamestaciin
sobre o doce arfl—comunidades de Sesds d¢ Machaga, smaue o s refiere rancn al Conjunio negio-
mlcnm-uumh.dwmhhim"dpw«kﬂukhlwhu'usunphmmum"kuh*
Mactaca”, E) wérmimo oy adecundo pars ln rogion seoln ok sbes que @il mungoe oo 1 docw-
mentackim qee hemon tensda b oporturidd de examin o se canples esta palabon, Como ha sefolado
AR, Ls gome soele devir; “el sectoe Jesid de Machaca™ (Alb6 o al 1972 7771 v o cdeminmo matrka o0
se empien realmente en i sentido politico, aunue se aplica & la rond peografica [y enlonces en an
semtido Cercam & ‘thermi’ o pulii ) SInwmpo.moxﬁ-l-muym(lW?).cuelmM
debae sobee ol sviversieto de bos SO0 aivw G 1s Cooguinta 'em vacias panes 1as anganizaciones casge-
sinity mpesaron 4 cambut s referenci “windical” y Couppesiaa” por ot mis Oeighsanas. comn
avitu v averka”™ Miconn y A 1997; 164), Pars destacse las septojimias estrocturales entre Macha y
Jesiin che Minclmss hiemnos tecadado empless, en pane. | ermisclogl acunada poe PlalL wancpes no en el
Cav Be A,\thmtumu'.m-cpmknm*nmuw
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de nuevas estructuras han tenido para modificar y alterar la estructura sociopolitica
elemental itercomunal, de la que puede afirmarse que persiste como un palimpsesto
sobre ¢l que se sobreescriben los permanentes cambios, Las principales estructuras
nuevis que cstudia AlbG se refieren al sistema escolar, & la administracién comunal, a
los centros comerciales y 4 los sindicatos. El trabajo muestra que el impacto principal
de estas nuevas estructuras ha consistido en ‘descentrar’ todavia mas el pucblo de
Jesis de Machagu con la ereacion de nuevos centros que redefinen las relaciones entre
las antiguas comunidades y entre las comunidades antiguas v las nuevas (Alb6 et al.
1972: 775, 803-813; ver también el capitulo 8 de Ticona y Albé 1997).

El tratamicnto que Albd, ampliamente complementado por Ticona y Albé (1997),
ofrece de ln estructura ‘tradicsonal’ de Jesits de Machaga es bien completo y aquf no
hay ni el espacio ni la necesidad de pasar revista i todo su informe,

Pero queremos [lamar la ateacidn sobre algunas limitaciones metodoldgicas que
hacen descarrilar un poco ¢l primer anilisis hecho por Albd de las estructuras
intercomunales de ls regién. En primer lugar, el informe se refiere ante todo a las
estructurus sociales intercomunales —a diferencia de las intracomunales— de Ia regidn.
En segundo lugar, no se analiza qué elementos son coloniales, incaicos o anteriores. ni
cbmo funcionaba el sistema en fa época de los seflorios aymaras. En nuestra opinion,
las ligeras discrepancias con el undlisis de Albé proceden cabalmente de estas limita-
ciones metodoldgicas.

Mientras nuestro estudio se concentri en las estructuras intracomanales y, en espe-
cial, en fos papeles y funciones que los procesos rituales desempefian dentro de esas
estructuras. no hemos podido ignorar las influencias que los cambios en la organiza-
cidn intercomunal han tenido en Ia estructura de cada comunidad y en lay relaciones
entre comumdades colindantes (ver el capitulo 4), Ademds, algunas de las conclusio-
nes del presente estudio de las estructuras intracomunales de la comunidad de Sullka
Titi Titiri son de relevancia directa para b informacidn del informe de Albd y algunos
testimonios histdricos con que nos hemos encontrado plantean zonas de interés histo-
rico sobre (1) ¢l contexto general de 12 organizacidn espacial aymara precolombing; y
(2) el estudio de la aparicida de las estructuras intercomunales de que trata Albd. Por
es0 se dedicard algdn espacio u tratur aguf de estos temas, Nos fijaremos primeramente
en el contexto histonco y en Lo organizacion espacial aymara, pars examinar a contings-
cibn las estructuras “tradicionales” de Jesus de Machaga y las repercusiones que las
estructuras intracomunales y los testimonios histéricos tienen para la modificacion de
las conclusiones preliminares del estudio de Albé.

En el estudio miis reciente de Ticona y Albd (1997) se explican en mds detalle las
diversas estructuras intercomunales de Jests de Machaga v su evolucion en el tiem-
po, sobre todo a partir de 1952 hasta la actualidad. Ello nos ha llevado a actualizar
bastante la peimera version de la discusidn del presente capitulo (Astvaldsson 1994),
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Sin embargo, varios de nuestros argumentos, algunos de los coales no estdn en todo
de acuerdo con lo que dicen Ticona y Albs, siguen siendo pertinentes. Esto no quiere
decir que queramos negar el valor de los datos ¢ interpretaciones que ellos presen-
fin, sino que consideramos, dentro de un campo donde hay muy pocos “datos con-
cretos’, que los nuestros son alternativos e igualmente validos, que forman up im-
portante diflogo, los nuestros con los suyos, ¥ que tal vez tienden, de una manera
positiva, a problematizarse mutunmente.

3.3. Antecedentes histéricos

Hay que hacerse 12 pregunta de s la estructurs “madicional’ de los doce avili-comu-
M:&M&Mmmah@x&mqwdaﬁnﬁocuﬁqw&bﬁd
Fernindez Guarachi compré en 1645 “lus tierras y estancias™ de la regida o la Corona
cqm)olnosiyncxisdunluiormleaacmmmmxysicsui.enquéfomydesde
cudindo. Aungue no estamos en condiciones de dar aqui una conclusion definitiva, desea-
dmmﬁjamosmnlguminfmnncidnpaﬁnaueqxscm&hammmdoyw
algunos principios metodoldgicos cuya observacitn consideramos necesaniy para poder
dar respuestas confiables (sunque acaso hipotéticas) a estas preguntas. Primero nos fija-
remos en el contexto hisadrico general de la regidn ¥ de I organizacydn espacial aymara.

lohanbnhabtuudow

Lahiaoﬁndehmgiéndeund\aqaseumomumﬂhm&nﬁosypueceesm
Mmmmwamhhmmdchsmnmuquuuhademm
do existicron en hcdmddl'goﬁqaquym-m.ﬁrejwwlo. los grandes
munulimyhcainﬁcadchsmhmde%hni(mqmqhum.ksdsdeMucha-
qn)pwxmdemmhumwi-demovnﬁsuﬂummwmdmﬁ;de
una de las fases culturnles asociadas o Tiwanaku (Portugal 1955: 51-67; Gisbert 1987
131; Kolata lM).&Mdedpuiodonnh&npnriddndd Impe-
m&ﬂm-%xm:mmmhmahmwmﬂuwu
uwmdmumuumaﬂ&mowdmhmmmhﬁmm&
Bolivia con Paraguay y Argentina por el sur* La regidn de Machaga caia dentro del
minodc?wajes(hkmaxqueabnmabnmmliomﬂmumddhgom

3 Ver también o volumes ) & esta serie.
‘ me--Cum(l?ST)y(‘dm{lm)lmhﬁumm-ﬁu‘hmdci(ud:lot rei-
nos’ v dak culturas aymuray

2

— e e



Jeniy de Machaga: Li dindmiva ayman e ki dushidod

desdenmdwminﬂtdcbsmalaummdeBothconMyQﬁkpmelm
Mmhsngkxmcﬂunsdcwpotdmtwdem 1965: 334, Cho-
que 1993: l6).lmnmawwﬁmmmuim”loﬂnhdmhum
parte del sigioxVeimpaldosdﬁwanﬁnwyubajoelnomhamﬂndeQulhm.
aungue los antiguos ‘reinos’ (cmwdde?mja)dmwsig:ﬁmgohunm
aménomamente por 1os kirakas introducidos por 1os Tnka,

La region de Jesds de Machaga conservi cienos testimonios de esta invasién ¥
presencia incaicas. Se ha identificado por Jo menos un lugar arqueoldgico considerado
de origen incaico y Alb6 (et al. 1972: 791-792) ya sefald que ¢l nombre machagu
(‘mevo’ en aymara) y el hecho de que el pueblo de Jests esti geopoliticamente mal
colocado como centro de la regidn, sugieren que ¢l pueblo aciso fuera construido por
los lnluenmcsfucrzopmwbyugnrnlonynmudelamnn.lubdmbién informa
que las tradiciones orales locales apoyan fuertemente esta opinidn; por nuestra parte
olmosunulamqucaﬁnmqueelgmtcmpbdelpncblode)esésselevmmm
rutnas de un templo incaico, Este relato procede de un comunero de Sullka Titi Titin,
qutenafmhabainywdoenungrmtdmldebajodclumplquuunhmlidnd
s encuentra obturado; contd que el Tugar estaba lleno de agua y que esti conectado
con ruinas incaicas en una isla del Desaguadero. Se habla también de ruinus incaicas
en las proximidades del pueblo de Jesds.

La conguista espafiola a mediados del sigho XV1 se produjo, por tanto, relativaments
pomucm)despuésdchuxnia:ypuacenmnmequeeummupso&
tiempo ls cultura aymara y los cimientos de sus organizaciones sociopolitica y simbélica
o conocieron realmente cambias muy importantes. Aungue podemos tener la seguridad
de que hobo algunas modificaciones, como efecto tanto de lus intervenciones admi-
nistrativas incaicas como del estancamiento de 1a sociedad, basta con fijarmos tinica-
mente en el casi medio milenio transcurrido desde 1a Hegada de los conquistadores euro-
pecs para ver cudn resistente hit demostrado ser lu caltura aymarm a los grandes cambios,
En efecto. mientras fa conguista hispana ciertamente produjo cambios significativos en
1o regiim de Jestis de Machaga, ~<omo este estudio seguird subrayando- la regibn se
caracteriza por el mantenimiento, en und proporcién mayor a muchas otras, de una sene
de elementos culturabes autoctonos que siguen funcionando.

Organizacion espacial aymara

Bouysse-Cassagne (1987) ha realizado una investigacidn histdnica muay interesante
sobre la identidad aymara, basindose en la cuidadosz lectura de la documentacidn
colonial y en los mitos andinos; en ella dedica una atencidn especial a las concepcio-
nes aymaras del espacio y del tiempo. En su trabajo la aotora analiza ampliamente y
con gran detalle la orgunizacion real v simbdlica del espacio y de la sociedad aymaras,
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asf como las transformaciones Que esa organizacién ha sufrido, especialmente a rafz
de la invasion y conquista incaica,

nerse & partir de una serie de posiciones espaciales”, pues ~como sefiala- el término
aymara pacha significa *“tiempo y espacio”™. Y luego formula la pregunta fundamen-
tal: *;Come concretamente en un espacio multiétnico llegaron los Aymarus a resolver
el doble problema de 1a identidad y de la diferencia™, Para dar un ejemplo de la im-
portancia de las localizaciones espuciales paru la identidad aymars, la autora cita al
cronista indio Santa Cruz Pachakuti, quien se presenta a sus lectores situdndose en un
universo gobemado por categorias indigenas: Pachakuti meaciona en primer lugar su
pueblo nativo, dividido en dos mitades: luego, la comarca a que pertenece: ésta, u su
vez, forma parte de una zona mis amphia, el wrgusiyn; y finalmente, se inscribe en el
sefiorio Qulla, parte (todavia®) del Qullasuyu, una de las cuatro divisiones basicas del
Tawantinsayu. Pachakuti, Por tanto, para revelar su ongen e identidad. lleva al fector
Por entre no menos de seis divisiones espaciales; ¥ ante este proceder, no puede sor-
prender que ki autors formule la pregunta: “; Tratdbase acaso de una serie de estructy-
ras encajonadas que mvieron un significado antes de Ia Colonia?" ( Bouysse-Cassagne
1987: 207-208), Como sostendremos ms adelante, estamos convencidos de que este
tipo de estructuras, basadas en los mismos principios organizativos y simbélicos bési-

invadido y conquistado los temmitorins ea cuestion, se identificaban con ¢l urgusuyL.
como afirma Bouysse-Cassagne, “existia una analogia entre el espacio ocupado porla
etnia y la imagen que ésta tenia de s misma” (pp. 215-216).* Por otro lado, los dymaras
identificaban homogéneamente a los pacblos conquistados ~los urus ¥ los pukinas-
Con kmasiyu, que se consideraba tenfa unas cunlidades reales ¥ simbdicas opuestas, v

3 BouysseLsssagne ¢ita |a Relucién zeneral de la Villa de Potosi (Capoche 1959; 139-140) catnn
priecipsl femdamento de su andlisis.

6 Alos wak's achackiles de b comunidad de Sullls T Titin (o5 docir, Lix dvidudes que se considern
protegen 2 b commmidad y comsolidan 1s identidad colecuvidad) se les atribuye Ls mismas cualidades.
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a veces acaso inferiores, a las de lus tietras y gente de wrguneye, Pero, como pone de
manifiesto el andlisis de Bouysse-Cassagne, esta organizaciin espacial v simbdlica,
Que permitid a los aymaras considerarse superiores a los pueblos que habfan conquis-
tado. no impidié que La realidad social de los sefiorios aymaras feera compleja v ambi-
gua. De ahi que la figura del conquistador y del conquistado fueran las dos caras lter-
nas de un misma moneda:

Mpupusaedcﬁmnwloeudmdnpcmmuddmmummd
amndddmpn.yhmudmuyucmuimycunespejopmhidemwdc
bx atra, ogusiyn, en la medida que es su opuesta metaldeca, tal como lo son en
lnﬁgmdclrmddayhundu.clneyoyel blanco, ¢l agua y el fuego™
{Bouysse-Cassugne 1987 221).

Como muestra a continuacion la sutors, la oposicion entre estos dos EIUpOs pringi-
pales también se reflejaba en la localizacion y atributos de sus respectivas divinidades
y en los ingredientes de los sacrificios que se les ofrecian.

Dualismo doble o miltiple

Bouysse-Cassagne regisira una docena de sefiorios aymuaras que se dividian en
Wrgusieyn Y amasuya y maestra que por lo menos cuatro de Tos cinco situados en las
cercanins del lago Titiguge. que constitufa ef centro (faypd) del sistema, de hecho estaban
divididos entre los dos suyus (pp. 209-213). La Iégica clasifieatoria de este dualismo se
repetia en fa division de los valles cilidos orientales y occidentibes, incorpatados i siss
extensos dominios i pesar de encontrarse fuera de Jos estrictos confines del “Cotlan™
Asf, a fos valles oceidentales que descendian hacia ef Pacifico se los denominsha i
yunkir (valles superiones) ¥ se los asoctaba con ef wrgusinee: 1os valles orientales amazi-
nicos Tievaban el nombre de meanga vunka (valles inferiores) v & vinculaban al usmesuyn
(pp. 226-228). Estamos, pues. de nuevo ante una divisidn que s 3 1s vez real ¥ sambeils.
ca; ln alax viedka, situada en tierras bajas, en realidad queda clasificada como ‘superior’
por su usociacion con el wngusuvie, mientras que umasione. sineado en of Altiplano, pasa
por ‘inferiar’, con lo que se diferencia del urguevinn. Esta division doble es lo que Bouy sas-
Cassagne denomina el “doble dualismo” del espacio aymarn (p. 232),

Nos parece que a estus alturas hay que formular la pregunta de &i e division interms
de los diversos sefiorios symiras no se sometia también a esta légica dualista. Bouysse-
Cassagne en realidad no toca este problema en este punto de su estudio, dade que ki
interés principal se dirige o la estructure general del “Collao”; pero, como sefinla., por
lo menos cuatro de los cinco sefiorfos aymarss circunlacustres se dividian en los dos
suyus principales y parece muy probable que todos kos doce seforfos esmvieron real-
mente subdivididos, aunque esta division no siempre coincidia necesariamente con los
dos suyus las estructusas ideales no slempre se ajustan o la prictica renl. Este, por
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ejemplo, fue el caso de los Lupaga; pero su sefiorio fue el dnico de los cinco seflorios
circunlacustres que no estaba dividido en los dos suyus principales: purece que tenfan
acceso a tierras o colonias () de las alay ¥y manga yunkas (p. 230); y sabemos que lo
mismo puede decirse de sus vecinos los Pukasa. Bouysse-Cassagne también sefiala
que, en relaciin con la gente de las yunkas, los Lupaga hablaban de sf mismos como
gmnegenemmmicnmmue.oomgemedcmﬁbmmﬁma!&scumdelosjetex
es decir de quienes paaden redistribuir los bienes (p. 229), Como ya hemos visto, los
aymuaras entablaron relaciones con los pueblos que conquistaron mediante las metdfo-
ras de “superior” e ‘inferior”; y parece razonable suponer que eso valla no sélo para las
relaciones entre urgusuyn y umasuyu, sino también entre los termitorios ‘metropolita.
nos” y las colonias. y para kas relaciones dentro de cada territorio entre los propios
aymaras y la gente congquistsda que residia dentro de cada regidn o localidad particular
(marka, mitad, ayllu bisico, zona etc., territorios todos ellos clasificados, respecti-
vamente, de “superiores’ ¢ ‘inferiores’),

De hecho, Bouysse-Cassagne cita de nuevo en su estudio a Capoche y parece que
€N gran parte confirma nuestra interpeetacidn. Segdn sus palubras, fuera de la division
lrgie/uma existia otra tercera, ms visible, ficil de percibir y que afectaba tanto o urgue
COmS & uma, a saber, janansaya/urinsava, La gente de Junarsaya (mitad superior)
formaba la alta nobleza, prestundo sus servicios al Inks como soldados, mientras gue
la de urinsaya (mitud inferior) eran del comiin ¥y actuabaun como sirvientes de los gue-
freros (p. 326), Por tanto, queda claro que aquf estumos delante de las mismas cualida-
des reales y simbélicas que antes carscterzaban a 1a divisién Wrquauywamasuyie, skien-
do la Gnica diferencin que en este caso ~como se encarga de revelar el contexto de que
pmdcncuupalm-mmdeunidadeslaﬁwwesmm(unseﬁmonmn-
federacidn particular). Que L terminologia empleada aquf (janarvirin) sea mis ghichwa
Gue aymars demuestra, naturalmente, Ia influencia incaica ¥y acaso pudiera reflejar
algunos cambios en el significado y funciones administrutivas de la division, Pero esto
1o significa necesarimente que antes de la invasién de los Inka no existiers una divi-
sion similas, basada en In 16gica dualista, y expresuda en terminologia, aymaras (alay
mangha). Los testimonios parecen apuntar més bien al hecho de que los Inka utiliza-
fon estructurss preexistentes, aunque seguramente las modificaran para ponerias al
servicio de sus propios fines administrativos (pp. 253-255).

Parece, pues, que estamos aqui ante el principio de estructuras encajonadas que
Bouysse-Cussugne mencioaa al principio de su anilisis central del espacio y el iempo
aymaras: dentro de cadn subseccidn de lu estructura SUprema se repiten y corroboran
los principios metufdricos de superiorfinferioe, derechofizquierdo, masculino/femeni-
no, La pregunta es, por consiguiente, si no serfa mis preciso hablar de *multidualismo’
antes que de ‘doble dualismo’ del espacio aymara; o, acaso, subrayar simplemente la
profunda influencia de la l6gica clasificatoria de la divisitn dual ¥ de la com-
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plementaniedad en todos los niveles de las sociedades y culturas aymaras. Como vere-
mos més adelante, este principio clasificatorio bdsico sigue predominando en las
comunidades aymaras: el hecho es que ese dualismo y complementariedad subsisten
en la raiz de toda organizacion sociopolitica, desde 12 marks hasta la fumilia; y tam-
bién prevalecen en todos los niveles de las ideas refigiosas y de la cosmologfa. La
persistencin del dualismo symara constituye un ejemplo claro de “tradicidn come pro-
cex0” y en este casa “li nocion de transformaciin estd contenida dentro de la de continui-
dad’ (ver el capitulo 1),

La influencia de 1a conquista incaica

Después de analizar la i6gica y los principios del dualismo aymars, Bouysse-Ca-
ssigne pasa o describir b transformacion que el sistema sufrid como consecuencia de
la invasidn incaica. Con anterionidad ia sutora habia subrayado el hecho de que “la
toma del poder por los Aymaras y después por los Incas tuvo como efecto el rompi-
miento de las antiguas diferencias sociopoliticas de los grupos sometidos, de tal mane-
ra que las estructuris espaciales reflejan cada vez una nueva definicion de lo sutdeto-
no; la de bos vencedores™ (1987: 223), Para explicar la imposicidn del sistema incaico
en el sistema aymary, lu autora presenta dos imdgenes grificas. que bemos reproduci-
do en lox Graficos | v 2. En ¢l primero yuxtapone las representaciones simbolicas
aymara ¢ incaica del espacio; y en el segundo muestra la insercidn del sistema aymars
en el sistema incaico. Como sefiala, “Ta conquista incaica agrupa a todos esos seflorfos
distintos en un solo Estado, que desde ese momento impone una organizacidn espacial
que sdlo cobra sentido u partir del centro cezquedo™ (p. 244). Como poede apreciarse
en el Grifico 2, el nuevo orden incuico invierte algunos de los elemeatos principales
del marco dualista general del sistema aymar: por ejemplo, argussyn, que en ol sistes
ma aymara pertenecia o la mitad superior y a la derechy, shors forma parte del Qulla-
suyu, que en el sistema incaico pertenece a la mitad inferior y a la izquierda. Por tanto,
como explica Bouysse-Cassagne (1987; 245),

“el dualismn se halla destrozado; urgu y wm, que formuban dos suyus distmtos,
extd unidos en ¢ Collasuyu; y ol mismo tempo estin separados de sus respectt-
vas parejus alea (sic) ¥ manca, & su vez integrados en otros cuaros del
Tuwanunsuyy. Transformaciones dentro de ta red simbiilica que traduce In con-
quista y donunacion Wcaica™.

No hay duda que esta afirmacion en cierta medida es correcta, pero hay que subrs-
yar que en realidad se llega a ests conclusion adoptando el punto de vista del sistema
intruso de los conguistadores v, por ello, estd parciahizado en favor del Tawantinsuyu y
de su centro cezquefio. Ya hemos visto antes [os cambios que la invasidn incuca com-
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Portd para s estructuras simbalicas y espuciales generales del “Collao™; pero hasta el
sigho XV1 se reconocio también el modelo aymars subyacente de la divisidn en dos
suviey y siguid desempefiundo sus funciopes organizativas en el alistamiento de la mano
de obra necesaria en las minas de Potosl (Bouysse-Cassagne 1987: 254), Tenemos,
pues, dos modelos que funcionan a la ver, siendo necesario preguntarse por los efectos
inmediatos y a largo plazo que estos cambios tuvieron en las estructuras intermis del
“Colluo™; y miy en particular, en cada sedorfo y comunidad. Como ya mostrazemos,
nos encontrmos squi claramente con la resistencia cultueal, marcada simultdneamen-
te pot la transformacién y la continuidad.

Bouysse-Cassagne subraya gue, si bien el Tawuntinsuyu mantuvo los limites territo-
ruales del “Collao™, es decir, del conjunte de los sefiorfos aymaras, se dedicd a remodelar
st espacio interior. Como un ejemplo, ls autors menciona las nucleaciones de poblacion
gue los Loka Hevaron a cabo en la region Lupaga v en Pacajes; pero éstas favorecieron la
integracion de poblacaanes dispersas y contribuyeron a ls disminucion de ln heterogenei-
diad étnica, creando un espacio mids homogéneo en el Quilasuyu (reuniendo iy v uma).
Sin embargo, ki sutors también subrays que “estas nuevas agrupaciones sdministrativas
no excluyen la reutilizacin de lay antiguis repurticiones aymiras pira provincias tales
como fa de Jos Collas o de los Pacajes, divididas en provincias incascas de Hatun Colla y
Hurin Quila, Hatun Pacay y Hurin Pacaj™ (p. 253). Por tanto, se conservaron intactos
algunos de fos uspectos principales de la organizacion espacial del antiguo Collao, que
constituyeron los cimientos del Tawantinsuyu y, postesiormente. del gobiemo colomal
espuniol. Lo que cambid fue Ja base, el contexto y el significado del sistema sociopolitico,
que bajo el Tawantinsuye estuvo centrudo en el Cuzeo y que ca la época colonial adqui-
e virios nuevos centros, en Lima, Potosd, La Plata v L Paz.

Como observa Bouysse-Cassagne (1987: 255), “el centrulismo cuzquedo fund: la
jerarguia, pero reutiliza las divistones aymaras; la lectura es diferente. pero el grafismo
es el mismo™ y “la admmnistracion espaiola, & so tumo, hizo suyis las técticas de las
épocas que le precedieron”, En efecto, los nuevos estados reatifizun las antiguas divi-
siones y principios orgamzativos de los aymars pan sus propios fines polfticos. Al
mivel de sefiorios ¥ comunidades, parece gue los cambios mis importantes han sido (1)
la introduccion de los kuraka {posteriormente, cacigues), que actuaban de represen-
tuntes ded estado; y (2) la composicion demogrifica; pero L estrategia politica incaica
tendid, como lo habia hecho antes b aymara. a reducir las diferencia éwicas,
homogeneizanda las poblaciones conguistadas (p. 223), La aplicacidn de este critedo
compaorté, sin dudas, cambios importantes en el simbolisme de La division dualista symara
del espacio, pues los comandantes del Inka rompaeron sistemiticamente las untiguas
diterencias étnicas obligando a segmentos de la poblacitn a reasentarse en nuevas.
zonas. Por tanto, ls division dual de los seforios y comunidades ha de haber perdido
algo de su anterior significacion, pues los aymarss ya no habitaban necesariumente la
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mitad superior (como 1o habian hecho antes en su calidad de conquistadores ). 3100 que
ol extado los identificaba con la gente que ellos antes hablan conquistado ¥ gobernado.
Sin embargo, 4 pesar de que al dualismo, al mivel estatal y de los sefiorios, se ledio un
puevo significado stmbolico, organizativo y administrativo que menoscababy L ante-
ror priocidad de wrgu y alay sobee wma y manigha. sigue odavia por respondense la
pregunta Je en qué medida estos cambion penetrarin en cada comunidad, especial-
mente en regiones como la de Jesas de Machaga. Trataremos de ella mids adelante.

3.4. Machaqa: tradicion e historia

Husti hace muy poco, no existéa wns listocia completa ni & la region que antagua-
menie pertenecité al antiguo sefiodo de Pacajes ni de ki de Machaqa, éstaen Ly Colonia
figurd como unidad territorial que se dividia en Machiaga la Grande y Machaga la
Chica y compreadia ef territono de las actuakes clreunscripernes de Sun Andeds. San-
tiago y Jestls de Machaga.” Pero, aboru la situacion mejorsrd mucho con In publica-
cian del volumen | de esti sene, del histosiador aymars Roberto Chogue, gue tratu de
estos temas con hastante prolundidad * Sin embanga, ningdin anidlisis €5 total, exhaus-
tivo o finad y quisiers dedicar algiin espacio al andlixis de cuestiones histiricas reluti-
vars i i orgunizacion espacial ¥ sociopoliticn de Jesis de Machaga que consideramos
ursa hise retrospectiva fundamental para poder tener whas comprensiin mis solida de ls
extructura ‘tradiciomal’ de L region. E1 tratamiento de eatus cuestiones, que combing-
remos con of examen de In estructurs ‘tradicional’, tene un candcter preliminar ¢ hipo-
Jéticy, pues se requicrs de michs mayor imvestigacion para llegar u cunlquier respacs-
1o s definitivi i lus pregunias que esperamos planteat,

La estructura ‘tradicional’ de Jesis de Machaga

Albo (et al. 1972; 775778 resume la estructura sociepolitic bisica de Jesis de
Machaga en un esquema que hemos coplada en ¢l Grifico 3. Segun €L los diversos
niveles separados verticalmente indican unit simple subordinucion de cada siuacion
palitica inferior con respecto 4 otra superior, pero bos diversos miveles reunidos urriba
por utia linea honzontal solo sefialan una ligera vatbucivn jerirguica, limitada u unas

T A peede apreciase en L documerniacion okl esturdind, pov cirmnglo, poe Barsailes (1973) §
Wouysse-Cewsagne {1987 vor taimbién Relachimes Gengraficas (1965 330051

¥ Chogue testodn ha peblicalo mucbos articalos sobie 1 #poca cokmiad bollviane y subme Ls Tishoria de
Teatis Ge Mactugs, varios de lis cunkes figurss se la behliografin de exte Ubro y pocdon completase con
Lies de Joms 00k voliimenes de vati senie. Bt trabaiande tanthign vn nna histors mas plotal de Pacajes
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pocas preferencias ceremoniales y que no implican ni estratificacion social mi subordi-
nacién real de autondades.* Las palabras en maytsculas indican los diversos grupoy
comunales y las que van en mintisculas, las posiciones politicas de coda grupo. Como
muestra el esquema, la estructura “tradicional’ de Jesis de Machaga representa una
regitn compuesta de doce aylin-comunidadey que se dividen en dos mitades (cada uny
con seis avilu-comunidades). Se suele denominar “parcislidades’ a las mitudes, en
espafiol ‘arriba’ y “abujo’ y en aymar araxa suxta y mangha suita, respectivamente.
Como observa Albo,  la mitad de arriba se la identifica tambiéa como derecha, ¥ o la
de abajo, como izquierda (vistas en el esquermi desde una perspectiva. conceptual,
Como si uno estuviera situado dentro del esquema mirando hacia afuern). Lis dos
categorias, ‘arriba’ v “abujo’, sin embargo, no se reficren solamente a la situacion
geogrifica de la mitad supenor, sino a una posicion mds destacada en la jerarquin
social, aunque en la realidad actual esto se limita 4 unas pocas preferencias ceremonia-
les (ver también la nota 9),

Bl centro del sistema

En la division de Jesiis de Machaga en dos mitades hay algunos sspectos que Cree-
mos merecen subrmyarse y estudiarse mds, por suy intetesantes repercusiones que tic-
nen en la pregunta sobre ] posible origen de la estructura “tradicional’, De una u otra
forma, todos estos aspectos se relacionan con la pregunta del centro *verdaders' de la
regidn o marka; como muestran los estudios de Albé y Ticona, el impacto principal de
las numerosas estructures nizevis en la regién ha consistido en ‘descentrar’ todayia
i el pueblo de Jesits de Muchaga.

La construcesdn de la escuela indigenal “Germin Busch™ en Jesits de Machaga el
afto 1937 parece haber sado un paso importante de aquel proceso. Segin las noticias
obtenidas de varios comunanos, los vecinos de Jests en un comienzo deseaban que I
escuela se construyera en ¢l pucblo (también marka, en aymun sctual), pero las
comumdades se opusieron a ello, construyéndola ~todo un simbolo- en L linea diviso-
i de las mitades superior e inferior de Jestis de Machaqa ™ Tiene importancia que
estid misma linea también separa a la antigua comunidad de Sullka Titi (Parcial Ambu)

U Aptads o bas extrecturss seracominales de Sudlks Titi Titin, exts allenssm debre modificane ligesa-
meote (ver mubs wdedantey, y 5i L situamis en we debido contesin histonco, como el 4ie bemos erams:
i anteriommenie, 0o puske degar de parecer emmdnen; los estisponion histércos indicsa e o4
divisiin ers mschin mds acusada en el pasado v ¢ probable que empezam a cambar tres Ly invaion
incaeca,

10 Para mas informacion vobre la escuela, vor Péves (1993 103,197
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de la de Qhunghu (Parcial Abajol, a las que se denomina ¢l “padre’ y In “mudre’,
respectivimente, de las demds comunidades. Como sefialan los mencionados estudios.
I decisian de construir lu escueln en este lugar parece que fue resultado del dinamis-
ma inteeno, marcando en cierta forma fa voelta 3 un lugar légicamente més céntrico
que el "descalocado” pueblo de Jesis de Muchags, "

Como puede verse en el Gréfico 4, en lugar de reflejar simplemente una nitida divi-
si6n de la regadn en dos mitades, la organizacion geopolitica de las comunidades simbo-
liza tambiéa su unidad. pacs en realidad las dos mitades estin umidas como los anilkos de
una cudena. Sin embargo, hay todavia otro elemento que acaso pudiera explicar esta rar
combinatonia. Desde la perspectiva occidental de mapas orentados hacia el norte, 1n
iy oria de bos ayllie-comunidades de la mitad superior quedan a la derecha del miapa (en
realidad. af este) y lus de s mitad inferior a la izquiends (4l oeste); pero eén Jos ayllos
centrales del sisterna este orden se invierte: Sullka Tirl, de Parcial Armiba, queda al oeste
y Qhunghu. de Parcial Abajo, queda al este. Pero, cuando los comuneros de Sullk Titi
Tmﬁhnblnmndclndiﬁsiaudanpwnimngimbmdmdohespddaalasmm
hacia el noete y mirando 12 pampa hacia el sur. Por eso, desde su punto de visth concep-
tumil, que no tiene nada que ver ni con ks mapas ni con los puntes cardinales, Sullka Titi
queda a la derecha y Qhunghu queds a la izquienda. Entonces, ;no serd posible que esta
tmmidnmdcmmd:hmghhnhnhmduddouﬁadem:girmmmlh
relucionada con el punto de vista conceptual de los aymarss (descrito arriba), que, -
puestumente. asoci la mitad superior con ta derecha y b inferior con la izquierda? Fn
todo caso. este cruce resulta interesante y planteca imponantes preguntas sobee el centro
‘onginal” (;se trata realmente de esto?) de la regidn.

Como ya han sefalado Jos otros estudios. el pueblo mismo de Jesds de Mauchaga
estd estructuradmente mal colocado, lejos de la linea que divide 1 las dos mitades de 1
regiin; pero es también problemitico el lugar que proponen como hipotético centro
‘verdadero' de la regitn (a zona de las ruinas de Qhunghu Wankani, inmediata a los
fimites entre kas comunidades de Jila Titi y Qhunghu), pues (1) también es ex-céntrico
respecto o kus principales divisiones entre lis dos mitades; (2) las ruinas de Wankani
‘parecen’ ser de una cultura antecior a la conguists aymarn de la regidn: v (3) este
emplazamiento no parcce cumplir con los principios del ‘dualismo aymara’ que carac-
terizan a lss poblaciones establecidas por su conquista en ésta y en Las regiones vecinas
(ver la discusion arriba)

IF Ao geral 1972 793) tambetn sedaln gue of gram levantamento de Jesis de Machags (12 de muvo de
19215 dobe haber dacko ws anpulso grande = las divisiones & la region. Para mayvor wfoemacidn sober
el levmasmenta. ver Chogue (H98E6) y Choque v Ticona ( 1906).

n &owmmawmmmmhqmm&wmeMym
que ks cobtimns anmensves. oo s oo ol dunliomo come un principio aganiztive (ver Kolsg 1993
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Testimonios histéricos

Las antiguas ruinas de Wankani estan indiscutiblemente deatro de los linderos
de la sctual comunidad de Qhunghu Liki Liki, que pertenece 4 la mitad inferior de
Jestis de Machaga. Los testimonios arqueoldgicos vinculan a las rutnas con fases
culturales anteriores o la leguda de fox aymaras del sur o la regién —puede ser que
ya estuvieean los del norte, vinculados a Tiwanaky (Kolata 1993 )- y, segiin ¢l
principio aymary de la orgamizacion espacral y de las pobluciones. esta ubicacidn
parece ajustarse o lu logica de la conquista aymara: un lugar que pedenecié y sim-
boltzo a la cultura de un puchlo subyugado, queda adscrito o 1a mitad inferior,
izquierda y femenina de un espacio dual nueyumente reorganizado. Por tanto, no
parece probable que este logar pudiera representar el “verdudero’ centro aymarn
de la region. "

El arguments de Albo (et al. 1972) se basy parcialmente en ¢l presupuesto, que
procede del trabajo de cumpo del equipo de CIPCA, de que las comunidades “caberza’
de las dos mitades de Jestiy de Machaga eran Jils Tini (Parcial Arriba) y Qhunghu
(Parcial Abajo): paro, como él mismo afirma. las ramas de Wankani estin cerca de sus
limites (p. 791), aungue sin duda alguna dentro de bos linderos de Qhunghu, Este pre-
supuesto se bass en datos sobre la estructurn ‘somdticn” de bas dos mitades de Jesis de
Machaga. ™ Segin esta estructura, cada mitad simboliza 4 un cuerpo, en ol que las seis
comumidisdes ocupan las cuatro posiciones orgdnicas siguientes: cabezi (pug i), hom-
bros thallachi), torso Geuerpo [ach) y extremidades inferiores (Rayy), que incluyen
tanto los pies como bus prermas, Hika Titi y Qhunghu son las “cabezas” de los respectivis
mitades (supenar ¢ infenor); de ahi se saco la conclusion de que ocapan L cima de Ja
jerarguin de cada mitad; pero esta interesante jerarquia simbodlica existe en mds de un
nivel de la organizaciin socwopolinea de la regadn y nuestra informacion permite pen-
sar que eri mis simbdlics que jerirquice. relacionids con la necesidad de organizar Ly
estructura rotativa de autondades, tanto en las mitades como en las comunidades. dado

13 Como ya hemos dectacubo, o= este momento hay que ver suestro anklisls come peelimanar e higotétioo.
3w requiene die mayor svestagaion pac podey dut resprestas definions & alguns e les preginio
e plantens. Tasdién descartimos ncbarae gue 00 contidemumos que lis arpmmenton presemadon sk
desourion ls logctess de Alboc pera, wl hacoros, espermus mostrar que huy gee sepole estiudinsdo ¢
i sates de goder Hegar & cundgaier conclusice definiionin. Nuestn aporie ¢s, por congssnn, J
lo mymsa nuturaleza hipoatiew gue ¢l de Al y por el momentn comiideramion de simphe prodencis el
tunteser shvertes varios hipdtesss Gigrndoceson g AIDO sus inlortmsiones y vagersacius pesitiales 4
ee PespewI)

14 Somiciicor mgnificn “ded cuerpo o penesecsente = ¢ 0 "de By puries del cosrpo’ ¥ agui % redicn: § s
CRCIUN sociopolsic bessiba en una sslogii coo lae panss de us cucrpo Cver ATho of al. 1072 Y58
TN s Vedland IS 196y Bonile v Fomeecs 1900
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que fa jerurquis politica e transitoria anual (de esto se trata nuevamente més adelan.
te),

En el estudio mis reciente de Ticona y Albd (1997) se actualizan v amplian bastan.
te los argumentos originales de Albd. dindonos un par de nsevos datos para poder
completar el rompecabezas del centro de Jesds de Machaga. En su discasién de lu
estrioturn “tradicional’ afirman que “en Wankant estuvo el micleo central de una anti-
gun marka de Jesds de Machaga™ y observan que “ln organizacidn de las ruinas y ¢l
simbolismo de los monolitos sugieren que ya entonces existia alguna forma de organi-
zacikon dual™. Pero seffalan:

“En algdn momento hubo cierta reestracturacion del sistema doal. Algunos datos
etnohistdricos tardios de los caciques Ferndndez Guarachi parecen insinuar que esta
marka de Wankuni, en el actual territorio de Qhunghu, se vio amenazada por unos
invasores Hegados del sar: los antepasados aymaras del futuro cacique Guarachi, lideri-
zudos por un Llanki Titi. Estos se establecieron en el ayllu Titi Qullana, desdoblado
después en Jilu [mayor] y Sullka [menor] Titi. a ambos lados de la antigua cabecera de
Wiankani, De estn forma se Hlegarfa al esquema posterior de un prominente Parcial
Armba, coya cabeza es Jilatiti, y un Parcial Abajo subordinado, cuys cabeza siguc
siendo Qhunghu... Asf se entiende también mejor la aparente anomalia espacial de
Qhunghu, cabeza de Parcial Abajo pero aislado del resto. sl quedar como atenazado
por dos ayllus de Parcial Amba, Jilatiti y Sullkutitic seria el resultado de aquells inva-
ston y conguista.” (Ticona y AlbS 1997: 30).

Para reafirmar aun mds ¢l argumento de que Jila Titi y Qhungho eran no sola-
mente fas cabezas de las dos mitades, pero que formaban ¢l centro del sistema
organizativo de In regién, Jos autores también sefialan que en una serie de documen-
tos legales a lo largo de a época colonial, en que se enumeran los ayflus de JesGs de
Machiuga. estos das son casi siempre los que pamero se menclonan en cada parciali-
dod.

Sin embargo, las palabras citadas y la posibilidad de que Jila Titi y Sullka Titi,
en un principio, formaran un solo ayliu, Titi Qullana, parecen indicar cierta umbi-
gliedad en la relugidn entre Jos dos y a su vez ulrededor de la cuestion sobre ¢l
‘verdudero” centro de la region: uno, Jila Titi, se considera deflinitivamente cabeza
de la Parciahidad Armba, mientras que la posicion geogrifica del otro, Sullka Tit,
lo sitia como centro en un lugar geopoliticamente mucho més 16gico que el prime-
. En cuante o la aparente anomalia espacial de Qhunghu, no hay que olvidarse de
que lo mismo es cierto en cuanto a Sullka Tith, que esté aislado del resto de loy
ayllus de la parcialidad wrriba; estd anomilia se¢ explica muy bien s se acepta que
el centro del sastema ern Ja linea que divide tanio & Sullka Titi y Qhangbu como a
Las dos mitades de la marka, Con todo, no representa necesarinments uni contri
diccitn (es mis bien 1dgico) que el rol dominante de la Parcialidad Arnba haya
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sido dividido, en algdn momento, entre las dos mitades principales {Jila Tin y
Sullka Titi) de un ayliu originario, Titi Qullana: no es diffcil Imaginasse gue en un
momento tempranc hubo una invusion por un grupo aymara al territorio Wankani
¥ que los conquistadores formaron un ayllu que cercaba al centro del territorio
conquistado. Mis tarde con la expansidn de ln poblacitn y la incorporacion de la
regidn en el sefiorio Pakasa, la l6gica espacial aymars hizo necesarios unos ajustes
en la organizacion geopolitica regional. asf Sullka Titi tomé una posicion central
frente a Qhunghu, mienteas Jila Titi segufa (simbélicamente) como cabez en ln
jerarquia de los seis aylluy de la mitsd superior (una vez mis, se nota nto cam-
hios como continuacion en el antiguo sistemn).

Algunos datos histéricos y ciertas tradiciones orales que hemos obtemdo com-
plementan, y aun parecen contradecir. el presupuesto de los otros estadios sobre
el centro ‘verdadero’ del sistema tradicional de Jesds de Michaga. Hay que per-
seguir dos lineas interconexus que ofrecen cierta probabilidad de mejorar nues-
tra comprensidn del tema.' Su examen debe tomar en cuenta y replantear algu-
nits de las cuestiones tedticits y metodolégicas tratadas en nuestro capltulo inicial:
en particelar, las de la relacion entre historia ¢ imaginacion y d¢ la forma de
enfrentarse y de “reconciliar’ los diversos tipos de material de referencia que
conforman el repertorio de informacidn histérica que hiay que estadiar para po-
der escribir unas historias nativas ‘confiables’. Y esto lleva tnevitablemente a
ocuparse de la formu como los propios pueblos nativos plensan sobre el mate-
rial que [lamamos historia’,

Las “compras” o composicién de tierras'’

Hay. en primer lugar, ls documentacién referente o 1a “compra” de las “tlerras ¥
estuncias’ de Jestis de Machaga por don Gabriel Fermindez Guarachi en [644- 145, y
2 otras dos “compras™ que parecen referirse ~por lo menos, en parte— @ las mismas
tierras. unu de 1585 y otra de 1746. La segunda linea de estudio se refiere al orngen,

15 Ndsewe quo Lianki T4, el supuest lider de by bivasores, s supone bt un hermano mayar, ltamado
Copa Tiei (Urowse 1978), ko que 18] vor expligue la division del aylu clginse, Tieh Quilana. en don
mitacdes, Jila ¥ Sullka; ho que complica #f asunto oy que el vupreyis lider foe of Sermana mence’

16 Se Wi podrix coniderar uny Jigresice del o peincipal del estndio, pons resaltn impvescimdble yara
una comgrendion produmba de lo eanadury ‘tradcicsal.

17 "Composscicn’ e 1a paluti codonial secnica HUE A et on este camteafo. No spmifica necestnamente
un cambiis de propoedad, e ns legulizaciio de 30 que ki capuiotes consbdérabun “del ey (parecsgo
# o que ocurre shoea con s termas “del Estato”. (uizis usadss v poseidss 7o loe ayllus dlosde moche
antes ). Sin embag, parcos et gor ebo un castio do dinero en al menos oo de bow cans
discutsdos . para subrayar 1o ambigiedat que oxiste. en adelxste utilizarmmes “eanpra’
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penealogias. descendencia y reluciones de los cacigues de Jesds de Machaga. La
tistoriadora Gisbert ha estudiado algunos documentos gue contieren informacion im-
purtante sobre Ly segundu cuestion. Desearfames examinar aguf brevemente los datos
sobre ambos capitulos con relacidn al *verdadero centro de la estructurs tradicional’ de
Jestis de Muchaga,

En ¢l estudio de Chogue (1986) sobre I masacre de Jesiis de Machaga en 1921
encontrames el sigwente pimafo del profogo de Don Félix Layme:

"L qurisdiocivaes de Sargiago, San Andeés y Jests de Machaca fueron comgrdas
4 ks coroma expafiols eo La Plats en 1585, por los caciques Carlos Llangui y Scbus-
W Llarxjus con “treinga y dos Hamas Bevada [ Hevanda?) cinco milkones de pesos
de 000, posterioemente, en 1645, poevamente es compenda, esta vez séko Jesis de
Mactaca, por Gabriel Ferndnder Gaamchi, yerno del neo cacigoe Fernando A xita
Qumagl. Fuera de osto SC COnOC U tereera ndguisicion a curgo de Jos doce princi-
pules en 17467 (Choue 1986: 10; Lunbién en Chogue y Ticons 19961

Es interesante que en este pirrafo s toguen cuestiones relscionadas con las dos
lineas de investigacidn cuyo andlisis, segn hemos sugerido, podria ser de utilidad
pta trutar de encontrar una respuests solida a la pregunta sobre ¢ *verdudero centro
de fa estructura tradicional” de Jesis de Machaga. Don Félix Layme oo aporta nin-
guna fuente de la informacidn que da, pero procede de copiss de documentos en
poder de miembros de las comunidades de Jesds de Machaqa y de tradiciones orales
que €l ha recogido en entrevistas con miembros uncianos de las comunidades.

Se mencionan tres “Compris’ sucesivas, aungue existen importantes diferencias entre
elles La primera “compra™ se sefiend a la que dos caciques hickenn de todas lis tierms de
s tres Machoga nctuales; ol respecto hay que recordar gue en los primenss tiempos colo-
iades L vegain comstituf un sola unidad territorial, dividida en dos mitades, Machaga |2
Grande y Machaga la Chica; la miparticnn regional parece haber sido consecuencia de |s
reongEmzacion sociveconimics que levis a cabo el vimey Fruncisco de Toledo en los afios
setenta ded siglo Xvi.™ La informacion procede, en este caso, de un “testimonio” mecano-
grafindo hecho en La Paz én 1945 pero el documento transcribe L primers pigino de
“unos ubrados” pertenecientes a un Tomis Chaves (duefio de una copia anterior de 1927,

1% Ver poe cgemplo, Mercudo de Bettalng ({1 585] 1965 334-351). Klein (1582 61.730) y of volumen | de
ot senie. Mactiug B Geande se convinio en San Andeds v eo Somtingo de Machaga, meentrss e
Matinga b Chica pasd @ ser Jowen de Machocps. Fuera de b copiade parte de un dcumento de 1610 que
Tigmain comn Anexo en of prmer volumen de esta serie, |n documentacice de ln “compra” de tisreos de
FAAS (ver nota 200 2 La muks anngg gue hemos visto use 2l nombre de Jesiy de Miaschocn' - Bastu 1644
L regudn solin Hevar of mombro de “Muchacu ls Chica”,

19 En Astvahbvson (1993 upendice || ae puade ver s copa de pane del testlinonio, reproducids tesstods
on of prisner vodumen de ests serle.
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Aungue resulte peligroso dar demasioda fe al tenor mis bien econémico de lu
parte del decumento oniginal que se hu copiado, en comparacion con la mlorme-
c1dn con que se cuenta de otros documentos coloniales tempranos, los sintomas
son que en ¢l Tawantinsuyu y en las primeras décadas gue siguieron o la Hegada
de los espaioles Lo organizacion de Machaga era muy diferente de la que se im-
pluntariz posteriormente. Lo diferencia més importante es que toda la region pa-
rece haber constituido un ayllu mdximo bipartito que gobemaban dos caciques.
En 1 Relucidn de ln Provincia de los Pacajes leemos, por ejemplo. gue Machaga
¢staba dividida en hanansaya (Machaga 1a Chica, la actunl Jesis de Machago) ¥
| erdnaayal Santiggo de Mamafeca [Machaga]. divisién que se hubria remontado
al Inka Tupag Yupanki (Mercado de Peflaloza [1583] 1965: 335-336, 338, vet
tumbién Gisbert 1987; 143). La informacion que encontramos en la Descripeion
y relacion de la Ciudad de La Paz de Diego Cabeza de Vacu y otros, documento
de 1585 con dutos generales sobre la Provincia de Pacajes incluida Lo ciudad de
La Paz, es toduvin mas explicita:

“Estos indios [Pakasa] eran gobernados por la orden que ¢l inga les daba, que
era sefslar en cada pueblo o en cuda parcialided una cabeza superior, al cual lla-
man curaca, voes de advertic que en cada pueblo hay dos aylley, que son como
bundos o parcialidades, que se aman Hanansaya,, . y Hurinsava, .y en cada
parcialidad de éstas hay cwraca principal y otra menos principal que se llama en
su lengua vanapague, que es ‘ayedador’ o "compafiere’, y que nosotros Hamumos
‘segunda persona’; éstos tienen otros mandones que Uamun hilacatas..., v éstos.
ticnen otros infertores hilecatas, 0 mandoncillos..” (Relaciones [1585] 1965:
346).

La antigua ‘wlianza’ de toda lu regidn de Machaga en un ayllu biparito parece
haberse quebrado en los aflos subsiguientes a las reformas toledunas, cusndo lax
tres Machega se habrian hecho plenamente independientes entre si w maiz de la
primera compea de terras, v acaso como efecto directo de ella. Lo que creemon
que tumbién podemos sacar de estos decumentos es que, en lugar de un centro real
de la region, tendriamos delante una division bipolar que, en realidud, excluye <
principio de un centro unificador, de la misma forma que parece lo hacis el dualis-
mo de “Collan” antes de la conquista incalca (por entonces ¢l tayp representaba
un centro sdlo en ef sentido de servir de eje central sobre el que convergian los doy
suwvus). De ahf que sengamos que preguntarnos si la idea misma de un paeblo como
‘centro’ de una region aymars no sea ya un afzdido de los conquistadores incaicos
al sssten wymara,

La segunda “compra”, blen documentada, fue 1y que el cacigue Gabriel
Fermindes Guarachi hizo en 1645 de las “terras y estanciay” de Jests de Macho-
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g™ El amite durd dos afios y medio, desde que. entre julio de 1643 y setiembre
de 1644, el cucique propuso comprar todas Las ticrras de Jesis de Muchaga hacta la
roma de posesion de éstas durante cuatro dias del mes de diciembre de 1648 De
hecho. en el tramite se habla de catorce estancias, frente a Jos doce ayllus de la
estructurn “tradicional’.

Aunque la inferpretacidn de los documentis es bastante complicada (whi entran
tanto las exigenciis sdministratiyas expafiolis comw los deseas y pringipios aymuras),
b muners en que se dexirrolld la compra parece sugerir que los seis aylius centrides —
entre Jukun Milluni y Achuma, tres en cadi mitad (y Siln Titk, como parte decisiva y
fundadorn del primer establecimiento aymars on la zona)- fueron conniderados los
principales de lu region. Se cameterizan pot (1) encontrane en el centro de la regidn,
(2) estur geopoliticamente definidis con mayor previside sus tierras quo Ly pertenc-
clentes 4 10s 0tros; ¥ (31 cubrir un teritodio muche menoe que eflos (ver ¢l Mapa 1),
fatman un pequedin grupo de simetria casi perfecti, gue confluye en Ja linen divisoru
fed eje central) de Jas dos mitades. Los aylus costuntes representan las tierrus periféscas
y s distinguen por comprender un territorio significativamente mis amphio, que se
exvende, en gran parte. haci el rin Desaguadero y ¢l lago Titigagu, territonio que
seostumbraba pertenceer o los urss conquistadas; Ch'ama ¥ Jila Tith = catuctorizan
POF 1eneT €N MU INTENor enclaves o colontay de otris comunidades: y ‘el pueblo” pora
de condicion especial por el hecho de que apirece como una comunidad oueva const.
tuidy al tempo de la compra y ocupando termis cercanas de haciendas que hasta en-
tonces habiun sido de propiedad privida * '

1) Mo poadads &8 ambsar utt cxtiplal cocusdemmbo tow docunenios, propieded de Doo Felan Laymc
i v tapa by o siguientis cncabeammiento, e fetras dorbas. “Titulie de luy estunias Cubhe Arribae-
Al il s ex-commesvarion de Jevis de Machacy” £ ejemgplc s compone 8¢ K1 i, v el
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Capitade 3

La sugerente informacién de los documentos apunts més al permanente desarrallo
¥ @ los cambios del perfil de lns poblaciones locales, que a una persistencia prolongada
de una estructura ‘tradicionul”. Parece también respaldar I teorfa de que los congquis-
tadoces aymaras empezaron asentdndose en los ayllus centrales y que poco a poco
fueron extendiendo su dominio hacia (1) los termitanios de Jos urus en el oeste v el sur;
¥ (2) zonas antenormente despobladas o de pastizales, principalmente al este y al norte
de la zona central. La tradicion oral local corrubora ciertamente este punto de vista y
en Suallka Titi Titirt, por ejemplo, se habla de colonizacion local. a propdsito tanto de
familias que emigraron a Sullka Titi Arriba como de migracida dentro del territorio de
la propia comunsdad de Tinn,

En confoemidad con lo dicho anteriormente, parece muy probable que el “verdade-
ro centro aymara’ de Jesds de Machaga convergfa en la linea que en la actualidad se
sigue considerando que divide las dos mitades de Iz regida. Es posible que este centro
hubiera reemplazado a otro, situado en lu zona donde hoy se encuentrun las ruinas de
Wankani. pero que a su vez hubiese sido reemplazado por otro tercero, ¢l pueblo de
Jests, en el momento de Ls conguista incaica o incluso tan ardiamente como la legad:
de los espafioles.™ Las tradiciones orales de la regidn parecen apoyar este esquems;
pero también parecen complementar, si no contradecir. algunos de los testimonios do-
cumentiles sobwe el origen, gencalogias, descendencia y relaciones de Jos caciques de
Jesiis de Machaga que ha estudiado Gisbert,

Los caciques de Jestis de Machaga y los Warachi

Gisbert ha publicado trabajos muy mteresantes sobee ef arte andino (pintura, escaltura
¥ tedidos) en que estudia el desarvollo artistico conjuntamente con la evolucidn de lus socic-
dades y culturis multiétnicas de la regida Esa labor estimulante ha incluido un interés
especial por las culturas aymaras y mestizas, concediendo especial atencida al papel hists-
rico de ka famihi Guarnchi (Gisbert 198(: 93.95; 1987: 143-144; 1902: 58.63).7 Basin-

22 Loque prrece ser evidente ex que el dusbivmo symsars no favorece realmenie al cetitenl iy, vian (ue so
basa mis biken en percepcwnes que usan diferencias reales v simbicas onginadas en saa bipariciin
del especio fisico y cudtural (a0 en ¢l simbolismo de un pucblo coatral) parw croar uno jerarcjuia
sociopolitics significativa. Lo vimos en Lu bipanticion det “Collao™, on sus sefiorfos v en aus aylhes; v 1o
ncabanuos de ver en Machago ¥ en Jesus de Machaga. Por eso. como centro de wea togion aymars, of
puchilo de Jests (un wicleo potlado) siempre habed representado una aoamadls (ver teribiés el cupitulo
41 EX 1Ermino symiacs pan Cenkro’ £ Ay, Que Parece CAONNONar s Un € convergente gae una 2om
hakwtach por pense, como sefisls Bouysse-Caesagne (1987) en su estadio sobee ls arginizaciin especial
FYTURACA, QU feVisAtDos s seriba

23 El papd hisodeco de M furnilis Cusrachi o8 tmbsén seons cestral eo el volumen | de esta serie y en
Otrom varios articulos de su sy, Roberto Chogue (ver ls bahliografin)
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dose en documentacion colonial, s autora b trstado de remontanse o kos origenes antiguos
de Jos cacsques Warnchi de Jestis de Machaga y a defintr su genealogin y relaciones.*

La limitaciéa de espacio impide por desgracia entrur aquf con la debida profundi-
dad en todo ese tema, cuestidn importante y compleja, pero parte esencial de la historia
de Pacajes y de Machaqu. Hay. sin embargo, un punto de contacto entre aquells cues-
t6n y la del centro “tradicional’ de Jesis de Machaga, lazo que Gisbert no menciona,
pero que complementa y aun parece cuestionar alguna de sus conclusiones y sugeren-
cias: ex el swsunto de la descendencia y genealogia de los grandes caciques de Jesds de
Machagu. Segin Gisbert, parece que estos caciques han tenido parentesco de sangre y
descendado de un antepasado comdn, Ia figure mitica de Apa Warnchi. El documento
da la impresion de que este gran seftor y sus dos hijos vivian en el momento de la
aparicion del primer Inka, Manghu Qhapag (por lo que el reino de Apu Warachi serfa
preincaica), aunque se supone que los hijos realizaron s hazafias mds importantes
mucho después del tiempo mitico,

Se presume ahi que el hijo menor de Apu Warachi, Llanki Titi, habria conquistado
y gobernado Jesds de Machaga: y los caciques locales posteriores habrian sido sus
descendientes, aunque existe un vacio total en la linea genealdgica hasta el momento
de la fundacién de la ciudad de La Paz, en 1548, en que aparece el nombre de Fernando
Axata Qamagi: éxte habria sido un cocique real, sungue su vida anda envuelta en una
densa niebla mitica = Segdn un documento poblicado por Urioste, Gabriel Femindez
Warachi fue el segundo cacique después de Femando Axata Qamagi, pero no parcce
que se sepa nada de su antecesor, fuern del nombre (Fermando Kayu Warachi); y el
documento afirma que se desconoce quiénes fueron los padres de don Gabriel Ferndndez
Warachi. De hecho, en ¢l documento no hay nada que pruebe gue Axats Qumagi fuera
un Warnchi ni se dia la menor explicacidn sobre su relacion con Gabriel Ferndndez
Warachi. Sin embargo, en el legajo de documentos sobre la compra y titulos de tierras
de Jesas de Machaga hay pupeles de 1644 sobre lu propiedad de una finca en la ciudad
de La Paz, en los que se dice que Gabnel Fernindez es nieto de Axata Qamagi, quien
habria obtenido la finca en coestdn cuando e encontrd en la fundacidn pacedia, Pocas
lineas més abajo se afirma que la finca pertenecit al bisabuelo de don Gabriel Ferndndez
Wiarachi, apareciendo don Fernando Axata Qamuagi. don Martin Llanquitito (sic) y don
Garcia Martin como sus “padres y sbuelos”, presuntos propietarios de la finca. El
documento publicado por Unoste hace o Martin Llanquititi hijo de Axata Qamagi,
pero sin mencionar a Garcia Martin, Este. en cambio, aparece como “Cacigue princi-

24 Laargumentacion & Gishert ve basa especiasiments en un documesso de 3805, tuyes extractos han sido
analizados y pabbicudos & Untosie {1978 131-140)
I5 En el capiulo S se tratard o detalle de algunos de Jos telutos que nodess u et cacique
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pal del Pueblo de Machaca bn chica”™ en uno de los documentos sobre Lu fincy de La
Paz, de 1608, cuando Garcfa Martin habria obtensdo fos titlos juridicos sobre esta
propiedid (Gishert 1992: 80-63; ver o anexo 3 al volumnen | de by esta serie).

Aungue uno de ks documentos realmente identitics s don Gabnel como descendien-
te de Axata Qamads, hiry que reconocer que en su conpunto ls informacion resalta bastun-
fe ambigud en ko que se refiere a s ancestm y aun o la presencia en absoluto de los
Witrachi en Jesiby de Machagu hasta comienzos del siglo XVIL cuando Gobriel Fernin-
dez uparece en L regaon, En todo caso ln mayaorta de bos documentos en cuestién nacie-
ma comi efecto de reclamos de terras, patrimonios ¥ honores, en los que tenis grin
importncia fundimentar unis “relackomes de parentesco’ concordantes con las acepts-
as pir la elite colonial espanola. No nos consta que el kurakizgo fusra bereditario untes
de Ln conquista espafioli, aungue o fue durante clerto nempo durante la época colonial,
particularmente como gaeantin segur de contmus el goblemo de Gabnel Fernindes
Wirachi. En realidad, estor parece ir contra la ogica actual aymurs, que indica que ¢
poder en tdos sus niveles (tanto de las comunidades como de Los regiones) es rotutonio
(ver mils adefunte) y gue Lembién implica que o verdadeea direcaiin solo se concedia &
Quien servia bien a s comunidad, cmndaby de s gente y s tratabu con respeto (ver el
capitulo 4). Come en ¢l relato oral de que s tratani & contimmacion, también fos docu-
mentes coloniules estian Hemos de quegas contra fos cacigues abusivos. Por tanto, sunque
pudicrimos demostrar hista clerto panto la descendencia de los caogues de Jesus de
Machisqa, no ex probable gue esto reprosentan una lines de sangre. El Grifico § muestra
Duestra interpretcion genesldgeen contrastada con la de Gisbern

Axata Qamagi: tradiciones orales y el centro

Las tradiciones orales de Jestts de Machaga nos cuentan algo en muchas formax
muy diferente de lo que se puede deducir de ln documentacion colonial. Segin un
reluto recopilude por Don Félix Layme, Axata Qamagt cm un rico y podenso cacique
de 1 regin de Jesis de Machaga. gue vivio en los primeros decenios de la Colonia,
comercializando vino y otros productos hilsioos con Tos espanoles, Resamiendn, ™ el
relaro cuents que un diu, luego que Axats Qamagi pagd lo debido. en oro y plata puros,
a los espafioles por sy mercancias. wno de Etoy repand que el cacique hacks un nudo
en un hilo para registrar l operncicn. = Al verlo el espafiol dipo i Axata Qumagi que ya
00 hacia falta seguir el uso de hilos y nudos, pues habii gente nueva que sabia como
escnbir, ofrecséndole un muchacho del Cuzeo que sabia excribir y que ef cacique acep.

S0 B3 el poede Toerse an ol Aniwo, s el Capsuibe 3 s unalizaris meds algunis desalies ded mismuo,
37 Seoua. i duds, el Sy A0 | en ginichim e, goe Tos aymusn tanihies saban v atsban clis
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16 con entusiasmo, Ese muchacho era Ferndndez Warachi, quien pronto se hizo joven,
se enamond de Isabel, hiju de Qumagi, se casé con ella y 4 su tempo se convirtsh en un
poderoso mallki de 1a regidn. aunque abusivo y odiado por su gente (situacion diversa
de la que se deduce de los documentos coloniales)™ Después de uno de ese tipo de
abusos fisicos con sus sobditos, la comunidad denuncid al cacique a las aotondades
limedias, de donde lo destituyeron de su corgo. Cuando les Hego la noticia dé esta
decasim, la gente se apoderd del cacique y 1o expulsé de la comunidad, llevado 3 lomo
de burro a determinada cima de una montada, escoltado por tres grupos de musicos
Gue hacian soaar sus zampoiias (vikierts ), Lo dejaron allf y se dice que murid comiendo
pasto, es decir, como un animal.

El relato depa claro que Axata Qamags ern de Sullka Tit Titn (detalle corborado
por atray tradiciones orales). Se dice que posefa alll una casa grande denominada
Salasala, cuya presunta localizacion todayfa conocen los campesinos del lugar ™ He-
mos canocido el lugar donde habria estado 1o cosa y también hemos visto ung mdscir
de vro que habria perenecido a Axats Qamagi. Se dice que 10 encontraron sus sctusles
propietarion al excavar un hoyo dentro de su casi. que estd pricticamente levantadas
sobre Bn cima de las “ruinas’ de Salasala, El apelfido del Propetanio es Ajicopa, que s¢
supone derivido de Axata; y se considers que los Ajacopa desclenden del cacigque.
Afieman haber encontrado otras objetos de oro, que nio hemos visio *

Este refuto ofrece un nuevo indicio de que el *verdadero' centro de 1 regida de Jests
de Machpga convergls sobre la linea divisorta de las dos antiguas mitides de la regida; y
el hecho de gue el cacique mds poderoso de Ta z0na hubtera residido en Sollka Tit Titir,
la comunidad de lu mitad superror mds cercana al favpi. parece coincidir con la I6gica
fundamental de ln oeganizacion espacial y dualismo aymaras, logica (ue en cierta medi-
dummquemhpm:us&minmmhknmloslnkay los espafoles. Y mientas
qae, por un lado se identifica a Gabriel Ferndidez Warachi con el Cuzen y con s escrity-
n(esdecir.almimmdenwumloslnh.cmbscspnmluymhmﬁénm
Tlevaron a [a poblacion aymars de la zonu), por ot se identifica a Axats Qumagi con 1

5 Nor por egemplo. Bowilla (1963: 30). Cosn versnon en cf capitedo 3. una divimidad Hamada Sants
Isabed Titin ex uno de los mis Impoctomes vl ‘o avbetilos & Sallka Tin Ticks

9 Salwads e denivan del eéomino capabol ‘sala’; s duplicaciin sveura sigiers grandeza o cuntilad. 5¢
Uit o tinto, de was can grande.

Wb Enef capienlo 5 v srunerd de Lo sebacion eutre b figsn semimition del vacoque Axats Quiaqgi v el wai u
okl mas podeeosn de Sellka Titi Trin: pee s trste de wma cuestidn intrigamie, que comibderumos
retleda materinles Mistoocon. La mdacars de maTas tene 10004 304 mdicion de haber idks ohjew
cvnomomal wadir o picea cecontivi Wl reafitar b ofremdis vtusles (acise colocaida sobre o U
POt v exosafo com sy estile b sugieren |, En lw comanidades d¢ Qulls todaviu won
rzcuentes b apellides Axata y Llsaki,
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Capitalo A

comunidad aymara sometida. que una fwerza invasors y forasters ba dominado, forzado
y explotado. El hecho de que se ven a don Gabriel resistido y cjecutado, en contra de los
datns histéricos, se puede interpretar naturalmente dentro de las esperanzas autdctonas
de 11 recuperacion de Jos poderes y la cultura indigenus, de una forma andloga a como se
ha interpretado Jos mitos del ‘Inka rey”’ (Ossio 1973, Lipez-Baralt 1989). En este caso se.
presenta al “‘intruso’ como tragado y destuido por s naturaleza silvestre, e decir, por el
espacio —o ¢l campo- dominado por Loy divinidades nativas.

El mencionado relato mitico s mucho mas denso y minucioso que fo que deja enten-
der el resumen que hemos disdo. En ¢l capitulo 5 se anulizardn mis detalles; pero pars lo
que uquf interesa. resulta cligo que el relato se spoys en muchos puntos histéncos, a
pesar de fusionar los hechos y cronologfas de diversos sucesos reales e inventar circuns-
tancias y acontecimientos, como la muerte de don Gabriel, que no parecen haber ocurri-
do de 1a forma en que s¢ cuentan. ; Como debemos abordar y tratar esta complejidad? No
podemos descartar simplemente el relsto porgue mezcla los “hechos” histdricos y la imu-
ginacin indigena. En este caso y por kas mismas razones también deberiamos pasar pos
alto la mayor parte de ka documentacion colonial. Hay que aceptar mds bien esas discre-
pancias y tratar de descifrar los *hechos' y el “mensaje’” subyacentes a la aparente confu-
sidn del texto. Hemos de separar la esencia de lo que se dice, superando el aturdimicato
en que nos deja b primera lacture de muchos refatos. Como sefiala Urton (1990 16), no
hity que temer el tomar en cuents Las pricticas ¢ interpretaciones nativas contempors-
neas. En realidad. uno de los factores clave que en cualquier examen futuro y con mayor
peofundidad del tema hay que tomar en consideracion es el de las experiencias ¢ interpre-
tciones antéctonas de la Historia, que puede incluir perfectamente el examen de ideas y
priicticas que las sociedades occidentules no considerun necesariamente parte integrante
del material que constituye & la Historia, pero i los pueblos andinos (ver, por cjemplo,
Rappaport 1988 y Plar 1992).

Enfoques metodologicos

Una forma de trstar este tipo de problemas es L comparacion de los contenidos de
determinado reluso, por ejemplo, con otras informaciones disponibles como pueden
ser liss que aparcoen en la documentacidn colonial que se refiere a los mismos hechos
de una forma diferente, sunque no necesanamente més fidedigna. Bouysse-Cassagne
propone un enfoque histérico de lo identidad aymara que denomina “sistems de tra-
duccin’ y que -segin ella- consiste en la seleccion de un método y de un nivel de
andlisis, poes 10s encoOnramos

“d¢ alguna munera en la posicion de Alicia, 1a hesoina de Lewis Carroll, En
In medids en que el documento espadol nos refleja los peniodos precedentes
como en un espejo que deforma su propas Interpretacion. e necesario consi-
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derar que los mensajes dejados por las culturas inca Y oymars son come
OlFos tantos textos sucesivos situados “del otro lado del espejo’ y que hay
que descifrar a truvés del palimpsesto que estd entre nuesiras mupos”
(Bouysse-Cassagne 1987: 20)

Y adiade:

“Partimos de la hipatesis de gue cada documento funcions como uni troduccidn
on la que debemos identificar los procedimientos y modahidades particulares,
pero esta “traduceidn’ silo e vﬂ&lunlaundldun«pemmmpm
com atras “iraduccicnes” de una mism reslicad,” (Ibid ),

Entre Jos documentos & que se refiere Bouysse-Cassagne hsy cronicas espafiolus ¢
indigenas que contienen abundantes relatos y mitos; de ellos 1 autora mencionady
analiza alganos en su estudio en unién de Hiro tipo de materizles documentales Las
ideas autdctonas influyeron sobre la documentacion colonial en muchos otros niveles,
aparte de los relatos y mites: gran parte de b narmacion directa de las cronicas se basy
en datos odvenidos de “informantes” indigenas y a menudo resulta dificil separar lus
ideas procedentes de estas fuentes de las de [a persana que ¢scribio determinado docy-
mento. No obstinite, oste tema tiene otra cara, como puede verse con clandad en algu-
nos de los documentos colonialkes tardfos sobre Jess de Machags y en los relatos que
hoy cuentan los miembros de Is comunidad.

El becho es que, durante mucho tiempo, en ésta y en muchas otras partes de Jos
Andes la gente ha conocido bien lns fuentes documentales (ver Rappapoet 1988 y
1992; Plant 1992); los propios documentos lo estiguan y con frecuencia afirman que
s copiaron los originales aportados por los nativos, por ejemplo, para ratificar sux
derechos u los titulos de propiedad de la tierra, pars esclarecer los linderos, etc. Asi,
cuando se convocaba a los indios a atestiguar o tenfun que fundamentar algin reclamo,
€stos basarian —siquiern en parte- Jo que decfan en duos sacados de los documentos
que conocian o que incluso tenfan en su poder. Y esto debe haber exigido una interpre-
lacion. Jo mismo u ellos que  Jas awtoridades coloniales que lefan los documentos y
que tenfan que hucerse su propia iden de los mismos.

En un articulo que explora fas influencias mutuas entre oralidad ¥ eseritura y entre
diversos tipos de escritur en la construccion del conocimiento histérico en la comu-
nidad de Curmbal {(Colombia), Rappaport muestra como “la palabra escrita no es geners-
da en el vacio, sino que ha sufrido el impacto de diversos modos de CXpresion escritos
y orales” (Rappaport 1992: 68). A continuacién demuestra que, aungue la gente de
Cumbal bass en parte sus conocimientos del pasado en documentacidn escrita. “la
memoria de los eventos hu sido Inscrita en la topografia de I comunidad” (ver tam-
bién nuestro analisis en el capitulo 5), De ahi que “la tradicida oral y 1a documentacion
de los archivos se alimentan mutuamente, impulsadas por la fuerza de L legislacida
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mdigens macional, de modo que es impasible hablar de una memonia oral pristina. no
weada por li teenologin de la escritura” (pp. 70.71),

En Jestis de Machaqu se puede apreciar de una forma parecida este tipo de influen-
cun de b documentacion colomal en muchos relatos v mitos modernos, Por consi-
gulente, de un ludo edtamon ante documentos influenciados por ideas y oralidad indi-
genas y, de otro, ante deas y orahidad indigenis inflisdos por documentos. Esto puede
decirse con Lo mayor verdud de Axita Qamagr y los importantes documentos publica-
dos por Unoste y en que Giabert basa gran parte de su argomentacion sobre los caci-
ques Warachi de Jesis de Machaga. Una parte de la tares de los investigadores debe
consistir en facilitar el tpo de diflogo que Bouysse-Cassagne depomina un “sistema
de traduccon” entre In documentacidn colonal v otras fuentes disponibles; v mediante
ese didlogo, tratur de determimar ~con la méxima precision posible~ lox “hechos” y el
“significado’ de la historia undina. Esto quizis debe incluir un examen de ideas v pric-
neas goe las soctedades occidentides no consideran necesariamente parte infegrante
del material de que estil compaesta la Historia, pero si los puehlos andinos.

Las comunidades nuevas de Jesis de Machaga

Después de analizar ln estructura intercomunal ‘tradicronal” de Jesds de Machaga,
Alho muestrn como se subdividieron los doce avilu-comumdades ‘ongmales’ y we
vinteron i afladir otros tres al sistema oeiginal "' Pareo dar unu ides més exacta de esta
division de la region en comunidades nuevas, ofrece una imagen grifica que “pretends
reconstruir. en forma de firbol genealdgico, 1a forma en que se ha llegado ol nimero
actual de neo-comumidades” (AlbS e ul. 1972: 800-801). Este grifico ongmano exta
superado poe otro mis refinado y sctualizado en Ticona y Albd (1997), que muestra Ly
division actosl de las comunidades nuevas de Jesds de Machaga. Pero Lo que agu
Yueremos subrayar es que muchas de las comunidades de Jesas de Machagn bun esta-
do divididas durante largo tiempo en dos mitades v, en muchos casos, en mas de dos
MeoCIones.

Durante el presente siglo se han ido resquebrajiendo las antenores estructurs socio-
politicas que permitian ln consolidacion v unidad de Ins mitades o secciones en comu.
midades. En muchos casos estas estructuras hoy han desaparecido cast por completo,
uungue subsiste algdn conocimiento de ellas. Ticona v Albd (1997) wratan ampliamen.

M L tres conmmmidisdos andiidae 5l sasterma gqoedin fuern de nuestro amilesie dos de ellas son evhacundas
QUE permenecieron o s catiques ¥, posteriormente, & ks doce avily-conusadades 8¢ Jean e Michusg)
(ARG ol 1072704 T ver también Chogue 1979 5 199395 1071; b tercem es b de fnonu [ fruwi'u),
sk pete dpslnenie por descendienmes de dos uois (AT et al, 1972 776-T79; ver tambedn Ticons ¥
Alba J0u7y
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te de es1os temas ¥ 1o hace falts repetir agui todo lo que ellos dicen. Sin embargo, para
comprender mejor algunos aspectos de estos cambios (aspectos que tienen que ver con
Lu 16gica interna de la estructura ‘tradicional), tendremos que echar una mirada nueva
y critica ul esquema gréifico de la estructura sociopolitica de Jesis de Machaga que
produjo AlbS en 1972 (ver Grifico 3); éste debe modificarse tomando én considera-
cidn los datos relativos a la estructura intracomunal de las comumdades. Comenzare-
mos examinando la estructura geopolitica de las comunidides, que corresponde a los
niveles segundo v tercero del Grifico 3; después, haremos ofro Lanto Con su estructura
sociopolitiea; fn que se refiere a la autondad de lox mallkus o jilaguras, un poco més
compleja de 1o que deja entender el esquema de Albd, pues incluye la introduccitn de
un nivel mds entre el tercero y cuarto de AlbS (ver también Ticona y Albé 1997,
especinlmente ¢f capftulo 8)

Las estructuras intracomunales en Jesus de Machaga

Como un ejemplo de lus estructuras intracomunales de Jesus de Machaga describi-
remos brevemente la estructura geopolitica de la untigua comunidad de Sullka Titi,
gue es la que conocemos mejor de la region, Los datos recogidos sobre otrss comunida-
des permiten pensar que se les pueden aplicar también los peincipios generales de la
estructurn de Sullka Titi, aungue existen vanaciones importantes cuando se trata de
detalles menures: el estudio de Ticona y Albd parece sustentar nuestra teorfi, pero
serfan deseables investigaciones ulteriores que vinlersn a confirmar o desechar lo que
aqui se postula. La comunidad de Sullka Titi actualmente se halla dividida en cuatro
comunidades nuevas; aungue, en su sentido geopolitico fundamental, esta subdivision
no ¢s un fendmeno reciente, La excepeidn es tal vez Sullka Titi Umarucha, comunidad
aueva que constituye un pequeno enclave en b comunidad de Sullka Titi Armiba y que
no s mencions en ningin documento visto, la informacidn acopiada en nuestro traba-
jo de campo dicja creer que quizds sea una antigua subdivisidn de Sullka Titi Amba,
aungue es también posible que sen un temitono recuperado de Pacajes (Albd, comuni-
caci6n personal). Pero las subdivisiones restantes de Sullka Titi se remontan hasta la
época colonial,

La documentacion relativa a la “compra” de las “tierras y estancras” de Jesds de
Machaga por Gabriel Ferndndez Waruchi habls de catorce “estancias fundadas™ en la
region. Pero cuando se enumeran, sus nombres suclen pasar de eatorce. Analizando
minuciosamente la documentiscion que truts de La ‘posesion’ real de las berras y comu-
nidades. puede comprobirse que lo que en realidad anda en juego son las tierras de los
doce ayllus que aparecen normalmente mencionados en la documentacion posterior.
La mazén del uso de tantos nombres parece ser que. en ¢l momento de la “compra”™, la
mayoria de las “estancias’ (s no todas ellas) ya estaban subdivididas y se alude a ellas

108




Cupitalo 4

enurperando diversos nombres que represeatan fas mitades o secciones en que estaban
dividadus.

La eomuridad de Sullka Tig, por eyemplo, aparece bajo una serie de combinacio-
nes, diversamente escritas, de los nombres: Llink . Lawa Quily y Titiri: dos secciones
de Sullka Tin Hevan el pombre de Lawa Qullu y Titin, pero o Titin todavia se lo lama
loculmente Lhink's Tiin. Lo documentaeion no mencioni las terrus que hoy perens-
cen a Sullka Tin Armiba y es probable que esta comamdad fuera fundada postenormen-
te durante la Coloai como consecuencia directa de fos aumentos demograticos que
wvieron comeo resultado lia ocupacion de zonis hasta entonces deshabitadus. Albo (et
al. 19720 800) yu mencionn este ditimo factor como una de bus peobables razones de lu
subdivision de bus comumdades antiguas,

Al (eral 19720 778 sefula que o lus comunidades nuevas, aungue a veces se les
Hume comunmdodes, mas se les conoce como zonas y en otros cisos se asa el nombre
de algunmede las nuevas estructuris O tiules juridicos gue han adoptado recrentemente;
par lo general, cantdn o sindicate. Nuesira expenenciz s gque se emplea estos términoes
como smonimos y gue ¢l uso de las etiguetis por o gente sigue unos ertenos mis bien
diversos. En Sullka Tin Tinn las gue se¢ oyen con maysor frecucncia son comunidad o
estancia v el térmno fona ha adquindo muevas connotaciones referidas a 1o comuni-
dad nueya.

Las estructuras intracomunales y la autoridad

La wmidad de los doce avilu-comunidades de Jesus de Machagi todivin quedie su-
bravada por Ju forma como se organtzan y bailan en ¢l pucblo de Josis de Machagi
durante lu festividad de la Virgen del Rosario, & comienzos de octubre. Se divide en
dos mitudes Ll plaza prncipal det pueblo, delante del gran templo y cada una de ¢llas,
en seis seeciones. que designan a los doce avil-comunidades. Delante del templo, los
avtlv<omunidades de la mitad superior bailan o la derecha v fas de la mitad inlenoe lo
hacen i la teguienda. Comm solo hay doce lugares para bailar, hissta hice bien poco las
comunidades nueviss que segoiim ocudiendo a i fresta habian de wnirse a sy antigui
comunidad, bailando en el lugar que s¢ Jes habfa asignado originalmente; pero ibltima-
mente parece que ests costumbre estit por desaparecer (ver Ticona y Albd 1997 56.59,
24344 vy sobre wdo sus grihicos 2.2 v 8.2 ver tiumbién Orta 1996 385) Se trata
evidentemente de un caso de memona inserite en ¢ “pusaje’ y explica parcialmente
cOoma b gente de mayor edad de Sullka Titi Titin sigue conservando un buen conoc-
miento de la époci en que T untigun comuniciad se muntenia unida. As, segin virnos
comunarios mayores, s¢ aphicaba el témmino zona a lis secciones tradicionides’ de
Sullka Tit, gque ~debe recordarse~ todis contabin con sus propias autoridades, inclui-
dos p igis ¥ Jllaganes
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Como yu vimos, Alb, entre otros, tzata con alguna extension L interesante extruc-
furn somities que aparece en el Grafico 3, segiin ln cunl, cada mitad smboliza a un
cuerpo y las sels comumdades antiguas ocupan las cuatro posiciones ocgdnicas de cada
cuerpo: cabeza (p'igi), hombros (kallachi), 1o (cuerpo) y extremidades inferiores
(kayie), que incluyen tunto los pies como Lus piemas. Segiin los comunatios de Sullka
Tit1 Titin, las tres secoones de ln antigus comunidad de Sullka Titi guedaban asimis-
mo simboliziadas por esti estructurs somdtica: Sullka Tit Arribu (cabezu), Titin (tor-
s0)y finalmente Lawa Qullu (extremidades ), quedando en este caso fuera de juego los
hombros: pero la gente sostiene que estit estructuri era mas bien simbélica que jerir-
quica, eomo lo sugiere también el hecho de que Sullka Titi Arviba fuera considerada
como Lu cabezi de las tres, pese a ser Lt zowa sparentemente mis reciente de L untigui
comunidad. Albo tal vez pone demasiado énfusis en el caricter jerdrquico de Ly estruc
tura somitica en lay dos mitades de Jesids de Machaga. Esta estructury estl mis bien
intimamente relucionada con la pecesidad de organizar la estructum rotatoria de by
utonidsdes y del trabajo en las mitades y comunidades, pues en ambos niveles s
jerarquin politica cambin cada afio. Resulta bastante interesante que a este respecto
no havy mencion de Sullka Titt Umarncha; en cambio se reconoce debidumente la
subdivision entre Titin ¥ Lawa Qullu, como en los antiguos documentos. Segtn lo
MISIOS comumarios, cada seceion tenia sus propras sutondades (p 'igis ¥ jilaguatas)
este hecho obliga a preguntarse mevitablemente sobre la formu o de scoerdo a gué
estructurs se gobemaban los antiguns ayllus menores (como. por ejemplo, Sullk Ty,

El estudio de Albo (et al. 1972: 782) contiene un andlisis interesante de las estruc-
turas rotutonis de Jesds de Machaga; describe en especial la circulacion de los cargon
de excribano ¥ justien, dos cangos de cads mitsd que “tradicionalmente’ rotaban entre
law seis comunidades de cada mitad siguiendo un orden fijo, que Albd considery jerir-
quico, en ¢ sentido de gue las comunidades que ocapan el primer lugar on I ista de
dos colummas que elabora, inaugurarian el ciclo.” Como se detalla en el estudio pos-
tenwor de Ticona y AlbG (1997: capitulas 7 y 8), actunlmente Jox cangox de escribano y
justicu pricticamente han desaparecido pere sigue empledadose un sistema rotsorno
semejante pant Lo eleccién de las autoridades mtercomunales de las ahora Hamadas
“eentrales” (dos para 10da la regidn, desde 1987) v “subceatrales” campesinas, que en
gron medida son nombees nuevos par las unidades de stempre. con algunos reajustes,
Significativamente estas autoridades siguen llamindose malitus v 1s avtoridad pringi-
pal de toda la centrad ahora recibe de nueve el nombre de filir mallku awki, por ser ly

B2 Arindd (RORN) Tegs o ba mipsema cooclinides poroefla y ot autmos han ssosteadi g o o g e
Wi Andes exesiem estrucranms sizsiliees (ver por cjemplo Ruppaport 1988+ 1002
A0 L potachint ve Bt g bs jorarspin e 1 estructurs somdticn i YY),




Capttabo 3

méxima autoridad indigena, responsable del bienestur, prospendad y progreso de las
comunidades de su jurisdiccidn. Albé (et al. 1972: 784) menciona que & escals
intracomunal también existen mecanismos rotatorios similares y como un ejemplo de
ello dice que muchas comunidades estdn compoestas de varias zonas y que en ellas
cargos come el de kgl mallke (primer jilagata) recaen sucesivamente en la 1%, 2¢
zona, ete. (ver también Albd 1993 y Ticona y Albé 1997, que mencionan sistemas
rotatorios mas complejos|.

Nuestra informacion confirma que la eleccitn de las autondades principales de
Sullka Titi acostumbrd 4 estar determinida por una estructurs rotatoria como la gue se
acaba de describir. Por consiguiente, nunque cada una de las tres secciones de Lo comu-
nidad contaba con su propio conjunto de jifagatas, el cargo de filagata/maliky de toda
1a comunidad lo ocupabn anval y sucesivamente o primer jilagara de cada seccidn, En
la comunidad de Sullka Titi Titin subsiste una estructura rotatoria similar para definir
1a jerarquia de los pigis. como analizaremos en el capitulo 4).

Si aceptamos ~come indica la informacién- que durante casi tres siglos y medio
todas las comunidades de Jesis de Machaga han vivide un proceso similar de subdi-
visidn, habri que reconocer que al oxaminar o estructury ‘tradicional” de la regién
debe tomarse en cuenta ese proceso. También es fundamental el hecho de que las
mitades o secciones erun en gran medida autdnomas. especialmente si se desea com-
prender todn In complejidad de las estrocturns actuslmente adoptadas. La repre-
sentucion grafica que Albo da de la estructura tradicional de Jesis de Machaqu re-
quiere, por tanto, de retoques que tomen en cuenta lo informucién que hemos
presentado; es lo gue hemos hecho en ¢l Grifico 6, donde se da el debido lugar a la
subdivisién de cada una de los doce ayvllv-comunidades en mitades o secciones, cada
una con sus autoridades propias.

Las dos primeros niveles del Grifico 3 y del Grafico 6 coincaden, aparte ¢l hecho de
que, por imitaciones de espacio, hemos descartado los nombres de Lu estroctur somitica;
en cambio el Grifico 6 reinterpreta los niveles tres y coatro del ¢squema de Albé. En
primer lugar, en nuestro esquema el tercer nivel representa las seociones de cada comu-
midad, con el correspondiente primer jilagoia de cadda seccion, que constituinn las autor-
dades de toda la comunidad, mientras que o jerrguin intesseccional giraba anualmente
(de una forma parecida a lu de las dos mitades principales de Jests de Machaga). En
segundo jugar, en nuestro esquema el cuarto mivel muestra lis zonags en que estaba divi-
dada cada seccidn (actualmente, cada comunidad nueeva); en su conjunto, las zonas (es
decir, cada seccion), estaban representadas por un ndmero indeterminado de jilagaras,
autoridades responsables de los asuntos comunales en coda seccion, Finalmente, fay 20-
nas estaban —y siguen estando- representadas individualmente por un pligi (cabeza),
responsable de Jos intereses de su zoon. La estructura ‘tradicional” es, por constguente,
mis compleju de 1o que mdica el esquemu de Alhé: y La formucidn de Jas comunidades y
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Jesudy e Mavhaga: Lo dindmics ayman de o dealihed

Jos cantones nuevos s¢ puede exphicar mejor como rupturas en la antigun estructurs de
autondad politcn, que sostenia lx umdod de Jas comunsdades, de las mitades v del can-
tén. Si prestamos mils atencidn, podemos ver que la division del antiguo ayllu miximo y
de los seforios uymaras parece haberse debido a rupturns sirmiares de Jo awtondad poli-
tica causadus por la mvasion y el cambio, en espacial por el impacto gradualmente cre-
ciente de los mecanismos politicos estatales mtresos.

Comparando el esquemni del Grifico 6 y 1a nomenclatura registradi en la documen-
taciim emanada de la “compra™ de terras de 16441645 con una bista de los nombres de
las comunidades nuevas, se puede apreciar también que la actaal division de fos ayllus
antiguos se basa en gran medida en subdivisiones ya existentes en la estructura ‘tradicio-
nal’, Las sutoridades de las comunidades nuevas son también sucesoras directas de las
autoridades de las antiguas mitades, gobernadas con ciertos mirgenes de autonomia des-
de mucho antes de Lo introduceadn de las nuevas estructuras que AlbS analiza.

No puede negarse la existencia de importantes excepciones y anomalias en las
miltiples transformaciones por las que ha atravesado la region de Jesds de Machaga
durante la mayor parte de este siglo. Albé (et al. 1972: 803-813) mencionan las nuevas
estructuras sindicales campesinas, la educativa, ln comercial y la administrativa vy Ticona
y Albd (1997) analizan también |a mfluencia de varios grupos religiosos y de la nueva
red caminera, Dentro de ellas, en nuestra opimdn, la principal influencia ha sido Ia de
las dos primerss immovaciones —sindicatos v escuelas- sobre la estructura politica y
administrativa de las antiguas comunidades y de sus correspondientes secciones, Son
tambaén tas que han tenido un impacto mas visible én la estructury “teadicional’ y las
que mids han contribudo i la formacidn de las comunidades nuevas y a la division del
cantdn de Jess de Machaga en vanos cantones.

Conclusion: ‘Bstructuras encajonadas’

Un rasgo mieresante de la estructura ‘tradicsonal” de Jests de Machaga es que. en
el sistema general, podemos detectar estructuras comunales ¢ intracomunales en que
se reflejun en gran medida los prncipales principios del orden global (;o podria ser al
revés?; es decir, que son los principios bisicos de la unidad més pequefia que se repiten
en las superiores), Se trata de un fendmeno interesante y muy intrigante, cuyin mejor
descripeion es la que nos hias dado Bouysse-Cassagne (1987: 207-208) al tratar de la
forma como los aymars se esforzaron poe resalver el doble problema de la identidad
y de ln diferencia en un espacio multiétnico, Para subrayar la importuncia que para los *
aymaras tenian las localizaciones espaciales, la mencionada autora cita ol cromista -
dio Santa Cruz Pachakuti, quien para revelar su origen e identidad, lleva o sus lectores
por seis divisiones expacinles; ¥ se pregunta si no estamos ante una serie de estructurass
encajonadiy que pudieron tener un significado antes de lu congquista,
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Creemon que el anilists antenior ha mostrado que se puede aplicar el mismo princi-
pio estructural @ Lss estructunes “tradicionakes” de Machaga, de Jesis de Machaga. de
las outades, de las comunidades, de las secciones y de las zonas de 1odo el periodo
colonial, De hecho todavia hoy pueden encontrarse en 1os Andes unos principios
urgaizativos y simbolicos semejantes (ver el anilists del capitulo 4).

Comao hemos visto, el dualismo aymars sufrié algunas importantes transforma-
caones como electo de ki invasidn incaicis, pero se nos ha planteado la pregunti de la
medida en que estos cambios penetraron en comundades concretas como las de Jesas
de Muchaga. Nuestro anihisis his mostrado que, mientras ¢l significado del dualismo
aymara cambid radicalmente en los niveles estatal ¥ sefonul después de la conguista
de los Inka y en el nivel regional y de la marka durante ¢l periodo colonial, la realidad
demuestrz que en los niveles coneretos comunal, seccional y familios la mayor pane
de Jos priscipios fundamentales del dualisime (as bipartichones arriba/abajo, derechal
iequienda y mascalinfemening) ban seguido siendo los cimientus subyacentes de la
weguntzacsin y del simbolismo espaciales aymaras,

Esto se hard todavin més explicito en el capitulo siguiente. donde trataremos de ln
estructuta intracomunsl de L comunidad nueva de Sullka Titi Titin v analizaremos lus
funciones especificas que kas categorias de género y de parentesco desempefian en la
estructuti perdrguica de stovidad en Lo comunidad. Uno de los propdsitos principales
del presemte capitulo ha sido contextualizar dicho andlisis dando al lector informacion
sobie Jos antecedentes historicos de la regidn vy sobre las estructuras regionales ¢
intercomunales con by que hay que medir b estructura intracomunal. La informacion
conjunte de los capitulos 3 y 4 ofrecerd luego el misco necesano para el anilisks que ha
de Hevarse a cabo en los capitulos siguientes,

"o




Grifico 7
Estructura jerarquicn de la nutoridad de Sallka Titl Titrl

/N Jucha'a jilivi pligi

/\  Jilagata/Mallku

2\ Plgi

/\  Sullka pligi

Grafico 8
Estructura Jerarquica de la sutoridad masculina
de Sullka Titi Titin,

O Wauk 'a achachila
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Jilngataw/Mallkua

Prigi
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Grifico 9
Estructura jerdrquica de la autoridad de complementaria,

Derecha/Hombre Mujer/Tzquicrda
A Jachaafiliipig O
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FAN Pligi O
A Sullkapiigi O
Gréfico 10

Descendencia de la autoridad desde el wak 'a achachila,

Wak’a achachila
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Grifico 11
Descendencia masculina y femeninag o partir de Wirngocha, basada en el dibujo
de Santa Cruz Pachakuti,
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Grifico 12
Lt estructura jersrquics de sutoridad de Sallka Tit Tidd
se ajusta a lus categorias fundamentales de parentesco avmara,
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Grifico 13
Estructura jerdrquica de autoridad, tomando
cuenta el cardcter especial de la autoridad femenina.
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4

METAFORAS DEL PODER
Y DE LA AUTORIDAD

4.1. Introduccion

Mas sdelanie, en el capitulo S, describiremos y analizaremos Jas principales
divimdades de la comunidad de Sullka Titi Titiri; y en los capitulos 6 y 7 ofreceremos
una descripeion y andlisis detallados de la serie de ritos que acostumbraron & formar
parte de los amplios ¥ minuciosos procesos que van implicados en la investidura y
ejercicio de la autoridad en la comunidad.' Pero para poder apreciar todo el significa-
do y complejidad d¢ aguellas divinidades y ritos hay que conocer bien el contexto
sociopoltico en que existian; dedicaremos, por tanto, I mayor parte de este cupitulo 3
explicar en detalle Ja organizicién sociopolitica de lx comunidad, 1a estructura jerdr-
quici de la sutoridad en ellu y los pupeles gue en este contexto juegan Lus categorias de
sexo y parentesco, La deseripeidn se basa en gran parte en los relatos orales sobre
“‘odmo acostumbraban a ser los cosas’, aungue se sefiala ~cuando es del caso- c6mo
esty estructura sociopolitica cambié u lo largo del siglo, en especial a partir del mo-
mento en que se abandonaron tas obligaciones para con los wak 'a achachilas. Comen-
raremos analizando brevemente In organizacion geopolitica de la comunidad. la distri-
bucién de Lo tierra v las condiciones de vida.

La comunidad de Sullka Titi Titiri

La comunidad nueva o istansya [estancia) como suelen lamarla sus propics habi-
tuntes— de Sullka Tit Titirt actualmente se compone de Jas tierras y gentes de una de

I La gente de Sullke Ti Tiun emples gendnicamente of téeming espafiol ‘sotandad” par referiree 1
quissgaers gee cierza un cargo pablico en | comumadad.
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Capituho 4

bits tres o cuntro tregiin como Lns comemos: ver capitulo 3) secarones del antiguo aylly
de Sullka Titi, unu de Las doce comunidudes que pertenecieron a la marka ¥ posterior
canton de Jesis de Machaga (In region ahora se divide en una serie de cantones, ver '
Mapit 2). Sullka Titi Titin s encocntrs en ¢f cornzdn de la region de Jesiis de Machaga,
a unos 100 km. de la cludad de La Paz, sunque cl tryecto entre la capital y la comuni-
dad dura entre tes y cumtro horas, por carreteras de tierra que pueden hacerse cusl
intransitables en la época lluviosa. Por el norte ka comunidad colinda con ol cantdn de -
Tiwanuku ¥ su centro estd o unos 23 kmy. de esas famosas ruings. Una Jomada a pie sl
puchlo de Tiwanaku (que fos campesines soliun bacer muy a menudo en el pasaddn
proiximo) requer(s unas diez horas, por la cordillern que comre al este desde 1s fromters
von el Perd. La comunidad de Sullka Titi Titini (ver Mapa 3) constituye una franjs
lurga y estrecha de Gierm, que se extiende por el sur desde el Jach' s Jawira ‘Rio Gran-
de’, que desembaoca en el rio Desaguadero, hacia una pampa de considerable extensidn
walgo mas de 3.800 metros sobre el nivel del mar; por el norte hasta la cordillern 2 més
de 4,700 metros de altura y, finalmente, hasta los valles protegidos, ul otro lado. Ba
total la comunidod tiene uny superficie cercana o las 4500 Ha, de las que «dlo un
peyuetio porcentage se considera cultivable, utilizindose el resto como pastos.

Los cambiox de organizacion intercomunil de Jesds de Machagqu han influide
nutablemente, ao w610 en la cstructura de las untiguas comumidades o ayllus menores,
staer tambica en Luy relaciones entre las comunidades sdvacentes, &5 decir entre Las oo
mumidades noevis creaday por La fragmentacion de las antigans. En efecto, si bien Sullka
Titd Titard uctuslmente se ha independizado por completo de sus antiguos aliados (Sullia
Titi Lawa Qullu y Sullka Titi Amriba). ha ido desarrollando nuevas refaciones con Qhunghe
Milluni, Ja comunidad nueva con gue comparte kos antiguos linderos entre Lis dos 1Ly
des de Jesds de Machaga. Esta relacidn se centraen la antigea escuela cantonal “Germin
Busch™ y en el mas reciente Colegio "Frans Tamayo™ como ks dos comunidades los
administran conpntamente, han tenido que restablecer sus relacionss u medida que-5e
iban rownpiendo o cambiando sus vinculos con ks demids secciones de sus ADGIEULS CO-
munidades, sctualmente son las dos dnicas comunidades que comparten Ty antigus es.
cleeln indigenul, de cayo mantenimicnto v funcionamicnto se han responsibilizadio. Esta
nueva shuacion ha acercado mis a las dos comunidades v en determinudo moments
comstituyeron un mistno “siodicuto campesing’; aunque éste ahors se ha dividido en dos,
b gente shzue hablando a menudo de ls comunidad de Sullka Titi Qhunghu’ Estu nueva
relacion estd marcadu, sin embango, por problemis v disputas, que con frecuencia pare-
671 AITICTIAZAL 0 MG ENISIENCIL Pero s¢ frat de un proceso reciente y verd intesesante
seuir la evolucion de estos nuevos lazos én el futuro prisimo.

d 0 Apradecemnos a Andy Orea poc aberson lmnadio ks steescion swher esit ditimo pecin
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Matiifoms dlel preader v de o aurarkdad

Distribucion y propiedad de la tierra

Las terras de Sullks Tin Titin se dividen en tres zonas; conncidas como “abajo’ (1a
pampa), “sroba’ (el centro y los faldas de fas lomas) y “cordillera” (kas montuflas y
valles septentnonales). La mayorda de las familias poseen dos, ¥ algunas tres, vivien-
das en fa comunidad: la primers suele estar en 1a parte inferior mevidional de L comu-
nidad, yo sea ‘absjo’ o ‘arriba’. donde se encuentra lo mayor parte del terreno cultiva-
ble v donde Las Famalias suelen permanecer durante la parte final de o época de Huvias
v lo primera de la seca, durante 1a siembra y cosecha y mientras hay suficiente pasto
s los rebaios, Esta vivienda, con algunas parcelas privadas, se [lama sayoria, témi-
no que indica el lugar donde se reside v que constituye 1a porcidn mids importante de la
terma privada de cada familia. Algunas familias poseen dos sayasios.

La segunda vivienda estd en la “cordiliera’. adonde se lleva o pastar al ganado
durante el inviemo seco, cuando escasen ef pasto en los terrenos bajos. Las mujeres y/
o mifios o menudo permanecen aquf con el ganudo durante largos periodos, mientras
1os hombres llevan a cabo las tareas que hay que realizar en la sayesia o cumplen sus
oblignciones de trabajo comunal con otros miembros de su zona. Se¢ puede, por tanto,
afirmir que cada afo una gran parte de la poblacion migra dentro de los Himites de su
propia comunidad. Ademds, en algunos casos los hombres la shandonan por clerto
penodo de tiempo para trubajar en La Paz_en los Yungas o incluso mils lejos. No fultan
tampoca quienes trabajan cast permanentemente ejos de la comunidad y de sus fami-
lins. En estos casos s familia suele poseer una casa en El Alto, esa ciudad de répido
crecimiento, recientemente desmembrada de La Paz y habitada principalmente por
gente de origen indigena. 1 menudo algunos de bos hijos mayores viven alll con sus
padres, sen porgue trabajan en la ciudad. o porgue prosiguen su educaciin secundaria
O universitiuria*

Las parcelas y viviendas de ks “coedillern” no reciben el ttulo de sayaia, como
cubria esperar, sino de snuga, término que denota tierras alejadas del lugar donde
reside realmente el pastor; pero para mucha genfe ¢stos lugares se han convertido en
ulgo mds que un segundo hogar, sungue —como sugiere la palabm y confirman fas
tradiciones locales~ la ‘cordillera’ antes era tierra inhabltada de pastoreo: se fueron
poblando a medida gue fue creciendo 1a poblacidn. En muchos casos Lo gente trata
ahora o sus anagas de la misma forma que traturfan & sus vayafias, es decir, que 1 ey

1 Soeveriar procede de 1 e savie (comin en Javamaai ), gae denoti o accion de deferiene en detorminilo
gl

1 Lucdsemion secundan socken recibara en o Colegio “Frane Tamayo™, ul que tamisen ucuden e
dhannes de muchas otes comunidades de Jesis Jo Muchage: de & saloa gradundos de bachillunes, ety
litados pars ingresie en las wmiversidodes.
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posible, cultivan sus campos; v en algunos casos hay que decir que en la anaga se
encuentra el hogar familiar mds importante, De ahf que no estemos solamente ante un
ciaso de migracion estacional, sino de colomzacion permanente dentro de la regidn
local ¢ incluso de ta comunidad, De paso, es interesante que, cuando saqué a relucir
este tema, los comunarios frataron de este tipo de colopizacion intema relacionfndola
directamente con la migracion a Sullka Titi Arriba en la época colonial. Ademds de lu
savaria y de la anaga, que son pequefias tierras privadas, estdn los terrenos comunales.
Gue-abarcan la mejor parte del temitorio de la comunidad, Estas tierras se dividen entre
los pastizales y los campos comunales denominados avreuges. Sullka Tit Tinn posee
ocho avrugas (Cuatro ‘abajo’ y cuatro ‘armba’), de las que cada vez se cultiva uny en
cada mitad, descansando las seis restantes.

Hay que anotar que en la actualidad v disminuyendo la antigua division comunal
en mitades supenior ¢ inferior. Esto no es simple efecto de la mayor importancia de la
‘cordillera’, sino también del creciente impacto de un nuevo centralismo comunal. En
efecto, la ‘mitad superior” afirma ser y se va convirtiendo en centro de la comumdad:
en el encontramos 12 escuela y el colegio; y en relacidn con ellos, un pequeno nicieo
habitactonal con una plaza central, donde los sdbados hay un mercado. La aldea ho
surgido en bos ditimos afos, consolidéndose con la construccidn de una serie de edifi-
cios administrativos. El templo de la mitad supenior también se ha hecho mas impor-
wanie que el de la inferior, aunque la gente de ésta afirme que su Virgen es verdadera-
mente milagrosa, & diferencia de la del otro templo (que dicen ser simplemente
manufactura humana). Actualmente hay planes de construir un nuevo templo en ko
plaza central, que reemplazaria a los dos anteriores v, asi, reforzaria todavia mds la
tendencia creciente al centralismo comunal. (Ver la Hustracion 4.1).

Cultivos, ganado y dieta

Los cultivos principales que crecen en la comunidad son cebada. quinua, kadlawa ¥
papas (de las que una gran parte son amargas, para deshidratarias y hacer oh wilu du-
rante los meses helados y soleados de inviemo: pero en contra de lo que dicen Bonilla
v Fonseca (1963: 89, 93), se siembra satisfactorizmente habas, nga e isaflu (dos tubér-
culos) y Iz cebada no se cultivi solumente para forraje ganadero, sino que unu variedad
de ella produce alimento de consumo humano.” Ademds de las anteriores, también se
recogen plantas silvestres para consumir como ¢ y medicinas.

3 Laneda de esta discrepancia con el estudio de Bonilla y Fonseca se debe probablemente a que esie «
conten mvis en 1o comunidad Sl puchdo du Jesin de Mactaga, que no pasee machas parcels on 1
Luderas
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A pesar de que en la regidn pueden crecer una seric de cultivos, su cosecha de-
pende de factores climdticos sumamente satiles (Huvia, helada y granizo). La cosa-
cha de papas, por ejemplo, parece que con frecuencia se malogm, debido principal-
mente a lus helodus tempranas: si éstas llegan cuando la planta s¢ encuentra todavia
en flor, en una noche puede aniguilar ls plantacion, como sucedi tres afios seguidos
(de 1991 a 1993). Por esto a menudo los habitantes dependen de la compra de ali-
mentos en la ciudad, que hay que pagar; y para hacerlo, o bien los hombres han de
practicar ¢l trabajo usaluriado durante una parte del afo 0, acaso con mayor frecuen-
cia, han de vender algunos animales; asf pueden comprar arroz, fideos, ch'wiu, etc.
Cunndo lu carestia golpea & comunidades o, incluso, a regiones enteras, las organi-
zaciones no gubernamentales, como Céritas, tambiéa distribuyen ayuda en forma de
haring, arroz, azéear, ete”

Los rebufios suelen componerse de unas pocas docenas de ovejus, entre cinco y
dicz vacas y algunas llamas, aungue este animal autoetono se va haciendo cada vez
mis maro. La alpaca précticamente ha desaparecido de la regidn; y a la vicufia, un
unimad silvestre, ahors rara vez se la ve. El ganado aporta dinero para adquirir viveres
cuando la cosecha s¢ malogra, tmbién se puede matar o vender un animal para com-
prar otros productos (azicar. pan, hoju de coca, alcohol, materiales de construccidn,
e1e,); pero el queso elaborado con leche de ovejn y de vaca también constituye un
pequefio ingreso durante una parte del afio, que se dedica a la adquisicién de aquellos
productos necesarios, Mochas familias wmbién se dedican a otras actividades (por
cjemplo el tejido de mantas) a fin de obtener dinero para la compra de articulos de
primerit necesidad.

La dieta hilsica de la gente de la comumdad es muy sencilla y se compone pnincipal-
mente de of 'wiin, cebada, quinug, arroz, fideos, pan y azdcar. La cosecha de papa
fresca normalmente sélo alcanza paru un corto periodo de tiempo y, aungue en la tien-
da local y en el mercado sabating hay papas durante la mayor parte del afio, su compra
resultn cari. También se pueden conseguir verduras frescas, pero se las ve ruramente,
salvo en Ly fiestas privadas y comunales: came tampoco se consume casi nunca, fuera
de las fiestas, Cuando se mata o un animal y se vende la came para obtener dinero, la
familia campesing normalmente se guarda las visceras y la cabeza, que se preparan
debidamente y se comen. Con frecuencin también se consume localmente el queso
claborado con la leche de las vacas y ovejas,

6 Lu pente mayor sostien (ue anfes 1as cosectus solian ser mocho mejores: “1as papas em mayoees yel
thompo s Deshgno™ Amibuye ko cambios af abmsloso por pane de ks commmidad do s debere
siteales parn coa bas divimidades locales ¥ regionales.
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4.2. Las autoridades y la comunidad

La comunidad de Sullka Tit: Titirl se divide sociopoliticamente en diez “zomas” nu-
meradas (a0, dos, tres. ), habitadas por un promedio de catorce familias. Las zonis se
dividen por mitades entre Las de “arriba” (de la uno a la cinco) y “uhajo’ (de ln seis o la
diez}, uonque ka region de la “cordillern’ no estd incluida ea esty estructurn, Par tante,
encontramos de nuevo funcionando ¢l principio bisico de organizacidn espacial. Ideal-
mcmt.laptinmtomc:lusimndnmlupmemﬁ!nlmd:luuﬁbddc ‘arriba’ y bt
décima ¢s lu mis wiejada de la de *abajo’, colindante con el rio Juch’a Jawira: pero conio
scontece con tan frecuencia en a cultura aymura, las deas y los ideales no siempre
coinciden con su funcion real, Asf, las zonas no indican simplemente divisiones termito-
riales, aunque éste es su ideal, sino que se relacionan con determanadis tamilins: por
tanto, aungue se Las considers unidades termtoriales y lo sean hasty cierto panto, muhiay
ronas incluyen & familias que Gesen su sayaia en lugases que, wlealmente. forman parte
de otra zo0a. A causy de crrtas refaciones sociales (por gjemplo un segundo matnimo-
mio). una fumilin v st eywia pueden Pasir & peri2necer & uni zoma cuyvi localizacion
principal estd muy alcjada. He squf un ejemplo real: usa viuds que ers miembra de 1
rona tres de “arriba’, en 1993 vivie con sus hijos en una de las zonas de “abajo’

La division tedrica de la comunidad en zonas territoniales es impodante y la gente
insistind en su autenticidad, sun ndmitiendo gue la regln general tiene sus excepeinnes.
Lo miseno puede decire de muchas otras estructuras en ks que ks ideas ¢ idenles
juegan un papel importante COMO Principios DREANIZALIVOS, aunque quizis huyi gue
aceplar excepeiones y exenciones ouundo se trata de que estas estructuras funcionen.

Los ‘cabezas’ (p'igis)

L unidad elementi) de autoridad comunal en Sullka Titi Titirs e< el pligi (aymaru)
o ‘cabeza’ (espaiol); umbos términos significan lo mismo y la gente los usa inclistinta:
mente, junto con el término espafiol “dirigente’. Hay aqui una influencia del simdicato
cumpesino y reflcja hasta cierto punto ls ‘nueva’ categoria de los pigis como cangos
sndicales, asunque en ls actualidad la estructura ‘tradicional” v el sindicato campesing
de hecho se han fundido totalmente.” Albd (1993: 54) atirma que el términa woving
(joven) se usd junto @ p'igl para referitse & las autondades fundamentales de Sullks
Titi Titir; pero nuestra informacion sugiere que ka combinacidn wayna p gl sl we
aplicaba a los pigis entre su eleccidn para el cargo y su toma de posesion: despud
3010 e Tos comocin como pligi o ‘cabera’.

T Apmmlercn o AN ety commmaciin prersonal
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Los p'igis actualmente son diez, el mismo nimero que cuando practicaron por
dltima vez los procesos rituales de toma de posesion, actualmente en desuso (ver
capltulos 6 y 7). Cada p igf representa a una de las diez zonas en que. desde hace
cierto tiempo, estd actualmente dividida la comunidad: pero los p'iges (y. por tan-
to, presumiblemente también las zonas) solian ser menos, y su ndmero poco A
poco fue avmentando a lo largo de este siglo, al parecer de cuatro adiez, a medida
que fue creciendo la poblacién de la comunidad. Hay que destacar, ademis, que
segtin la mayoria de la gente con que hablamos, la division de la comunidad en
zonas s una novedad relativamente reciente,’ Lo mis probable s que esto se
produjera junto con, o como consecuencia de, la introduccion del sindicato cam-
pesino v 1o Reforma Agraria en la region en los afios cincuenta; pues estas institu-
ciones han tenido una importante influencia en el conjunto de la organizacion
sociopolitica de Jesis de¢ Machaqa y en cada una de sus comunidades. Mucha gen-
te atribuye abiertamente & estos cambios ¢l hecho tanto de que las comunidades
antiguas se hayan fragmentade en dos o mids comunidades, y és6as en zonas. como
de Ja raprura del canton de Jesds de Machaga, Parece que ambas procesos se encuen-
tran todavia en plena marcha,”

Parcce cierto que antes, probablemente hasta mediados de este siglo, la comuni-
dad no estaba dividida en zonas, sino en familias extendidas (grandes hogares o
grupos patrilineales, que en symarn llevaban el nombre de jagr o wla). ¥ aun ihori
muchas de las Hamadas zonas ¢ incluso “sindicatos™ siguen teniendo mucho de fa-
milias extendidas, sin territorio diferenciado (se dice: “sus rierras estin
entreveradis™) " En la sctunlidsd estos términos siguen aplicindose a una divisiin
semcjante, aungue muchas veces se refieren a familias extendaudas que constituyen
unas unidades sociales menores que antes, y que también juegan un papel sociopalitico
de menor importancia. Bl significado bisico del 16rmino jagi es persona o genle y €s
interesante observar que muchos aymarss bilingtes tambien emplean Is traduccion
espafiola ‘persona’ para referirse tanto a familias exteadidas como 2 las antiguis
unidudes comunales, El sentido bisico de wha es casa; pero por implicacion uta tam-
bién se puede usar para referirse a las familias extendidas y a las antiguas unidices

8 Pars otros sentidos ed Erming “zoma’, vor el andiicis de las ecructuns intrecomunales en (s sxoin 4

G Flcapitulo 7 de Theoma y Albé (19975 estd dedicado al e de 1 indluencia ded soovimueno sindical y
18 Reforma Agraria on Josus de Machaga. Habo muy poca dismibocidn de teerak en |s regidn y parcce
que uno de ss prineiakes propdsitos e Incorposer a kiv ‘Caspesines ol Estado y o b eoomomily
nacional, ¥ que significabia que habiae de cambrar ses Formas stt crgamizacdn y Sis datocidides -
cionades” {vor tamindts nucstro capritubo Th

1) La comcestrocsin de determinados apeflidos on Gertny 20na parece spoyar cets Mpolesis e de b
ronas de Luwa Qully, por cjemmgih, s¢ llami um tHempo ‘zona Sanches’ TAINS. comnmnicacion persanal )
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comunales.'! Entonces, cabe pensar que antes lus familias extendidas inclufan @
muchas familias ‘pequeftas’, que compartiun un mismo apellido y. probablemente,
también un antepasado comin. Hoy, en cambio, se entiende el término “(umilia” en
un sentido mis restringido, que incluye solamente a los antepasados y descendien-
tes, sungue es verdad, que en algunos contextos, cuando la gente habla de sus “fami-
lias’, incluye a los parientes.

Un comunagio, mencionando & su pudre como fuente del dato, insistio en que hace
mucho tiempo la comunidad se habia compuesto de stlo tres jagt (Rimsa jagiriw, stway),
afirmando también, por consiguiente, que solo habii tres pigis. Otro comunano expli-
c6 el aumento del admero de pigis de seis i diez por el hecho de que. antes, cuandy
eran solo seis, la gente no estaba organizada (es decir, organizada en un sindicato
campesino), sino dividida en grapos (es decir, hogares patrilineules); también sostuvo
que la gente simplemente estaba junta y que la comunidad era sélo un "lugar’, Con ello
parecii querer decir que no formaban parte de uni organizacion nacional (la Confede-
racién Sindical Unica de Trabajadores Campesinos de Bolivia), sino que constituia
una comunidad aslada, gue tenia que tritar directamente con las instituciones estisti-
les (aunque ra. nuturalmente, parte de la marka, como muestran los antiguos docu-
mentos); afiadiendo que, por el contrario, desde que se habian organizado los pigis
eran diez. "

Los comuneros nos dijeron gue en lox sfios cuarenta |z comunidad contaba sola:
mente con cuatro p'igis y un jilagata {ahora son tres) y hasta 1976 los pligis servian en
el cargo durante tres afios: hoy, en cambio, la duracion del cango de los pigis es de un

{1 Cusndo preguatamos a en oficial local del Regriro Civil cudara geses (personias) vivian en & commsi-
dad, nox dijo gue ermn 145 Comn 10 podismos creer que fosess tan pocis, e preguntames o iocluta »
Jox menores; ¥ enomees quadd claro que & habds ioterpretado que sosotros le peegantibumos por L
umidades fumiliares, afadiendo que, pars caloelar el sdmery aproximado de fn poblacion totad, podia
multiplicar aquebls cifes poe cineo, Es decsr, en Le ldgica consal ayssars persss oo gmifics ‘habiante’
sinn “jefe de famibia’ (wunque jegy, en ot seateato, tumbiga peede significar hombn o varan) y fami-
fie 00 Alguifica “unidad fumikar” sino la suma de “hubutames” en ks diversas unidsdes familiares. Ca-
saeve, ws (ecit, fomear una pareje y un hogae, es fugichuni@e (hacerse persaus) y sachafsifda perece
fener un semido muy simidar (ver el capitsho 6). Taato en baoendas coono en conwaibules, ‘persana’
eon también wm tErming kboral y ttazario. que implscabis in detensenado apons en tubajos comunales
y /o tess. Alguncs, por tenex menos recursos o derechans -y oblizaciones- podinn ser sk “media perio-
na' o ‘osana persom” (AlbS, comumicacion persoaal )

12 Ese hombre ¥ muchos omos stribayen o la Refoema Ageaia y ol sesdicalissoo el hecho de que actus
menie se bayss abandonado los 1ieos mis importumies de L comumidad: y ln opinidn de Is mayoela de
ancsanos es qoe esty novedsd ha debilzado memamente & L comumidad, Reumaemos exie lema oo
mayor detalle 2a el caplado T pero hay que afisdr aqui que ka misma gente tambuén wtribuye las mades
cosechus y el froccinnamiesto social (es decir, la divisidm en 200i5 y diversas afiliactones reliziosas) ol
Becho de que sctudbments se B sbandonndo a los wok 's schachilas: en cambio, algunos membens i
Ia generscida mis Joven yostienem 8o pesto de vida
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solo ufio. Actualmente, como antes, los p igis entran en un orden jerfrquico rotatorio
catre las zonas, aunque ha habido que alterar higeramente esta organizacién parn adap-
tarse a los cambios del espectro sociopolitico: la costumbre anterior era que la misma
pessona cjerciera el cargo de primer p'igi, segundo p'igi, etc., por tres afios; en la
actualidad, por el contrario, cada afio un grupo de tres pigis ¢jerce Unos Cargos espe-
ciales, que ¢l proximo afio pasan o las tres zonas siguientes y asf sucesivamente. Se ha
establecido este sistema de rotacion para decidir quién va a asamir la responsabilidad
de determinados papeles funcionales en la comunidad; pero en las iltimas décadas
estos pupeles han ido aumentando en ndmero. Asf, aunque en principio los Jilagatas
tienen la responsabilidad de 1os asuntos comunales y de sus relaciones externas, a los
tres peimeros p'igis anuales les incumben tres papeles funcionales: son los de los lla-
mados ‘secretarios’ (de relaciones, de actas y de vialidad). Los p'igis se convierten,
por consiguiente, on “funcionarios’ de toda la comunidad, aunque no parece que éste
hubiese sido el caso anteriormente, cuando cada uno de ellos representaba inicamente
a su zona)."

Un aspecto importante de los cambios que afectan al cargo de pligi es que, como
ahora muchos jévenes al salir del colegio dejan la comunidad para ic a La Paz, existe
una real escasez de gente capaz 0 deseosa de asumir esta responsabilidad. Hoy nos
encontramos con hombres que hace tiempo cumplieron con esta obligacidn y han ser-
vido también como jilagats, que vuelven o servir de p'igi (en algunos casos, por
lercera vex), porque no hiy nadie més o porque lo hacen por sus hijos. Hay zonas
incleso que durante un aio no teanen pligl,

Los ‘cabezas’ menores (sullka p'igis)

Hasta 1976, ocupar ¢ cargo de p'igl suponia un lurgo proceso, que inclufa una
serie de ritos comunales oficiales. necesarios para legitimar a los nuevos grupos que
accedion al poder (ver capitulos 6 y 7). Una parte esencial de este proceso era que
quienes ‘aspiraban’ al cargo, antes de podérseles uceptar como candidatos aptos y
calificados parn ser autoridades reales responsables de los asuntos comunales, habian
de servir como sulitka p'igi o "cabezas’ menores a las autoridades vigentes durante tres
afios (el mismo perfodo que la duracién del cargo), Hay que ver, pues, este rango comao
parte integrante de la estructurs jerdrquica de autondad en ta comunidad, pues se con-

13 En ol simbotismo del mo de micacion do 30s j1'igis se pueden ver las feciones iradicionslmonie
contrapuestis & bon p igls ¥ de dos filaqatas (ver capitudo 7), Aunkque, sctualmente. estin abasdonadss,
12 commumidad sigue cositerando perfectamente posibie s reserreccadn de e anliguas poicticas ritum-
Ies yen las mmdmmuumawmaummmmwuupﬁlm

tver el capiealo B\
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siders que los sullka p'igis prestaban servicio activo 3 fa comunidad como aatoridades
mferiores o aprendices. En el capitulo 6 se tratari detalladamente de los ritos, aspectos
sociales y repercusiones de este lirgo periodo de servicio, conecido como chhiphisia,
pero aqul hacemos notur que en fa actualidad han desaparecido, tanto el cargo de sullka
pigi como las diversis obligaciones rituales y sociales ligadas al mismo y al ascenso
de €l a otro cargo que implicaba autoridad real.

Los jilagatas - mallkus

Por encima de los p'igis estin los jilagatas o mallkes. que sctualmente son tres y
sirven como representantes oficiales de la comunidad. Su duracin es de un abo y parece
que ast ha sido desde hace mucho tiempo. Antes, cada individuo s8lo habeia servido una
soli vez en su vida como filagase;, shora, en cambio, es muy normal que sirva dos veces!
normalmente, por la falta de candidatos uptos, pero también 1o huce de nuevo por sus
hijos. En 1993 una mujer soltera e tercer jilagato, cosa que zntes habria sido impensa-
ble y que inspiraba muchos chistes —incluso sarcésticos— entre much gente, aungue
tenin que aceptarlo, Las funcioes sindicales de los tres jilagatas son, por orden jerdrqui-
©0, lns de “sub—central’, 'secretanio general’ y —por la importancia local e histoncy de su
nuicleo escolir— *secretario de Lo Junta de Auxilio Escolar”. No hay indicios que permitan
PEnsar que eston caros roten sistematicamente entre Ties zonas, como cabia espers to-
mando en cuenta los datos sobre el conjunto de Jests de Machaga.

Los jilagatas acostumbraban empezar y teeminar s CHrgo en una ceremonia pabli-
ca cantonal que sigue celebrdndose anualmente el 1* de enero en ef pueblo de Jesds de
Machaga. En esta ceremonia solian participar los miembros de fodas 1as comunidades
del antiguo cantén, pero después de su divisidn v de la creacion de auevos cuntones, en
especial las comunidades de la mitad superior se han ido retimndo, wia por uny, del
acto. En 1994 Lis dnicas comunidades nuevas de 1a mitad SUPERor que participaron en
la ceremonia de toma de posesida fueron las de la antigua comunidad de Paning, pero
en 1999 estaban también algunas de Sullka Tit (Albé, comunicacitn personal),

Ticona y Alb6 (1997) tratan detalladamente de esta fiests ¥ su importunte
simbolismo, asf que aquf no hace falta describirly. $6lo sefularemos que cuando este-
vimos presentes ¢l 1° de enero de 1991, solamente los jilagaras cesantes de unas tres
comunidades acudieron i la plaza principal de Jesds de Machaga para evar u cabo Jos
tradicionales ritos v bailes con panes. Pero los Jilagaray entrantes de muchas otrss
comunidades estuvieron presentes en la ceremonia de iniciacion misnx, que es inde-
pendiente y se celebra antes el mismo dia, En cambio. muchos de los Jilagatas cesan-
tes bailaron con los panes omamentales tradicionales en las plazas de sus propias
comunidades. Este es el caso de Sullka Titi Titiri, aunque el jilagata entrante ya no
asiste a lu ceremonia de Jests de Machaga ni parece practicar ningdn otro nto pablics.
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mente cuando toma posesion de su cargo, a pesar de lo cual 1os que 1o desean son libres
de realizar libaciones y ofrendas privadas, ¥ muchos o hacen.

Bl término malike se suele reservar para bos flagatas, sunque hay que notar que 3
los tres p igis primeros a menudo se los llama mallke ¢ incluso filagata, pues ahora les
incumben responsabilidades especiales aparte de representar a sus zonas. En “plural’,
mallkulnaka) también se usa para referirse al conjunto de las autonidades (es decir,
incluidos todos bos p'igis), particularmente cunndo sparecen juntos, por ejemplo en las
asambleas v fiestas comunales, Finalmente, se usa también mallk para referirse o
algunas divinidudes que son tenidas por superiores en sus filas; y de hecho o Jos wak'a
achachilas se los considera organizadaos de una forma muy similar o la de lis autorida-
des comunales (ver el capltulo 8).

Las ‘cabezas’ superiores (Jach’a jiliri p’igis)

El cusrto tipo de autoridad en Sullka Titi Titin eran bos fach'a jifin p'igis, a los que
con frecuencis tumbién se llama awki pigi. en aymara, o, en castellano, *hombre cabe-
7", Aqui, én castellano ‘hombre”, o mismo que en aymara fillr (‘mayor’) y awki {*pa-
dre’), denota superioridad y respeto, mientras que fuch 'a (*grande’), viene a reforzar este
st matiz, Los jach e filir pigis solian servir como gobemantes uncianos, quienes
constitian un cuerpo oficioso, una especie de Consejo de Estado, con funciones de
usesoramiento. Aungue en realidad no posefan ningtin poder de gobiemo, la autorsdad
les venia por el hecho de que contaban con una vasta experiencin y se habian ganado un
ulto respetn como dirigentes competentes durante el tiempo que sirvieron come pigis ¥
Jilagasers. De ahi que para obtener la prestigiasa condicién de jach a jiliri p'igi, un indi-
viduo debia haber ejercido previamente todos los ritos y procedimientos sociales men-
cionudos, sin limitase a desempediar las obligaciones formales que implicabaa, sino
gandndose ¢l honor, 1s admiracion y el respeto de los otros miembros de Ja comunidad,
demostrando ser un gobermante subio, justo y humilde, pero también con autondad. Esto
suponia que se considensra que habia entablado una buena relacion con lus divinidades.
Por ello, ¢l simple servicio como p'igi y jilagat y el llegas o cierta edad no garantizaria
por si mismo a nadie ln cutegaria de joch ‘o jiliri pigi.

Los jach'a Jitirl p'igis solian jugar un papel importante en las ceremontis ntuales
practicadas cuando los p 'lgis tomaban oficialmente posesian de su cargo. Se reconocia
su papel de consejeros. tmto de o comunidad como de sus dingentes oficiales: ideal-
mente, sus funclones daraban tres afios como las de los pigis o, u veces, incluso més.
Ahora. en cambio, cunnde va no se celebran los complejos ritos o lis ceremonias de
toma de posesion, también s ha abolido el reconocimicnto oficial de estas autoridades
oficiosas, En realidad, muchos comumarios opinaron decididamente que, como ya no
existin ln categorfa oficiosy, pero reconocida, de los jack ‘e jilin p'igis, y como ya no
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s llevaban u cabo los ritos, tumbién habis disminuido grandemente ¢l prestigio de los
propios p'igis y de sus funciones.™

Autoridad y jerarquia

Hemos visto los cuatro niveles de autoridad que solfan existir en la comunidad de
Sullka Titi Titint y se ha sefalado, ademds, que la estructurs de sutondad en la comuni-
dad constituia un sistema jerarquico. De hecho, se puede representar grificamente esta
estructura bisica de sutoridad mediante una lisea recta en ka que abago esta el sulika p igi
y arribi, el jacha jiliri pigi (ver Geéfico 7). Cada miembro mascalino de ln comunidad
estaba tedricamente destinado u ir wscendiendo por esta jeranguia hista legar a la cima.

Anteriormente también se ha hecho mencidn de que ¢l ejercicio de la autoridad en
cunlesquiera de los niveles de la jerarguin comunal implicaba una serie de obligacio-
nes ntuales y sociales: y que en numerosas ocasiones bos individuos del caso debian
practicar ceremonias rituales de tomas de posesion, En realidad, como veremos con
todo detalle en los capitulos 5-8, se consideraba que la autoridad (el derecho y el poder
de gobernar la comunidad) procedia de las divindades masculinas de la comunidad,
los wak’a achachilas. Para representar plesamente la estructura de autoridad en la
comunidad hay que ufiadic. por tunto, & los wek 'a achachilas en la cima del grifico,
como aparecen en el Grifico 7.

Pero ¢l nuevo esquema (ver Grdfico 8), sunque da unit vision mds completa de La
autondad en la comunidad, todavia es un modelo parcial, pues no toma en considera-
cidn los hipotéticos papeles politicos y de autondad de lss mujeres mi cdmo cabrfa

encajarios en un modelo que pretendiers dar una imagen global de la estructura jerdrgui-
ca general de la auwtoridad en la comunidad.

4.3. La autoridad, 1a jerarquia y los sexos

Nuestro estudio se ha concentrado sobre todo en las cuestiones que se relacionan
con las divimidades autdéctonas i las que los nymaras de 1a comunidasd de Sullka Tit
Titin denominan wak ‘o, achackila o achila, pero que scaso quepa etiquetar mis exac-
tumente de wak'a achachila (ver ¢l capitulo 2). Por el caricter predominantementa
muasculino de estas divinidades, por lo menos en Sullka Titi Titiri (ver los capitulos S
7). y su particular importancia para las cuestiones relativas al poder y autoridad polit.
cos oficiales (masculings), el tratamiento de ln organizacion sociopolitica de la comu-

14 Pane un sedlizes mas srmplio de este aspecmo, ver & gapitulo 6
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midad, de los complegos rituales para convertirse en una autoridad basica de fa comuni-
dad, y de los prancipios, conceptos e ideas religiosos y cosmoldgicos generales asocia-
dos u los wak‘a achachiles, se ba orientado hacia las cuestiones y preguntas tocantes a
la posicion del hombre en la sociedad. Sin embargo, estas cuestiones masculinas (los
complejos papeles y funciones de los wak's achachilas, las creencias, ceremonias,

nociones y percepeiones asociadas con ellos; la sociedad en la que funcionan, etc.) no
s¢ pueden comprender a cabalidad sin tomar en cuenta el importante papel que las
mujeres juegun en esty misma sociedad y los conceptos v divinidades fundamentales
que exphean y sostienen su condicidn y desempefios, que por lo general complemen-
tan y, & veces, contrustun con los papeles de sus contrapartes mascalinas. Por consa.
gente, en tndo el estudio hemos tratado de tomar en cuenta estis importantes cuestio-
nes comparndas siempre que lo consideremos necesario y la informacidn lo permitid,
aungue por las limitaciones de tiempo v espacio no las hemos podido explorar con fa
profundidad que <e merecen. Pero a fin de intentar echar mds luz sobre el lugar de la
mujer en el sisterna sociopolitico de Sullka Titi Titini, dedicaremos el resto de este
capitulo ul tratumento de algunos temas importantes que se refieren especialmente &
lus funciones complementaria y contrastiva y & la autoridad de hombres v mujeres.”

La mujer y ia autoridad

Para comprender plenumente la funcidn y significado de ls organizacion sociopolitica,
hay que tomar en consideracion unn premisa esencial para poder Hegar a ser autoridad en
cunlguier nivel de la jerarquia comunal, premisa de repercusiones bastante complejas y
que, por tanto, nos costd cierto tempo captar. Idealmente. fue y sigue siendo decisivo
que cunlguier hombre que aspire a llegar a ser autoridad sea casado y, aunque el hombre
era siempre ¢l que con los rituales ers oficialmente iniciado en el cargo piblico, se conside-
rabi y sigue considernndo que Lo sutondad resade en lo pareja.”

St baen los hombres siempre fueron las figuras pdblicas y politicas més importan-
tes y destucadas, porque casi sin excepeidn uparecen en primera fila como los dirigen-
tes de fa comumidad, hay evidencia que la gente del lugar considers asimuismo que la
miujer constituye uni parte esencial de la ecuacion de que estd formada 1a unidad bdsi-
ca de la putoridad en la comunidad, No hay duda sobre las diferencias entre la aatori-

15 B misecion recemsdn de Hus C. Buechier, The Masked Modia (La Hayn, 1950), Handonn | 195%)
plantea una punzinty cobica @ sesgo masculion de s emografiag sadmas y ua doen panorama de Qs
“carreras de mujeres aymaras” Su anilisis e semantenie pertimento par of preseste estudio ¥ o ma-
chow cavim sus dutos complenentan o ooesien infoemacidn,

16 Handiman (1988: 350ss) hace wma otwervacidn parecida, sobeayando «f hecho de gue la complemen-
Lariedad cotre ambok ASX06 4 LN PRDSEHO symsars Baloo,
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dad masculing y femening, pero estas diferencias pirecen sef mis cuulitativas que
cuantitativas. Numerosos testimonios sostienen la opinion de gue ks sutoridad femeni-
nat, aungue menos oficialmente visible y menos explicitumente politica, tiene 1a misma
importancia que la masculina: pero el hecho es gue abarca otr esfera de la vida social,
i saber, los asuntos controlados principalmente por fa mujer como, por ejemplo, el
control de 1os viveres y el sector femenino de la poblacion.”

La tomsa de decisiones comunales puede ser un proceso bastante complicado v de bhe-
chio ocurre en iferentes niveles de la jerarguia politica, de scuerdo a su imporancia y a la
medidi en que vayan a afectar a toda La poblacain. Algunos problensas se resuelven en las
zonis: olros, en las reuniones periodicas de los prigis y jilagatas, 105 asuntos mis importan-
tes los decide la asamblea comunal, donde todos Genen voz y donde todo micmibro adulto
masculino de ls comunidad tiene voto, La asamblen comunal s¢ redne periddicumente pero
también se b puede convocar siempre que se considere nevesario. Es ka suprema instancia
politica de ta comunidad, que pucde desamorizar las decisiones adoptadss por s sutorida-
des. En clerta medidi también las fiscaliza y puede multar o pedir b renuncia de Las incom-
petentes que no han cumplido con sus deberes o se considera que han ofendico s su comu-
nidad (por ejemplo peleando, que es uno de los peores delitos que pueds cometer quicn
detenta un cirgn y de quien s¢ espera que mantenga la armonta social).

Aungue las mujeres no tienen derecho oficial de votar, ni en la asambles comu-
nal ni en otros niveles inferiores. en todas las fases de toma de decisiones las esposas
de los pigas y de los jilagaras consultan a sus mandantes femeninas sobre todos los
asuntos de control o influencia de In mujer, informando a los maridos, Por su lado,
los pigis y jilugatas tienen el deber de asistir a las reuniones oficiales en las que se
considera que Jos hombres toman las decisiones finales sobre los asuntos de la co-
munidad, aungue en la comunidad todos reconocen que en algunos asuntos ks deci-
siones reales solo las pueden tomar previamente las mujeres, " Lis mujeres con fre-

17 Handman (1088: 355) seiials que “Como ke mujeres manefan bos hidos de 1o bofsa, nnds nealmente
Bec o prode suceder sin el excopen —¢n B actialidad- [os rocsrs progedentes dirdcamente de ta
beneficencia gubestamensal i itermachomal, Eslis s ponen tgicamonts on manos 3¢ luy hombres inegp-
tom [ (ks saban ue no saben mansjar hien of dineeo ™ Sofe e36e SHIMO DPECHD, eesirs expe-
Flens i spunla & Que S0 recuryos extormos o menudo fos maridos pueden raspasarkon o munos de sus
ESPOsES, Par su segurd somsenaciin; fgual que fos cultivos y el gamido, o &ncro paroce penaecer al
complejo domestico perieneciesse predominametmnente & low dominios Famentios (ver mas adelante),

1% Citando a Nifez del Prado Béim, Hardmam (1988: 355) obeerva que “wm hombre scio puode bablar por
i mrratne o Tudda por s famides, primen ha de contar con la oprmastn ¥ consenliamento de se espose., de
manen yue ucsta come felator” Y sobre L missacion politica de las mechachas, aftnde que “Se tokern
siemapre o los Tiijos om 1t intsedinciones de toda foscice. misenn mo hagan bufls. Las muckachitn
Actim de relmones de s madres sobre asunios politicos desde spue pueden repetic o que se dice.. A
Las mjeses no dependan washesivammente de kon infomes mascutings sobee una reanidn™
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cuencia tumbién tomun la palabra cn las usambless comunales v hay que tomar en
cuentn sy opiniones,

Olivia Harris deseribe una division parecids en la adopeidn de decisiones de los
Laymi del Norte de Potost, donde, sungue aparentemente ¢n manos de los hombres, se
organizi la toma de decistones de tul manery. que también se oye ¥ toma en cuenta las
opiniones femenimas:

Tk decimon eadge dos wsamibsless sepamadas: wn pam ¢ plamesnibento d¢ b
cuestion y ana seginda, ol cobo de algunox dias o inchio seminas, cunedo s
Hega u tomar decisiones despuds de tomar en coonta la apinada de ceeda umo
(Harrds 1930 71)

En Sullka T Titini [ adopeitn de decisiones tambsén puede ser un proceso largo,
pues huy que llegar o oir ls opinida de todos, lo que & menudo puede exigir complejas
negocuuciones pura ulcanzar un comproniso que compatibihice fas de todos 1os ufects-
dow: pern, en cuanto sabemos, no existen asumbleas dedscadits al planteamicnto de lus
cuestiones. Lo que parece que sucede &5 que cuando se acerca la época de una asam-
blea o ésta se ha convocado por wii tergencia, se informa a ls gente de los asuntos que
s traturdn, habiendo tiempo antes de su celebracitn par poder realizar consultas ofi-
ciosas. De una forma similar, antes de la convocatonia de reuniones se plastean oficlo-
samente lox asuntos sobre los que se toman decisiones on otros niveles, lo que da
tempo a las miperes v al conjunto de ls poblacion para analizar las cuestiones y hacer
CONDCET Sy OPINIONES it SLS FESPECTIVOS Fepresentntes.

Un esquema grifico de la estructurs jerdrquica de autondad en la comunidad de
Sullki Tin Ton, por consiguiente. par ser complets deberia tomar ¢n coents les funcio-
nes y autorikad politicus de lus mujeres. En su forma mis elemental, el esquema pueds
vene representado en <) Grifico 9. donde se ha tomado en considerncidn L complemen-
tariedud de sexon en ln estructue jerdrguica de autoridid de Sullks Titi Titiri. E proble-
i de este esquema reside, sin embargo, en que 1o (omu en cuenty el papel importante
que Juegun Jos wak's achachilas en la estructura jerdrguica de astoridad de la comu-
nidad. La forma mis simple y directa de superar esta discrepanciu del esquema del G-
fico 9 (que considera la premisa fundamentul de Lus parejis casadis que ejercen autori-
dad) parece ser. a primera vistu, combinaro con el esquema del Grifico 8, que mostrabe
la estructura feriirquica de sutondad masculing tomando e cuents ¢l papel que jucgan
los wak @ achachiles. EN esquema resultante si parece ofrecer una imagen notablemente
miejorda de la estructura jeringuics de sutotidad en s commumdad (ver Grifico 10),

S prestamos atenciin & este nuevo esquemi. cabe preguntarse si podrin todavia
interpretarse mostrando como desciende la autoridad por Jos rangos ¥ generaciones je-
rarquicos de ta comunidad. El esquems es coherente con un fanbiar modelo de parentes-
co anding, que se ha emplesdo purs demostrur algunos & los prncipios generales del
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parentesco anding, lo sistenins cosmoldgico v religioso incnicos y la orgunizacion de ls
sociedad del Tewantinsuyu. Con todo, aunque estamos convencidos de ln utitidad de este
esquema, un examen atento tos ha llevado s dudar de su eficacia ~en su formu presente—
para dar cuenta de la autoridud femenina, pues parece haberse efaborado y contrastado
en base u la wutoridad masculing de Sullka Titi Titin. De la compancidn de nuestros
datos con fas repercusiones fundamentales del esquena que aparcce en el Grifico 10
surgen dos preguntas clave. La primeni es si se considers realmente a Iy autoridud feme-
nina como derivada de bos wak ‘a achachilas. como parece que se desprende del esque-
ma. Y si fa respuesta a ells resulta ser negativa, la segunda e como se fundaments |a
autoridud femenina y de qué otra fuente se considera gue procede

Paru tratur de dar una respuesta a estas preguntas hemos de referimes @ alaunis
conclusiones deducidas del andlisis en los capitulos siguientes, Nuestra excusa es que
la realidud. y en particular la realidad anding, raramente s presenta en una formu
directa y lineal. Nuestro andlisis aqui se concentrard en los principios capitales y en las
repercusiones generales del esquema de parentesco andino coincidente con el esque-
ma del Grifico 10. Emperzaremos, sin embargo, con una breve recupitulucion de algy-

nos de los principales presupuestos que husts agul se han manesdo, o fin de durles un
assento mas firme en &l contexto de nuestra tesis central,

4.4. Autoridad, descendencia y parentesco

Como yi hemos mencionado ¢ ini esclareciendo panlannamente esse estudio, 1y gente
de Sallka Tit Titin consideruba que el poder v autoridad politicos (es decir, el derecho 4
gobernar a li cormumidiad), procedia de 1os wik ‘e achachilas. bos Icjanos antepasadios repre-
sentados, de un Jado, por ks grandes montafias regionales de cimas nevadas . de otro, por
los wak 'a achachifax Jocubes, piedras, montafias, lomss y otros lugares especialmente esco-
gidos. situadoys dentro de Tos limites de La comunidiad y en sus inmedintos alrededorey. Este
poder y autoridad, i imtervidos fijos, se ransferfan temporalmente a los dirigentes masculi-
no0s de la comunidad periddicumente elegidos,  quienes mediante complefos procesis
rituales se comsidernbi dotados de los poderes y fuerzas de lus divinsdades v, de ests form,
investidon de la sutoridad de gobernar o s gente de acuerdo o un conjunto estricto de
preceptos, pricticits ¥ normias comunales minucosamente definidos. ' Estos essaban o se

14 Para dejar las oo charas, debo disentic de Boundies cunsdo submys “En nocesario abusdonar (i
liss Leurian que. de w fonma esphicitn o implicita, tratan de rAKaN COMO 1HE IecCIon mecimion,
deferminady directamente por ls sliuace’s amecolenie ¥ totalmente redocitde 6 funcion et oo
mico de asambleas proestablecidas. ‘modelos’ o ‘papeles™ (1977 75) Ver ol analiss de o ‘seoris de 1o
prikctea’ de Bourdiea en ¢ capini |
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smgzmabin destinados a gurantizar la conunuidid y a proteger a lacomunidad y ses svere-
ses lundamentades. Li autondad politica oficial de lo comunidad estaba jerdrguicamente
detimida segin grupos de edad. expenencia v sexo. Se paede mostrar que un esguema de
esti estructura, que tmbién pone de manifiesto como la sutondad desciende de los antepa-
sidons b truves de los mages v genemciones jerdrguicos de la comunidad, coincide y apare-
ve notablemente coberente con un modelo incaico de parentesco, formulado poe primera
ver por Zudeme y Quispe en 1967 (Zuiderma §989: 33-33),

El modelo de parentesco de Zuidema

El modelo onginn! pricede del estadie conjunto gue los dos autores mencionados
icieron de lis obras, especiatmente de los dibujos, de los cronistas Juan de Santa Cruz
Puchakun Yamks y Juan Pérez Bocanegra. Como desde su primerz publicacion Zuidema
ha utilizado y desurrollado ampliamente ¢l modelo v a fin de simplificar nuestrn pre-
sentucion, en adelante nos refenremos al modelo sélo en la versidn de La obra de su autor,

El dibujo de Pérez Bocunegra representa su propio esquema gréfico de la orguniza-
cion del sistemn incaco de parentesco. El uso que Zuidema hace del dibujo para expli-
car el purentesco incaico, en los ditimos afios, ha sido objeto, sin embargo, de muchas
criticas. Y ¢l propio Zuidema ha reconocido que hubo algin ermor mas de mala infor-
macidn gque de mala interpretucion. En una publicacion relativamente reciente donde
retormuls muchas de sus ideas y 1eorias fundamentales y que han tenido més influen-
cii. Zuidemu ba reconocido que cuando escribid su principal articulo sobre el paren-
tesco andino (1977) no sabia gue el modelo empleado por Pérez Bocanegra en su
dibujo era. en realidad, de origen europeo. Pero. a pesir de saberlo ahoru, todavia se
resiste o retirar su modelo o sus conclusiones generades sobre parentesco incaico, que
sigue pensando coincide con los principios bisicos del modelo de Pérez Bocunegrn Y
# continuacion pretende “demostrar que existieron modelos prehispdnicos undines muy
parecidos al que presenta [Pérez Bocunegru|™ (Zuidema 1990: 24).

El dibuje de Sunta Cruz Pachokuti representa el sistema refigioso incaco y apurenie-
mente su autor 1o elabord pary esclarecer la compleja cosmologia del mundo andino,
Por tanto, en un mivel se ppede considerar a este dibujo como un modelo cosmoldgico,
v en otro, se lo puede interpretur —como lo ha hecho scertadamente Zuidema—
gencaldgicamente. En este dltimo sentido, se puede considerar que el dibujo de
Pachakut: representa las descendencias masculina y femenina a partir de Wiragucha
(ver Grifico 111y, mas en general. puede interpretarselo como que representa las relu-
crones hisicas del purentesco andino. ™ Pero Zuidema ha mostrado también que este

200 Faen of mockefo oeigyml en gquoe we basa o] esgoema deb Gedfico 11, var Zoidens (1989; 43 y 0
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madelo geaerl e “1gualmente vilido para la organizacion admimistrativa de J socie-
dad del Tawantinsuyu™ (19960: 23), hecho que lo vuelve pertinente para el andlisis de 1a
orgunizacion sociopoliticn v la estructurs jerdrquica de sutoridaed de Sullka Titt Titin,
Autoridad y parentesco

En seguida examinaremeos con mayar atencidn el modelo de Zuidema par ocupar-
nos de los problemas que consideramos plantea cunndo se lo quicre aplicar o ln estrsc-
tura sociopolftica de Sullka Titi Titin. Pero antes de compurar directamente ese mide-
lo com el que representa ln organizacitn sociopolitica y religiosa de Sullka Tt Titiri
(todavia vigente hasta hace unos veinte afios), deseariamos mostrar edmo Lo estructn
Jerdrquica de autonidad de b comumidid se apusta realmeate o la justificacion genesldgica
fundamentu) del modelo de Zuidemn.

El esquema del Grifico 12 procede del acoplumeento de Jos principios basicos del
modelo de Zuidema (1989 43,90 v 122) v del modelo de la estructins jerdrquica de
autoridad de la comunidad de Sullka Titi Titin, aprovechundo las categorfas clave de
umbos modelos. Examinando ¢ste modelo, se puede ver como la estiucturs jeringuics
de autoridad de Sullkn Titi Titin coincide muy nitidamente con 1os principios funda-
mentiles de lis relaciones de parentesco que ofrece ¢l modelo bdsico de Zuidenm Y
toduvin ¢s mis imteresante comprobar cdmo algungs de i categorius clave empleadus
pury derominar a las antondades y que forman parte de aquella estructuey, en cealidad
son categorias de purentesco,

Zudemy subrayy el cardcter egocéntrico de L terminologia ghichwa de parentes-
o, que —como observie- se paede centrur yit sea on el untepasado del grupo social con
que se identificy el *ego’ en el momento en gue emplea determinade término, ya ses en
el dirigente del grupo, que en el case de Tn noblezn cuzqueds er ef Inku. Un término
egocéntncoe no s6lo tndicy las reades reluciones genealdgicas emre ¢l ‘ege’ y el ‘oun’,
§ind que también sc emplea pars preciser sus posiciones en ¢l contesto sociul en gue
interastibin (p, 55) En el coso de las estructims jerdrquicas sociopoliticas basadas en
categorins de pirentesco, esto resolta totalmente evidente: si los individuos normal-
mente no aoupan una posision fij en uquellas estructuras, sino gue su condicidn cam-
bin n medida que s¢ hacen mayores y avanzan en Jos magos jesinguicos, Las estructums
abstractus pueden subsistir: pero L terminologia empleada nos puede expresar cosas
importantes sobee las sdeas fundamentales y sobre el énfasis subyacente al sistema
wociopoliveo de las sociedudes que han adoptade aguellas estructuris.

En ¢l ¢aso de Sullka Titi Titiri, el p g es quien ocupa la posscion central def "ego’
en la estructura jerdrguica de o comumdad. En realidad, se puede explicar de dos
formas lu estructura de autoridad de Sullka Tio Titin segiin lns relaciones basicas
aymaris de parentesco.
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En 2] primer caso, se considera que el pigi ocupa el lugar del ego y el sullka pigi.
el de su hijo; emtonces, el filagata y el jacha jiliri p'igi aparecen, con respecto al ego,
como su padre y su abuelo, Fmalmente. hay que ver al wak'a achachila comx que
ecupu el lugar del bisabuelo,

En el segundo caso, ¢l énfasis recae sobre las relaciones hisicas entre hermanos,
En efecto, con respecto al ego, el sulika p igi se convierte en hermano menor: el jilagata,
en hermuno mtermedio; y el juck'a filtei plige en hermano mayor. En realidad, todas
lis posiciones —con excepeion de ego- emplean los términos de parentesco gue deno-
tun lay relaciones reales entre hermunos. desde la perspectiva del ego. Por esto sulika
signific hermano menor: jilara, hermano mayor o intermedio; v jach 'a jifir se refiere
ul hermano muyor o pnmogénito. En ambos ejemplos se puede decir que es bisica-
mente igual referdo a lis relaciones hisicas del lado femenino del modelo, aungue en
o caso de lis relaciones entre sibiings (hermanos v hermunas) el término kullaka (hes-
mani) habria de acompaniar a los términos de parentesco citados antes, que, por lo
tanto, parecen tener una base masculing més profunda. En ambos casos se puede con-
siderur que los wak ‘e achachiias adopten la posicidn de antepasades muy alejados,
aungue esto acaxo sea menos evidente en el segundo caso. A pesar de ello, fundamen-
talmente creemas que pura comprender la estructum jerfirquica representada en los
modelos hay que tomar en consideracion ambos conjuntos de categorfas de parentes-
co. Volveremos a este tema en ¢f prosime apartado, pero antes debemos volver a la
cuestion clave sobre de donde se comsidera que s¢ deriva fa autoridad femenina,

Autoridad y derecho de palabra

El modelo bisico symara de parentesco elaborado por Zuidema puede ser on ins-
trumento villido y dtil para quienes estachan los diversos aspectos de lns sociedades
andinas pero requiere de mavor andlisis ¥ hay que revisardo caso por onso. Armold, por
ejemplo. his mostrado como se puede aphicar ¢l modelo de Zoidema a la estructum de
Lu casuen Quqgachaka, parn lograr uni mejor comprension de algunas de sus cunlfidades
stmbolicas, Desde esta perspectivi, cabe interpretar gue la casi representa un modelo
cosmuoligico o microcosmos, Arnold (1992: 72 v 88) emplen uni version igeramente
modificicda del modelo bisico de Zuidema para mostrar c6me los componentes mate-
miles ¢ ideoldgicos de la cisa en Qaguchika cotnciden, de hecho, con un modelo
cosmologico similar a lo que denomini b nirrackon arquitectonica abierta del dibujo
de Santa Cruz Puchakuti,

Ahora bien, en el caso de b estructura jerdmuics de autoridad en Sullka Tith Titn
hemos visto gue €l modelo basico andino de parentesco ayuda 3 esclarecer como by
extructura se basis en categoriay de purentesco. Por otro Lado, también xe ha supuesto
que el modelo puede olvidar tomar en cuenta plenamente el hecho de que la mujer
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desempein un papel entre Las autondades de La comunidad. Vamos, por tantu, i tratar
este problema y mostear 0omo se puede modificar o mejorar el modelo para scomodar
otra fuente diferente de fa que se puede considernr gue se deriyva b autocidad femening.

Harnis (1992; 73) sefiala que entre los Laymi hay poca diferenciacion sexusl hasta
la adolescencia, “pero en fa vida adults huy dos dmbitos en los que fa purticipacion
aparece como la capacidad de hablar”. En estox dmbstos “ye dice que lay mujeror
mantienen una relacide con el lenguaje diferente de la de lox hombires™ (subrayados
nuestros ). El primer dmbito ex L actividad y toma de decisiones politicas estin centra
dis en la asambles oficial local, en la que sdlo participan los hombres udultos y de la
que las mujperes estin rigurosamente excluidas. Una de las mzones dadas por Hirris
pura la ausencia de las muojeres de lu asamblen comunal ens “precesamente su ineapaci-
dad para hablay”, observando ademds gue “el uso oficial de la polobre exrd en manox
de los pombres” (Ibid.; subraysdos nuestros). El segundo ex el de Las relaciones con el
mundo del esplritu, en el que Las muperes estin exclurdas del madximo mivel de L jerur
quin de especialistus mtuales, que implica ¢l aprendizaje del uso directo de s palabra
con los espiritus.-' En ésta la incapacidad de hablar es también uno de los principales
factores de 1o exclusion femeninn. Lod temas de mayoe importancie del articulo de
Hamis se refieren u la forma come el poder va asociado a la lengua y o lax representa-
ciones de lo social, de lo no social y de 1o salvaje; uni de sus conclusiones centriles
aparece en ¢} siguiente parrafo:

A Lt leogua del poder Jos hombres ticnen un accesa privilegdo y éite es ¢l
s pecto gue scavo we pueda individualizar con mayor {acllidad como an rasgo
udversal de las relaciones entee Tos dos sexon,” (p. 92)

Es muy acertada [ dltima tesis; pero también hay que subrayar que los dos dmbitos
(el de la toma de decistones polieas y el relacionado con el mundo espiritual | estin
intimamente relacionados v se los puede ver reunidos en el ritual de i de posesidn
de fos piges de Sullka Tl Titin,

Un aspecto importante de la division de Ja autonidad entre ambxs sexos e el hecho
de que se considern que los hombres reciben su autoridad (es decir, su derecho oficinl
v su poder de gobemur) de los wak ‘e achachilas, a los que se tiene por divinidades
musculings muy poderosas que, se prensi, controlan unos poderes y fuerzas inequi-
vocamente considerdos como de unas cualidades maseutinas predominantes; (11 ¢l
poder de hablar y de exigir obediencai civil por medio de la fengua; v (2) el control de
las fuerzis naturules que se cdnsidern generalmente que fertilizan o afectan de ot
forma & la terra femenini, a las plantas, ete. (ver capitulos 5-8).

21 Veren luveccion £.3 be deseripesin de Hares cobwe L s G de omad de declones sntee bn Ly il
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Es interesunte observar gue no s0lo se denoming ‘cabezas’ (p'igisy a lus autoridie
des bisicas comunales, sino gue lis divinidades de las que reciben kos poderes también
estan intimamente asociadas a ellas. De hecho, de las cinco divinidades a las gue se
selia presentar ofrendas durante el nto de imciscion de las nuevas autoridades de Sullka
Titi Totiri, cuntro son o tienen cabeza. Tuntunni (ver capitulo 5), In més poderosa de li
divinidades locales, s unu pequefia cabeza de piedra bellamente talladu, probable-
mente de angen preincatco, que o uno ke recuerda inmedintamente 1z importncia de
lus cibezas v de los trofeos de cabezas del pasado (por ejemplo las cabezas de pledra
encontradas en lugares como Trwnnaku, apenas u 25 km. de distancia), El poder masculi-
10 se expresa, por tunto, en el wso de b palabra; ¥ se considern gue su ubicacion esti en
la cabeza y el cuello (en la parte superior del cuerpo)

Que La sede expresivie del poder masculino es li cubeza y el cuello se hace todavia
mas evidente coando se analizi el ritual de imciacion. Como detulluremos en ¢l capitu-
lo 7, da culminscion de este complejo rito de dos dias se producia cuundo las autondu-
den entruntes finalmente recibian los poderes ancestriles de unos hombres, lamados
soldados (e emplea el imino espaiol), que habtan sido envindos o las residencias
de las diversas divimdades para ofrecerles sacnficios y volver con sus “almas’ o “espi-
ritus - Después de ofrecer los sacnficios, los “soldados” habian de Hamar u los “espin-
tus” ancestrales y “cogerdos” después en unas telas blancas especiales que levabun
par este fin. Uni vz en poder de la imagen de los amtepasados ¥ de sus poderes, los
"soldades” regresshan y se reunian pars el acto méds importante del rito: el traspaso de
los poderes de los wek o achachilos o las atondades entrantes, Todos nos describie-
ron el acto como un ataque: bélico de Jos ‘soldados’ (divimdades) 4 las autoridades
entrantes, Cuando los “soldados” Hegaban o los pigis blandian tas telas bluncas sobre
sus cabezis produciendo un zumbido (como si fueran chicotes, dice ln gente); luego
las enrollaban alrededar de fos cuellos de los jigis. infundiéndoles los poderes de los
potentes ¢ imperutivos wak ‘a acachifoes: les conferion el don del uso piblico de la
palubra. Se dice que lus acciones de los ‘soldados” “atemonzaban™ u los pligis, que en
I cosmologin aymars equivale a perder sus almas. Parece que éve ¢ra una requisito
esencial para que s almas ancestrales pudieran entrsr en sus cuerpos, A partir de este
momento las divinidades presturian su asistencia a s ouevas autondades pura que
gobemnirin ¥ protegieran o la comunidad durante los prosimos tres afios, Un examen
minocieso de mi informacidn muestrn gue los hombres s6lo adquirian ef “poder sono-
iy dhe los wak ‘as despuds de recorrer un Largo proceso de aprendizaje y de ritos; y que
I adquisicion de estos poderes les permitin v obligaba a hablar ea piablico de una

22 En ona publicavion recsente Armokd ¥ Yapits (on geensa) afinman que en bon Andes e poder fesoening, al
COIEANID, ag eXpresa oh La sangie y isne an sode o= el corasde
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forma veraz y sabin El incumplimiento de ks estrictas normies establecidas para la
direccion y conducta de lus autonidades locales comportaba graves castigos de las
divinidades,

Aunque se¢ consideri que las majeres también gozan de autondad real y a pesar de
la premisa fundamental de que ningidn hombre puede acceder o la autondad oficial si
no estd casado, persiste el hecho de que Las mujeres no quedan imicudas en el cargo de
P it de T misma mumens gque fos hombres. En realidad Les mujeres quedan excluidas
del segmento més dectsivo de L ceremonia inicidtica, cuando se transfiere a los p ligis
los poderes y fuerzis de los wak'a achachiles (designadis por dos importuntes con-
ceptos aymiras, munafant y ch'amani) = EL érouno ofh'aman denota fuerza fisies y,
por consiguiente, buena salud y prospendad en general. En cuando munadani, que es
el mis importante, la gente del Ingar nos explicd reiterudamente sa significado y, sun-
que no debe sosdayarse su complejidad. o fin de cuentas denotu el poder de gobernar a
la gente y ubtener s respeto mediante ¢l aso de la palabra, Estos poderes, que se
considera proceden de divinidades con rasgos predominantemente masculinos, nunca
Tlegan & iy mutjeres,

La condicion social de la mujer

Es una norm infrangible que si un hombre prerde @ su mujer mientras cjerce una
uutoridad, su hermana, madre u otro micmbro femenino de L familis disponible v que
cumpla con lss condiciones hit de reemplazaria. Esto, sin embargo, no parece tener la
mismma aplicacion en caso de falleoimiento del hombre, resultando ermineo imuginas
que Lus divisiones de L autonidad y del poder entre ambos sexos sean totalmente simé-
tricas ¢ igualitarias, Durante el afio que levamos n cabo la mayor parte de nuestro
trabajo de campo uno de los jilagatas de Sullka Tiri Tinn muno en la ciudad de La
Puz: inmediatamente todas sus funciones pasaron al primer pigi v no o lu esposa del
difunto nd u un pariente musculino. como debia esperarse s1 la norma amiba descrita
hubiese funcionado en ambos sentidos. Lu mejor explicacion de esto von lay familias
patrilocales: cuandi uni pareja se cnsa b mujer debe dejar la casa de sus padres y o su
grupo fumiliar e ir a vivir con bu familia de su suegro, pusando 4 ocupar por lo generul
lus habitaciones o viviendiss que rodean el “patio” del padre, hasta que terminen la
construccidn de su propia vivienda, ™ Por tunto, pricticamente se puede considerar o la
mujer como forustess en el contormo familiar (y muchas veces, la comunidad) de su

23 Ea el capoudo fnal se trsears Sotallndamenle ssle toma y el tEming musdi
24 Paw v doscnipoiin deeablads del cumpie)o domésivo symarn y e dmsboliuno de 1s Caen s Al
(19421 ver tambien In descrgpeiin dol proceso ranuad de L obbapbesiu en ol capitudo 6
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muarido, por lo que no puede cjercer autoridad con uno de sus parientes masculinos,
que suclen vivir en otra parte. Estas condicidn de la mujer de ser pricticamente foraste-
ra también contribuye a explicar por qué queda excluidu del aceeso u los importantes
poderes de los wek “a achachilas, gue son poderosos espinitus ancestrales que se consi-
deru protegen o W comunidid de los peligros esteriores, naturales y sociales. De uhi
quc, st aceptamos que Ju mujer sigue teniendo sutoridad y si suponemos que ¢sta avto-
ridad tiene una fuente “divina’, ka fuente de la que procede su autoridad debe ser dife-
repte a lus divinidades mascolinas.

Hay que anotar que supimos de un mujer de Qhunghu Milluni, ln comunidad colin-
dante con Sullka Titi Titiri, que cjercia ¢l cargo de p'igi en ausencia de su marido.
quien por emtonces trabajaba lejos del hogar, por lo que 1o podin cumplir sus deberes
oficiales de autoridad.” En este caso tiene obyviamente importancia la circunstancia de
que ¢l murido se habla susentado solo wmporalmente. considenindose que su mujer.
mds que haber ocupado su autondad, lo sustitufa. De todas formas hay que destacar
que en todus las estructuras se tratn wnte todo de ideales. por lo que a menudo hay que
udaptarios paru que poedan funcionar en el mundo real.

Caracter de la autoridad femenina

En su trubajo pionero, Amnold (1992: 46-47) ha mostrado como cn el caso del avilu
Quqachaka, situudo en fos limites de lus Departamentos de Oruro y del Norte de Poto
of, el curdcter virilocal del hogar se complementa con la apurentemente paradofica
cemtralidad de la mujer dentro y en los alrededores inmediatos del msmo. Aungue la
mujer ul cusarse suele trasladarse al lugar de residencin de su manido, el hogur propia.
mente dicho simboliza los valores y dmbitos femeninos., S¢ consaders simbohicamente
que el marido esti fuera de la casu o forastero en elin. Este concepto de los diferentes
ambitos reales y simbélicos de los sexos, que tumbién puede aplicarse a Sullka T
Titiri, ayuda a dilucidar [a division del poder y de la astondad entre hombre y lo mujer.

En su articulo sobre las formis en que el poder va asociado al uso de ba palubra y
1 las representaciones de lo social, 1o no social y 1o salvage, Harns (1980) se ocupa
de los influyentes dogmas de lis teorias fermmistas occidentales y antropoldgicas,
que para describir los imbitos del hombre y de la mujer en la soctedad emplean lox
conceptos de cultura y nsturaleza como categorias opuestas. En el marco basico de
esta oposicion, la cultura se asocia ol orden simbdlico, al dominio del discurso, o lo
social y, en Gltimo térming, a la masculinidad; por su parte, la naturaleza se asocia a
lo no secinl, a lo salvaje y, finalmente, o I feminidad. En su srticolo Harris muestra

25 Davessmns agradocer » Andy Ovti por esln conmesscicnin personal
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cémo en el caso de los Laymi en particular, y en las culturas andinas en general,
estas categorias opuestas y el sentido que se les ha dado no son realmente aplicables,

Argumenta que

“mi s sexunkidsd femenina.., ni sus poderes procreatives producen directamente
una ideologis que casegonics a fa mujer como mas cercana a In naturabera que o
hombre, o incluso comp antisoctal._. En la prictiea, la onganizacion de Tos Laymi
de la sexualidod verificn poco cualquier clasificacion de la mujer como fuera de
Ia cultura™ (Harris |980: 78),

De hecho, segiin ella, las diferencias existentes entre ambos sexos demuestran que,
si acuso, jos hombres estdn mds cerca que las majeres a lo salvige

Otro tanto se puede decir exactamente de Sullka Tin Tivr. Los wak ‘o achachilas.
de los gue ¢l hombre recibe su poder y derecho de gobernar mediante ¢l uso de la
palabra, estin intrinsecamente asociados u o salvaje y silvestre, i las fuerzis ¥ pode-
res que de uni u otra forma se considera que residen fuera de L sociedad humana: se
considera que sélo mediante los sacrificios rituales e los puede someter al relitivo
controd del dmbito doméstico y de la sociedad humans,

También se ha puesto en evidencia que 12 mujer queds especilicamente itsocia-
da al dmbito del complejo doméstico; y hay que subrayar que en él entrun de ma-
nery destacida los campos donde se cultivan Las plantas domésticas y los corrales
donde se recoge por 1a noche el ganado. Este dmbito doméstico también se asucin
a la Pachumama y a otras divinidades, importuntes pero menos pederosas, (que en
su totalidad poseen cualidades femeninas y & fas que se considera contrapartes de
lss divinidades masculinas. Lo que ticnen en comidn todas las divinidides femeni-
nas ey ¢l hecho de que s relucionan directamente con el crecimiento v la produc-
cidn: producen y alimentan a las proles. como la mujer, Pachamama y las parcelas
individuales conocidas como wirjinas (virgenes) producen las cosechas, mientras
que al complejo doméstico y al patio se Tos considers ‘nidos’. dunde se¢ crfa y
crecen los seres humanos v el ganado. Las funciones y aatoridad femeninas estan
fntimamente relacionadas con el dmbito doméstico y con los asuntos que se consl-
dera vinculados al mismo, La mujer desempefia un importante papel en la produc-
cion de alimentos, junto i sus maridos; y & ella compete la sapervision de los
viveres, Sobre ella también recae en primer lugar la crianza de los hijos; y ella es
la que vigils ¢l bienestur bdsico de la famlia, incluido ¢l de su manido. A menudo
los propios hombres nos manifestaron que, aungue eventualmente pudieran prepy-
rarse Ly comida, no podrian prosperar ni sobrevivir si tuvierun que wsumir todo ¢
cuidado propio. Un ejemplo concreto que nos dieron fue ¢l de cieno hombre gue
se habiy ido acurrucando y scabd muriendo porque tenfa una muly esposs gue o
lo cuidaba como debfa,

140



Menlfoes dei ponder v de s auroeidad

La estructura de autoridad en Sullka Titi Titiri

Esto nos devuelve al esquema de la estructurn jerfrquica de autonidad de Sullka
Titi Titiri {ver Grafico 10), Ahoea trataremos de solventar las discrepancias bisicas de
cse esquemis, que nos parece pueden climinarse tomando en consideracion los datos
presentados anteriormente sobre el dmbito y autoridad de la mujer y sobre el papel que
Pachamama y otras divinidades femeninas desempedian como la fuerza complementana
y come contrapartes vitales ea la ecuacion que constituye el conjunto de la cosmologia
sndina. Por tanto hemos elaborado un nuevo esquema (ver Grifico 13) que confiamos
mejocard nuestra comprensidn de lu estructurs de sutondad en la comunidad y, acaso,
on otras partes de los Andes.

Coa In informaciin que hemos presentado y unalizado con antenoridad, hay que
concluir gue lo sutoridad femening procede de las divinidades asociadas al complejo
doméstico, Todas ellas tienen un cardeter predominantemente femening y se puede
argdlir que estin colectivamente representadas poe 1a Pachamama.™ Las divinidades
femeninas recibian ofrendas periddicas (como las masculinas, pero de forma separa-
duy. en momentos concretos del afio que les estin destinados. Aunque se dice que las
ofeendas mismas son diferentes de las preparadas para los wak'a achachilas, no se
comsidera que las divinidades masculinas y femeninas sean totalmente opuestas entre
si v los limites entre sus dmbitos estin lejos de ser siempre nitidos. Incluso sus atribu-
105 simbdlicos, que suelen permitimos decidir sobre su naturaleza predominantemente
masculina o femenini. pueden ser a veces muy ambiguos. El hecho es que las divinidades
masculinas v femeninas representan poderes y fuerzas complementanios, que hay que
reunir para que la sociedsd humana pueda funcionar y sobeevivir, De una forma gene-
ral se puede decir que las divinidades masculinas van asociudas a lo salvaje,  los
poderes y autoridad politicos, mientras que las divinidades femeninas estin vinculadas
ul dmbito doméstico, a la ferilidad y ul crecimiento, Y aun aqui s¢ hacen ambiguos y
nebulosos Jos linderos entre Io social, Jo no social y lo salvaje, La fertilidad de las
divinidsdes masculinas, por ejemplo, es de importancia decisiva para garantizar ¢l
crecimiento; y Ji cosecha que cuidan y ofrecen las divinidades femeninas también es
necesana para sostener a las divinidades mascalings y para mantener la importante
redacion entre ellas v la sociedad.

A lu luz de estas realidad ambigua de papeles compiementanos y contrastuntes,
hemos de tratar de encoatrar el sentido de la estructura jerdrquica de autoridad que

b Elnwcuuqucwpmmqixhu)muphciﬁomnmmumumudllmdeh
it de campo- e que hﬁnq&cmuhwdm&thmm&m
divimidiades femeninas. Emhipomnhwdlmwmhm'mmbmclmmdhu
it ey vigge o Sullka Titi T, en diciembee de 1993 v enero de 1994
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aparece en el esquema del Grifico 13. El concepto andino ghichwa de vanentin, tan
agudumente analizado por Platt, nos ayudard a dilucidar las oscuridades fundament-
les, El significado bdsico del concepto de yanansin es presentar lo unidad ideal de dos
entidades on uni sole categorin. Se puede considerar a las dos cosas de que se trate
como cast totalmente incompatibles (como en los casos de un par de ojos, un par de
manos o las dos mitades del cuerpo humano); pero también se las puede considerar
como dos entidades mas disimiles, como los dos miembros de una parcja conyugal.
Plart observa que al parecer se coneibe 3 la pareja humana como la simetria corporal. y
prosigue:

“lagquicrdaiderocha es evidentemente una de las dunbidades bisacas cubtesian

por el concepto yamamin y, poesto que sabemos gue s asocia hombre con dere-

chin y muger con bguiercds (), pareoe o o que podemos inerpretar la repet)-

cion designoda vamanitn coma un intento por asimilar 1a paresa conyugal o la

dualidad pedectn que ofrece ¢l modelo de la figura bumana, Conforme & st

interpretacion, resulta menos npontante gue yvananain signifique hombre -y

mujer. Mis revelador serin lo sigusente: E1 hecho de que hombre y mujertengan

Quee ser yaanthr significa que su widn ha de scercarse o, y participar de, i

ansim perfecta que logran Bas dos mitades del cuerpo humaso.” (Plat 1976 29),

Con "“repeticidn designada yananiin™ Plan se refiere o acctones rituales como la
el wlfa, que se repiten dos veces v que "se dice que es yantin pars ¢l otro miembn
de tu parcjin conyugal” (p: 27). La gente de Sullka Titi Titiri tienen la misma nocidn
sobre seres, cosas y acciones pareadus. Se dice, por ejemplo, que la Pachamuma o, en
ntros terminegs. el suelo o ln tierra (uregl o wirfina) es ba esposa del wak 'n achachifa.
Por tanto, si splicamaos el conceptn de yanamiin al esquems del Grifico 13, podemos
ver gue efectivamente nos muestra cinco pareins, de las que coatro estin representadas
por parejas humanas de sutoridad y la quints, por Ly totalidad de Las divinidades mas.
culinus y femeninas. En todos Jos casos I parejas humanas representan una unidad
el entre dos pparentes opuestos, que las convierte en unidades socules capaces de
nctuar en sus posiciones ¥ cumplir lus funciones y deberes de los papeles gue han
sumido. En cady uno de los casos, si se rompiera el vinculo designado por ¢l concepto
de yamansen bos actores hobrian de dejor de funcionar, convirtiéndose en una carga pary
el bienestar y supervivencia de su comunidad. También se puede considerar que los
wak o achachilas y Yo tierm femening estin unidos en una especie de matrimonio me-
diante los progesns de algunns de los principales ritos que practica le comunidad (ver
el capitulo 7); pero a efectos de In interpredaciin ded esquema del Grafico 13, esté claro
que, sumgue se considern que ks poderes y autoridad politicos son de naturalez pre-
dominumtemente masculing y proceden de los divinidod masculinas, estos poderes y
autordad solos no bastan pars garantizar el equilibno que se requiere pard asegurar la
prosperidiad y hienestur sociales. Se considera, por tanto, que las divinidades femeni-
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s dle la tierra (representadas colectivamente por lu Pachamama) constituyen la con-
traparte de ks autondad politica y, reunidas, suministran las fuentes complementanias
del crecimiento y de la produceidn, necesarias para garantizar la perpetuidad y conti-
mnidad sociales,

Conclusiones

Hay que consaderar u las funciones. poderes y autondad complementanos y a ve-
ces contrastantes del hombre v la mujer conjuntamente con el principio bésico del
concepto de vanawin, Hay, sin embargo, un aspecto importante de yanantin que yi
hemos sefialado y que Platt (1978: 49) reiters al final de su trabajo:

“Yanuntin puede indicsr unn parcga de simetria e 1guakdad perfecta, pero tam-
baén puede servir comeo disfraz ideolégico pars una redacion que en realidad es
desigual, come In que existe entre ¢l Hombre y la Mujer”

Esto debe recordurse cuando se examina la estructura jeriinquica de autoridad de
Sullka Titi Titirl. En efecto, el esquema del Grifice 13, i bien en un nivel simboliza
una complementariedad ideal de condiciones iguales, en realidad refleja tres tipos de
jerarquia. La primera y més evidente rige entre los mis cercanos a la cima y a lu base
del osquema, respectivamente. La segunda, entre los lados derecho e izquierdo del
esquema, donde una relacidn asimétrica entre ¢l hombre y la mujer queds velada por la
aparente simetria: el hombre controla la autonidad politca, lo que le confiere unos
poderes reales supenores 4 los de la mujer. Y aparece todavia una tercera relacion que
también hay que considerar muy asimétrica: la que se da entre la sociedad humana y
las divinidades, en ls que éstas gozun de precedencia jerbrguica sobre sus contrapartes
humanas. Todss estas asimetrfas se hacen mucho mis visibles cuando se producen
cambios radicales en la sociedad, por ejemplo, cuando el hombre deja su hogar para
trabajar fuers de la comunidad, mientras que lo mujer estd obligada a permanecer en
¢, cundur de los hijos y dedicarse personalmente & la mayor parte de las labores agrico-
las. En estas coyunturas es muy probable, casi predecible, que las estructuras ideales
se derrumbarin, pues se pone de manifiesto la desigualdad de la relacida, con lo que se
perturba -a veces. irreparablemente- el equilibrio relativamente estable que permitia
funcionar al disfriz ideoldgico. Cuando sobreviens este cambio social y cultural, tam-
bién es probable que los procesos de sacralizacién adoptados por una comunidad y los
individuos, sufrun transformaciones radicales.
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5.1, El wak’a Warmi Qala. Se poeds observar los dos pechos que se dessacan Bacis arriba,
un poco & I fzqusends del contro de la picdea
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5

LOS PODERES
DE LA ROCA DURA

5.1. Introduccion

En los dos dltimos capitulos hemos analizado las estructuras sociopolfticas y
administrtivas gue conforman el telén de fondo de un conjunto de ideas relighosas y
peicticas rituales de Ja comunidad de Sallka Titi Titiri. Mis adelunte, en los capitulos
6 v 7. describiremos el proceso ritual de los p'igis, las sutoridades bisicas de Sullka
Titi Titird, en vigencin hasta alrededor de 1976; posteriormente, en ef cupitulo § trata-
remos de la relacion reciproca entre Ts comunidad y sus divinidades mediante el andli-
sis de aspectos clave del proceso ritual y, mds en concreto, exuminando las formas en
que los aymuras se comunican con los wak'a achachilos y otros seres de poder supe-
rior, que se considens influyen en la sociedad autdetona ¥ en su vida,

En ¢l presente capitilo describiremos y analizaremos las principales divinidades
de In comunidad. especialmente las que recibian ofrendas rituales durante kas ceremo-
nias que rodeaban b consagracion de las autoridades. Nuestro propdsito es hacer lo
mas claro posible fus cualidades y atributos esenciales que s requieren pira constituir
a un poderoso wak ‘a ochachile. A causa de la fimitacion de espacio, solo podremos
ofrecer relatos detallados de los cinco wak'a achaciilos mis importantes de ln comu-
nidad; pero nos referiremos brevemente u algunos otros wak'as y alediremos 4 una
serie de otras divinidades importantes. Como ya se ha sefindado, los simbolos y signi-
ficados que ciracterizan y constityen & La cultura no son independientes de las formus
de discurso que usa ko gente: mds bien este discurso refleja constantemente, y ¢a reali-
dad crea, aquellos simbolos y significados. Por tanto, de acuerdo con este axioma, nos
esforzaremes por investigar detalladamente la formas con las que la gente del lugar
concibe, describe v se relaciona con las divinidades: y analizaremos algunos de los
términos v frases fundamentales que usan parn ello. Nuestro andlisis se concentrari
sobre todn en los wak ‘o achachilas de la comunidad; pero también los compararemos
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con oteos seres de poder superior, 3 fin de tratar de establecer las diferencias y/o seme.
panzas existentes entre las diversas categorias de divinidades de las que la comunidad
cree dependes,

La informacion

Este capitulo contiene un atento examen de algunos de los aspectos mis significa
tivos de las divindades mas poderosas de 1o comunmdad de Sullka Tin Tinr. Lo base
informativa se obtuvo en parte mediante entrevistas informales y en parte con nuestra
participacion activi en ritos centrados en las divimdades, Durante los ritos se hacian
muchos comentanos sobre las divinidades, que no se formulabaen en ocisiones menos
“lindrgicas”. La informacidn permtivia comparar los diferentes rasgos, cualidades v atei-
butos que la gente asigna individuslmente a cadn wak'e achachila. ¥ fijurnos en las
relactones que se considera tenen con su entorno inmediato y ot divinidades gue
resaden cerca del mismo. También podremos identificar algunas de las formas en que
los individuos interpretan determinados sk 'as y cdmo esto va determinado por facto-
res como la edad, el rango social v el lugar de la comunidad en que ls gente vive, Estos
andlisis aportasin, ademds, una parte de ln base para examinar en ¢l capitulo 8, de una
forma més general, o los wak'a achachiles,

Laos cinco wak ‘e ochachilas o los que dedicaremos mayor ateacidn son, segia el
orden en que se las suele enumerar: Tunturnni, Tukur, Salle, Plazuela y Sants Iabel
Titiri, Son los wak as 1 los que se solia presentar ofrendas individuales en el rito de
tomu de posesidn de los pigls, én Ao Nuevo. Es interesante ver que la cantidad de
informacion acoptada sobre estas divinidades guarda proporcidn con su orden jerir-
quico; pero e L comunidad hay muchos otros wak 'a achachilas que no se relacionan
directamente con la iniciacion de los pigis, por lo que habrd que esperar otrs ocasion
pars tratar detalladamente de ellos. Los nombres de los seis mis importantes son:
Cuatro Esquinas, Payrumani Qala, Palll Marka, Taypi Churu v Kumpuyu; tedos ellos
avs saldrin én algln momento, para finds comparativos.

Los wak'a achachtios de wenor significacién suelen ser mis ambivalentes que los
mis ufamados y con frecuencia en la comunidad hay menos coincidénciu sobre su
existencia ¢ idenndad. Parece que, 2n parte, esto se debe al hecho de que algunos de
ellos estdn intimamente relacionudos con determinadas zonas de la comunidad e. in-
cluso, con determinadas familias extendidas. Razoses v cambios histdncos importan-
tes (entre ellog, la destruccion de determinsdas piedras ) juegan tambiéa un papel impor
tante pary decidir cdmo los individeos y Lo comumdad en su conjunto consideran e
interpretan lugares concretos de poder superior.

Aunque en lx comunidad todos conocen bien a los cinco wak a achachilas locales
miis importantes, existen ligeras confusiones sobre lu focalizacion de algunos de Jos
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otros e incluso Clertas discrepancias sobre sus nombres; pero se hizo patente gue un
conocimmento mis concreto v detallado sobre clertos wak'a ackachilos, lo mismo que
sobre muchay otrus dsvinidades. & menudo dependia de si la pessona vivia o no cerca de
Is localizacion de determinada divimidad v de «f era 0 no especialista ntual. Con todo,
hay que destacar que este Gltimo hecho no garantizi gue uia personi posea un Conoci-
moento minucioso de todos los wak 'a echachilas de ta comunidad; es evidente que algu-
nos de ellos s0lo los conocen determinadas personus, ¥ que para algunas personas y
zecciones de la comunidad unas divinsdades tienen mayor imporancia Gue otras.

Aqui es importante volver a algunas observaciones formuladas anteriormente que
pueden ayudar o comprender mejor este tema. Basdndose en un concepto de Cenean
sobre Ji cuestion de [a Historia que se expresa en objetos materiales y en el paisaje.
Rappaport ( 198K: 724) ha mostrado que, si bien muchos elementos de la cultura mate-
rial sin duda constituyen testimonios histdricos de los pasados individuales de la gente
de Cumbal, low elementos gue permiten descifrar los simboles de alta deasidad remi-
ten al pasado comunal (en ¢l caso de Cumbal los elementos mds importantes son las
varas del Cabildo y las acequias limiteotes ). En Sullka Tit Titin la memoria tanto del
pasado individual comuo del comunal se concretan también en una serie de objetos ven
el puisaje: en realidad, wda pledra, lomi. rio y otros muchos puntos parecen poner en
marcha el recuerdo de dias pasados; pero los wak ‘o achachilos mis poderosos son los
clementos que encrerman los simbalos de alts densidad mas intimamente vinculados a
la historie comunal, lo que viene & explicar por qué la gente, en general. tiene mejor
conoeimiento de ellox que de algunas divinidades menos importantes v mils ambiguis.
Lo werk 'an son. por consiguieate, una fuente de informacion histdrica. una fuente que
hay que ‘leer’ ¢ nterpretar de una forma similar a los documentos coloniales, De
hecho, la mayoria de los datos etnogrificos y etnohistdnicos referidos en este estudio
se pusteron de manifiesto como resultado de nuestnis conversaciones sobre los wak ‘os
y otras divinidades: son uny base de conocimientos sobre la ongunizacidin soctopolitica.
plettos por linderos, oitos, ete.

Clomo ya se hizo notar en el primer cupitulo, tenemos plena conciencin de los pro-
blemans que plantea el uso de testimonios orales (es decir, del testimonio reconstruido |
cunndo se trata de determinar ‘cdmo eran las cosas en el pasado’. La plena significa-
¢10n de estas reconstrucclones se basa en ol hecho de que acontecen en el presente, por
lo que pueden ser idealizaciones de "como tuvieron que ser las cosas™ ¥ e810 acaso nos
nfurme mas sobre las actitudes. valores ¢ intereses de La gente aqui y ahora, que sobre
‘cime eran realmente las cosas” antes. La cuestidn de Tu transformacion y continuidad
historicas es compleja. Ya lu hemos tratado ampliamente en los capitulos | y 3, donde
hemos defendido el punto de vista de que, para determinar de la mejor forma posible el
pusado histdnco de las comunidades andinas, hay que tomar en coenta, estudur y
analizar testimoanios de diferentes tipos, Hemaos sefalado asimismo el posible papel
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que puede jugar la memoria e imaginacion sociales de los pueblos de los Andes en sus
permanentes esfuerzos por orgamizar y comprender sus sociedades, culturas e histo-
fas. y cémo 4 menudo puede resultar dificil o, incluso, imposible distinguir entre
hechos ‘duros’ e 'imaginanos’, La gente y las comunidades pueden tener buenas razo-
nes pary ‘manipular” log hechos y lus trunsformaciones en favor de lus continuidades
‘deseadas”.

En ¢ relato que L gente de Sullka Ti Titr da de las tradiciones que rodean a su
wak s achachila mds importante, Turituring, se puede ver un caso de estas ‘manipula-
ciones’ y de estos hechos ‘imaginanios’; peeo lo interesunte del estudio de estas tradi-
ciones no es simplemente tratar de descubrir ‘lo que sucedid’ y ‘como solian ser las
cosay’, sine que es también un intento de encontrar cOmeo se lus comprende hoy v
cdmo parecen afectar al presente. Ahora bien, la forma como hoy se entienden las
cosas también nos puede ayudar 4 comprender como solieron ser, en especial cuando
disponemos de fuentes escritas sobre el pasado, con Jos que se pueden comparar y
contrastar las ddeas v pricticas actuales,

Los testimonios orales predominan en las deseripeiones de éste y los capitulos que
le siguen; sin embargo, po usamos nunca versiones dnicas, sino que nuestro relato se
basa en la informacién rectbida de varios comunarios. La descripeidn nos perteaece y
la informacion ha sido comprobada ¥ cruzada preguntando a diversas personas sobre
varios detalles y leyendo. con los colegas locales y algenos comunarios, borradores de
partes clave de la reconstruccion, especialmente ¢l relato de los ritos de que trata el
cupitulo 7. Tumbién exuminamos en detalle y comparamos las observisciones —que a
veces parecen contrudictorias— de diversos comunarios. Y cuando lo consideramos del
caso, confrontamos fa informucion con los datos histdricos, con temas de los estodios
andinos y con obras de otros especialistas en ¢l tema de que se trate. Estamnos convenci-
dos. por tanto, de la validez de lo que se ofrece en estas pdginas y esperamos que ayude
o avanzar en ¢l andlisis de las cuestiones plunteadas.

Los wak’as y otras divinidades

Se puede dividir a las divinidades aymaras aotuales de Lo region aqui estodiada, en
dos grupos generales, que a su ver se subdividen. Por un lado, tenemos & los wak'a
achuchilas masculinos, representados en piadras, momanis, eLe.; por otro, teaemos las
parcelas; campos, patios femeninos, esc., que podemos considerar colectivamente agru-
puckos por fa Pachamamea. Pero los limites entre ambos grupos estds lejos de ser siem-
pre nitidos.

En Sullkas Titi Tizin, por ejemplo, hay uny divinidad Hamady Warmi Wak'a o Warmi
Qala. que, aungue se dice undmimemente que s un wak'a fachachila], no menos cate-
gdricamente se la identifica como una muger, como ya deja entender su propio nombre,
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cuya mejor truduccion veaso sed "wik's mujee’ y ‘piedm mujer’, respectivamente. A
la piedm tambiéa se ls describfu como el cuerpo de uns mujer y con grandes pechos
(ver lustraciones 5.1 y 5.7). A Warmi Qula la servian pretendientes masculinos, poe un
lado, purs asegurarse de que Jos aceptan sus amantes y la comunidad, por otro, para
garuntizar la fertilidad y bienestar de lus mujeres; las mujeres mismus no bo sirven
directamente,’ Pero aungue de Warmi Qala se dijo que era un wik o femenino. en el
caso del wak o Santa Tsabel Titiei, en gue ¢l propio nombre hisce pensar en su cardeter
femening, como veremos mis adelante, no habfa verdadero consenso sobre su sexo y
sl s bien, un fuente litigho para demostear que este wak 'a ery masealino,

Huy que subrayur gue ya lo idea de un wak "o femenino utenta contre Lo idea general
de L comumidad de que todos Tos wak‘as son masculinos, En nuestrus conversaciones
con diversos comunarios sobre los wak 'as. proato padimos verificar que siempre que
preguntibames por el sexo de cada divinidad nos respondian invarisblemente que era
mosculine: cuendo o la gente de Sullka Titi Titir se Je pregunta en general si bos wak'as
son musculinos o femeninos, siempre responden que todos los wek "as son musculinos.
Eato fue ung gran sorprese para nosotros; v realmente contradice a la informacién de
las foentes coloniales y de los estudios etnograficos modemos gue conocemios. Tam-
baén parece chocar con el principio aymara de la dunlidad, por lo gue insistimos en
saber quitnes erun lus contrapartes femeninas de bos wak'a achachiles, Nos dijeron
que los “parejas” de las divinidades masculinas eran las parcelas femenings. a las que
st suele Hamar wirgings (vicgenes) o wragd (temra, suelo) o, a veces, colectiviemente.,
Puchgmuma, oungue no s frecuente ¢l uso de este iémino en este contexto. Es una
cuestion que requiere de muyor exumen y de el se ratasd en este capitulo: en particu-
lur, parece gue la informacidn sobre Turituring, Plazuele y Sunt 1ssbel aports cluves
para empesr a comprender los complejos proceses de mmfumﬁnporlmqucse
Ilega o lus modificaciones del sentido del 1émmino wak g,

Las dos categorins pnncipales de divinidades masculings v femeninis se subdivi-
den. En el caso de las masculings, 1o division es de caricter primordinlmente jeriirqui-
Loy 0o plantea mayores problemas. Con may pocis excepoiones, bis divinidades maos-
culmas Nevan el nombre de wak 'w achachile y so nivel perirguico se indica normalmente
con i serie de términos adjuntos (marasn, malike, opu, jilin. y jock'a) y de frases

I U bt de Sallka Tit Titmt coenta aleson gn o possdo cervans, s yosjeres de b comunkiad sz
hocicrom dEhiles, estendes v s monian, mientras que lus de & comunidad dedafy de Qtuancbes Millune
eran fogrtes ¥ senian muchos bijos, Pacs dar con le explicacion de este desintre, ko comumidad busea s
Ay LR 0 It o o Ceapecialisia neual (0T manimo reego) de Viacka Exie desposs de Sansar a la
divimdades ¥ de hablar con eflan ley digo que esto secodin porgpee en le coomamdad haka un worms
ek g e oyt de megligenced, imaentras o bs genie 08 Millunt de noche ¥ en secreso le hacla
ufrendas. Cuarko s enmendd el descuido lis mijeres recepecarun su salod.
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calificanvas como ‘wak'a achachila olvidado” y “wak'a achachile legano’, Eo cam-
bio, en ¢l caso de las divinidades femeninas, ¢l problema es mucho mas de fondo y o
menudo va higado a la cuestion de los limites entre las dos categorfas principales de Jo
masculino y lo femenino. De ahf que entre las divinidades primosdialmente femeninas
de la tierra tengamos un grupo abigarmdo como las parcelas privadas (sayadias), los
grandes campos comuniles (wynugay ), ambos conocides también comeo wirginas (vir-
genes), los ‘santos patios” y las viviendas (wta o kwntur mamani). De caricter mis
ambiguo son las virgenes y santos de los templos y las chullpas y/o awichas, mientras
que a otra categoria de santos —los asociados al rayo, Hamados a menudo “apostoles™-
con mayor frecuencia se los considers masculines, Como es bien conocido, ¢l “dios”
rayo fue uno de los wak ‘as més poderosos de lus religién andina precolombing, tanto
entre ghichwas como aymaras, v en ki actualidad se sigue asociundo intimamente en
muchos casos a las divinidades del rayo con los swak “a achachilas, aungue, como vere-
mos, también se las vincula a las divinidades femeninas {por ejemplo, ls avwicha), y se
las asocia especificamente a los poderes de los especialistas rituales.

Una de las cuestiones mas complicadas sobre los limites entre divinidades mascy-
linas y femeninas se refiere a las conocidas como chudlpas yio awichas; aungue e
Sullka Titi Titiri estos términos estin intimamente relacionados, no se refieren exact-
mente a lu misma cosi o ser, La vinculacion entre chullpa y awicha, poc un lado, v
entre ellas v los wak 'a achachilas, por otro, es un tema muy complejo. gue se superpo-
ne oo s0lo & las ideas aymarss y, en general, andinas sobre ln Historia, sino también o
las cuestiones de lu dualidad de divinidades masculinas y femeninas. De la primera
cuestiin no se traturd aqul; pero la segunda es de gran importancia para algunos de los
temas principales de este libro.” Asi. en el presente capitulo se podrd encontsar un
anilisis que, por una parte, permitira una comparacion preliminar de los wuk @
achachilas con otros seres de poder superior, aungue se tratu de una cuestidn que
requicre de mayor investigacsin, y que, por otra, servird de base purcial de nuestro
tratamicnto final, entre las conclusiones del capitulo 8, del concepto de wak ‘s tal como
s¢ emplea en Sullka Tit Titie.

5.2. Turiturini

En Sullka Tin Titirl todos consideran a Tuntarini como el més poderoso de los
wak ‘e achachilas existentes en los limites de Ta comunidad: de ahi que fuers también

L Parn wm anddists de 1ss adess aymarss soten Ia Histona refaconadon coo b chulipas. ver Dilson §
Abervroabie (1988).
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mis reverenciado que coalquicr otru divinidad comunal y que fuera el centro de aten-
cin de muchos de los ritos periddicos que la comunidad practicaba. particularmente
die los relecionados con las autoridades comunules y sus poderes. Por ejemplo. en los
ritos que s¢ solin practicur tricnalmente @ mediados de encro, cuando ln comunidad
cumbinba sus astoridades basicas (los pigis). lus ofrendas mas importantes y las pro-
mesay y designaciones mis solemnes y obligatorias que habin que pronunciar se con-
centraban en tomo a esta notable cabeza de piedra, Lo mismo se puede decir de los
ritos que habin que celebrar antes de que las autondades condujeran la comunidad o la
fiesta de lo Virgen del Rosario, que en octubre se celebra en ¢l pucblo de Jesds de
Muchaga, y de otras ritos similares practicados untes de ir de visita o las comunidodes
vecinis durante las fiestas patronales anuales {ver capitulo 7), En ¢l caso de muchos
otros rites, destinados ya sea o proteger a la comunidad y a sus miembros de 1a desin-
tegracion social, de la guerra, de la enfermedad. de ln sequia. de la helada, del granizo.
e1c,; ya sen o contrarrestar calamidades gue yo han golpeado. con frecuencia también
se reservabg reverencin v ofrendas o Tuntunni, sungue ca machos de estos casos otros
wak as también jugaban papeles importantes.

Como simbolo religioso, ¢ste pequeto monolito tiene una forma externa naturl-
mente Importante y unas caracteristicas llamativas. Es una cabeza de picdra con una
cant fictimente comparable a ln de un ser humano; esti hecho de unn piedra especial-
mente finn, ligerammente colorada y fuerte, de la que se dice que no s¢ encuentra en
ningin logar cercanc a la comunidad; y ticne algunas espirales extmordinanias, ¢n la
purte posterior y en o coronilin de la cobeza, Los argquedlogos con quienes hemos
habludo no reconocen el estilo del monolito; pero concuerdan en que ha de ser muay
antiguo, probiublemente precolombino, Las calidades visual y tictil de lo cabeza de
pledra eran objeto de frecuente comentieno entre la gente del lugar y parcce que son
uii parte importante de Lo razén por la que se considern tan poderoso a este wak'a, Se
dice que es como un hombee, que tiene una corona y que ¢s de una piedra, fine, muy
fuerte. blancn o gris: “no es comeo uni picdr cualgquier”. Estas cbservaciones estin
muy lejos de agotar las que formulan los comunanos sobre ¢l wak'a; y muchas de las
interpretaciones que dieron se refieren & atributos nada obvios, Asi. Tunturini anda
envuelto de un halo d¢ cuentos y ideas que le confieren una relevancia muy superior
la Wstoriu comunal reciente.,

En realidod, lu informacion sobre Turiturin es mds ampla y mucho mas compleja
que la que se refiere o cualquier oteo wak ‘o de ln comunidad, por lo que tenemos que
dedicar mas espacio al sndlists de esta divimidad gue al de las demds. Comenzaremos
examinando la cabeza de piedra misma, para estidiar luego los rasgos visuales y sim-
bihcos del lugar en que estd situada. Este lugar es muy importante y constitaye una
purte importante del contexto en gue la comunidad da validez a Tuniturini. Finslmente,

nos fijaremos en algunos sucesos importantes gue se habrian producido en el pasado y
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que han afectado evidentemente el contexto ideoldgico general en que se sitika of wak ‘s
Ademas de las tradiciones orales que reunimos. esto supondnt discutie y analizar fuen-
tes escritas que se refieren al wek ‘a: por un lado existen algunos documentos colonia-
les relativos 4 determinados rasgos ¥ sucesos historicos que paeden tener relacién con
el wak'a: por ofro, existen relatos modernos recopiladas v editados por Don Félix
Layme. oriundo de esta comunidad y que demuestr gran interés poe su histona y sus
tradiciones. En estos relatos se puede apreciar una relacion entre el wak ‘o y algunos de
aguellos rasgos ¥ sucesos mencionados por la documentacion colonial, May adelante,
en los capitulos 7 v 8 s tratard de los atributos. principales de Turiturini. tl como
aparecen en ok ritos de intciacion de lus nuevas notoridades,

Cualidades visuales y tictiles

Lit peguenia cabeza de predra lamada wik ‘o Turiturin mide sproximadamente 15
em. de alto y 9 em. de didimetro. En nuestra eviluackon de los atnbutos, cualidades
especiales y poderes concedidos i este importante wak ‘o achachla, s6lo podremos
citar unos pacos ejemplos tipicos de la abundante coleccidn de observaciones que
sobre €1 hicieron los comunirios de Sullka Titi Titin. Comenzaremos por las observi-
ciones sobre las cualidades visuales y victiles, que parecen ser una parte importante de
las rezones por las que ki gente considera a este wak '@ tan poderosa,

= Ex como hombre, como un pegueiio hombre, como nariz de hombre. &5 como
cabera de hombre,
Jagiamagl, foqiama sisk o, Jagl nestamed, Joge p agiona:
o Tranguilos™. su carn y vax orejas parecen como hechos 10 mis. comx
modelados no mis son.
—Algas afamumatigues, Jmehamakapay alig luratiamaks, Gritogiamakiv
Ex como cabeza de hombre tambidn, luego ¢s como hombre
Jai pigiamaraks, ak pigiama .,
= Es un wak's muy bonito. lindo. Cabezn de bombee sbompre debe ser.
Waalt soamics wok “awar, s Jage pligipinaciuy,

- Bien idéntico [especiul] tempre e, con lindos ojos, bomitn, incluso [es la
piedra) fina y durfsima, de este mmuiing {meaeston con fas matmos],
woldumtkupermichery, sued nayriant, sam, usta ghasghe, ekoh ilachisay.
Hasta lindo redondito siempre es esto, blanca fina v durfsina siempre, | scaso
s cuakquier [pledra]? (No!

Ay sum ey ity aiae. jarty o alohamindcdvevay, ke adigatian ? Janiry
Flasta oot ojos, boca, hasta lindo,
Asta maveard, lakanl, ast s,

— Ah... [ Es monolio?
A Muenddin?



Lo panderes de ke vowst sbums

= Morotito sicmpre ey pues.
Miwsadirpindy,
~ Noes ast como coalguier [mediocre | predra no mas?
Jarae ali akhom chiapoha galaki?
~ No es cunlguier [cosa mal heacha], nada
Jan ¢hhapeie, kuno
Es una piedra peguefia, dura y fina, de un timafio asi {muestra con las manos),
camp cabeza de hombre, teoe mirads de hombre. 8f asf es.
Uiy Jink ‘ar qhursghar aredernay, kel ', fongd poiggiom, fogt aitan. jollukhamaw.
- ..Hombre wok's es
gt wak ‘aw
~ Hombre sempee s, dice,
o digtpinin, sukohiv
~ . Tene ojos grandes i ogos peguetios?
v Jach’a rayramtt, fisk'a nayrakicka ?
Son peguetos no nsds,_san como ojos de un bombre o mds, Juego su espiral
desde agui [ene . estd rodeado.
Jisk aktw . fogge v pamnkin, nkad macyurtatapaw aditpacha, mvyuntatachivay,
~ (AL este Hepe corona’”
A akiy Coronanin,

~ Tiene corona
Kurvraipd

Comenzando por fas entalladuras de In cabeza. creemos de utilidad para muestros
propositos unaliticos dividirlas en dos dmbitos principales: por una parte tenemos la
fisonomin principal; por otra, dos espinules (una en la punta de ls cabeza y otraen la
parte postenor del cuello).

Los rasgos principales de la cara

Como puede aprecuarse facilmente mirando las fotografiss del monolito (ver Hus-
traciones 5.3, 5.4 y 5.5). los principales rasgos facinles son muy estilizados, lo que vale
pars toda b cabeza. pero esto no impide # los aymaras del lugar comparar los rasgos
principales de la caru con los de la cara de un ser humano, més precisamente, de-un
hombre vardn. De sus ojos, orejas ¥ boca se dice gue son como Jos de un hombre y se
identifica a la cabeza como una pequedia y muy bella cabezs humana. Hay que subra-
yar, sin embargo, gue las observaciones superisn una simple comparacion de ls caberza
o de algunos rasgos de elld con los de un ser humano, Por lo menos dos personas (y
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cobe notar gue se truta de dos de los comunarios mds anciunos ) legan a sefialar rotun-
damente que Tuniturini “es un hombre™. Por un lado tenemos 1a expresion jagi wak ‘aw
{que en este contexto se debe traducir como “es un wak'a humano o masculine™): v
por otro, tenemos a expresion fagipiny (“debe ser un hombee”, pues el sufijo —pii es
enfatizante).' Serfa, sin embargo, excesivamente aventurado afirmar, baséndose e¢n
estos testimonios bastunte escasos, que nlgunos de los miembros mis apcianos de la
comumdad consideran o alguna vez copsideraron tyjuntemente que Tunturmi era un
hombre; con todo, existe una sene de otros indicios importantes que vinculan fucrte-
mente la identidud de este wak 'a v 1a de algunos otros con L de seres humanos, sunque
resulta muy dificil argiir que se creyera que algin wak ‘@ hubiera sido un humano real
antes de convertirse en wak'a (ver el cuso de Salla en I seccidn 5.4).°

Las espirales

La palabra aymar (y ghichwa) para “espiral” es muvi migyu, derivada de o rafz
muvie, equivalente a ‘redondo”, ‘oircular’, ete., que también entra a formar verbos que
denotun movimiento circular o en espiral (entre ellos, los verbos aymaras ‘girar’, “re-
volver' y “dar vaeltas’. De hecho, el sentido bisico de la palabra meoyw muyvi es descr-
bir lo que da voeltas y mis voeltes, como cuando se baika o al deseribir un remoling,
Por tanto, rmeuyvu mayi 0o se refiere a la espiral como entidad pusava o estatica, sino mis
bien como simbolo de un movimiento cirenlar activo y vigoroso. La primera vez que
se nos permitié ver a Tunturin, después de seis meses de permanencia en ln comuni-
dad, preguntamos a su ‘preste’ (guarduin-conservador) cudl e la palabra aymira de
las formaciones en espiral que habia en la cabeza del wak 'a; no nos dijo solumente que
S v MV, S0 QUE COn un gesto de su muno trazd sobre la cabeza un movimiento
circular en la direccidn de las agujas del reloy, smitando b esprral de su coromla

En realidad lus formas y movimientos simbolicns en espiral aparecen v s usan
mucho en una sene de contextos de los ntos aymaras, Por ejemplo, siempre hay varas
formas en espiral entre los cubos simbdlicos de azdear que comtituyen uno de los
ingredientes fundamentales de lo que actualmente es la ofrenda ntual mas comin, |a
‘dulce misa’: tanto s “masas’ ofrecida a los wak'a ackachillis como o la Pachamiamma,
En algenos contextos tumbién se ven espirales que representan o serpientes, animales
que con frecuencia simbolizan Ia sabiduria v ¢l poder. ademdis del ruyvo (s poderosa

3 Jagr shgilicn "gente’ v taludn paede slgnificar Somibre” o masculing, En eve cav of contento deju
claro que Ia referencia es a Turturing como 2 un sor & sexo mascubino,

4 Aunque mngln communttic 1o destancd on comereto, May quo selalinr otno pasgo (e e car et mak 5w
bartillu. E3 becho de que Ls barbedls tetnga wres hoyoedos clarsmen's destacidos tuno 3 medio y uno ou
cala 1ado) podein ser de mpotancin pars b identificacion del orpen y estibo de la cubesa.
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divimidad celestialy’ Finalmente, los movimientos en espiral o circulares que denota
la palabra meyu miye o los verbos formades con La raiz muyi son de uso comin en los
ritos aymaras durante Jos actos de la colocacion de los diversos ingredientes para la
‘misit’; también se practican en lax libsciones. Estas movimientos circulures siguen la
direccion de las agujas del reloj v un sentido inverso; pero su diseccidn depende, res-
pectivamente, de si se supone que simbolizan calidades positivas (por ejemplo, atracr
a determinadas divinidades benévolas) o quicren simbolizar cualidades negativas (por
ejemplo, contribuir 1 impedic una posible maldicion).*

Analizando una ofrendi ritual pars ssegurar la *buens suerte”, Girsult (1988:
300) ohserva que los participantes en la misma hacian un movimiento en espiral
denominado muyi muyn al esparcis pétalos de flores sobre la “misa’, mientray repe-
tan whn oracién que les dictaba ¢l yatiri oficiante.” Cusndo Ginsult preguntd a ta
muger variri que habia ofichude el fito sobre el significado del acto, le dijo que el
movimiento en espiral “es para concentrar mejor ¢l poder”. Dicho autor considerd
que la aclarscidn era demasiado vags pura permitirle una explicacidn vilida, conclu-
vendo que esa manera de actuar s¢ debia probablemente & un motivo que permanecia
mistenioso, Segdn nuestra expenencia de situaciones parecidas, a este movimiento
en espiral se lo considera explicitamente un gesto simbdlico importante, trazado ¥
practicado consclentemente a fin de utraer o las divinidades ‘buenus’ para que ven-
gun o sazonar las ufrendas, estableciendo asi uma energla reciproca que haga sus
poderes y fuerzas accesthles 2 quienes presentan las ofrendas, a cambio de lows ali-
mentos gue las divimdades parecen desear”

Hay que considerar lies espitales de In cabeza de piedea o la luz de Jas observacio-
nes precedentes sobre fus cualidades simbdlicas de las espirales y del movimiento en
espiral (ver Hustraciones S.4 ¥ 551 Tras el refterado examen con vanos COMUNANOS,
se 005 hizo tetalmente claro que la presencia de las espirales constituye una parie
mportante de las razones por las que lu gente de Sullka Tin Titin cree que exte wak '«
coneretd e tan extraordinariamente poderoso, Aungue no explican sux pensamientos

S Uno de o ms poderosis wak o scko il de Sellka Tiai Titin se Tl Pall Markn, mambro g
pesdrin undociese comn ‘poehlo de serpieses” (ralli significs “sepiente’ | A ogo wak’a, Thamado Cuar
e Enqquittaan, 0n cossesano Lo atnalin Aséraw (heke (ploda de serprenie’) y 0o digo goe cn La peedra.
et bec e Yestoruida, huiia gratada Lz smagen de um serpiente.

& En lx novols Raea de hwonce de Akides Arguodas (19195 se dice que muywwn o4 una epidemis
werrhie quie afectn al ganadn, en expevial 8 oviao. camando pran mosmbal. Se refiers i e anferme-
Aud muy comiin en as evejas, que alecta a so cvrebro y les hace thar wweltan de forma incoatrolada.

T E minor soanens que o movimiento of evpiral panece loser un seriticho solpenernie durante Ciertas pr -
cun, pov efemphy en Setomsmsdas b Ul excepoonalod; TSI EXPECOCia, N CRmdIO, £5 GUE 1 PO
tic habitualmente ef sy imiemo en b masveta de bos oitos, mcluida ko 'all sample ¥ 1s nuts camplen.

B Pora un andlists detaliado do oz rueipe simbdlico, ver capiiwlon 7 y &
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en los mismos términos analiticos que agui hemos empleado. mencionaron a menudo
1as espirles como uno de los rasgos principales de la cabeza, msgo que considerabin
ser claramente excepcional y, por tanto, representante de unos poderes especiales.”

Do de Jos comunaries citados anteriormente mencinnaron las espirales como par-
te de 1o= atributos visuales y tactiles ded wak 'a; en el segundo caso, la compiaracion con
una corona la sugirid Don Félix Layme, y no el peopio comunario, sungue ello de
ninguna maners menoscaba la importuncia de la comparacidn. La corons es un objeto
simbélico importante, que forma parte del atavio fanto de los reyes como de los silos.
simbolizando prestigio v poder. La terminologia espaiola hace mucho tiempo que ha
sido adoptada por las lenguas andinas y se emplea, no sélo pam referirse a los objetos
de origen espaiol, sino también a Jos asuntos autéetonos. Sin salimos del caso del
wak ‘a achachile, mis adelante e lector podril ver que el término espadiol “palacio’ se
wsa para hablar de 1os Tugares en que ressde el wak o, Los aymaras también emplean
otro 1émino, ‘rey’, para aludir al wak @ achachila, por ejemplo parn traducts Tx pals-
bra aymiara apu, téemino para referirse o los wak ‘o achachides locales y regionales mis
poderosos. Es totalmente obvio el lazo conceptual entre estos terminos (rey, coroni,
palacio, apu, micyu marvae, etc.): todos ellos son términos que evocan nociones de pode-
res divinos y politicos y hay que entender su uso en el contexto de uni antigua interic-
cion diadéctica entre lus lenguas e ideas espafolas y andinas,

El comunano mencionudo (el Gltimo guardidn-conservador del wak ‘a) estaba con-
vencido de que las espirales eran un rasgo importante de Ly divinidad y (¢omo ya se ha
seitalado antes) lo destacd postenormente: cuando par fin se nos perming ver s cabezu.

Color y qghasgha

Las dltimas cualidades fisscas de Taritunini son el color, I textura y Lo presunta
dureza de la piedra de que estil hecho ¢l monolito, En primer lugar es decisivo gue se
cren que el color de la piedra ex blanco o, por lo menos, clato, spreciucion que varfa
ligeramente de una persona a otri. El color blanco, en cuanfo opiesto al negro, contie-
ne pira los aymaras importantes e intrinsecos valores simbilicos positives, confinma-
dos por su intencionado empleo en los ntos. Por ejemplo, en wia sitaacion ideal, las
dos llamas sacrificadas en el nito de enero habian de ser blancas; y en lx misma oportu-
nidad, se hizo volver u las “almas’ o "espiritus’ de los wak'a achachilas en ropas blun-
cas (ver el capitulo 7),

4 Como vemmos argementanio en este esbadia. 100 3¢ s sigmificados fumdamentsies del €rmino wak a
o5 'séres de poder superior’: § mwnudo se ve la presencia de eslos wres en Ls Cosdiin ¥ SUCCHON AR
Himanss,
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Las dos cualidades fisicss restantes de la cabeza de piedea se expresan en una soli
palubrs symara: ghasgha, que se traduce como “piedra fina y durdsima’ {como henyos
hecho notar més arriba, s dice que este tipo de piedra no se encuentra ni en la comu-
nidad ni en una gran superficie alrededor de ella). Un hombre que s¢ admiraba de
como la piedrs podia haber llegado & la comunidid. nos dijo que este tipo de piedri s
encontraba en Comanche, comunidad situady a varias decenas de kildmetros al sudes-
te de Sullka Titi Titiri, que parecia conocer personnlmente. Pera es de mayor importan-
ciit que, en el curso de esti conversacion, otro comunano que se encontraba presente
hizo el siguiente comentanio explicativo al respecto:

Entonces eso ka debido tener fuerza, poe eso debe ser fina y dusisima.
Ukt wkax oh ' amanirakipachanay ukarakiy ukas gleaigachisay.

Estas palubras asocian claramente la dureza y las cushidades tictites de la pledra
con los poderes del wak 'a; ¥ una explicacion que también nos dio la misma persona —
y reiteraron muchas otras— era gue la piedm era tan dura que podia quebrar ofras pie-
drus.'" Después de la observucion citada arriba, ¢l mismo hombre prosigul® para de-
clurar que la piedra no era una piedra cualquiera:

. w0 es cualguier predeu, nada,
. famits alig galakikis kansa.

Son éstas cusi exactiumente ks mismas palabras que habé empleado otro comunario,
citado anteriormense. a terminar de enumerar las cuulidades visuales y tictiles de Turituring,
uimmwiadcmwdnhmmskkmdhxhdeq:mmmmmqum
las caracteristicas observables de la cabeza desempeiian un papel decisivo para hacerls
vinica, singular y poderosi. Aqui el @érmino clave es aliga, ¥nmino aymarn que parcos tenes
un conjunto de sentidos casi huidizos. Por un lado Jos diccionarios modemos dicen que
puede significar ‘quicto’ 0 ‘calmoso’; por otro, gue gquiere decir comiin u ardinaro. Final-
mente, se dice que puede significar ‘sin causa o rzon justificable”. Parece que en nuestro
contexto, se le puede dar la mejor traduccion como connitando simultdncamente todos
esas culidades. Entonces, b frisse janitl alig galakikis kunasa no s6lo expresa Ia unicidad
del muterial ¥ de las entalladuras de la cabeza de picdra, sino también el hecho de que se
considera 4 este wak'a extraordinariumente poderoso, Esta segunda cualidad se comple-
menta con st vigorosa y dimimica personalidad, como veremios mis adelante.

10 Cume se word en of capliulo 8, romper una pedes podercea equivale & matar a |a divinidad. D¢ ahi que
Tiswa e considerar el atributo de dureza como uma cualidad de un wal'a poderoso, eapecialmente oo el
cmmodebspkinmmmdesqwncmolkmquh-d-nuﬂmm(uadem
posesn s divissdades mis poderosas, gee pueden vencer a Lis de los opasanres
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Capritado 3

El nombre Turiturini

Acabamos de ver las cualidades visunles y tdctiles de la cabeza de piedra, de que
habla con frecuencia la gente del lugar y que hemos anglindo forma parte de las razones
por Lis que se considera que el wak o es ki divinidad mis poderosa de 1a comunsdad:
pero agquellas cuslidades no son Liss dnicas por lis que se tiene a Tunturini por podero-
50, por lo que abori desearfamos mostrar como el logar en que reside el wak 'a contn-
buye it su importancia y, ademis, formi parte del aspecto de In divimdad.

El nombre Turituring es, sin lugar a dodas, de origen espafiol. Se compone de la
palabea Torre” repetida dos veces ¥ aymarzadi fonolégcamente anadiéndole el sufijo
aymira posesivo i, Su significado es, por tanto, "duenio de dos o vanas torres”. Canndo
preguntans por ¢l sigmificada del nombre y i el wak '@ tenia nombre propio on ayman,
sOlo alrededor de la mitad de nuestros interlocutores se pronunciaron definkdamente por
st ongen espufiol, vinculandolo al hecho de gue en el lugar de residencia del wak ‘a hay
dos Tormaciones geologicas bastante asombrosas, que se parecen mucho a dos tomes.

Aungue nidse fue capiz de dar o Turiturini un nombre aymarn altemutivo, la pre-
gunta generd uma avalancha Hibre increiblemente abundonte de observaciones v relatos
sobre el wak'a y ln forma comn se habia llegado o posesionar de este lugar especifico.
Las respuestas dudas no mostraban unanimedad y a veces incluso parecen tomar direc-
clones algo diferentes; pero en su conjunto ofrecen unn buenn base para desarrollar
una descripcion v un andlisis amplios y completos del wak o, su papel ¢ importancia
parit s comunidad, asf como de las ideas y relatos que o rodenn. A pesar de In variedad
que parecen presentar las respoestas, pudimos descubrir gue aguélla no se debin o
discrepanciay reales entre los comumnanios, sino mas bien a diferencias en los detalles
que cida umo decicia destacar: ¥ todavin mas. el grado de conocimiento especifico gue
hibian adquimido, Parece ser que alguna gente habia tenido mejor acceso que ofra o los
relatos sobre este wak o achachila particular, (1) porque ella o sos antepasados hablan
intervenido mas de cerca en st culto (por ejemplo como autondades locales vio espe-
cuahistas ntuales); y (2) porque ha vivido en lu zona en que reside el wok'a y donde
presuntamente se han producido los espectaculares acontecimientos gue se cree acon-
lecieron o esta extraordinaria figurn mitica. Antes, sin embargo. de zambullimos en Jos
relatos y mitos que rodean a Turituring, examinaremos minuciosamente unas cuantas
respuestas i la pregunta sobre el significado de su nombre v algunas observaciones
interesantes formuladas sobre of lugar que ocupa.

Duefio de dos torres

Empezaremos citando una respocsty atipicamense directa o la pregunta sobre el
nombre de Toriturini. que ~dato interesante— procede del Glumo yarir que habia cele
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brado el rito de enero. Notese que ese hombre apenas si hablaba espadiol, por Jo que el
conocimiento del significado del nombre 1o parecia depender tanto del grado en que
cada persona dominaba ka lenguu espafiola. cuanto de su real familiasidad con <l lugar
en que reside el wak'a y con las pricticas rituales que lo rodean, Cito:

= wluego ese Tuntarini, ;por qué se Namard Turiturini?
Ukt wka Turiturinisti. kinars Turiounn satdpocha®

= Exo pues, ese ex el llamado Turiturind, ¢l lugar skempre asi dird, eso por ahi,
i &8 Lo sl tuyiera dos torres, st asd, Estin parudos, oy como barranco.
Ese ex el Hamado Turiturini. Por eso se s Turitusing, dicen,
Ukpi wks Turiterin vat, howarapiniw siham sisohi, uba ehrigan, wkiex
P turdtaeiniam, jall akjam. Saxaskix, kiome warankjamakise, Ukas Tiriwnn
setaex. Ukat whax Turiturin sutes, siy,

Segidn lo unterior, se cree que el nombre de Turiturini procede del cardeter fisico
del lugar: del hecho de gue en L falda de un lado de la quebeada del rio en que habity
Tursturini hay dos formaciones geoldgicas gue se isemejan u dos torres erguidas y que
s considern pertencoen al wak ‘@ achachila (ver Hustracion 5.2). En ln misma conver-
sscion. la personu habia dado unteriormente una explicacion muy parecida sobre ¢l
significado del nombre Turiturini. A la pregunta concreta sobre como la cabezn de
predra se habfa convertido en wak'a, comenz6 diciendo que bubia existido desde la
épocit de sus anfepasados y que no sabia de donde xe |a padia huber traido. Y prosiguid
para explicar su nombre, aludiend al hecho de Yue se encontraba cerca de las dos
formaciones geoldgicas. y finalmente afiadic: “Tierituriniw, sas, PN tringam”', que se
puede traducir as(; “Es Turituring (dueio de dos torres |, diciendo, como si posevern lus
dos tormes”. Estd claro, por tanto, y 1o corroboraron muchos otros COMUNANIos, que s
consideru que el nombre de I divinidad estd ligado a las dos tormes de tierr, que de
nuevo se consideran ser le propiedad de La divinidad: pero, como trataremos mis ade-
lante. tienen gran importancia la imagineris que implica esta relucidn con las torres y
el proceso por el que se dice que el wak 'a *adquind’ Lus torres. Un estudio minucioso
y detallado de esta imuginerfa y del proceso de transformacion por el que ha de haber
pisado el wak ‘o y que ke llevaron a un cambio de nombre, nos Hevard mucho mas alli
de una simple explicacion y comprension etimologicas del térming Turiturini.

El palacio

En este momento s¢ hace necesario ofrecer una descripeion minuciosa de los
alrededores del Jugar en que residia Turituring. El sitio se encuentra en la Quebrada
de un rfo. En ests 2ona, el rio mismo leva también el nombre de Turiturini, pues por
lo general los nombres de los rios proceden de los diferentes lugares por los que
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corren y estén intimamente asociusdos a ellos. En efecto, los uymaras parecen consi-
derar que son muchos rios diversos los que nosotros (joccidentales?) tendeiamos
normalmente por uno solo. O pars decirlo de otru maneru, la razén por la que los
aymaras dan una gran cantidad de nombres a determinada cormente de agua va liga-
da al hecho de que se considern al curso del rfo como dividido en muchas entidades
particulires, de una forma muy similar 2 como se considera que el terreno se divide
en muchas parcelas o wirjings (virgenes) particulsres. Entendido asi, parece que se
considenit al agua corriente como producto y pertenencia de un lugar determinado. al
igual que lax plantas que brotan del suelo férml de determinados campos. Sin embar-
g0, s¢ consideri que el agun corrieate de las colinas tene cualidades masculinas y
que fertibiza i la Pachamama y que, por tanto, en dltimo término ¢l suministro de
aguit es un atnibuto perteneciente a las divinidades masculinas, en especial a algunas
de Jus altas montanas cuyas lagunas contendrian diferentes tpos de agua (Huvia,
nieva, granizo, etc,)."

Por el lado del rio en que se acostumbrd s guardar a Turiturin, hay un pequefio
trozo de terreno lano, al gue se da el nombre de “plaza’ o ‘cancha’. Es éste el sitio en
que se levantaba dos hogueras y se sacrificaba y ofreciy trienalmente, a mediados de
enero, dos Tamas o Turitunn y o Tukun y donrde se peacticaban muchas otras 1m-
portantes libaciones a estas dos divinidades principales (ver Hustracién 5.6). Sobre
este terreno Hlano se levanta una falda muy empinada y a la derecha, situindonos
enfrente de ella. encontramos los dos monticulos de tierra o torres, que s¢ verguen en
el are y en el honzoate, en ln cima de la falda, cuando nos situamos debajo de las
torres. A laizquierda hay un montdn de rocas. donde se guarda esconchido el wak'a
achachila T ukun. Turiturini esta escondido en otro montdn de rocas cercano a las
dox torres, Estan siempre escondidos, salvo en las pocas ocasiones en que se los saca
¥ prepara pura recibir las ofrendas. Este lugar, La “‘cancha’, la falda con los monticu-
los de tierra, ¢l rio y el terreno circundante llevan el nombre de palacio de Tuntunini
y se considern que pertenece a la divinidad. Se dice que cuando se than a practicar
las ofrendas, se sacaba o Turiturini y & T 'ukuri de sus lugares reconditos, los monto-
nes o ‘manantinles” de rocas. Tras una cuidadosa preparacion, siguiendo unas ribn.
cas especificamente prescritas. se dice que se colocaba a Turiturin en su lugar, entre
las dos tarres, donde recibia los honores y era debidamente alimentado. Parece que
se colocaba o T ukuri al otro lado de la “cancha’. encima o cerca del monton de rocas
en que se le escondin

11 Los rmos de B luwea son muy impoetanies nsos 42 Cresis que sigien peacticdadose ) muchas regiones
e In Bohvia sctual: inchayen ofromdas y captacion de agma de Les shuros. goe we lleva 2 Jos casnpas
comemales: pero wgul no disponemos de espacio para ofrecer un anilises minusoso 00 estos ritos
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El imaginario

Esta situacidn plantea inevitablemente algunas preguntas importantes: en primer Jugar
Jpor qué el wak ‘e se encontraba en este lugar preciso? jPor qué se le dio este nombee
procedente de la lengua de Jos invasares espafioles y de sus descendientes dominadores y
no un nombre con las palabreas aymaras gue describan esas formaciones geolépicas? Una
de las primeras imdigenes evocadas por la mencidn de una torre, y todavia mis de dos
torres, es L de un templo. Esto es especislmente pertinente en los Andes, donde, si prescin-
dimos de los templos, las wires son raras: | Es posible que sea ésta la imagineria a que se
refiere el nombee de Turiturini? Y en caso afirmativo, jeémo y por qué via se ha Hegado a
asociar a un wek'e, divinidad sutdctons que desde el punto de vista cristiano simboliza
do lo opuesto y contrario o la Iglesia y a la Cristandad. con la imagen de un templo?

Para responder a estas preguntas, citaremos algunas otras respuestis que se nos dio
a las preguntas referentes al significado del nombre Turitunini; sunque lo que agqui nos
interesa no es la explicacidn que ofrecen sobre ef significado del nombre, cuyo sentido
ya hemos definido, sino un conjunto de expresiones digresivas que nos permiten fijar-
nos atentamente en los atributos simbdlicos ¢ imaginanios relativos a lus “torres” del
wak 'e. Un examen minucioso de estas respuestas contribuird a ampliar el anilisis de
las cualidades simbdlicas de Turitunni, llevindonos gradualmente al retno de los relu-
104 y mitos que rodean a la divinidad, pues algunas de las respuestas suscitadas por la
pregunta sobre el nombre hicieron proliferar los cuentos sobre e pasado, llevando las
conversaciones con algunos comunanios en unas direcciones nuevas ¢ inesperadis.

Un templo

Empezaremos citando uns respuesta sin par, en el sentido de que formula muy
explicitamente algunos aspectos de fa imagineria que rodea a Turituring, aspectos que
en las respuestas que nos dio mucha gente, en especial en algunas de las entrevistas
més formales, eran mds o menos implicitos. En muchas conversaciones informales
ofros comunaros aprobaron este tipo de interpretacion. aungue solo cuando se les
planteaba ablertamente estas ideas. Esta respuesti. al iguul gue la gue se¢ ha citado més
arriba, fue directa ¥ no levo 2 una explicacion digresivi en forma de una historia como
en el caso de fas mis ambiguas que veremos mis adelante. Cito:

— .Y ¢l Turiturini, por qué se Nama Turiturm ?
Turiterinisn, kumats Turiturin, ratac?

~ Es porque ese tiene dos torres, Turstunim lo llaman, En ese o un rojo., este. Jo
que hay._barro... Estd hecho, parece gue dicen no mis,
Kuratpin wka turitastn, Turitntn warakpin. Uka jowir pd wile.... utjixe. rig'ita...
Lurataw, sasfomakls,
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< Ya, ya Por eso es ash, | Debe querer decir tomme-ome o oo’
Yir. ya Ukatvay akhaen. Torre torre sai st farch !

« Toere-torre quiere decar. Cdeno xi foese una iglesta, i asi
Tuard turd satipd smarrd. M slivivokespas, jall wkbama.

En primer lugar. s relociona instantdncamente ¢l nombee Turiturini con lu presen
<ia de los monticulos de tierm y se reconoce sin dudar que procede del espafiol *tol
torre™: pero hay otnos tres aspectos de L respuesta que también merecen nuestnt aten
<ion. pues todos ellos son impoctantes para permitir un anidlisis y comprensién pl
y completos de los espectaculares cambios por los gue se dice ha pasado el wak 'a;
truta de cambios que parecen haber alterade 1a condicidn originana de la divinidad, E
cuanto divinidad indigena, de conformidad —y esto es significativo- con los
del marco ideolégico de la comunidad.

Lo pnmero que deseariamos menclonar es la sugerencie de gue las dos torres de
ticrra, en lu realidad fucron ‘construidas”. Esta importunte suposicion 1a hicieron im-
plicitamente muchos 0tros COMUNIGos, sungue siempre uparecid con cierto grado de
duda més gue como un hecho inconmaovible, que es el caso presente. En cf sentido de
incertidumbre que trasunts el uso del sufijo -jama (“como si”), mbs que ponee en dody
el hecho de que las torres fuerun construidas, parece expresar una nocida de increduli-
dad. de falta de comprension, Lu fruse también muestra que ¢l que hablu debe haber
recibido la idea de sus antepassdos.

La sugerencia de que Los dos torres son ‘construidas” parece conducir, casi légica-
mente, al segundo punto; la explicita comparucion de las formaciones geoldgicas con
Lias torres de un temiplo. Estis comparacion no s casual, sino d&e¢ una gran importancia,
Como ya hemos sefialado, el nombre del wak s, ‘Duedio de dox torres’, evocu
inmedintamente Ly imagen de un terplo hay que afadic que en todos Jos Andes los
templos, no 5680 bun Hlegado a simbolizar los poderes del Dios cristinno y de La institu-
cidn catdhicy, sino que —y esto 1o ¢s menos importante- 4 s torres de los templos se
fas ha Negado a considernr divinidades poderosay por st mismas, o menudo ligadas a
comunidades particulisres o a determinadas regiones (ver, por ejemplo, Platt 1996). De
una forma alge diferente. sunque con unos paralelismos conceptuales ¢ ideoldgicos
fundamentales, dos aymaras de la regidn dicen del famoso templo colonial del pueblo
de Jesiis de Machaga que es una estructura construida por el Inka. Ademas, se conside-
ra que La toree del templo es un wok ' poderoso; v ello, conceptualmente, parece tam-
bi¢n relacionar & su santo patrda. el Niio San Salvador (s se 1o supone duedio de las
torres y del edificio). coa los poderes de un wak '« (ver mids sbajo). Y en la comunidad
de Sullka Tit Titirl se considern que dos lugares concretos, relucionados & dos wak 'as
poderosos, contienen en su territorio templos de la época del Tawantinsuyu: uno se
relacionit con el wak'a Plazuels y se considers subterrineo: ¢l otro va asoctado al
wak'a Palli Marka, una pequetia loma en-el centro de la comunidad, y de € se dice que
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esti dentro de i colma (ver Hustracion 5.7), Como se asocia 1 estos templos ineaicos
con dos imporantes wak ‘w achechiles lociles, volveremos en mayor detalle o este
tema cupndo nos ocupemos do Plazeela; pero aqui hay que destacar que los lugares
donde se sittin 1 Jos dos templos y 1 sus respectivos wek ‘s se encuentran cerca de lns
dos capillas de la comunidad, Cabe deducir, por tanto, que éstas tumbién se relacionan
CON Sus respectivos wak'a achachilas ¥ con un templo incaico, pues ambos lugeres
estdn intripsecamente asociados o los poderes de los wak ‘es,

El dltimo punto que desearfamos tocar es que kit arcilla o suclo de que se dice estin
constituldas las torres, se consaderi de color rojo, Pero atribuir este colos tan simbdlico
o fas formaciones geoldgicas no es en manera alguna obvio: en realidad, el color del
suelo en este lugar y en toda la zoni. no ex rojo sino castudio claro, gue se vuelve
amarnillento en la estacion seco. Hay que préguntarse, por tanto, si la atibucion de este
color a las dos torres no Bene clerta imporancin.

El término aymara para ‘roj0’ es wile, que también significa “sangre’: v las cuali-
dades ¢ importancia simbolicas conferidas al color proceden evidentemente de ese
Becho. La asoctacion del color con le sangre s vuelve sumamente ageda y significati-
va cuando se trata de ideas religiosas sutoctonas y de sacrificios rtuales, La sungre es
el ingrediente mis valioso que puede tener un sacnficio, reservindose para ocasiones
especiales: en Sullka Tin Tiin los sucrificios sangrientos periédicos hun estado res-
rngidos solumente a dos ocasiones. La primera. cada afo al comienzo de Iz estacidn
del crecimiento de Jos cultivos se ofrece a la Pachamama ln sungre de una Hama: esta
tradicion persiste hoy dia (bungue sin la efusion de sungre real), realizindosela af final
de un ayuno de vemticuatro horas el dia de Santa Birbara, a comicnzos de diciembre,
La segunda, Turiturini y T ukuri también recibian cada uno la sangre de una lluma en
el cambio de las autoridades locales basicus: esto sdlo sucedin cada tres afios y actunl-
mente s hn abandonado, uparentemente desde 1973, De acuerdo o nuestros conoci-
mientos, no hubie efusion peniddica de sungre en mnguni otra ocasion. salvo cuundo la
comunidod se enfrentabu a crisis de mportancia (por ejemplo cuando estallaba uny
guerra intercormunal ).

En los Andes Lo sungre se entiende generulmente como ung primordial fuente de
widi. Su uso como material de sacrificios o lus divinidades. masculinas o femeninas, es
un elemento esencial del esfuerzo de la sociedad para obtener su benevolencia, pamnt
asegurarse de que concedun su asistencin en el desarrollo de los cultivos. In procrea-
cidn del ganado y. en ditimo término, en ln prosperidad de los seres humanos v de 1y
sociedad. Pero a la sangre sacrificial también se la considera un ingrediente esencial
parn dur solidez v poder estructural a lus viviendas y otras estructuras ‘construidas”.

En su estudio sobre ln construccion y el simbolismo de la vivienda en Qugachoka,
Amold descnibe cdmo se considern que las grandes piedras Hamadas ‘Inka’, que s¢
emplean ¢n los cimientos de Jas cuatro parcdes maestras de la vivienda, han de estar
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unidas por un tipo especial de mezela, si se quiere que las paredes de la casa se sosten-
gan, Amold sefiada oémo ¢} agua usada en la preparacion de la mezcla se asocia a los
mnantiales de agua, al suelo himedo después de la Huvia y a ka sangre de la mujer;
pero luego prosigee anotando que también se requiere de sangre para que lus paredes
se mantengan derechas, rociando las cuatro esquinas de la casa con |2 sangre de una
oveja sacnficada

“Coando se terminan las paredes de la constroccion [de adobes). pero antes de
colocar el techo, se¢ sacrifica un cordero ¥ se rocfan con si sangre kas cuatro
esquings en una ceremonia ritual Namads wilanckada, ‘rociar la sangre”. Si la
sangre no ha xido rociada, dicen que “Ia pared se cae’ “ (Amold 1992: 54),

Se ha demostrudo que en fos Andes las cualidades masculings van asociadas cast
intrinsecamente con la verticalidad; y, & su vez, las femeninits con la hosizontalidad;
pero ambas nociones se combinan (numamente en una cosmologia que rechaza las
rupturas en favor de la complementariedad. De ahl que, aungue Amold muestra sin
lugar a dudas que 1o casa y su simbolismo presenta unas cualdades de predominio
femenino, esto no excluye, sino gue mas bien refuerza, It presencia de las puredes
como la parte vertical v masculina de I vivienda: de la misma formu como los inves-
tigadores han puesto de manifiesto las funciones complementarias de las torres de los
templos (masculinas, empinadas, verticales) v de los plozas (femweninas, Hanas, hori-
zontales) sobre las que se yerguen (por ejemplo, Platt 1996: 24-25), Se considera que
las paredes y las torres tienen rakces, 'plantadas’ en un suclo fértil y a las que alimenta
la tierra, como hace con los cultivos y las plantas: y también que estas estructuries
construidas son entidades vivas, a las que hay que alimentar penddicamente, @ veces
con simples libaciones y o veces de una forma mas compleja, medinnte sacnificios con
sangre animul (por ejemplo, Abercrombie 1986: 142-143),

La explicacidn de que se considere rojo el color de las dos torres, hi de estar en
asociacion del color con las cealidades reales v simbélicas de la sangre. En efecto, no
hace fulta buscar otras razones de ln asociacion, cuando en aymara sélo el contexto per-
mite distinguir entre ‘rojo” y “sangre’. En el caso de Tunturini y sus tomes, bos datos
contextunles apuntan avasalladoramente hacia ln validez de asociar el uso del término
wila ante todo con el simbolismo de la sangre. En determinado nivel se puede considerar
que las cualidades filicas de s torres erguidas son simbolo de la vinilidad del wak ‘a, de
Tas fuerzas v poderes extraordinanos que soa los atmbutos esenciales que bo convierten
en la fuente ancestral primordial que sostiene fa sutoridad politice comunal. Como es-
tructuras vivas y como simbolos de la capacidad de su duefio, hay que alimentar periddi-
camente a las tormes para que no s¢ menoscabe su fuerza ni se dermumben, de la misma
forma que hay que alimentar al propio wak ‘o par gue conserve su poder y su benevolen-
cia pars con la comunidad. La ofrenda de sungre jugaba un papel centril en este esfuer-
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20 Ya hemos explicado que en los Andes se vefa en b sangre una fuente fundamental de
Vida; por esto, su importancra decisiva como alimento para las divinidades hay que inter-
preturla stendiendo a sus cualidades esenclalmente femeninas, Como ha sefialado Amold
(1992 54 y 104-105), la samgre va asociada o s mujer y a los lazos y descendencia del
parentesco matrilineal vertical, mientras que la descendencia patrilineal se sransmiten
con ol semen (rmyu en aymara) v, simbdlicamente, con el aliento (sami en symara) (ver
también Abercrombie 1986, capitulo 1)

Sélo el encuentro y unidn de estas dos poderosas sustancias ancestrales puede pro-
crear y mantener ¢l linaje. Amold muestr como, en el plano analdgico, las libaciones
en la construccidn de la vivienda simbolizan un encuentro similar entre las dos pode-
rosus sustancias ancestrades, dando a la casa o fuerza parn mantencrse de pie y Ja
capacidad de servir como lugar en que se geners, alimenta y cria i los hijos, Después
de abundar en el tema, concluye:

“Launalogla reproductiva se extiende en este caso hasta incluir no sélo la pro-
creacion de b vida hamana, sino también la animacion de 1odos los aspectos de
la cubtura matesinl ™ (Amold 1992 105).

Como mostraremos con mayor detalle en el capitulo 7, dedicado  las practicas
rituales que rodean a los wak ‘s achachilos, el rito que se acostumbraba a practicar
rienalmente en encru, en el cambio de los pligis. y que se centraba en Turiturini,
simbolizabi el encuentro de estas dos sustancias ancestrales: servia también para re-
crear la estructura y organizacidn soctopoliticas de la comunidad, v los lazos entre la
sochedad y sus divinidades. En este caso, la sangre sacrificial se ofrecia a los “espiritus’
de los antepasados masculinos para regenerar sus poderes y fuerzs, atributos que (1)
se vinculan a la copecidad de fertilizar las parcelas femeninas; (2) se identifican con la
dotacion de energla fisica a la gente; y (3) se asocian o los poderes politicos y a la
capacidad de gobermar a la comunidad. Estas capacidades se sintetizan en Turiturini y
sus dos torres.”?

Las dos torres intactas

El hilo argumental que hemos venido siguiendo nos leva shora a una declara-
€i6n de otro comunario y que apoya también nuestra tesis sobre el uso del término
wila a propésito de las cualidades visuales de tus dos torres de tierra de Turiturini.
Significativamente, ambos se refieren a nociones de la presencia de un poder su-

13 Coemo sefalaremnos mus adedante, en utro nivel s bomes epemplifican sma srmsformacton del sinibalismo
¥y del marco ideokigion asociadon a Teritunm
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perior en las formaciones geoldgicas, Asf, las palabras que ahora citamos vienen a
reforzar poderosamente nuestra argumentacion sobre li presencia y papel impor-
tantes que tiene la primordial sustancia vital de sangre sacrificial para fa conserva-
cién y mantenimiento del poderoso wak'a achachila Turituring y sus dos torres
erguidas:

— (Entonces y el Turiturind,. por qué se Hama Turitunni?
Ukatt Tariturintsti,,. K Twrniturin, sata?
JNo e gue su nombre de ese wak'a debe ser ouo!
Jan kuna wka wak’anx yaghapachanch sutipac”
- Eso, ese [es] Tunnmm, diciendo. Asi no mds stempre decian. Eso es.
Eso, wkay Tierinirin, sax. Ukhamakpie sitaos... Dlaxe.
— Enahi. hay este jverdad!... de barro parado. Como dos pilaces, | no? Como toere.
Ukhanpi estopi wiii.. iy i sey 'aqa, P pilavjam, jno? Tegamd,
Por eso ese es Tunturind, dice. Esos no se envejecen, hasta aboca ky mismo no
mads slempie son.
Ukataw wka Turiturin, six. Uka janipind mirg iy jichhakamas wkhampiniskiw,
~ Ya [ Asi 00 més siempre habian sido?
Ya. Ukhaemakipinisanes !
~ Asi no més siempre habian sido eso.
Ukhgrmmpiniranaw wkax.
— (O mmbién ya s« han envejecido ahora?
Jeon wkay ming'irtxarak, jichhax*
~ Nu siempre, osf no mds, asi parudos.
Jandpintw, ukfamakinis. whham sy 'am,

Una vez mds este comunanio reconoce que ¢l nombre del wak e Tunturin esul
vinculado o las estructuras geoldgicas y procede del érmino espaiol ‘torre’, pero la
importancia principal de sus palabras reside en el hecho de que (como el citado arriba),
reflexiona sobre ¢l significado simbdlico de lus torres, Una de las sugerencias que
hacia el comunanio anterior erit gue las torres habfan sido construidas, que es mis un
evidente atributo simbolico imaginario de las formaciones geoldgicas que algo que se
pueda conectar directamente con sus cualidades visuales. Pues bien, otro tanto se pue-
de decir de la sugerencia hecha en el 16x10 gue scabamos de trunscribir: que las torres
no envejecen. También es inferesante que esta ditima declaracion complementa, sm-
plia y, finalmente. subyace a lus nociones evocadas por la ides de que las torres han
sido ‘construidas’. Se describe o los dos moaticulos de tierm como dos columnas ©
torres erguidas de arcilla, de las que se dice que no envejecen en absoluto, sinu que
siempre han sido las mismas.
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L= raiz del término aymara empleado para decir ‘mantenerse de pie’ es saya-, la
misma que Arnold menciona y que emplea la gente de Qagachaka al hablar de mante.
ner de pic las paredes de ki casa con ln sangre. Amold afirma inequivocamente que la
gente de Qugachuka considera que 2 casa cs una estruciura viva que saca su fuerza
vital del alimento del sacrificio v, en especial, de la sangre sacrificial. En el texto
citado anteriormente, la asociacidn eatre (1) lns dos torres construidas y erguidas del
wak'a achachila, y (2) la importancia de Ia sangre sacrificial que el wak’a y las torres
rectben periédicamente para la conservacién de las estructuras y de las fuerzas y pode-
res de lu divinidad, viene supuesta por el hecho de considerarse que las torres no enve-
jecen, sino que han permanecido intactas, Cuando se pregunta por segunda vez al
comunario si 1as torres han permanecido realmente intactis © 81 realmente no han en-
vejecido, reitera su declarscion anterior, dejando claro que el no haber envejecido se
pone en evidencin inte todo en el becho de que permanecen intactas.

Las dos torres son ¢l rasgo visible més destacado del templodpalacio, es decir: la
vivienda, del poderoso wak ‘o achachtla Turitunni, por lo que es 1ogico que haya que
mantener periddicamente con libaciones de sangre sacrificial I fuerza que necesitan
para seguir erguidas, De la misma forma, se ofrecian periddicos sacrificios sangrien-
tos al propio wak'a a fin de mantener sus fuerzas y poderes y obtener su permanente
alianza con la comunidad. Y sin uny adecuads morada, se considersrfa gravemente
menoscabado su prestigio.

Historia y cambio: Un wak’a de parejas casadas

Hasta aquf hemos mostrado que una pane de la imagineria visual mis del lugas en
que habita Turiturini, su ‘palacio’, estd vinculada o ln imagineria de un templo crstiano.
Pero en este temu, como sucede con frecuencin con los andinos, ef templo se ha catgado
con un conjunto de significados nueveos y de cualidades imaginarias que proceden en
gran parte mds de la cosmologia sutdctona andina que de L ideologia religiosa de 1os
invasores europeos v de sus descendientes criollos. La pregunta que ahora nos hemos de
bnocresporquéymcdinanuéprocmpmisosmwwk'aadlm*ilaymm
llegaron a verse tan intimamente ssociados con la imagineria de un templo cristiano,
Esto nos llevard o examinar relatos sobre determinados sucesos que se dice sucedieron
en el pasado ul wak 'a Turiturind y que condujeron a su “ocupacion” del sitio con las dos
torres de tierra. Antes de ocoparnos directamente de la pregunta que acobamos de plan-
tear, citamos parte de una respuests & la pregunta sobre el aspecto fisico de Tunturini:

~ B Turiturini ex peguedio, predm no mas. Entonces ni su, este, esos dos termones
también estin parados, bogito, odmo yunta ¢s0 po mas
Turiruriniz rivax sk aw, galaki. Lkat nf ixngay uka pi Riularakls wnvaskix
vk, yomdidfom wkaki,
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Esta frase fue seguida de una minuciosa descripeidn de los rasgos y cualidades
tictiles de la caberza de piedra, citada y unalizadn anteriormente; en el txto que acaba-
mas de transcribir, en cambio, encontramos otros dos detalles de importancia. El pri-
mero es que este comunario fue, de entre todos, el tnico que empled un tErmino origi-
nad aymara para referirse # las dos formaciones geoldgicas: el término usado fue Ko
(terrin), sungue Jos monticulos son quizis muyores que bo que sugiere la palabra. Sea
como fuere, hay todavia ofro aspecto importante en ln respuesta reproducida: este bom-
bre fue uno de los que no parecan reconocer el origen espadiol del nombre Turiturini y,
a contrapelo de las observaciones bechas por todos las demits, desenbid s formacio-
nes geoldgicas recurriendo antes a fa imagineria de una yunta de bueyes que al de dos
torres y un templo. De hecho, cuando se le planted, rechazd la sugerencia de que el
nombre fuera de origen espadiol, prefiriendo contamos un cuento sobre el wauk'a que
dijo le habfa ensefiado su padre; pero el cuento no se refiere directamente al significa-
do del nombre, sino a la significacién imaginaria y rebigiosa del wak'a. He agul la
breve narracion:

~ Estonces Tuniarini toere . 2no es torre torme, S5, 30 to mus?
Ukar Tritiet mart..., Janis vovre were, jall whaki?

- No ¢s, Turitarini habia sido siempre.
Jawiw, Turitunin satapinitaynan,

— Ah... (Qué querra decir”!
A... Kun saf mumpachast?

~ (Como serin el Tumturini'! Antes e poodia de casodos dice, mi padre ha contado.
De casado ex eso, gran wak'a de mujer con wauk'a de hombee, dice exo es.
Dos. Por eso, eso hay que aleanzar, dice.
Kernsity Tiurlarin ? Nayeax kasar qatoow wka ey, tatajow Kuwtanie, Kasaru ikay,
Jocka warmi wak ‘amp chacha wak ‘ampiw o ukax, Pava, Ukar uk waxr oo
Wi, s,

- JEntonces, y ese otro démde estard.,.? [ Cuill serd luego ese otro, esa mujer?
[kat wka mavast kawkinkarak. . ? Kewkirirak wkat wka mayast, warmi wkai?

~ No. Los dos pues. Ahora Uno sd, ast, al otro lado.
Jani. Parispachasti. Hohhax, Ma jall akhama, maysa.

- El otro por agui adentro [en ¢l rio], por aqui estén también los dos.
Mavasti aku manghatgin may, eksan paypachaskarakisi

~ Exoes, dive. Esos dos son, dice, <so es. El Turitoring dice que es hombre ¥ msjer.
Ukaw siwa, Uka pavpachon siw, wkee. Turiturinix chachamp warmimg, s

A primera vista pareceria que esta informaciin contradice slgunas de las observa-
clones sobre los atributos simbdlicos del wak ‘e achachila Turituring que bemos anali-
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zado, Pero no es necesanamente ast; aungue ¢l énfasis recae sobre aspectos algo dife-
rentes de las cunlidudes del wak ‘a, lo que se deseribe perrenece al micleo de la signifi-
cacion del wak ‘e parn 1a comunidad (como mostraremos en el capitulo 7, donde trata-
mos de las pricticas rituales que rodean o Tunturini y o otros wak ‘s locales). Una
pante del simbolismo descrito mas arriba atesn gua clasamente unos Cambios importn-
tes en el marco ideoldgico que rodea al wak'e Turituning, sungue esto no significs
necesanamente que haya cambsado en Jo mas minimo la esencia de In divinidad, Y
aquf ki mejor informacion procede de los vieps cuentos.

En pocas palabras, b informaciin que acabamos de recibir s que el wak ‘e achachila
Turiturini antiguamente estaba representado por dos plesdras v e un wak o “doble” de
parejas casadas, por lo que recibfa ofrendas; pero la piedra que representaba o la mujer
cayd en un rio, aungue en este breve relato no se nos dice donde ni cudndo. Queda
claro que este comunario no estaba seguro de algunos detalles ded cuento que dijo
haberle ensefado su padre; pero lo que contd, en otras ocasiones lo corroboraron y
ampliaron cierto nimero de personas, como piara lograr una imigen mucho méas deta-
lada de los sucesos que se supone aconteckeron en ¢l pasado. En las pdginas que si-
guen emprenderemos b tarea de tratar de “montar’ s mformacion polifonica, presen-
tindola de una forma completa, comeo una historia del wak'a achachila Turituring,

Ef adjetivo aymara joch v que nparece en el texto reprodocido, sirve para calificur
4 ambos wak ‘e de pledea, pero no se refiere & sy tamafio, sino i la categoria y poderes
que se considera controlan, Esto se puede ver en ef hecho de que el uso del témmino va
seguido de una frase que declara gue rectbian ofrendas a causa de su ‘grandezn’. La
categoria de Turiturin como “wak'a de casados’. que por ello recibin ofrendas. es un
factor esencial de su cardeter de ln fuente principal de autoridad y de poder para gober-
nar la comunidad. En el capiiulo 6 se tratard de este tema relactondndolo con ef térmi-

ne chliphina,
Los relatos del wak’a

Inicialmente, dos lineas en neestra bisquedn insprraron a 1 gente de Sullka Titi
Titint & contar un refato nteresante de los sucesos que se supone acontecieron on ¢l
pasado ¥ gque habian transformado claramente en mas de una formu el nango del wak'o
achachila Turitunni. La primers, las preguntas sobee ¢l nombre Turiturini y st el wak'a
v un nombre symara; 1 segunda. las tocantes a la forma comg Tuniturin se convir-
ti6 en wok'n. Hobo una general comcidencia entre los comunarios, que en su mayoria
erin hombres de entre sesenta y setentn afos, de que 1os sucesos se¢ habian producido
en vida de sus abuelos o bisubuelos. hace unos cien anos. De hecho, f grueso de ln
mformacion nos vino de los miembros de una familia, que en su totalidad dijeron
haberin nido contar coando ezan ninos. Uno de los hombres mencioné a su propio
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cabeza de la nbera del rio, en la quebrada, exactamente delante de n falds donde se
encuentran las dos tarres. Después se coloed alll, en ese lugar —entre Lis dos formacio-
nes geoldgicas— al wak'a, restaurdndola como una poderosa divinidad. Se dice que el
propio wak 'a achachila ha escogido este lugar mediante el ucto deliberado de hacerse
allf visible, El otro moaofito y el tronco de Turiturini no han vielto a ser vistos, pero se
dice que estin en el rio. Este es, brevemente, ¢l cuento tal como nos ko contaron varios
comunarios: dejados de lado algunos detulles secundarios, todos los que realmente 1o
conoclun coincidieron en sus elementos bisicos.

Axata Qamaqi

A fin de poder comparur nuestra version def relato de Turiturini v 1a publicada poc
Puredes Candia (1972 21-22), a continuacion daremos ¢ texto completo de su ver.
sion. Hay gue adventir que Paredes Candia no deja constancia de la fuente de informa-
cida que utiliza, por lo que bay que consideraria de la responsabilidad del editor en
realidad, aunque el texto se basa en datos cedidos por Don Félix Layme, la version de
Paredes Canchia refleja hasta clerto punto su propin interpretacion. Hela agquf:

TANAT-KHAMAKHE ~ Grupo Amard. Nombre de un individuo fegendurio, de car.
rilcter andaz. intefigente, visionano, periepecieste a ta comunidad de Jesis de Ma-
chacs, parciabdad Sullka-it. que salvé a s pueblo de fa esclavitud expatials du-
rante Ly conguista Se cuenti gue comprd la ibertad de su comumidod, con ingemics
cantidades de oro que guardaba en un munsatial cercano, Dioen de 61 que em un
principe o gran dignatarso kolls de la circunscripeion de Tishusnicy, coyos antepass
dos, huyenda tumbién de i conquista y dominacsde Inca, se refugiaron en lus mon-
tafias max abtas de b cordillera gue existe en la regidn, llevando consign un fdoko
ptreo. De este idolo ol que stn eeverencian y en la actualidad, cads tres afios, le
ofrecen el sacrificio de una llama, sdlo queda I cabeza guardada en celimo secreto
P un miembro escogido de la comunicad. Hasta muy avanzado de la colonia, ¢
idolo se encontraba intactn sobre un pedestal erigido a ks onlla del 1o Sullka-siti-
fitird. Un din, un myo lo partio, desupareciendo en el lecho del rio, Los nativos,
{rente a ia desgricia resclvieton esperar. Pucientemente, por tuemo, aguardaban que
lns aguus arvojaran & b orllls o idolo o pante de €1 Un dis se realizo el milagro;
después de una foerte Tluvin offord o ke onlla ks cabera de iolo, Affar-hhamuakhe,
traducido al espaiol dice: ef zorro del rayo o el zorro refulgente.”

Como podemos ver, los dos relatos tienen mucho en comtin y si consideramon el
hecho de que han transcurrido veinte sfios desde sus respectivos registros y Gue proce-
den de dos generaciones sucesivas, parece 16gico suponer que habian de producirse
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algunas variaciones; pero les diferencias que encontrames también son significativas,
aunsgue los dos relatos, mis que contradecirse, parecen complementarse entre =i, Vea-
mos primero las semejanzas entre ellos, especialmente entre los sucesos especticula-
res que descnben: parcce poderse afirmar que estos sucesas. son el tema central de
ambos relatos.

El tema en que coinciden ambas relatos s gue <l monoelito o “idolo” se encontraba
dominando ¢l rio hasta que un dia cayd en €l y armistrado por la comiente; posterior-
mente, la gente del lagar s6lo encontrarin Ia cabezie Y, nunque noestru version no
incluye este detalle. Lus actuales tradiciones orales confirman que s¢ mantuvo escondi-
da u ln vabeza de piedrn (guardada por un determinado miembro de la comunidad
escogide para ello) v gue la comunidad siguié reverenciando ol wak 'a y ofreciéodole
cada tres aios el sacnificio de una lumn hasta tiecmpos recientes (ver capitulo 7).

Pero hay detalles que difieren en los dos relatos, Por ¢jemplo, la version previa de
Parcdes Candia s6lo meociona a un monolito y omite el hecho importante de que se
consideraba o la divinidod un wak's de parcjus cusadas: este detalle ne lo conocid
Puredes Candia porgue Don Félix Layme tampoco supo de €l hasta gue realizamos
nuCktis priments entrevistis en 1990, hasta entonces su informoseién erm todavin muy
fragmentanie ¥y gencerul. Esto se debia probablemente al secreto que rodea al wak'a,
que hasta shora s6lo ha visto en forografia, aungue ahora que ls comunidad ya no
reverencia a ln divinidad, purece haber disminuido ¢l sigilo y nos admiramos de le
abunduncia de informaciin que ponian o nuestrs disposicidn los comunanos,

Otros detalles importantes se refieren o odmo ¢l monofito fue wrrustrado y. después.
emwontrado, En primer lugar, Ly veesion de Paredes Candia dice que el idolo fue quebrado
por el rayo ¥ qoe despoés una mundacida lo echi a la orilla. mientras gue nuestr
versitn cuenty que la risda arrastrd a los dos monolitos y que el rio postetiormente lo
depositd en ln ornilla, Como en los Andes el myo suele acompaiiar a las lfuvias torren-
ciales y a las fuemes inundaciones, podriamos considerar ln discrepancia como un
detalle secundarnio si no fuera por el hecho de gue en el relato de Paredes Candia des-
pués se relacionn al nombre de Axuta Qamagi con el ruyo. Esto viene a complicar
notablemente el nsunto, como truturemos de mostrur mis adelunte. En segundo lugar,
Paredes Candin coenty que s comunidad organizd deliberndamente Iy vigilancia del
rio hasta gue apureciers ¢l monolito o una parte del mismo, mientras gue nuestra ver-
sitn afirma que un individuo encontrd la cabeza por casualidad, reconociendo gue s¢
trataba de la cabeza de uno de los dos moaolitos gue anteriormente s¢ encontraba rio
armiba. Nuestra versidn subraya gue el lugar donde fue encontrada y reinstalada ln
cabeza de piedra fue elegido por el propio wak'e: no parece que se hubiera hecho
ningtn intento de devolverla o su ubicacion original: ¢sto ¢s importante, por el contex-
to simbdélico descrito anteriormente y que ofrece ¢l nuevo lugar del wak ‘a. La version
de Paredes Candis no menciona este dlimo detalle.

180



Lo poafenes de la reson dieen

Los dos relatos difieren ligerumente en la cronologia de los sucesos principales que
reficren: In version de Paredes Candia bos sitda a finales de la colonka, micntras que €n
1a actualidud la gente afirma que acontecieron hace aproximadamente un siglo. Se dice
incluso que el abuelo de algunos de los comunarios fue quien encontrd la cabeza de
piedns en la ribera del rfo. La diferencia mis importante entre ambas versiones es gue
1s publicada por Paredes Candia incorpora materiales histoncos relacionados con los
sucesos producidos a comienzos del periodo colonial (ver capitulo 3), mientras Gue los
camunarios de ahora ya no parecen poder realizar esti conexion de lu misma forma
que lo habian hecho, hace mas de veinte cinco afos, sus progenitores. Se trua de
acontecimientos que se refieren a los caciques de la regidn y a la compra de las terras
de todas las comunidades de Jests de Machaga en 1645 (ver seccion 3.4). Las tierras
de Jesiis de Machaga las comped en 1645 don Gabriel Ferniindes Warachi a 1a Corona
espafiola, mientras que el reluto publicado por Paredes Candia atribuye esta compra al
legendario cacique Axats Qumaqi. supuesto antepasado de don Gabriel o, segin tradi-
ciones orales locales, su suegro.

Parcoe que Axata Qamag fue un cacique real de Jesils de Machagu, muy posihle-
mente contemporineo del virrey Francisco de Toledo: segin ¢ documento publicado
por Urioste (1978) asisti6 a la fundacion de La Paz en 1548, En 2l primer volumen de
esty serie Roberto Chogue cita el “testamento de Fernando Axata Qamagi™ ¢ indica
que gobemd en la region sproximadamente entre 15348 y 1582, Pero su vida y curdcter
hun adquirido un poderoso sire de cualidudes miticas, tanto en la documeatacion colo-
nial como en las trudiciones orales de Sullka Tin Tinin " Como ya se dijo anteriormen-
te, hay pruchas claras que muestrun la importante interaccion mutua goe, desde co-
mienzos de la colonia hasta nuestros dias, ha habido entre las tradiciones orales locales
y los documentos coloaiales.

La gente de Sullka Titi Titini reconoce actualmente a Axita Qamagi como un ante-
pasado real y, segun ellos. se supone que fue el progenitor de tres familias extendidas
en tres zonas diferentes de Jesis de Machaga: los Ajncopa de Sullka Tii Titirl; los
Ramos de Sullka Titi Amba; y los Axata de Qallo'* As se sostiene también ¢n un
relato compuesto par Doa Félix Layme, que reproducimos en el Anexo. Pero basta con
echar una mirda u este relato y a los primeros parrafos del relato publicado por Pare-
des Candia para darve cuenta de que las habalidades y hazadas del cacique deshordan,
en realidad, el reino de los seres humunos reales v sirven para identificar sélidamente

13 Coeno ya bemos anakizodo es el capiulo 1, gesealigia de s cacugues Warschi que ufrece ¢l docw-
mento publicado por Unoste (19785 neaulis sumumenie sospochoss . ademds. también pursce atnbowr
una fonpevidad veal o Axstx Quemagh, Ver también e volumnen | de ests serie.

14 Un documento de 187 mencioaa a don Joosmo Roque Ramsos Axas Quasagl comn “prineipel ded
proeblo de Sosds de Machaca™
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a Axata Qamagi como un héroe cultural. al que se stribuyen proezas y capucidades quo
curmesponden a los sobrehumanos. Parece que es en este contexto que el legendario
cacique Axata Qamagi se vuelve intrinsecamente asociado al wak ‘o achachila Turnturini,
particulurmente en Ly versidn de Paredes Candia, como viamos a ver inmediatamente.

&El cacique y su doble?

Ya vimos gue los comunanos no pudicron damaos oteo nombre propho symira alter-
nutivo pam el wak s Tuniturini. Sin embargo. con lo explicado hasta agui, parece que
sl pudo haber tenido este nombre despaés de que L riadi amstrd L cabeza de pie-
dray €sta se reinstald en el lugar donde siguié guardada hasta los afios setenta, y donde
estin lus “dos torres™ de las que €l s “duefio”, come indica su nombre. Pero, ;qué
nombre pado ener el wak o cusndo se encontraba mas arviba del rio?

lugar doode se dice que habitaba untes el wuk ‘a lleva ¢l nombre de Negro Ra-
mos, nombre que se refiere ul lugar mismo, 2l rio que corre por él, ¥ que més abujo
pasa por Turituring, y & una inmensa roca situada en |a anilla del tio. Sin embargo, no se
reconoce gue éste fuera ¢l nombee anterior del wak ‘o,

En la versidn de Paredes Candin en realidad no se da un nombre especifico al
“idolo’; mpoco se mencionan en ella ni ef nombre de Negro Ramos ni el de Turiturini.
El tinico nombre que aparece en el relsto es el de Axatn Qumagi; que figura al final y
que significa “el zorm tocado por el rayo’. Este detalle afinde uni considerable compli-
cacica ul relato, pues s¢ puede considerar que relaciona ¢l nombre del cacigue con los
sucesos en que el riyo partio al ‘idolo’: en realidad, después de esto y de gue con
posterioridad resucitars, parcoeria absolatamente lgico que se Hamirn ‘el zormo tocs-
do por el rayo” al “idolo’, de una forma parecida a los yatiniy (especialistas ntuales) de
los que se dice que han vuelto a li vida después de haber sido golpeados o tocados por
¢l rayo."

Sin embargo, proponer el nombre de Axata Qumal como el antiguo nombre de la
cabeza de piedra plantea dos problemas, El primero es que va contra ln informacion
que hemos analizado antenormente y que nos dice que el nombre del wak “a es Turiturin,
aungue se considera (ue éste procede de lay caracteristicas del lugar en que se reabicd
al wak'a y, por tanto, que ex el nombre de la divinidad tras los suceses gue se han
relatado. El segundo es que va también contea el hecho de que el nombre del cacigue
Axata Qumaqi empicza a aparecer en la documentucion colonlal yva en 1605, mocho
untes de cuando se supone gue tuvieron lugar bos sucesos descritos en los dos relatos.

15 Volversmos ol tema dol royo o habler del walk ' T uburi. Sobee rayon v wariris, ver tusbida Huancu
(1987), en especial el caplisdo I
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' Con todo, subsiste el hecho de que en la versidn de Paredes Candia el cacique y el
wak 'a estén intimamente relacionados: y el hecho de que no se &é ningin nombre
{ concreto ul “idolo’ s8lo cabe interpreturlo como que viene a subrayar este punto,

En la versitn de Paredes Candia se dice que el "idolo” es mayor que el cacigue, que
fue llevado a Sullka Titi por sus antepasados, Esto nos lleva a proponer que L cabeza
de piedra quizds fue un dsiento especial del (0 de 10s) espiriti(s) de los poderosos
cuctgues de Jesds de Muchaga, de quicnes se considera que untes de 1a conguista y de
las primeras fases de la Epoca colonial residieron en Sullka Tit Titin (ver la seccidn
34 v el Anexo). Siestumos acertados, esto conferira al wok ‘e echachila Tunturing las
mismas cualidades que Duviols (1978: 359.364) ha mostrado en el caso de los huacas
del Pertk central, Citando ol investigddor fruncés, Bouysse-Cassagne (1987: 176) ob-
serva bo siguiente:

“En cunnto i bas hadecas, un estudio gue P, Duviols realiza sobee ¢l Pesvi central
demuestra que eran objeto de vn culto al béme colonizadoe,...; ul misme tempa,
coostituian ef doble mitico del ancestro conquistndor. fundodor del awlfa.”

Si los consideramos en este contexto, los relatos parecen situir decididamente a la
cabeza de piedri de Turitunint dentro del marco conceptual de los hrawque [wawgr],
"hermano del vardn' ¢n ghichwa, imigenes de piedra o de otros materiales gue erun
tenidos por hermanos o dobles del Inka. sin embargo. nuesiro undlisis permite pensar
que otros dignitanos no incaicos de las antiguas culturas de los Andes también hayun
tenido sus propeos dobles.'

Conclusiones: del pasado al presente

Antenormente nos hemos fijado en las cualidades visuales ¢ imoginurias del wak'a
achachifa Turiturini y del “pulacio’ en gue residia. argumentando que esas cualidades
constituyen una de las razones por las que este wak ' particular se considera dotado de
tan extracvdinirios poderes, tambicn hemos sefialide que ks imagineria del palscio del
wak'a recuerda la de un templo. como en realidad asi lo reconoce la gente. Es, por
tanto, de interés hacer notar que el material anecddtico referente a la divinidad afirma
sistemditicamente que el wak'a se “instald” en este lugar sélo en tiempos relativamente
recientes v que, hasta entonces, formaba parte de un conjunto litico mas complejo
aguas ariba del o v que, como hemos spuntado, dabu su anterior existencia 4 un

16 Muchus cremistias, en especial Sammienoo y Coba, mencionan & los Diwsugur, snalizadon pos Duviols
(197K y mds reciestemente. por Guehie (1990), quien presenta un examen smplice interesante de estas
Imigenes
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contexto simbélico totalmente diferente. Los dos relutos derivados de ta tradicién arnl
lecal, datados en dos momentos separados por un intervalo de vemte afios, més que
contradecirse se compementan recipeocamente; pero ninguno de los dos ofrece ¢l
nombee comespondients del wak 'a en su ubicacidn precedente, 1o que plantea un pro-
blema, pues su desominacidn actoal va claramente unida al lugar en que se reinstald a
la divinidad, por lo que no pado ser el nombre antenor del wak'a. Finalmente, hemos
propuesto que el wak 'a achachila de 1s cabeza de piedra y sus caracterisicas csenciu-
fes benen un intimo vinculo coaceptual com el cacique colomial y antepasado real de 1a
comunidad, Axata Qumaqgi, y con las proezas y propiedades que se le atribufan. | Qué
habremos de pensar de os sucesos que Hlevaron al wak 'a a su nuevo contexto simboli-
co. del hecho de que su nombre antenior a dichos sucesos parece ser un mistenio v, por
fin. de las complicaciones sobee la cuestion de si llegaron a existir uno o dos monolitos
que representaban u lo masculino y a lo femenino? Como conclusion de este acipite
desearinmos dar una respuesta a estos interrogantes; también mostraremos como el
traslado de Turiturim parece relacionarse con la cuestion de la identidad sexual de las
divinidades depominadas wak'a y, por consiguiente, contribuy6 a los cambios en el
senndo def término.

Turiturini habria residido en un Jugar Hlamado Negro Ramos, aunque no se tiene a
este nombye por el antenor del wak ‘a; con todo, el nombre Ramos ¢s el apellido de una
de las familias extendidas que afirman descender del cacique Axata Qamaqi, lo que
apuntz a una redacién exre el nombre y el héroe coltural, aunque no es posible argu-
mentar que el cacique ¥ el wak ‘s compartian un mismo nombre. El nombre real de 1a
divinidad antes de Hevar el nombre de Turiturini permunece un misterio; sin embargo,
“negro”, término castellano que califica a Rumos, s un color que en la cosmologia
aymara denota unos poderes maléficos e incontrolados que suponen peligro para los
seres humanos y la socizdad. Alirmamos, por consiguiente, que este lugar posee unas
connotaciones algo ambiguas como lugar del que se considera hu sido “residencia’ de
la divinidad més poderasa y benévola de la comunidad. Esta ambivalencia procede
asimismo del hecho de (ue ¢l lugar es uno de los sitios a los que se Hleva a afinar a los
instrumentos musicales. Y estos lugares suelen ir asociados a los seres peligrosos, a
menudo Hamados claramente “diablos’. | Como puede ser esto?

Un anciano de ka comumdad parecid ofrecer una respuesta 4 esta pregunta: hablan-
do de la época en que el wak ‘a residia en el Jugar actualmente llamado Negro Ramos,
nos contd que la gente que ahoea reza a Dios (gente que, en este contexto hay que
entendr como catdlicos devotos) habla execrudo ese lugor e iterrumpido el culto
(eh'alla) que se acostumbraba rendidde alli, atirmando que weaia un anchanchu (ser
muléfico o diablo), Ea realidad, empled el término aymara gpyinia (sacar algo de un
lugar). Parece refertrse al wak'a, aunque sus palubras son ambiguas y no es ficil saber
qué gueria decir; pero esto nos devuelve a Ly cuestion de los sucesos que con toda
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evidencia han servido prarn reubicar a lu cabeza de piedra en un Contexto nuevo y
significativamente difersnte.

Un detalle importanie que hemos mencionado pero no examinado s que se consi-
dera que, anteriormente, la cabeza de piedra formaba parte de una estructura litica
mayor, es decir, que ern ls cabeza de un gran monolito actualmente perdido. La reali-
dad es, por el contrariv, que e diseiio y Ja apariencia fisica de la cabeza de piedra
desmiente lu posibilidad de que alguna vez fuera parte de un monolito mayor, lo que
vuelve a poner un signo de interrogacion en la hipdtesis de si se produjeron realmente
los sucesos referidos por los dos relatos; también pone en duda L existencia de mas de
un monolito, aungue esto po disminuye la importancia de Tunturini como un wak ' de
las parejas casadas (ver capitulos 6 y 7). Y resulta interesante ver como todo esto se
relaciona con 1a cuestion de la identidad sexual de las divinidades denominadas wak ‘a.
Como hemos sefalado 1l comienzo de este capltlo, en Sullka Titi Titin se considera
que todos los wak'as, en general, son masculinos. lo que viene 2 contradecir la nfor-
micién tanto colonial ¢ contemparinea v, naturalmente, lo que nos dice la mayo-
ria de las versiones de lu leyenda de Turiturini sobre la existencia de dos wak'as. uno
masculing ¥ otro femenino; no obstante, observamos que los acontecimientos referi-
dos por la leyenda en realidad conducen a la eliminacin de la cara fernenina, que -t
diferencia de la masculing— nunca surge del rio. La leyenda, por tanto, refleja lo que ha
wcedido en of marco ¢e la memoria colectiva de la comunidad: el wak’a achachila
actualmente representa o masculino y la feminidad ha pasado a relacionarse sobre
todo con La tierra y con las mamitas o santas catélicas de los templos.

Resulta sin duda di’icil determinar qué es verdad y qué es mentira en los relatos,
sunQue 2caso no sca és:a la cuestidn verdadera. En todo caso lo importante es que, en
su conjunto, 10s relatos cuentan una histona que refiere una transformacién interesante
del contexto simbolico de una importante divinidad local. Trasladada por la voluntad y
el poder divinos (¢l rayo y otras fuerzas meteorolgicas undinas) de un lugar que ahora
se considera peligraso v que ha llegado a asociarse con el Diablo, se resitia y reinstala
en un lugar y un contexto nuevos cuya imaginerfa se asocia al Dios coactivo y a I
religién encmiga, que de hecho trata de destruir el culto de los antiguos espiritus
ancesteales de la comunidad. Los diversos contextos simbélicos de los dos lugares no
pueden ser mds obvios

Por otra parte, si bien existen claramente determinadas transformaciones de ta cul-
tura “tradicional”, tamb én observamos continuidades importuntes ea el culto del wak ‘a:
por ejemplo. la principal encarnacida de los antiguos espiritus ancestrales sigue siendo
uni fuente esencinl de autoridad y, por eto, también recibe sus honores como antes.
Pero mientras se incorporan nuevos elementos en un antiguo sistema simbGico, se
redefinen los antiguos; de ahf que estamos ante un desafio algo especial de ln extirpa-
citn de 1 idolatria: no « trita de un caso de resistencia pasiva de la comumdad aymara,
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sino més bien de una redefinicion sumamente creativa de su dmbito simbélico. Acosa-
da por unas fuerzass externas hostiles, la comunidad logra resituar sus simbolos y pric-
ticas ‘tradicionales’ en un coatexto nuevo ¥ mucho mis amplio que el que habia cono-
cido hasta entonces,

Se trata, por tanto, de un buen ejemplo de como hay que estudiar los diversos
‘elementos’ para poder comprender plenamente las complepidades de lax continuida-
des y transformaciones del sentido de los dérdenes simbéhicos, mencionadas en el pri-
mer captinlo. Aparece el papel importante que con frecueencia desempefia ln imaging-
cifa en la totabdad de unos procesos por los que los individuos y las comunidades
expenmentan, mterpretan y crean cambios en sus Grdenes socuales; es decrr, reinven-
Lan sus treadiciones. Finnlmente, tenemos un caso que ilostra adecusdamente la impor-
tanciz de la opmion de Mol (1976: 7) en sentido de que una “razdn para subrayar mds
¢l proceso de sacralizacion que lu separacion de lo sagrado ¢s que los copceptos de
‘cambio’ ¥ ‘progreso’ son mds aptos parn anahzar situaciones “cambiantes” . La tr-
dicién de Turituring pone de manifiesto como 4 menudo el sentido de los simbolos
religiosos o de ‘lo sagrado’ cambia, ante todo porque “la sacralizacion es el proceso
inevitable que saivaguarda b identidad cuando ésta estd amenazida por las desventa-
Jas de La infinita adaptaosibidad de los sistemas simbohicos™ (Mol 1976: 5-6),

La teoria de la prictecn y de la logica de la prictica de Pierre Bourdieu nos ayuda o
entender esta sitwacitn. En su discusion sobre las limitaciones del objetivismo
lestructuralismo|. Bourdieu (1977 29-30) insiste en que. mientras que los modelos y
las estructuras pueden 1 yudamos a explicar la priactica, no la gobiernan, Segin €, las
relaciones simbdhicas del poder s6lo tienden a reproducir y reforzar las relaciones de
poder que constituyen b estructura del espacio soctal, cuando se reconoce la legitimi-
dad de la base del poder (1o que €l llama el capital smbalico) de acuerdo a las catego-
rias que ésta impone (Bourdiey 1990 135), Asi. cualquier poder simbdlico ha de tener
su base en la posesion de un capital simbolico, y su eficucia simbdlica depende de
hasta qué mvel la vision impuesta esti basada en lo “reabidad’, es deair, si representa
una descripeion adecuida de Jis cosas. “En este sentido, el poder simbélico es un
poder de consagracidn y revelsesdn, un poder par ocultar o revelar lo que yo esti
presente” (pp. 137-138). Comao sefaln Bourdien, las pricticas rituales son logicas,
pero solo hasta cleno punto, porque su logica es practica: es lu logica de pricticas que
han surgido en respuesta a situaciones particulares ¥ que ha resultado adecuadas para
aquellas situaciones (p, 65). Sin embargo, es siempre posible que estas pricticas su-
fran sanciongs negativas cuando el dmbito al que se afrontan en un determmipado mo-
mento se aleja demasiado de aguel con el que oniginalmente v objetivamente concor-
daban (Bourdieu 1977 78). Esto ex lo que ha pasado en el caso del wek'a Tunituring: la
logica de las pricticas e ideas que antes lo rodesban surgieron claramente en respuesta
2 situaciones particuliare s para las que fueron adecuadas. Pero con el paso del tiempo y.
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en espectal, com la legada de la religién dogmiitica de los conquistadores espafioles.
resultuban inadecuadas y requerian una transformacida radical para que pudieran con-
tinuar protegiendo L comunidad y su ‘exclusiva’ enticad.

8.3. T'ukuri

T ukuri ocupa el segundo lugar en la jerarquia de los wak ' achachilas de Sullka
Titi Titiri v la informaciin que tenemos sobre esta divinidad ofrece algunos atishos
muy interesantes sobre las cuestiones clave relativas o las cualidades esenciaies pari
hacer un poderoso wak'a achachila.

La mis importante de esas coestiones es la relacidn del wak'e achachila con las
guerras y nvalidades intri- e intercomunales. Las desavenenchas por “hitos', es decir,
por lindervs de tierms cu tivables y derechos de pastoreo, constituyen un aspecto im-
portante de las divinidadzs locales lamadas wak'a. T ukuri es un ejemplo excelente
de ello, aunque otras divinidades (Salla, Sunta Isabel ¥ Cuatro Esquinas) también se
relacionan con pleitos histdricos concrelos por I tema y. par supuesta, con la defensa
de 1o comunidad en general, como es el caso de Turituring. Més adelante se tocurdn los
casos de Salla y Santa Isabel; pero el de T ukuri es el mis interesante de wdos ellos, en
parte poryue es sobre ¢l Jue contimos con mayor informacion. Aqgui trataremos, por
tanto, con cierto detalle el tema de los “wak ‘us y la guerm’, aunque s de excesiva
amplitud y complejidad para sgotarfo en este estudio

Una piedra tocada por el rayo

El nombee Tikuri &5 notablemente transparente v reflefa algunos de los atributos
principates de este importante wak 'a: se compone de I radz ke (que significn "des-
mayo’ o ‘enflaguecimiento’) y el sufijo ~irf (que describe tanto la accién como al actor
habituales ): €] término 7ikuri significa, por tanto, ‘el que se desmaya’, Esta es una de
Las principules cualidades de este waka achachila.

T ukuri es una piedra de forma conica, con una altura de unos 50 cm. y una unchuri
de unos 30 cm. en 1s base y unos 15 cm. en la punta Contemplada desde dos de sus
lados. la piedra posee importantes cualidades visuales, que contribuyen 3 La interpretu-
cion que lo gente del lugar da ala misma. En primer lugar. el perfil de su tado izquierdo
(ver Nustracidn 3.9) resverda fuertemente a una cobeza humana ‘deformada’; # 1o

17 Por supucstn, noda periniie argumetilie gec 1us tradisones andinas seal de algon puds o 010 memos
ligivas ¥ mis spenticiosgs y absirdes qec T veligidm cristsana
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qué wak a se trataba, una noche Tinn eavid un espia a Luwa Quilu para certificar ko
que estaba sucediendo.” El espia vio como las autoridades de Lawa Qullu ofrecian
libaciones a T ukur ) una barranca existente detrds del templo de la comunidad: y
regrest con estis noticias. Lus awtoridades de Titirl entonces CORVOCANO & SU Varin
mis conocedor, quien consulto a kas hejas de coci y les dijo que ¢l wak'a T ukuri les
era favorable y que podian ir a Luwa Quilu para apoderarse de €1 A continuacion los
cuatro p'igis en ejercicio de Titin s revistieron de valor y una noche fueron a Lawa
Qully para robar o apoderarse del wak ‘o

El relato cuenta gu2. aungue temblaban de miedo cusndo ingresiron en la barminca
de detris del templo de Lawa Qullu, esa noche habian demostrade gue eran verdaderos
hombres. Ante de poner las manos sobre a piedra le ofrecieron libaciones y consultaron
con kas hojas de coca para determinar cOmo deberian refevarse en el transporte de ln
piedra a Titiri, pues e5a may pesada, En ¢l camino de vuelts & su propia comunidad, &
determinados intervalos siguicron ofreciendo libaciones. Una vez Hegados volvieron a
consultar a las hojas de coca. esta vez para decidir el lugar mis favoruble para el empla-
samiento del wak i#: resultd ser éste el “palacio’ de Turiurini y desde entonces T'ukun
estuvo escondido en ¢l montén o ‘fuenie’ de piedras (en este contexto tumbién s jo
Tamé gullu o “cermo’ de phedras), i la izquierda de la cancha’ de Turtunni. Luego, s
ofrecieron nuevas libaciones a T ukurt y Titiri logrd obligar s Laws Qullu a retinwrse,
humillindolos totalmente, camo pone de manifiesto este fragmento del relato:

“fise wak'n, o T uakur, asi habian hecho Tlegar. Con Lawa Qullu eso.. Trayen-
do exe wak's, de ahi sempee. hemos hamillado ol Lawa Quily, dice. Al Lawa
Quil, yu no hemos becho case, bemos trafdo ol verdadero T ukuri, dice. Eleso,
nosotros este... Ya les hemos sonado [con chicote]. en 1a guerns les hemos hecho
escupar, por [t1odos] lados, Estos sos ha roto, deben haher hecho algo, dice ¢
Lawa Qully. Trayendo ese [wak'a] ya los bemos domuinado, dice. Como u un
perro siempre le han visto al Lawa Quilu. dice. Asi es [el coento] de ese T ukun.
Esc T ukuri, itsd ¢s.”

Uka wok 'ux, T"ukarirx, sk parivapyataymax, Lawe Quilinpi ukax_.. Uka
wak ' aptanizinyg wkapin Lawa Quifurow aynachawayvapta, siy. A, Lawi
Quilx whii i karuwayxaptel. chiga T uker g ipiganipyi, asia. Jupaw kun
ko IstEpht .. st jawq ‘arvapene, kirant ast runkiyasipht, osto rivawan.
Kays pakkhatapit, kuns lerapuapinitayn, siy Lawa Quilier. Uk aptanipsta axt

22 Parec que T'lsrt era uno de los cuatro k' os (dos en cada seccsom) i Jos (ue Thin y Liwa Quily
reanli zabam HbaCIones el LNA ZUCTT CHrmenie pox mojones ot 1a comunidod de Yowrin, en fochas
mmneriores e eale s, Y existen 1ostissosios que permwics penaer que en el Cuno o esie bitigio Lawa
Quilu reatmente tartd, T'ukurl & Yawnat. 1o gwe wmitién s comsadern vine a decidir b ssene de o
Ktigio. So tufn de e tema demasisdo complego pan traturko wgqui pemt esperatmos (ue en el futaro
puedx ser objeto de un extindio nuly sxsenso sobee Jos lisigins intracoossales par e teems
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ninawayapstn; sty Lawa Ovellearsex U amursgrintw Wi yYapar. sy [Jy ST
wkes T ukuritxa, Uk T imcarix. wkhowy.

Detengdmonos Un Poco mis co algunos detalles relativos al relato, El pimero s
que, por éste y otros relatos referentes 2 las guerras intra- ¢ intercomunales, queda
clara La idea de que los vencedores, o bien tuvieron de su lado a los wak'a achachilas
miis poderosos 0 bien establecieron unas mejores reluciones con sus divinidades. El
segundo. que de una forma wimilar a sucesos registrados en la literatur colontal, se
considera que en uni guerra de dominacion las comunidades pueden vencer apoderdn-
dose de Jos wak ‘as d¢ otras comunidades. El tercero, gue se considern que en la toma
de decisiones tienen una gran influencia individuas poderosos: por o general hombres
~yeatirts, autoridades O ANCIENS— QUE ET Lymara se denorinan munafiani 0 ‘cupeicho-
505", a los que se atribuyen poderes procedentes de los wak'a achachilas,

En cuario lugar, es interesante comprobar y analizar Lo sucedido cuando los hom-
bres trajeron ¢l wak 'a u su comunidad: donde fue colocado y qué implicaba esie em-
plazumientn concreto. Podemos estis SCEUTos de que Turiturini era uno de los wak'a
achachilas a Tos que las sutoridixdes de Titiri ofrecian libaciones para tratar de garanti-
zar Ia fuerza necesaria para vencer a Lawa Quily; pero al respecto Turitrini no hibed
sido 1a divinidad principal con la que habia que contar, pucs se dice que otros wak'as
determinidos (Santa [sabel, Cuatro Esquinas ¥ Puyrumani Qala) protegen este lindero
de 1o comunidad, como puede comprobarse i I Tz de otros sucesos bélicus. Se dice
que a T ukuri se 1o ha sacado de su ‘castillo” de detrds del templo de Lawa Quilu y,
luego, se le ha hecho compartir el “palacio’ de Turiturini. Esto equivale, por decirlo
asi. & subordinar & T ukuri o la principal divinidad de Sullka Titi Titin, como s¢ pone
perfectamente en evidencia en ¢l hecho de que se lo considere ¢l segundo wak'a mis
poderoso de 1s comunidad; pero se considefa haber establecido un nvevo equilibrio del
orden con ¢l seeuestro de T ukurd, su traslado i 1a comunidad y su colocaciéa junto a
Turiturink. Al Jeer en las hojas de cocu. &l yatiri vio o adivind que, sacando a T ukuri y
rindiéndole luego el debido respeto en forma de ofrendas rituales, I comunidad podia
creery confiar en que élla protegeria; pero pari que esto sucediern de la forma adecua-
da, se puso a T ukuri junte u Turiturini ¥ desde entonces se considerd que los dos
protegian o la comunidad, es decir. como una perfecta parejo. En cierto sentido, al
emparejartos de esta forma y despojar 4 Lawa Qullu de su divinidad bélica. también
elimind la posihilidad de ulteriores enfrentamientos en el futuro inmediato o hasta que
Lawa Qullu pudicra encontris un sustituto de T ukuri.

Unsa ditima observacion se refiere a la posible relacion entre T'ukuri y San José, el
santo patrén de Lawa Quilu y de su templo. Cuandd Preguntamas a unos COMUNATIOS
sobre Ja postble existencia de esa relacidn, las respuestus que nos dieron fueron muy
vagas ¥ de dificil interpretacion en una U Ot forma. Con todo, vagios otros datos
fuvorecen decididamente la idea de que dicha relacita pudo haber existido reatmente;
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la gente del lugar no parece haberla formulado con precision y por eso le resulta dificil
captarla y explicarla con cierto detalle, En primer lugar, las dos divimdades compar-
tian ¢l mismo “castillo’, pero se sucle considerar que el terreno que rodea u los wak as
y a los templos pertenece y estd bajo ta influencia de ellos. Esta asociacién de un wak'a
y un sunto también aparece en el caso de Santa Isabel Titiri y en el del Sefor de la
Exaltacién. uno de los santos patrones de Sullka Tit Titir: el wak'a se encuentra cerca
de ln capilla principal de la comunidad y lleva el titulo de ‘santo” en su nombre, En una
ocasion alguien s¢ refirié a Santa Isabel como Exalacion.

Durante 1a festividid de La Virgen del Rosario que se celebea en el pueblo de Jesis
de Machaga, la gente del lugur nos contd que b torre del gran templo del puchlo era un
wak'a. Aunque habia cierta confusién sobre las diferencias entre los términos ‘wak'a’,
‘virgen' y “santo’, se emplesban estos términes casi simultineamente para describir
tunto L torme como a ese ser bastante ambiguo que es el sunto patrdn del templo, el
Nifio San Salvador, Segiin entendimos, se considern, fundamentalmente, que el santo
s ala vez santo'virgen (dos 1éminos s menudo usados equivalentemente en fa regicn)
y wak'a 0 que i lo menos estd relacionado con los poderes de un wak'a (1 torre de su
templo), segin el contexto en que se lo coloca; pero a veces se pueden entremezclar
estos contextos, Hay que tomay en cucnta el hecho de que, en parte, la importancia de
este sitio se debe, a pesar de su clarn asocincién con el templo y su santofvirgen actua-
les, a la época precolombina y a un Jugar de culto gue se supone existio en este mismo
lugar mucho antes de la Uegada de los espafioles (ver capitulo 3).

En segundo lugar y vinculado a lo anterior, varios comunarios se refinieron a T ukun
como 'Sanu Sanu’, que s0ko cabe interpretar como una symanizacion de los términos
espafiodes “sano’ o ‘santo’: y ¢l nombre solo se explica por el hecho de que cf wak'a se
encontraba cerca del templo de Lawa Quilu. Finalmente, durante los preparativos de
las ofrendas rituales al wak 'a achachila de Sullka Titi Titin, en enero de 1991, en las
oraciones principales se ‘Hlamd' (es decir, se invitd) a San José “achachila’, siendo el
dnico santo al que en ese contexto se menciond de esta manera. No parece, por tanto,
gue deba pasarse por alto la posibilidad de que existan especiales relaciones entre
determinados wak 'as ¥ santos, aungue ¢l tema requiere de mayor estodio paru legar a
conclusiones definitivas. Més adelante volveremos brevemente a él.

5.4, Salla

Salla es el tercero en la jerarquia de los wak'a achachilas de Sullka Titi Titiri,
aungue a veces parece existir una ligera confusin sobre el rungo jeriiequico de esta
importante divinidad, a causa probablemente de su cardcter regional. Como en los
casos de Turiturini y de T ukuri, 1a informacion sobre Salla presenta importantes luces
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sobre cuestiones cruciales relativas a las principales cualidades que S requicTen pars
ser un poderoso wak ‘a achachila. En este caso algunos de los datos més inferesantes
van asociados & la relscidn entre los wak 'as y la organizacidn sociopolitica de la co-
munidad, y a cuestiones refacionadas con la fertilidad v la guerra, Y a propadsito de
Sallu se hicieron observaciunes de importancia sobre la naturaleza fundamental de los
wak'a achachilas ea general.

Un walk’a y su ‘palacio’

El wak’a Salla (ver lustracion 5.12) es un bloque rectangular de piedra de por lo
menos 1,5 metros de lirgo ¥ unos 50-60 centimetros de ancho y de largo, con una cabeza
¥ cuello clarmmente formados en un extren, 1o que e da una cierta aparencia de cuerpo
humanc. Por su uspecto y posicion, purece evidente que en algén momento del pasado o
debid haber esculpido una mano humana. muy probablemente con ¢l propdsito de llevar-
lo s Tiwanaku 0 & Wankani, donde se habefa convertido en monolito. aungue por mzooes
desconocidas se lo tuvo gue dejar donde se encuentra en ln actualide!. Ly piedra se
encuentra sobre su espalda 0 cara (no sobre su [ado) en la falda de un moate, corca de
cima de una mootafia que también feva ef nombre de Salla. Y &te es también ef nombee
e unaa cumbre o apnachita y de un rio que desciende de la montafia

El término saila signitica “piedra grande o pefia’ y también, '[voz] sonora o reso-
nante’; se emplea especificamente para deactar voces femeninas moy agudas.” Am-
bos sentidos parecen convenir al caso del wak ‘o achachila: si el primero es evidente,
el segundo lo adujo un comunario cuando se le pregunts ¢l significado del nombre:
respondic que Salla ‘hablaba’ con mucho ruido:

Ese, el Salls, tiene mucho sonido/raido. ahf hablaba. Con macha voz.
Uhax Salla. wali suymandy, ikhany ars'ansa, Way wai.

Aqul puede referirse tanto al sonido del viento en la cima de la montafia como
& la voz del wak'a achachila que acaso oyd en un encuentro con un ch amakani. Bl
término empleado para "hablar’ se basa en la rafz aru, que segin los diccionarios
significa “lengua’ y “palabra’, pero que tumbién se refiere u) canto de todos Jos
pdjaros y al sonido de una campana. Ex perfectamente posible aplicario al viento:
tunto la inesperada sparicion como las voces de los wak'a achachilas cuando en-
tran en lu casa del ok ‘amakani y después hablan, van clarnmente nsociadas al soni-
do del viento,

23 Solla e inmbide despefindero v, 4 50 Imenos ex otras parses, uns Teerte pondieme con muckas predras
sueltas (AR comunicacidn personal: ver Layme 1997: 165-166).
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Las cualidades visuales de la piedra invitan claramente a una comparacion con la
forma humana y ln gente suele observar que Salla es como un cuerpo grande o como
un hombre (fagi) grande. 0 con una gran cabeza, Y como ya se ha dado a entender
anteniommente. algunos afirmaron haber oido a Salla y a otros wak'as hablar caando
habfan 3do a ver 4 un ¢ir‘amakani en Viachs, Como contd un comunario hablando en
castellano;

“Asl gue entonces .. cami gente habia sido. dice. O amakani hace hablar sodo,
.. the nombre po mis nos saloda. Una vez be ido al ch’amakani, yo ... a Viacha,
eotonces & maf me b Hamado poes [eon] mi nombee, me saluda. Al como wste-
des pueden Hegar. asi boaito . banito palabra tiene, doade ey correctamente
como nosoeros, ., Asf habla. Ast he visto yo una vez, una vez. Entonces, estos
cerros comxe novotros debe ser_ "

En ¢l capitulo 8 nos ocuparemes con cierto detille de camo los symaras se comu-
pican con las divinidades, pero agui valke la pena destacar gue los aymaras no sélo
comparan 4 los wak ¢ achachilas con seres humanos, st que dicen que en realidad
SO0 COMO Nosotros, tal como en el caso de este comunario. En realidad, un momento
antes de que éste promunciara esas palabras, otro de muyor edad nos habia hablado
sobre el ‘palacio’ de Salla, cuya intencidn y significado expreso diciendo:

Comn vivimos nosolsas asi fambidn debe vivir .,
Jiwasa gamasian ekhum gamasiraparakiskiy .,

El anciano se referia claramente al ‘palacio’ como la residencia de los wak'a
achachilus; se trata de uma impeesién crucial sobre el significado de estos “palacios’,
impresién que tumbién sacamos en muchas otras ocasiones. Por tanto, agui, como en
of caso de la mayoria de los otros wak ‘es, las cunlidades visuales quedin apuntaladas
por los valores imaginarios. Las cualidades humanas de los wak’a achachilas resultan
todavia destacadis por otros atributos (ver capitulo 8),

A menudo se dice que Sallu es a la vez quiiu (cerro), apachita (cumbre) y wak ‘e
qala (wak'a de predra). Nuestro andlisis muestrn que en i vida cotidiana normal-
mente se piensi que este wak'a achachila es la piedrn misma y que Ja rona aledafa
e 50 termitorio; en cambio, en un contexto ritual se ve a Salla ante todo como un
espiritu ancestral que habita en ln piedra y que poede moverse de lugar mientras la
piedra se queda donde estd, lo que también puede decirse de otros wak'as. Aungue
s¢ identificn 4 los wak'as con determinados objetos y fugares, su existencia y activi-
dades no quedan restringidus 4 esos lugares o ni siquicra a sus dominios, stoo que
wleanzan mucho mis alld del objeto real (por ejemplo In piedra) que se ideatifica
como el wak 'a; éste puede recorrer grandes distancias, siempre ¥ cuando lo convo-
que un vatir.
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En este sentido, el uso y sentido del término waek ‘o es muy flexible, lo que puede
decirse también del término “palacio’. Como yu hemos visto, el segundo puede refenr
¢ 0 un determinado Jugar, peeo también i una zona mas amplia y menos estrictamente
definida. Esto se hace especialmente visible en el caso de Salla: agul tenemos uni
determinada localizacidn bien definida y o 1a que la gente se refiere como su “palacio’.
El lugar en cuestidn se encuentra en |a ladera de una moatafia rocosa, al norte del sitio
donde se halla el wak'a achachila, Como en el caso del ‘palacio’ de Tariturini, agui el
paisaje contribuye en gran mancra a bas cualidades imaginanas de la vbicacion: en un
lugar concreto, la roca de la ladera aparece como st s la hubiese eseulpido; se dice que
ese sto fue modelado como una fila de doce asientos y que es el ‘palacio” de Salla; a
menudo también se habla de él como del kawilm (“cabildo’), que ¢s ‘el lugar de re-
unidn del consejo comunal’, aunque en este caso la referencia se dirige clammente al
comsejo de los wak'a achachilas, pues -come ya hemas hecho observar anteriormen-
te- s& considera que tienen un sistema politico muy parecido al de la socsedad humani
{Ver HNustraciones 5.13, 5.14, 521 y 5.22),

Gran sefior de una montafia

Todos los comunanios reconocieron, y en su mayoria subraysron. los grandes po-
deres de Salla vy su alto rango entre los demds wak ‘@ achachilas de la comunidad. En
efecto, a menudo se afirmd que Sallu es ¢l “pnmero’, lo que cabe interpretar como ¢l
mis poderoso de los wak‘as Jocales: xin embargo, cuando legé el ntual de enero,
quedd claro gue Sulla ocupaba el terver lugar en la jerarquia de divinidades que ca
aqquella ocasion recibian ofrendas particulares. Uni de las razones por las que se dice
reiteradamente que Salls aparece como el “primeru’, es que los dos “soldados” que en
enero le presentan las ofrendas son los primeros en salir del lugar de sa preparacion: de
entre todos los wak ‘o, Salla es el que se encoentra mis lejos del centro de la comuni-
dad y el rtual estd organizado de tal manera que todos los ‘soldados’ han de estar de
vuelta al mismo tiempo en un determinado lugar. En un principio nos parecio que st
habia de ser la explicacida por la que con tanta frecuencia se afiomaba que Salla es ¢l
"primero’; pero con posterioridad nos dimos cuenta de que el nsanto es mucho més
complicado y que probablemente estd hgado a importantes razones historicas.

A Salla no se lo describié sdlo como el “primero’, sino que también se lo llamd
Jiliri, ‘unciano’ ¥ “superior’, y muy a menudo se le dio el tratamiento de apu, “sefior’,

y jach'a apw, “gran sefioe’. tiwlos que suelen reservarse a las montafias regionales mis

poderosas v que raramente se emplean para las divinidades locales. Salla es, en efecto,
el dnico de los cinco wak 'a achachilas locales mis importantes al que se vincula direc-

tumente con las altas montafas, lo que parece explicar bueaas parte de sis poderes y
rango: un comunario decta que Salla es jifin porque es {0 estd asociado con) una alta

195




Capriwle 3

montafio. Salla es también la dnica de las cinco divinidades locales principales que se
encuentra en lx cordillern, fuera de las tierras domesticadas de ln comunidad. Por tan-
to. parece que s¢ considera que loy poderes y rango de Salla estin asociados i los
atributos de¢ las divinidades tanto regionales como locales. La cuestion tiene que ver
con la denominacion de Salla como kawilty (cabildo) y también ‘cabildante’ 0 conce-
jal; pero, en Jos hechos. ef ‘cabildo” es una asamblea miis regioaal que local, En reali-
dad, la gente de Sullka Titi Laws Quily considerabu que Salla también era uno de sus
wak'as y en el pasado cercano Je presentaba ofrendas penddicas. Hemos sabido que la
gente de otras comunidades de Jestis de Machaga hacfa lo mismo. Por consiguiente,
probablemente se considera que Sulla represeata a la antigua comunidad de Sullka Titl
(v es posible que, ¢n ¢l pasado, también a las seis comumdades de la mitad superior),
como concejal en una assmblea de los wak 'a achachilas regionales. También resulta
significativo que se considere que el lugar de reunidn de esta presunta asamblea de los
wak'a achachilas haya sido el “palacio’ de Sallu, lo que vendrin a subrayar todivia
mis la Jocalizacidn ‘central’ de la comunidad de Sullka Titi, como ya hemos visto
anteriormente

Cunndo en cierts ocasion estibamos tratando de Salla y se planted la evidente
confusién sobre su rango con relacion @ Tusiturini, preguntamos terminanfemente 4
nuestro interdocutor st Turiturini era ¢ no el superior de los wak 'a achachilas locales,

Esta fue su respuesta;

EX Tunitrini siempre. El mayor tambicée ex el Salla sempre, dicen eso
Turdturinipini. Sallapini fifivirakr, sakiwiay wko

Respuesta perfectamente ambigua, cuya dnica explicacifn puede ser que se consi-
dera que ambos wak ‘as son “superiores’, aungue en contextos diferentes: Turiturini en
el de ln autoridad Tocal y Salla en ¢l de lu autoridad regional. Acaso podria compren-
derse en parte esta diferencia considerando la que existe entre los pligis y los filagartas,
de que se ha tratado anteriormente y que quedari més clara en el préximo capitulo. A
ambas divinidades se demuestra especial respeto a la hors de las ofrendas: son, por
ejemplo, Lis tnicas de la comunidad a las que se unta con grasa de lama dentro del nito
sacrificial: @ ambas también se las ve cluramente como legisladoras, siendo tituladas
de ‘ley wak'a’, concepto importante de que sc tratard en ei capitulo 8. Cuando pregun-
tamos en qué ocasiones hibii que hacer ofrendas al wak ‘a Turiturini, por fo general la
respuesta fue que cada tres afios en 2nero, con motivo del cambio de los p'igis; sungue
se e presentaban ofrendas en otray ocasiones {ver capitulo 7). casi siempre iban lige-
das a los poderes de las sutoridades. En cambio, cuando se hizo Ja misma pregunta con
respecto a Salla, la respuesta fue que se le podian presentar ofrendas en cualquier
tiempo o cuando se presentaba alguns urgencia especial; si bien esto se aplica de una
forma genenal a las divinidades regionales, se las lama en los asuntos que no se pucde
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relacionarlos ficilmente con ninguna divinidad concreta. Estas son, por tanto, algunas
de las diferentes asociaciones de estos dos importantes wak 'as.

Todavia vieae a subrayar mds el carficter regional de Salla ¢l hecho de que se dice
que este wak'a tiene certo control de importantes fuerzas climiticas, en especial ln
luvia y el granizo; Salla también estd directamente asociado 1 la fecundidad de los
campos, por lo que se le dedican ofrenday especiales para garantizar la productividad;
O come o expresd un comunanio;

Salla es para lu chacra. E1 Salla achila exo es, todo con ispall,
Sallew yaputakix, Solla ockilax whax, sogl kun (spedlare

Sulli es para los campos. Cuando se hacen ofrendis 4 este wak'a L produccion so
multiplicit y los frutos crecen ubémimos (ispalla 25 aqui ef término clave, que implica
simultineamente fecundidad y tamafio).

Finalmente, se hacfun ofrendas o Salla en momentos de litigios por tierras. Dos ejem-
plos de ellos se refieren a las guermus pasadas con Tiwanaku y 1a hacienda Achuka, colin-
dantes por el norte con o comunidad de Sullka Tii; ambas fuerras las mantivieron
conjuntamente Titiri y Lawa Qullu y, en la segunda de ellas. se dice que & ofrecid una
Mama & Salla para garantiza que sus fuerzas animaran a ka comunidad en I batalla,

5.5. Plazuela

Plazuela ocupa ¢l coarto lugar en la jerarquia de los wak'a achachilas de Sullka
Titi Titiri; pero en muchos aspectos esta divinidad se diferencia de Jos otros wak "as de
que hemos tratado aqui, lo que confiere a Plazuela un rango especial entre ios princi-
pates wak'as de la comunidad. Aunque Plaznels comparte algunos de los atributos
especiales de Salla. las diferencias entre ellox son més importantes que las semejanzas.
Aligual que con Turtturini. los datos relativos a Plazuela parecen damos determinadas
claves sobre el porqué actunlmente en Sullka Titi Titini se considers musculinas a las
divinidades denominadas wak'a achachtla. Y esty informacitn completa y amplia lo
que vimos en el caso de Turitunni.

El nombre Plazvela tiene evidentemente origen hispanico (“plaza pequeha’). En
aymira la padabra se pronuncia palasuvia; a veces se le nfiade el términa aAYmara pata
Cencima®, “en la punta de”. “ulto’, ete. ). dando “Palasuyla Pata’. Aunque Plazuela no es
nada alto, sivo pampa (“Tlano’), esa coletilla tiene pleno sentido, como veremos. Al
wak’a van aociados otros nombres y también otras divinidades: ot wak o ¥ uni
determinada chulipalawicha. Esta es una de las cosas que diferencian a Plazuela de ka
miayorfu de los demis wak'a achachilas de la comunidad. El segundo nombre de Pla-
aucla es Tanka Pallatlia), que acaso sea el original symara de este wak ‘e, Esta denomi-
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nbuelo como la fuente de su informacidn y parece que €l tumbién participd en los
gcontecimientos que cuenta el relato; pero hay que advertir que existen dos versiones
wlgo diferenmtes del relato. La primera procede de informacion recogida durante nues-
tro trabajo de campo. La segunda se basa en informacién acoptada por Don Félix
Layme muchos afios antes y que Paredes Candia reunid y publicd en 1972 en su Die-
cionario mitolégico de Bolivia. Las dos versiones difieren ligeramente en contenido
y estilo: pero ln reanion de la informacidn complementaria que ofrecen da un asom-
broso relato historico del wak ‘o achachila Turiturini. Finalmente, un relato compuesto
por Don Félix Layme sobre la base de la informacién que habla scopiado antes del
trabajo de compo que hemos realizado juntos, también se relaciona con uspectos del
contexto histdnco del wak'a.

Comenzaremos dundo nuestra versidn del relato; luego la confrontaremos con s
publicada por Paredes Candiy; y finalmente tomaremos en cucnta el relato de Don
Félix Layme y sefialaremos algunos documentos histéricos y otrus obras escntas que
se refieren a detalles relativos a ciertos aspectos de los relatos,

Neogro Ramos

Nuestra versidn del relato sobre el wak's Turiturini cuenta determinados sucesos
bastante espectaculures que se supone se han producido durante la segunda mitad del
sigho pasado, untes de que hubiera nacide ninguno de los actuales miembros de Sullka
Titi Titiri, lo que no es indiferente en este contexto. He agui la sustancia del cuento:

Antes de que se produjenn los sucesos, Turituring se encontrsba rio wrriba y forma-
ba parte de una estructura pétrea mucho mayor, compuesta de dos monolitos y de una
roca grande. Es decir, 1a pequefia cabeza monolitica de Turiturini que actualmente
posee la comunidad, habrin sido la cabeza de uno de los dos monofitos que se supone
s¢ ergufan en ¢l o, exactumente debajo de una enorme roca llamads Negro Ramos
(ver Nustracitn 5.8). A pesar del hecho de que se diga que habla dos monolitos en el
sitio ~“paninin, sipi”, “eran dos, se dice’~, todas las referencias son a un wak'a, ya se
trate de kasur galaw ‘piedra o piedras de parejas casadas’ o de chachawarmpachan
‘son hombre (chacha) y mujer (warmi)’; esta dltima expresiéa en aymara también
significa ‘son marido y mujer’, pues chachawarmi es el érmino para ‘parcja casada’.
Aungue algunos comunanos solo menctonaron a un monolito, Turiturini, en sus relu-
tos siempre estaba implicita la nocion de un wak ‘a de parejas casadas,

El relsto cuent que hace mucho tiempe en la estacin de lluvias el ro se habia
deshordado; las aguas torrenciales, con sus ripidos, y las muchas piedras que la co-
mente arrastraba derrocaron a los dos monolitos, echdndolos al rio y levindoselos.
Algiin tempo después. un micmbro de ln comumdad encontrd lu cabeza de predra
(Turiturin ). reconociéndola como L cubeza del wak'a. Se dice que el hombre sacé la
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slguniss vaniaciones: pero las diferencias que encontramos también son significativas.
aunque Jos dos relutos, mds que contradecirse, purecen complementarse entre si. Vea-
mos primero las semejanzas entre ellos, especiglmente entre los sucesos espectaculia-
res que describen: parece poderse afirmar que estos sucesos son ¢l tema central de
ambos relatos.

El tema en que coinciden ambos relatos es que ¢l monolito o ‘idelo’ se encoatraba
dominando el rio hasta que un dia cayd en €l y armastrado por la corriente; posterior-
mente, la gente del logar s6lo encontrarfa la cabeza. Y. aunque nuestra versidn no
incluye este detalle, lus actuales tradiciones arales confirman que se mantuvo esconds-
da s la cabeza de piedra (guardads por un determinado miembro de la comunidad
escogido para ello) y que ki comunidad sigusd reverenciando al wak '« y ofreciéndole
cada tres afios el sacrificio de una |lama hasta tempos recientes (ver capitulo 7).

Pero hay detalles que difieren en los dos relatos. Por ejemplo, ln versién previa de
Puredes Candin s6lo mencions a un monolito y omite el hecho importante de que se
considersba a la divinidad un wak'a de parejas casadas; este detalle no lo conocid
Paredes Candia porgue Don Félix Layme tampoco supo de €l hasta que realizamos
nuestras primeras entrevistus en 1990; hasta entonces su informucidn era todavia muy
fragmentaris y general. Esto se debia probablemente al secreto que roden al wak'a,
que hasta shors solo ha visto en fotogratfa. aunque ahora que by comumdad ya no
reverencia a la divinidad, parece haber disminuido el sigilo y nox admiramos de la
abundancia de informacion que ponian i nuestra disposicidn los comumnanios,

Otros detalles importantes se refieren a como el monolito fue armastrado y, despods,
encoatrado. En primer lugar, 1a versidn d¢ Paredes Candia dice que el idolo fue quebrado
por el rayo y que después una mundacion lo echd o la orilla, mientras que nuestra
versida cuents que Ln riadu armistrd a los dos monolitos y que el rio posteriormente lo
depositd en ln orilla, Como en lus Andes el eayo suele scompadiar a las Huvias torren-
ciales y o las fuertes inundaciones, podriamos considerar la disorepancia como un
desalle secundario si no fuera por el hecho de que 2n el relato de Paredes Candia des-
puds se relacions al nombre de Axata Qamagi con el rayo. Esto viene a complicar
notablemente ¢l asunto, como trataremaos de mostear més adefonte. En segundo lugar,
Paredes Candia cuents que la comunidad organizé delibersdaments la vigilancia del
rio hastu que apareciera ¢l monolito o una parte del mismo, MIEHras que nuestra ver-
shon afirma que un individuo encontrd la cabeza por casualidad, reconociendo que se
trataba de Ju cabeza de uno de kos dos monolitos que anteriommente se encontraba rio
amiba, Nuestra version subraya que el lugar donde fue eocontrada y reinstalada ls
cubezn de piedra fue clegido por el propio wak'a; no parece que se hubiera hecho
ningdn intento de devolveria a su ubicacidn original: esto es importante, por el coatex-
10 simbdlico descrito anteriormente ¥ gue ofrece el nuevo lugir del wak'a. La version
de Paredes Candia no menciona este dltimo detalle.
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Los dos relatos difieren hgeramente en la cronologia de 1os sucesos principales que
refieren: In version de Puredes Candia los sitida a finales de la colonia, mientras que en
I actualidad fn gente afirma que acontecieron hace aproximadamente un siglo. Se dice
incluso que el abuelo de nlgunos de los comunarios fue quien encontrd la cabeza de
piedra en Lu ribera del rio. La diferencia mds importante entre amhbas versiones ex que
la publicada por Paredes Candia incorpore materiales histoncos relacionados con los

Sucesos producidos a comienzos def penodo colonial (ver capitulo 3), mientras que los

comunirios de ahora ya no parecen poder realizar esta conexidn de o misma forma
que lo habian hecho, hace méds de veinte cinco afios, sus progenitoses. Se trata de
acontecimientos que se refieren a los caciques de la regson vy a la compra de las tierras
de todas fas comunidades de Jesis de Machaga en 1645 (ver seccidn 3.4). Las terns
de Jesis de Machaga Ins comprd en 1645 don Gabniel Ferndndez Warachi a la Corona
espunoto, mientris que el refato publicado por Paredes Candia atnibuye esta comprea al
Jegendario cacigue Axatm Qumugi. supuesto antepasado de don Gabeiel o, segidn trads-
ciones orales locales. su suegro.

Parece que Axuta Qamagi fue un cacigue real de Jesds de Machaga, muy posible-
mente contemporanco del virrey Francisco de Toledo; segln el documento publicado
por Urioste ( 1978) asistio a In fundacidn de La Paz en 1548, En el primer volumen de
esta serie Roberto Choque cita el “testamento de Fermando Axata Qamaqt” ¢ indica
que gobemo en In region aproximadamente entre [548 y 1382, Pero su vida y cardicter
hun adguindo un poderoso aire de cualidades miticas, tinto en la documentacién colo-
ninl como en las tradiciones orales de Sullka Tin Titn, ' Como ya se dijo anterioemen-
te, hay prucbas claras que muestran la importante interaccidn mutua que, desde co-
micenzos de ln colonia hastn nuestros dias, ha habido entee Las tradiciones orales locales
y los documentas colomales.

La gente de Sullka Titi Titin reconoce actualmente 2 Axata Qamagi como un ante-
pasado real y, segin ellos, se supone que fue el progenitoe de tres familias extendidas
en tres zonas diferentes de Jesis de Machaga: los Ajacopa de Sullka Tin Tiun; los
Ramos de Sullka Titi Arriba; v los Axaty de Qalla. Ast s2 sostiena también en un
relato compuesto por Don Félix Layme, que reproducimos en el Anexo. Pero basta con
echar una mirada & este relsto y a los peimeres pimafos del relato publicado por Pare-
des Coandia para darse cuenta de que las habilidades y hazafias del cacique desbordan,
en realidad, el reino de los seres humanes reales v sirven para identificar sdhdamente

13 Comao ya hemos analizado en of capitubo 3, Le gencalogia de s cacigoes Waractn que ofrece ¢f docu-
meento poblicado por Urioste | 1978) ressdta samumenie soapechosa ¥, ademas, tamitnén parece strsbuir
sy longevidad sreal o Axarn Qamagl, Vor iambidn ¢l volumen | de ests wnie

14 Un documento de 1307 menciom & doa Jucenh Rogue Ramos Axags Qamagi como “prisciped ded
paeblo do Ressis ¢ Machana™,
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i Axate Qamagi como un héroe cultural. al que se stribuyen proezas y capacidides gue
comesponden a Jos sobrehumanos. Panece que es en este contexto que el legendano
cachque Axata Qamagi se vuelve intrinsecamente asociado al wak a ochachla Turiturini,
particularmente en la version de Paredes Candia, como vamos a ver inmediitamente,

&4El cacigque y su doble?

Ya vimos que los comunarios no pudieron darmos otro nombre propio aymari ilter-
native para ¢l wak‘a Turiturini. Sin embargo, con lo explicado hasts aqui. parece que
5610 pudo haber tenido este nombre después de que la riada arnastro la cabeza de pie-
dra y éstu se reinstald en el Jugar donde siguic guardada hasta fos afios setenta, y donde
estin las “dos torres” de las que €1 es “duefio”, como indica su nombre. Pero, jqué
nombre pudo tener el wak ‘a curndo se encontrabi mds arviba del rio”

El lugir donde se dice que habitaba antes el wak a lleva el nombre de Negro Ra-
mos, nombre que se refiere al lugar mismo, al o que corre por €L, y que mis ibajo
pasa por Tunturing, ¥ & una inmensa roca situida en |a orilla del rio. Sin embirgo, no se
reconoce que éste fuers ¢l nombre anterior del wak’a.

En la version de Paredes Candin en realidad no se da un nombre especifico al
“idolo’; tampoco se mencionan en ella ni el nombre de Negro Rumos i el de Turiturind.
El dnico nombre que aparece en el relato es el de Axata Qamagy; que figura al final y
que significa “el zorro tocudo por el rayo”. Este detalle afiade una considerable compli-
cacion al relato, pues se puede considerar que relacaona el nombre del cacique con los
sucesos en que el rayo partié al “idolo’: en realidad, después de esto y de que con
posterioridad resucitars, parcceria absolutumente logico que se llamam “el zomo toca-
do por ¢l rayo’ 1l “fdolo’, de una forma parecadu  los yairis (especialistas ntuales) de
los que s¢ dice que han vuelto i 1a vida después de haber sido golpeados o tocudos por
el rayo,"”

Sin embargo, proponer ¢l nombse de Axata Qamags como ¢l antiguo nombre de ki
cubeza de piedra plantea dos problemas. El primero es que va contra la informacion
que hemos analizado anteriormente y que nos dice gue el nombre del wak @ os Turiturin,
aunque se considera que éste procede de lus caracterfsticas del Tugar en que se reubicd
al wak'a y, por tanto, que es el nombre de la divinidad tras dos sucesos que se han
relstado. El segundo es que va también contra el hecho de que el nombre del cacigue
Axata Qamiaqi empieza o aparecer en ln docomentacion coloaial ya en 1605, mucho
antes de cuando se supone que tuvieron lugar los sucesos descritos e los dos relatos,

15 Volyeremos ol tems @i rayo al kablar del wok e T ukud. Sobre cayos y vurisly, ver tambics Huance
(1989}, en epecial ef capliule 2
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Con todo, subsiste ¢l hecho de que en la versidn de Puredes Candia el cacique v el
wak ' estin intimamente relacionados: y el hecho de gue no se dé ningGn nombre
concreto al ‘idolo” s0lo cabe interpretardo como gue viene a subriayar este punto.

En In version de Paredes Candia se dice que el ‘fdolo’ es mayor que ¢l cacigue, que
fue llevado a Sullka Titi por sus antepasados, Esto nos leva u proponer que la cabeza
de piedm quizds fue un asento especial del (o de los) espiritu(s) de los pederosos
caciques de Jestls de Machaga, de quienes se considera que antes de la conquista y de
las primeras fases de la época colonial residieron en Sullka Titi Titin (ver la seccién
314 yel Anexo). Si estamos scertados, esto conferiria al wak'a achachilo Turiturini las
mismis cualidades que Duviols (1978: 359-364) ha mostrado en el caso de los hugcas
del Peri central, Citando al investigador fruncés, Bouysse-Cassagne (1987: 176) ob-
serva Jo siguiente:

“En cuanto & las lraccas, un estudio gue P Duviols realiza sobre el Perd central
demaiestrn que eran objeta de un culio al héroe colonizador...; &l mismo tempo,
constisuian <] doble mitico del ancestro conguistador, fundadar del ayfl ™

Si los consideramon en este contexto, los relatos parecen situar decididamente a la
cabeza de piedra de Turitarini dentro del marco conceptunl de bos uaugue [wanvgi],
‘hermano del vardn® en ghichwi. imégenes de piedm o de otros matenales que eran
tenidos por hermanos o dobles del Inka; sin embargo, nuestro anilisis permite pensar
gue ofros dignatarios o incaicos de lus antiguas culturas de Jos Andes también hayan
tenido sus propios dobles. '

Conclusiones: del pasado al presente

Anteriormente nos hemos fijado en las cunlidades visuales ¢ imagimarias del wak’a
achachila Turituring y del “palacio’ en gue residia, urgumentando que esas cualidades
constiteyen una de Las razones por las que este wak ‘o particular se considers dotado de
tun extraordinarios poderes: también hemos sefinlado que la imagineria del palacio del
wak ‘a recuerda 1a de un templo, como en realidad asi 1o reconoce la gente. Es, por
tantu, de interés hacee notar que ¢l material ancedatico referente u la divinidad afirma
sisterndticamente que el wak o se ‘instald” en este lugar sdlo en tempos relativamente
recientes ¥ que, hasta entonces. formaba parte de un conjunto litico méds complejo
aguas arriba del rfo v que. como hemos apuntado, daba su unterior exisencia a un

16 Mochoe crouistas, o evpocial Sarmiesto ¥ Cobe, mencionss i los Auaugue, asalizados por Duvisks
CLU781 s mas recientemente, poe Geachite (1990 quien presents un euamen amphio € imeresante de e
imgenes.
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contexto simbélico totalmente diferente. Los dos relatos derivados de la tradicién oral
local, datados en dos momentos separados por un intervalo de veinte afios, més que
contrudecirse se complementan reciprocamente; pero ninguno de los dos ofrece el
nombre correspondiente del wak ‘e en su ubicacion precedente, lo que plantea un pro-
blema, pues su denominacion actual va claramente unida al lugar en que se reinstald a
In divimidad, por ko que no pudo ser el nombre anterior del wak ‘a. Finalmente, bemos
propuesto que el wak 'a achachila de 1a cabeza de piedra y sus caracterfsticas esencia-
les tienen un intimo vinculo conceptual con el cacique colonial y antepasado real de la
comunidad, Axata Qamaqi, y con las proezas y propiedades que se le atribufan, ;Qué
habremos de pensar de los sucesos que llevaron al wok ‘e a su nuevo contexto simbolh-
¢, del hecho de que su nombre anterior a dichos sucesos parece ser un misteno y, por
fin, de las complicaciones sobee lu cuestidn de s llegaron a existir uno o dos monolitos
que representabun u lo masculino y ¢ lo femenino? Como conclusion de este acipite
desearinmos dar una respuesta a estos interrogantes; también mostraremos como el
trasludo de Tunturini purece relacionarse con la cuestidn de la identidad sexunl de Jus
divinsdades denominadas wak’a y, por consiguiente. contribuyd a los cambios en el
sentido del término.

Turiturini habrin ressdido en un lugar llamado Negro Ramos, aungue no se tiene 4
este nombre por el antenor del wak "a: con todo, el nombre Ramos es el apellido de una
de las familias extendidas que afirman descender del cacique Axata Qamagi. lo que
apunta a una relacién entre el nombre y el hérve cultural, aunque no ex posidle angu-
mentar que el cacigue y el wak'a compartinn un mismo nombre. El nombre real de la
divinidad untes de llevar el nombre de Turiturini permanece un misteno; sin embargo,
“negro”, término castellano que califica 3 Ramos. es un color que en la cosmologia
aymarn denots unos poderes madéficos e incontrolados gue supanen peligro para Jos
seres hamanos y ka sociedad. Afirmamos, por consiguiente, que este lugar posee unas
connotaciones algo umbiguas como lugar del que se considera ha sido ‘residencia’ de
la divinidad mis poderosa y benévola de la comumdad, Esta ambivalencia procede
asimismo del bacho de que el lugar es uno de los sitios a Jos que se lleva a afinar a los
instrumentos musicales. Y estos lugares suelen ir asociados a los seres peligrosos, a
menudo llamados clarumente ‘diablos’. | Codmo puede ser esto”?

Un anciano de la comunidad parecid ofrecer una respuesta a esta pregunta: hablan-
do de la época en que el wak'e residia en el lugar actualmente llamado Negro Ramos,
nos coatd que la gente que ahora reza a Dios (gente que, en este contexto hay que
entender como catélicos devotos) habfa execrado ese lugar e interrumpido el culto
(¢h’aile) que se acostumbeaba rendirle alli, afirmando que tenis un anchanchu (ser
maléfico o diablo). En realidad, empled el téemino aymara apywia (sacar algo de un
lugar). Parece referirse al wak a, aungue sus palsbras son ambiguas y no es ficil saber
qué queria decir, pero esto nos devoelve o la cuestidn de los sucesos que con toda
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evidencia han servido pura reubicar o la cabeza de piedr en un contexto nuevo y
significativamente diferente.

Un detalle importante que hemos mencionado pero no examinado es que se consi-
dera que, antenormente. la cabeza de piedra formaba parte de una estructura litica
mayor, ey decie, que ery la cabeza de un gran monolito actualmente perdido, La reali-
dad es, por el contrario. que ¢l disedio y la apariencia fisica de la cabeza de piedra
desmiente la posibilidad de que alguna vez fuera parte de un monolito mayor, 1o que
vuelve a poner un signo de interrogacin en la hipdtesis de si se produjeron realmente
los sucesos referidos por los dos relatos: también pone en duda la existencia de mds de
un monolito, sungue esto no disminuye la importancia de Turtunni como un wak'a de
las parejas cassdas (ver capitulos 6y 7). Y resulty interesante ver ¢omo todo esto se
relaciona con la ceestion de la identidad sexunl de las divinidades denominadas wak'a.
Como hemos sefialado al comienzo de este capitulo, en Sullka Titi Titin se considera
que todos los wak'as, en generzl, son masculinos, lo que viene a contradecir la infor-
mackin tanto colonial como contemporines y, naturalmente, lo que nos dice la mayo-
ria de las versiones de la leyenda de Turitunni sobre la extstencia de dos wak as; uno
masculino y otro femenino; no obstante, observamos que los acontecimientos refen-
dos por la leyenda en realidad conducen a la eliminacidn de la cara femenina, que -a
diferencia de la masculina— nunca surge del dfo. La leyenda, por tanto, refleja lo que ha
sucedido en el marco de la memoria colectiva de ka comunidad: el wak'a achachila
uctualmente representa o masculing y la feminidad ha pasado o relacionarse sobre
todo con fa tierea y con las mamitas o santas catélicas de Jos templos.

Resulta sin duda dificil determinar qué es verdad y qué es mentira en los relatos,
aungue acaso no sea ésta la cuestion verdaders. En todo caso lo importante es que, én
st conjunto, los relatos cuentan una historis que refiere una transformacidn inferesante
del contexto simboélico de una importante divinidad local. Trasladada por 1z voluntad y
el poder divinos (el rayo y otras fuerzas meteoroldgicas andinas) de un lugar que ahora
se considera peligroso y que ha llegado a asociarse con ¢l Disblo, se resinka y reinstala
en un lugar v un contexto nuevos cuva imagineria s¢ asocia al Dios coactivo y a fa
religidn enemiga, que de hecho truta de destruir el culto de los antiguos espiritus
uncestrales de la comunidad. Los diversos contextos simbdlicos de los dos lugares no
pueden ser mis obvios.

Por otra parte, si bien existen claramente determinadas transformaciones de la cul-
tura ‘tradicional’, también observamos continuidades importantes en el culto del wak ‘a:
por ejemplo, la principal encarnacion de los antiguos espintus ancestrales sigue siendo
uny fuente esencial de autoridad y, por esto, también recibe sus honores como antes.
Pero nuentras se incorporan nuevos elementos en un antiguo sistema simbélico, se
redefinen los antiguos: de ahi que estamos ante un desafio algo especial de la extirpa-
c10n de laidolatria: no se trata de un caso de resistencia pasiva de la comunidad aymars,
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sino mis bien de uny redefinicién sumamente creativis de su dmbito simbdlico. Acosa-
da por unas fuerzas externas hostiles, la comunidad logra resituar sus simbolos y pric-
ticas ‘tradicionales’ en un contexta nueve y mucho mds umplhio que el que habia cono.
cido hasta entonces.

Se trata, por tanto, de un buen ojemplo de como hay que estudiar los diversos
‘elementos” pasa poder comprender plenamente lis complejidades de las continuida-
des y transformaciones del sentido de los drdenes simbalicos, mencionudas en el pri-
mer capitulo. Aparece el papel importante gue con frecuencia desempedia lu imagina-
cidn en la totalidad de unos procesos por los que los individuos y las comunidades
experimentan, interpretan y crean cambios en sus drdenes sociules; es decir, reinven.
tan sus tradiciones. Finalmente, tenemos un caso que ilusira adecuadamente La impor-
tancia de la opinidn de Mol (1976: 7) en sentido de qoue una “mzén para subrayar mis
el proceso de sacralizacion que la separucion de Jo sugrado es gue los conceptos de
‘cumbio’ y ‘progreso’ son més aptos para analizar siteaciones ‘cambtantes’ . La wa.
dicion de Turiturini pone de manifiesto cdmo a menudo e sentido de los simbolos
religionns o de ‘lo sagrado’ cambia, ante todo porque “la sacralizacion es ¢l proceso
inevituble que salvaguarda la identidad cuando ésta estd amenazada por las desventa
jis d¢ 1a infinita adagtabilidad de los sistemas simbdlicos™ (Mol 1976: 5-6),

Las teorfa de | prdetica y de L 16gica de la practica de Pierre Bourdies nos ayuda a
entender st situacién. En su discusin sobre las limitaciones del objetivismo
[estructuralismo], Bourdieu (1977: 29-30) insiste en que. mientras que los modelos y
Jits estructuras pueden ayadamos s explicar la prictica, no la gobieman, Segin él, ks
relaciones simbolicas del poder sélo tienden o reproducir y reforzar lus relaciones de
poder que constituyen la estructura del espacio social, cuando se reconoce la legitin.-
dad de la base del poder (lo que & Hama el capital simbolico) de acverdo a las catego-
rias que ésta impone (Bourdiea 1990: 135). Asf. cualquier poder simbélico ha de tener
su base en fn posesidn de un capital sumbélico, ¥ su eficacia simbolica depende de
hasta qué mivel la visidn impuests ostd basada en la ‘realidad’, es decir, si representa
una descripeidn adecusda de las cosas. “En este sentido, el poder simbélico s un
poder de consagracion y revelacidn. un poder para ocaltar o revelar lo que ya estd
presente” (pp. 137-138). Como seflals Bourdicu, las pricticas rituales son Iogicas,
pero xdlo hasta cierto punto, porgue su idgica es prictica: es la logicn de pricticas que
han surgido en respuest o situsciones particulares y que ha resultado adecuadas para
pquellas situaciones (p. 651, Sin embargo, es sicmpre posible que estas pricticas su-
fran sanciones negativis cuando ¢l dmbito al gue se afrontan en un determinado me-
mento se aleja demasiado de aquel con el que originalmente y objetivamente concor-
daban (Bourdieu 1977: 78). Esto s lo que ha pasado on el caso del wak 'z Turiturnt; la
légica de las priicticas ¢ ideas que antes Jo redeaban surgicron claramente en respuests
a situaciones particulares para las que fueron adecuadas. Pero con el paso del iempo y,
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en especial, con lu llegada de Ia religidn dogmanca de los canguistadores espafioles,
resultaban insdecuadas y requerian una transformacin ndical para que pudieran con-
tinuar peotegiendo Iy comumdad y su “exclusiva’ identidad '

5.3. T'ukuri

T ukuri ocupa el segundo lugar en ln jerarquin de los wek'a achachilas de Sullka
Titi Titird v la informacion que tenemas sobre esta divimdad ofrece algunos atisbos
muy interesantes sobre las cuestiones clave relativas a las cualidades esenciales para
hacer un poderoso waok'a achachila.

La mils importante de esas cuestiones es la relocidn del wak'a achachila con las
guerras y rivalidades intrn— e intescomunales. Las desavenencias por “hitos”, es decir,
por linderos de tierms cultivables y derechos de pastoreo, constituyen un aspecto im-
portante de las divinidades locates Hamadas wak’a. T ukun es un ejemplo excelente
de ello, sungue otras divinidades (Sallu, Santa Isabel y Cuatro Esquinas) también se
relacionan con pleitos histdricos concretos por la tierra y, por supoesto, con L defensa
de In comunidad en general, como e el caso de Turituring, Més sdelante se tocirdn los
casos de Sallz y Santa Isabel: pero el de T ukuri es el mis interesante de todos ellos, en
parte porque és sobre el que contumos con mayor informacion. Aqui trataremos, por
tanto, con cierto detalle ¢ tema de Jos “wak'as y ln guerra’, aunque sea de excesiva
amplitud y complejidad para ugotario en este estodio.

Una piedra tocada por el rayo

El nombre T wkuers es notablemente transparente v refleja algunos de los atributos
principales de este Importante wak ‘a: se compone de Ja rudz 1k~ (que significa ‘des-
mayo' o ‘enflaquecimientn’ )y el sufijo—ir1 (que describe tanto b uecidn como ol actor
habituales); el término T tkerd significa, por tanto, “el que se desmuya’. Esta es una de
Las principales cualidades de este wak'e achachila.

T ukuri es una preden de forma conica, con una altura de woos S0 cm. y una anchura
de unos 30 cm, en la base v unos 15 cm. en fa punta. Contemplada desde dos de sus
Tados. la predra posee importantes cualidades visuales, que contribuyen a la interpreta-
ciém que 1a gente del lugar da u la misma. En primer lugar, el perfil de su lado izquierdo
(ver Tlustracion $.9) recuerda fuertemente a una cabeza humana “deformada’; a lo

17 Poe supuest, mada permite sprumentiar gee [is tadicxnes andinas sean 3¢ algin mos) o oo meoon
logicas v s spersticionas v absurdas g Lo religidm cristians
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menos dos COMUNITos MENcionuron 13 semejinza 3 un ser humano, aundgue, comparni-
do con Tuniturini, T*ukuri se parece menos a un hombre.

En segundo lugar, en la parte posterior de esta cabeza de piedra hay una ancha faja
de roca fundida (ver Hustracidn 5.10) que va de amba abajo, objeto de frecuentes
observaciones de parte de los comunarios: esta faja fue descrita 1 menudo como una
cinta, cuyo término aymara es también wak'a, Hemos vido a gente de otros lugares
que habla de los wiak'as como de ‘piedras que tienen una faja’. aunque en Sullka Tiu
Titiri esto no es una condicson previa."”

Results interesante que un comunario interpretara esta faja como un ataque del
rayo que habia partido Ja roca en dos. El verbo aymara usado fue jelratafia, que en el
diccionario de Lucca (1987) significa tanto “atacar” como “ayudar; significados refor-
zados por el diccionurio del Proyecto Bilingtie de Puno (1984), donde figuran las en-
tradas ‘caer de improvise’ (coma el rayo) y “Hevar una ayuda en ayni’; pero el término
ayni significa devolver en la misma moneda, ya se trate de un favor o de un atropello

En Sullka Titi Titini se usa también el término emparentado jaljtafia en sentido de
“dividir’, por ejemplo en la divisién de la comunidad en zonas, aunque en algunos
contextos esto podria interpretarse en sentido de un atague de fuerzas extemnas contra
las tradiciones de la comunidad (ver capitulos 3, 4 y 8). Las divisiones, naturalmente,
son también un quichre de la unidad ideal subyacente al principio del dualismo aymarni;
peto con algo de paradaja, son también una condicion previa para que pueda producir-
se esa unidad.

Su participio jaljl#]ata en sentido de ‘dividido” se aphca asimismo a otro wak a de
piedra, Payrumani Qala (ver Nustracion 5.11), una piedra efectivamente partida en
dos, y por lo menos a un tercer wak ‘a-piedra de la comunidid. En el mundo aymara es
comiin pensar que lo que ha sido golpeado por el rayo (lalxatata) quede partido en dos
(faljzata) y que, por lo mismo adguiens un poder especial. Ademis, la primera forma
Jjalvatafia se emplea (1) en el sentido de “stacar’, por ejemplo en el caso de los “solda-
dos' gue ‘atacan’ a los p'igis con los espiritus de los wok 'a achachilas durante el rito
inicidtico de encro descrito en el capitulo 7; y (2) en ¢l sentido de ‘buscar ayuda’,
cuando slguien hi de buscar la asistencia de un especialista ritual.

La imagineria evocada por 1a ideu de un ataque del rayo es mditiple, pero fo que en
este contexto viene en concreto a la mente es el proceso de quedar investido de yarir,
especialista ritual que cuenta con el conocimiento y los poderes de COMUNICATse Cor
las divinidades. Se dice que en la mayoria de Jos casos los yariris han sido golpeados y
matados por el ruyo, pani ser resucitados posteriormente. Pueden tener también algu-
nos defectos fisicos, que se intérpretan asimismo come garantia o manifestacion de

18 Ver. sobee este punio. el pradogo de Félix Layme, NOTA DEL EUITOR.



Lo powdenes de fu roew durg

que han sido “tocados’ o ‘marcados” por las divinidades (es decir, colmados de pode-
res especiales y ‘autonzados' para comunicarse con ellas). Entre esos defectos figuran
tanto el “labio leporino’ como la “nariz hendida’; y al wak’a Payrumani Qala se ko
describio precisamente como lakan jalitagiam (*como un labie leporino’), En cambio,
i fodo el que se dedicara a esta actividad sin gozar de las cualidades del caso, las
divinidades lo condenarian a graves penns y podrin también atraer su célera sobre su
comunidad. '

Hay que consideras, por tanto, la faja posterior de T ukun como ls principal razin
visual para tenerlo por un wak'a ackachila; con todo, aquel proceso también habrd
implicado algunas iniciativas rituales, como puede ser la confirmacion de esta presu.
posiciin, ya sea por parte de un yatind al consultar a las hojas de coca. ya sea acaso por
parte de un ek ‘amakani (espectalista ritual del miximo rango) al consultar verbalmen-
te a las divinidades. ™

Wak’a y guerra

Segin tradiciones ocales Jocales, las utondades de Sullka Tit Titin hartaron el wak 'a
T ukuri a Sullka Tin Lawa Qulk a comenzos de los afios cuarenta —es decir, aproximada.
mente cuando parece que se fragmentd la untigua comunidad de Sullka Titi- « raiz de un
litigho por tierras comunales. En la comumdad se ha conservado un relato minucioso de
este suceso, contindonosio virios hombres que en ¢f momento de Jos acontecimientos en
jovenes o nifios y lo habian escuchiclo de sus padres o abuclos. Mucha gente sabia que el
suceso se habia producido sin podes describario en detalle, pero los miembros varones de
una familia cuyo padre habia participado en el secoestro, demostraron una coberencia y
minuciosidad especiales en wus relatos, Resumiremos brevemente este material, sungue las
limitaciones de espacto van 2 obligar a pasar por alto muchos detalles.

En 1940 1941 se habia declarado una guerra abierta por los mojones entre los
antiguos aliados de Tion y Lawa Qullu, guerra en la que demostraban superioridad los
segundos, que tenfan pricticamente acorralados a los primeros. En esta situacidn y de
acuerdo con la 1dgica aymara, era evidente para las autoridades de Titiri que Lawa
Qullu habia de estar en posesion de un wak’a muy poderoso (wall munafiani). al que
dedicaban libaciones y otras ofrendas (ch ‘allas).” Sospechando probablemente de

19 Para una revmion del uso y sipnificudo del tmen wak 'y, ver Cuchike (1900} &] prvpone g ¢l sentido
oiging el 1émuing fuera scaso “nariz bendida’ (266-271), Véase en ¢l capitulo 2 de sste lLibro wsa
enitica de eata opinida

MY Para un inseressnte rstamiemo de s imvestadon de vanir. ver Husanca (1989),

21 Aungue el 1Emino ol eile e seele uiae pan refedose o Bhaciones con bebidas slcobolicas, su desbato
sermdntico es mucho mks amplio v, de hecho, abarcs o todas la ofresdas [ver o capitulo 7).
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Qué wek ‘s se trataba, una noche Titin envié un espia a Lawa Quilu para cemificar lo
que estaba sucediendo ™ El espia vio como las autoridades de Lawa Qullu ofrecian
fibaciones a T'ukuri en una barranca existente detris del templo de li comunidad; y
regresd con estas noticias. Los autoridades de Titir enfonces cConvocarmn i su vanint
miis conocedor, quien consultd a las hojus de coca y les dijo que el wak '« T ukuri les
era favorable y que podian ir o Lawa Qullu para spoderarse de él, A continuacion los
cuatro piges en ejercicio de Titin se revistieron de valor y una noche fueron a Lawa
Qullu para robar o apoderarse del wak'a.

El reluto cuenta que. sunque temblaban de micdo cuando ingresaron en ki bamanca
de detriis del templo de Lawa Qullu, esa noche habian demostrisdo que eran verdaderos
hombres, Ante de poner las manos sobre la piedra le ofrecieron libaciones y consultaron
con las hojas de coca para determinar cdmo deberfan relevame en el transpore de lu
piedra a Titiey, pues era muy pesada. En el camino de voelta i su propia comunidad, a
determinados intervalos siguieron ofreciendo libaciones. Una vez Hegados volvieron 4
consultar a las hojas de coca, esta vez para decudic ef lugar mis favorable pars el empla-
zamiento del wak'a, resulto ser éste of "palacio’ de Turituring y desde entonces T ukuri
estuva escondbdo en el montdn o ‘Tuente” de piedris (en este contexto también se lo
Namd qulli o ‘cerro’ de piedras), a la izquierda de la “‘cancha’ de Turturini. Luego, se
ofrecieron nuevas libaciones a T'ukun y Titiri logrd obligar a Lawa Qullu a retirarse,
humillandolos totalmente, como pone de manifiesto este fragmento del relato;

“Es¢ wak'o, ef T'ukimn, asi habian hecho Hegar. Con Lawa Qullu eso., Trayen-
do ese wak'a, de uld siempre, hemos humillado al Laws Quilu, dice. Al Lawu
Qullu. ya no hemos hecho caso, hemos traido sl verdodero T ukun, dice. El eso.
nosotros este.. Ya les hemos sonado [con chivote], en la gaemna les hemos becho
cscapur, poe [todos) lndos. Estos nos f roto, deben haber hecho algo, dice of
Lawa Qullu. Truyendo ese fwak'a] ya dos hemos dominado, dice. Como a an
pemo siempre fe han visto al Lawn Quilie dice. Asi es [el cuento] de ese T'akun.
Ese T'ukuni, asd ex.”

Lk wak ‘wex, T'weksuriesa, akiam purivapuataymay, Lawa Quitiwmp akx... Uka
weak ‘w aprandyinyg wkyapin Lawa Quilienow aymachawirysupsta, sty. A, Liwa
Quily wkd i kasuwayxapisl, chige T ukur g ipiganipetva, osta. Jopaw kun
ok istivipkt_.. yaxta fawg ‘arxopxta, Kiror ast Dikiyasipke, aae mvwan,
Kays pakkhatapyet, ks lurapaapinitaye, sty Lawa Quitee. Uk aptanipata ast

22 Parece que T ukun em uno de Jos cuatro wok @s (dos en cadi secchin) a Jos gue Titin y Lawa Qullu
realizaban Ibaciones datanic Wi geerma comients por mepones com b cotmunidal de Yawrin, en fectas
amerioces de et segdo. Y exiatcn testiamomios que penmilon pensar gue e el curso de este litigso Lawa
Quliz renimende hurtd T ukued & Yawnin, 10 que tambiés se comsidern vinn 2 decidic b veerie de ese
fWtigho, Se trutu de s tems demasiado compleyo pund tratark wquic per Ssperamos yue en el funuro
pueda ser objeto de un estudio mis ethenso sobee Jos litigios intracomunales por bas Berms.
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sumrincawaryapanw, s Lot Quilirsoc I aouerupindw sl fewavaapsd, siv. Ukkaman
el T wkirioon. Uk T wkuris, abfamay,

Detenglimonos un poco mds en algunos detalles relativos al relato. El primero es
que, por éste v otros relatos referentes a las goerrss intri- ¢ intercomunales, queda
clara la idea de que los vencedores. o bien tuvieroa de su lado a los wak'a achachilas
mids poderosos ¢ bien estublecieron unas mejores relaciones con sus divimdades. El
segundo, que de una forma similar u sucesos registrados en la literatura colool, s
considers que en una guerrs de dominacidn lus comunidades pueden vencer apoderin-
dove de los wak ‘as de otras comunidades. El tercero, que se considera gue ¢n la toma
de dectsiones tienen una gran influencia individuos poderosos; por 1o general hombres
“yatiris, autoridades o ancianos— que en aymara se denominan munafiani o ‘capricho-
sos', i Jos que se utribuyen poderes procedentes de los wak'a achachilas.

En cuano lugas, es interesante comprobar y analizar lo sucedido cuando los hom-
bres trajeron el wak'a a su comunidad: ddnde fue colocado y qué implicaba este em-
plazamiento concreto. Podemos estar seguros de que Turitunini era uno de los wak'a
achachilas a los que las autoridades de Titin ofrecian libaciones pary tratar de garants-
rar 1a fuerzn necesaria para vencer 3 Lawa Qullu; pero al respecto Turiturini no habri
sido Lu divinidad principal con Lt que habia que contar, pues se dice que otros wak oy
determinados (Santa fsabel, Cuatro Esquinas y Payrumant Qala) protegen este lindero
de lu comunidad, como puede comprobarse a lit luz de otros sucesos bélicos. Se dice
que a T ukuri se 1o ha sacado de su “castillo” de detrds del templo de Lawa Qullu y,
luego, se le ha hecho compartir el ‘palacio’ de Turiturini. Esto equivale, por decirlo
asi, & suboedinar a T ukuri ¢ la principal divinidad de Sullka Ti Titiri, como se pone
perfectamente en evidencia en el hecho de que se lo considere ¢l segundo wak ‘a mds
poderoso de lu comumidad; pero se considera baber establecido un nuevo equilibrio del
orden con el secuestro & T ukun, su traslado o ln comunidad y su colocacién junto u
Turiturini, Al leer en las hojas de coca, el yasizd vio o adivind que, sacando a T ukuri y
rindiéndole luego el debido respeto en forma de ofrendas rituales, Ts comunidad podia
creer v confiar en que él la protegeria; pero para que esto sucediens de la foema adecuu-
da, se¢ puso a T ukuri junto a Toriturini y desde entonces se considerd que los dos
protegian a la comunidad, es decir, como una perfects pareja. En cierto senticlo, al
emparcjaros de esta forma y despojar & Lawe Qullu de su divinidad bélica, también
elimind la posibilidad de ulteriores enfrentamicntos en el futuro inmediato o hasta que
Lawa Qullu pudier: encontrar un sustituto de T ukuri,

Unie dltima observucion se refiere i la posible refacion entre T'ukurd y San José, el
santo patrén de Lawa Qullu y de su templo, Cuando preguntamos a unos comunanos
sobre Lu posible existencin de esa relacion, las respuestas que nos dieron fueron muy
vagas v de dificil interpretacida en una v otra forma. Con todo, vanios otros datos
fuvorecen decsdidumente 1a idea de que dicha relacion pudo haber existido realmente;
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la gente del lugar no parece haberda formulado con precisitn y por eso le resulta dificil
captarla y explicarla con cierto detalle. En primer lugar, las dos divinidades compar-
tian ef mismo ‘castillo’, pero se suele considerar que el terreno que roden a los wak ‘as
v alos templos pertenece y estd bajo lainfluencia de ellos. Esta asociscion de un wak'e
v un santo también aparece en el caso de Santa lsabel Titin y en el del Sefior de la
Exaltacion, uno de los santos patrones de Sullka Titi Titini: el wak ‘a s¢ encuentra cerca
de 1a capilla principal de 1 comunidad y Heva el titulo de “santo’ en su nombre. En una
ocasién alguien se refirid a Santa Tsabel como Exaltacion,

Durante la festividad de la Virgen del Rosano que se celebri en el pueblo de Jesis
de Machaga, la gente del lugar nos contd que la torre del gran templo del pueblo era un
wak ‘a. Aunque habfa clerta confusidn sobre las diferencias entre los términos ‘wak'a’,
‘virgen' y ‘santo’, se empleaban estos términos cast simultineamente para describir
tanto la torre como a ese ser bastante ambiguo que s el santo patron del templo, el
Nifio San Salvador. Segdn entendimos, se considera, fundamentalmente, que el santo
es 4 la vez santo/virgen (dos téominos a menudo usados equivalentemente en la region|
y wak'2 0 que a lo menos estd relacionado con los poderes de un wak a (la torre de su
templo). segdn el contexto en gue se lo coloca; pero i veces se pueden entremezclar
estos contextos. Hay que tomar en cuenta el hecho de que, en parte, la importancia de
este sitio se debe, i pesar de su clara asociacidn con el templo y su santovvirgen actus-
les. a la época precolombina y a un lugar de culto que se supone existié en este mismo
Tugar mucho antes de la Hegada de los espafioles (ver capitulo 3).

En segundo lugar y vinculado 2 lo anterios, vanos comunarnios se refimeron a T ukun
como ‘Sanu Sanu’, que sélo cabe interpretar como una aymarizacion de los términos
espafioles "sano’ o ‘santo’: y el nombre sGlo se explica por el hecho de que el wak 'a se
encontraba cerca ded templo de Lawa Qullu. Finalmente, durante los preparativos de
las ofrendas rituales al wak 'a achachila de Sullka Titi Titin, en enero de 1991, en las
oraciones principales se ‘Tlamé' (es decir, se invitd) a Sun José “achachila’, siendo el
tinico santo al que en ese contexto se menciond de esta manera. No parece, por tanto,
que deba pasarse por alto la posibilidad de que existan especiales relaciones entre
determinados wak ‘as y santos, aungue el tema requiere de mayor estudio para llegar a
conclusiones definitivas. Mds adelante volveremos brevemente n él,

5.4. Balla

Salla es el tercero en la jerurquia de los wak'a achachilas de Sollka T Titri,
aungue it veces parece existir una fligera confusion sobre ef rango jerdrquico de esta
importante divimdad, a causa probablemente de su caricter regional. Como en los
casos de Turiturini y de T'ukuri, la informacién sobre Salla presenta importantes luces
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sobre cuestiones cruciales relativies i las principales cualidades que se requicren pari
ser un poderoso wak'a achochilo. En este caso algunos de los datos més interesantes
van asociados a la relacion entre bos wak 'as y In organizacidn sociopolitica de la co-
munidad, v a cuestiones relacionadas con la fertilidad y la guerra. Y a propésito de
Sallz se hicieron observaciones de importancia sobre la naturalezy fundamental de los
wak ‘o achachilas en general,

Un wak’a y su ‘palacio’

El wak'a Salla (ver Dustracidn 3.12) es un blogue rectangular de piedra de por lo
menos 3.5 metros de largo y unos 50-60 centimetros de ancho y de lurgo, con una cabeza
y cuello cluramente formaxkos en un extremo, 1o que le da una cierta apanencia de cuerpo
humano. Por su aspecto y posteida, parece evidente que en algdn momento del pasado Lo
debié haber esculpido una mano humana. muy peobablemente con ef propdsato de llevar-
1o a Tiwanaku o a Wankani, donde se habria convertido en monolito, sungue por razones
desconocidas se 1o tuvo que dejar donde se encuentra en la actualidad. La piedra se
encuenira sobre su espalda o cara (10 sobre su lado) en la falds de un monte, cerca de la
cima de una montaiia que también leva el nombre de Salla. Y éste es también el nombre
de una cumbre o apachira y ¢ un rfo que desciende de Ta montafia.

término salia significa ‘piedra grande o pefia’ y también, ‘[voz] sonora o reso-
nante’; se emplea especificamente para denotar voces femeninas muy agudas.™ Am-
bos sentidos parecen convenir al caso del wok'a achachila: si el primero es evidente,
el segundo 1o adujo un comunarie cuando se le pregantd el significado del nombre;
respondié que Salla “hublabs” con mucho ruido:

Exe, ¢l Salla, tene mucho sonikiofrzido, ahi hablaba. Con mucha vie.
Ukax, Sall, wali suynamiy, wkhaex aratara. Wi ward,

Aqui puede referirse tanto al sonido del viento en la cima de la montafia como
1 1a voz del wak 'a achachiia que ncaso 0y6 en un encuentro con un of 'amakani. El
término empleado para ‘hablar’ se busa en la rafz arie. que segin los diccionarios
significa ‘lengua’ y ‘palabra’. pero que también se refiere al canto de todos los
pajaros y al sonido de una campuna. Es perfectamente posible aplicarlo al viento:
tanto ln inesperada aparicidn como lns voces de los wak'a achachilas cuando en-
tean en lu casy del ch ‘umakani y después hablan, van claramente asociadas al soni-
do del viento

2% Sufle es cambsdn Sespefiadeny v, 8 Jo momon e Ofis putes, e fuerte pendicate cin mrachas picdnss
sneltys (A, comunicacion personal; ver Luyme 1997: 165-1661

193



Capwalo 5

Las cualidades visuales de la piedra invitan claramente ¢ una comparacion con lx
forma humana y In gente suele observar gue Salla es como un cuerpo grande o como
un hombre (fagi) grande, o con una gran cabeza. Y como ya se ha dado a entender
anteriormente. algunos afirmaron haber ofdo a Salla y a otros wak'as hablar cuando
Jabdan 8o o ver o un ok 'emakand en Viachy. Como contd un comunario hablando en
castellano:

VAN que entonees . coma gente habia sido, dice. Ch'amakani hace hablar todo,
... dde pombre no mas nos saluda, Una vez he ida al ch’amakant, yo ... o Viacha,
entonces o mi me ha lamado pues [con] mi nombre, me saluda. Asi como uste.
des puaden legar, asf boptto .. bonito palabra tene. donde ¢s comrectamente
como nosotros. . Asf habli: Asf he visto yo una vez. una vez, Enonces, estos
cerros como nosotros debe ser,

En el capitulo 8 nos ocuparemos con cleno detalle de ¢dmo Tos symaras se comu-
mcan con Lus divindades, pero sgul vale k pena destacar que los aymaras no sélo
comparan s 1os wak 'a achachiles con seres humunos, sino que dicen que en realidad
sun como nosotros, el como 2o el caso de este comunanio, En realidad, un momento
antes de que éste pronuncians esas palabras, oto de mayor edad nos hably hablado
sobre ¢l ‘palacio” de Sulla, cuya intencidn y significado express diciendo;

Com vivimos noseerns asi tambsén debe vivar
Jiwaza gamartan skiam gamasitaparnckavkay ...

El anciano se referia claramente al “palacio’ como la residencia de los wak'a
achachifas: se trata de unit impresion crucial sobre ¢l significado de estos ‘palacios’,
impresion que también sacamos en muchas ofras ocastones. Por tanto, agui, como en
¢l caso de la mayoria de Jos otros wak 'as, las cunlidades viseales quedan opuntaladas
por los valores imaginanios. Las cualidades humanas de los wak ‘e achachiias resultan
todavin destncadas por otros atnbutos (ver capitalo §),

A menudo se dice gque Sallu es o la ver gulli (cerro), apachira (cumbre) y wak 'a
qala (wak'a de piedra), Nuestro anihisis moestra gue en ln vida cotidiana normal-
mente se picnsi que este wak ‘a achachila es la pledra misma y que Ia zonn nledsna
¢s su territono; en cambio, én un contexto ritnal se ve o Salla ante todo como un
espiritu ancestral que habita en la piedru y que puede moverse de lugar micntras la
picdra se quedn donde estd, 1o que tambien pucde decirse de otros wak 'as. Aungue
se identifica a los wak 'es con determinados objetos y lugures, su existencia y activi-
dades no quedan restringidas 2 esos lugares o ni siguieri a sus dominios, sino gue
wlcanzin mucho mds alld del objeto real (por ejemplo 1a piedra) gue se dentifica
como el wak a; éste puede recorrer grandes distancias, siempre y cunndo o conyo-
que un yasin.
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En este sentdo, ¢l uso y sentido del tdemino wak'o es may flexible. lo que puede
decirse timbién del término ‘palacio’. Como ya hemos visto, el segundo puede referir-
se a un deferminado lugar, pero tembién a una zona mis amplia y menos estnctamente
defimda, Esto se hace especialmente visible en el caso de Salla: agul tenemos una
determinada locabzacidn bien definida y a la que la gente se refiere como su “palacio’
El lugar en cuestion se encuentra en b ladera de una montafia rocosa. al norte del sitio
donde se halla el wak ‘o achaciula. Como en el caso del “palacio” de Tunturini, aqui el
puisije contribaye en gran manera 4 las cualidades imaginarias de la ubscacion® en un
lugar conereto, ln roca de L ladera aparece como si se Tn hubiese esculpido: se dice que
ese sitio fue modelado como una fila de doce asientos y que es el ‘palacio’ de Sally; a
menudo también se habia de &l como del kawilte ("cabildo’). que ¢s ‘el lugar de re-
unidm del consejo comunal’, aunque en este caso la referencia se dirige claramente al
consejo de los wak'a achachilas, pues ~como va hemos hecho observar anteriormen-
te— se considern que tienen un sistema politico muy parecido al de La sociedad humanic
(Ver llustraciones 5,13, 5,14, 5.21 y 5.22).

Gran sefior de una montana

Todos los comunanos reconocieron, y en sa mayoria subrayaron. los grandes po-
deres de Salla y su alto rango entre Jos demds wak 'a achachilas de la comunidad. En
efecto, a menudo se afirmd que Salla es el ‘primero’. lo que cabe interpretar como ¢l
méis poderoso de lox wak'as locales: sin embargo, coando llegd ¢l nitual de enero,
quedd claro que Salle ocupaba el tercer lugar en ln jerasquia de divinidades que en
aquella ocasiin recibion ofrendas particulares. Una de las razones por las que se dice
refteracamente que Salla aparece como el “peimery’, es que los dos “soldados’ que en
enero be presentan las ofrendas son los prmeros en salir del lugar de su prepuracion: de
entre todos Jos weak 'as, Salla es ¢l que se encuentra més lejos del centro de |a comuni-
dad v el ritual esta organizado de tal manera que todos los “soldados” han de estar de
vuelta al mismo tempo en un determinado lugar. En un peancipio nos parecid que ésta
habia de ser la explicacion por la que con 1anta frecuencia se afiomaba que Salla es el
‘primeru’; pero con postenondad nos dumos cuenta de que el asunto es mucho miis
complicado y que probablemente estd higado a importantes razones historicas.

A Salla no se lo describid s6lo come ¢ ‘primeno’. sino que también se lo llamo
Jifiri, “encine’ y “superior’, y muy @ menudo se le dio el tatamieoto de apu, “sefior’,
v jach'a apu, 'gran seior ', titulos que suelen reservarse a las montafias regionules mis
poderosas v que ruramente se emplean para las divinidades locales. Salla es, en efecto,
el dnico de los cinco wak ‘o achachifas locales m&s importantes al que se vincula direc-
tamente con las altas moatadias, o que parece explicar buena purie de sus poderes y
rango: un comunario decia que Salla es jilir porque es (o esta asociado con) uns alta
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montadia. Salls es también 1 dnica de las cinco divinidades locales principales que se
encuentra en la cordillera, fuera de las tierras domesticadus de la comunidad. Por tan-
to, parece que se considera que jos poderes y rango de Salla estin wociados o los
atribatos de las divinidades tanto regionales como Jocales, La cuestion tiene que ver
con la denominacion de Salla como kawilte (cabildo) y también ‘cabildante’ o conce-
jal; pero, en los hechos, ¢l “cabildo” es uni asamblen mis regional que local. En reali-
dad, la gente de Sullka Tith Lawa Quilu consideraba que Salla también era uno de sus
wak'as y en el pasado cercano le presentaba ofrendas periddicas. Hemos sabido que 1
gente de otras comunidudes de Jests de Machaga hacia lo mismo. Por coasiguiente.
probablemente se consideri gue Salla representa a 1s antigua comunidad de Sullka Titi
(y es pasible que, en ¢l pasado, también a las seis comunidades de |a mitad supenor),
como concegal en una asamblea de los wak o achachilas regionales. También resulta
significativo que se considere que el lugir de reunion de esta presunta asamblea de los
wak'a achachilas haya sido el “palacio’ de Salls, o que vendsia o subrayar todavia
mis 1a localizacidn “central’ de tn comunidad de Sullka Titi, como ya hemos visto
anterionmente.

Cuando en cierta ocasion estdbamos ratando de Salla y se planted ls evidents
confusién sobre su mngo con relacidn a Turiturini, preguntamos terminantemente #
auestro interlocutor si Turiturini ent o no ¢f supenior de los wak’a achachilas locales,
Esta fue su respuesta

El Turiturini siempee. E) mayor tsmbién es ef Salla siempee, doen e30.
Twrituriripini. Sallapin jilirirakls, sakivay wka.

Respuests perfectamente ambigua, cuya iinica explicacion puede ser que se consi-
dera que ambos wok ‘as son 'superiores’, unque €n contextos diferentes: Turitunni en
ol de la autoridad local v Salla en el de la autoridad regional. Acaso podria compren-
derse en parte esta diferencia considerando la gue existe entre los pigis y los jilagatas,
de que e ha tratado anteriormente y que quedard mis claru en el proximo capitulo. A
ambas divinidades se demuestra especial respeto a la hora de las ofrendas: son, por
ejemplo, las dnicas de la comunidad a lss que s untis con grasa de Nama dentro del rito
<acrificial: & ambas también se las ve claramente come legistadoeas. stendo tituladas
de 'ley wak '@, concepto importante de Gue se tratari en ¢l capftulo 8. Cuando pregun-
tamos en qué ocasiones habfa que hacer ofrendas al wik 'a Turiturini, por lo general la
respuesti fue gue cada tres afios en enern, con motivo del cumbio d¢ los pligis; aungue
s¢ le presentaban ofrendas en otras ocasiones (ver cipitulo 7), cast siempre iban liga-
das u los poderes de las autoridades. En cambio, cuando se hizo la misma pregunta con
respecto o Salla, la respuesta fue que se le podian presentar ofrendas en cualquicr
tiempo o cuando se presentabu alguna urgencii especial: si bien esto se aplica de una
forma general a lns divinidades regionales. se las 1lama en los asuntos que no se puede
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relacionarlos ficilmente con ninguna divinidad concretu. Estas son, por tanto, algunas
de las diferentes asociaciones de estos dos importantes wak 'as,

Todavia viene a subrayar mis el cardcter regional de Salla el hecho de que se dice
que este wak'a tieve cieno control de importantes fuerzas climiticas, en especial La
Nuvia y el granizo; Salla también estd directamente asociado a ln fecundidad de los
campos, por lo que se le dedican ofreadas especiales para garantizar |a productividad;
o como 1o exprest un comunirio;

Sulla ex para Ia chacya. El Salla achils es0 s, todo con ispalla,
Sallaw yaputakix, Sails ackilux wkas, gl kun iapatllan.

Salla e pars Tos campos. Cuando se hacen ofrendas a este wak ' la produccion se
multiplica y los frutos crecen ubérrimos ((spalla es aqui el término clave, que implica
simultineamente fecundudad ¥ tamaio),

Finalmente, se hacian ofrendas a Salla en momentos de litigios pos terms. Dos ejem-
plos de ellos se refieren o fas guerras pasadas con Tiwanaku y f hacienda Achaka, colin-
dantes por el norte con la comunidad de Sullka Titi; ambas guerras las mantuvieron
conjuntamente Titiri v Lawa Quilu ¥, en la segunda de ellas, se dice que se ofrecio una
Harma s Salla pars gamntizar que sus fuerzas animarun a lo comunidad en ln batalla

§.5. Plazuela

Pluzuels ocupa el cuurto lugar en la jerarquia de los wak'a achachilas de Sullka
Titi Titiri; pero en muchos aspectos esta divinidad se diferencia de los otros wak ‘as de
que hemos tratado aqul, 1o que confiere n Plazuela un rango especial entre los princi-
pales wak'as de la comunidad. Aungue Plazvels comparte algunos de los atribatos
especinles de Salla, las diferencias entre ellos son mas imponantes que las semejanzas.
Aligual que con Turiturini, los datos relativos a Plazuela parecen durmos determinadas
claves sobre el porqué actualmente en Sulika Tin Titir se considern masculinas a las
divinidades denominadas wak'a achachila. Y ¢sta informacion completa y amplis lo
que vimas en el caso de Turituriog,

El nombre Plazuela tiene evidentemente origen hispanico ('plaza pequefia’). En
aymara ln palobea se pronuncia palaniyla: u veces se le afade el ©érmino aymara pala
(‘encima’, "en la punta de’, “alto”. ete ), dando “Palasuyla Pata”. Aunque Plazuela no es
nada alto, sino pampa (“Nlano’), esa coletilla tiene pleno sentido, como veremos. Al
wak's van asoctados otros nombres y también otras divinidades: otro wak’a ¥ una
determinada chudlpafawicha. Esta os una de bas cosas que diferencian a Plazuela de la
mayoria de los demis wak'n achachilas de 1a comunidad. El segundo nombre de Pla-
suela e< Tanka Palladlla), que acaso sea el original aymara de este wak 'a. Esta denomi-
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pacitn Ja preficre la gente que vive cerca del lugar y que estd mucho mis familianzada
con Plazucta que quiencs viven en otros lugares de la comunidad. Mis adelante trata-
remers de otras asociociones,

Ninguna piedra, simplemente tierra

Plazueli ¢s uno de los wak ‘as que desafian y, en realidad, descalifican la premisa
de que en la actualidad s6lo se¢ emples el término wak'a para determinadas predras
tenidits por divinidades locules menores. Como ya hemos analizado en el capitulo 2,
el término se usa en todo Jests de Machaga para referirse a las divinidades tanto
lociles come regianales; ¥ 1o mismo puede decinse de muchas otras regiones. No
hay duda, la mayorfa de lns divinidades regionales son montafias de cumbres neva-
das, o necesariamente nsociadas @ ninguna piedrs particular. Ea lu comunidad de
Sullka Titi Titiri también encontramos siquiera una pequeda loma, Palli Marka, que
es un importante wak 'a focul: y en la comunidad de Qawch's, en la provincia de
Aroma, hemos visto un wak a Hamado Ch'uxiia Phuyu, ‘manantial verde’, que, como
yir dit o entender su nombre, es una fuente; esti situado en medio de una enorme
pampa. en la que no hay rocax ni predras.* Esto viene & demostrar que el término
wak'a sigue usdndose paru designar una variedad de lugares poderosos, perfectn-
mente similires a los enumerados por Bernabé Cobo en 1653 (ver libro X111, capitu-
los 13-16).

Plazucla es un trozo de terreno ligeramente elevado en ls pampa de la parte infenor
(“abajo’ ) de Sullka Titi Titiri (ver HNustracion 5.15); en realidad ex ¢l dnico de los cinco
wak'as mis importantes que se encuentrs en esta parte de la comunidad. Ninguna
piedn vit isociada 4 Plazoels y cuando mnsistimas sobre este punto, se negd enfaticu-
mente que en los alrededores hubiera ni siquiera una piedra; por el contrario, se descri-
bié al wak '@ simplements como uragi ("tierra’ o ‘suelo’); o mis complejamente: mié
Jisk'a p'uxia (p'axrap wgasa. wkax, que significa: ‘es un pequedio trozo de llanura o
tierra pelada (verma)'.” A causa de su ligera elevacion, en este contexto i veces e
cmpled ln expresiin fisk '@ gullu (*pequedia loma’). Esta idea coincide, naturalmente,
con | que sugiere el 1émine pai, come en Pluzucla Pata, que parece ser el tnico
rasgo visunl atnbuido a Plazucla,

23 (oo de loa tres veak i mas bmparmantes de Qowed i es una lom y del lercunn s dsce que fa wdo on
pran cascius oo dos pares de s o o, Cuanco fuimes o ver esta dlims divimidad com un ancismo del
lugaw, el cuctees ~pama sw sorpress- habls desaparecada, peas los s sogwian ¢n wi dogar. 2oore altay
yerhas (ver Thaostracidn §.15)

25 El térming jr'avhe o p'aeng pocde significar 1o mismo o que e pelids i yoms,
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Un templo subterraneo

Lo mismo gue-o Salin, en vanas ocasiones s¢ daba el titulo de apu al wak'o Plazue-
ln; y también se decia que era muy poderoso (wali ponariann), al igual que Salla y
Tuntunni. Sin embargo, a diferencia de los demis wak ‘us principakes. Plazuela no cstd
adornado realmente de ninguna cuathidad viseal que comtribuya a su imagen de wak'a
muy podersso pero esto gueda compensado por algunas cualidades imaginarias. ex-
truordinanas. Se dice de él que debujo de la superficie de la tierra hay un templo (la
gente emplea el término espaniol “iglesia’) grande y hermoso, que se ha abierto por st
mismo a fin de que la gente pudiern contemplar su intenior, Segun afirman algunos,
dentro del templo hay un par de fllies de oro y plata que representan una yunti de
bueyes (es decir, un toro ¥ uma vaca); otros dicen que hay dos pares de dllas, uno de oro
y otro de plata, que representiun dos yuntas de bueyes {es decir, toros y vacas). pero el
oro y |a plata suelen asociarse, respectivamente, a lo masculino/femening y al sol/luna.

Esta suposicion da pie a dos cuestiones importantes relutivas o fas caracteristicas
principaes del wek '@ Plazuela, La primern se refiere a los illas mismos, como simbo-
los y depdsitos de lu fertifidad y del bienestar del ganado. La segunda toca u sus prin-
cipales asocuciones: (1) 1os ilfas y los metales preciosaos, especialmente el oro, con
frecuencia van asociados al Inka;™ y (2) el ovo que se afirma haberse escondido en
este lugar —esti claro que no se trata del mismo oro de los 1llas— también estaba aso-
ciado a una de las divinidades conocidas como awichas yio chulipas, contribayendo o
dar cierti ambigiiedad o 1n identidad de Plazueln. Antes de adentrurnas en el sigmifica-
do de esta dltima cuestion. veamos primero brevemente La de los ilias.

Un wak’a de la fertilidad del ganado

Los tifas, u veces piedras mobdeadas nuturalmente, pero con mayor frecoencia mode-
los o estatuillas de obra humina en forma de diferentes animales, de otras cosis desea-
biles e, incluso, de seres humanos, constituyen un fenomeno bien comocido en todos los
Andes. Normalmente se los considera depositarios de la termilidod del gnnado, de In aban-
dancia de la produccion agricola y, ¢n general. del biencstar doméstico (ver, por ejemplo,
Berg 1985, 62-64; y Carter 19892 209, 288). En la mayoria de los casos los illas son
pequedios objetas tangibles. individuales o familiures: cadn familia a menudo posee uni

26 The b boma v wak @ Palll Marks cmbien se dice que tlene 22 su umerior un hermoss wmplo incaico; ey
quicnes dicen haber viso abrinelos delnme de ellos. en b nocho, Segan el arguadiogo Twun Albersein,
PRl Marka e we Ingar sequeoddgioo mba Da b imgeesion de gee Flaxuets tumbién podnta tener base
angeeohigica. Exa sospocha se refuceza con la reforencia a chalipa, término que se use también en
rolacion con Les riimas de Wankam (AThG, commmcncein peesonad)
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werie de estos “amuletos” que representan kas diversas Cosas que necesitan y desean. Pero
Jos illas también pueden ser objetos comunales y, como on ¢l caso de Plazuela, paeden
asociarse a determinados wak ‘o achachilus, hecho gue no recordamos haber visto men-
cionado en T bibliogrfia antropologica y etnohisténca andini. Asi sucede con ki comu-
pidiad de Qaweh't, en ln provincii de Aroma, cuyo wak's achachila comunal mas impor-
Lante va asociado a dos pares de illas, piedras bastante grandes que represcatan s yunti
de bueyes y un par de Hamas (ver lustracida 3.16),

De todas formas, los illas ssociados al wak'a Plazuela son objetos intangbles,
imaginarios. Segidn jos comunarios, no sélo la gente de su propia comunidad sino de
varias otrs de 1os alrededores de Sulika Titi Titin hacen ofrendas a Jos wak as y n los
ilfas pars asegurar la fertilidad del ganado. en espectal del vacune. Se dice, por ejem-
plo. que determinadas personas de las comunidades aledafias de Qhunghu Milluni y
Sullks Titi Lawa Quilu sirven al wak'a Plazucla y que, por hacerdo, tienen mucho
ganado; sin embargo, la gente de Qhunghu lo nicgs.” En este sentido se podria consi-
derar 3 Plazuels, lo mismo que Sulla. como un wak'a regional; al igual que de Salla, se
dice que se hacen ofrendas a Plazucla stempre que s¢ considere necesano y no solo
cuda tres anos.

Laos grundes poderes de Plizoclu y el rango de apur de esta divinidad van explicita-
mente relacionados con los illas vinculados al wak ‘a. Aungue no se considern que se
trate del mismo ser v se puede hacer ficiimente una distincién analitica entre los dos.
en realidad resulta imposible separarios por completo sin menascabar los poderes y el
prestigio de ambos. Esto se puede decir también del wak’a y de los illas de In comuni-
dad de Qawch's, aungue ¢n unw y oiro cavo se dice que el wak'a tenia o posein a los
illay. 1o que muestrs didfanamente ona jerarquia, en la que se considera gue los wak'as
son ks socios superiores de la relacion; no obstante, bos grandes poderes de ambos
wak as dependen de su vinculacion a los illas y viceversi

Wak’a, chullpa/awicha y los metales preciosos

Los metales preciosos de los illas de Plazucla, en especial el oro, van ascciados a
las Inka: se dice que han pertenecido a los Ieka o que datan de su época, En esta region
ol término “Inka’ s& asocia habitualmente con un poderoso ser mitokdgico, aungue i
veces se puede considerar gue se refiere i fodo un pueblo. Se truta, sin duda, de una
wsociacion bien conocida en los Andes. Lo que en el contexto del wak'a Pluzuela ya
resulta menos obvio & s4 asociackin con una chullpalawicha que suele levar el nom-

27 Apradecemos & Andy Orra por haberom peoparcionade eata miomackin, ¢l preguni sobre exe ems o
ere cotnunarios de Milluni unn vz que le dijisnos 1o que eos habian coutady Toe de Sulika Tal Thin
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bre de Chullpa Sirka. ubicada también en este lugar y que, se dice, posee oro y plata.
De hecho, aquf parece haber una superposicion entre el wak 'a achachila y la chullpal
awicha, que hasta cierto punto tiene que ver con ln presunta presencia de oro en ambos
cason; pero ¢l oro de la chullpalawicha y el del wak’a no es exactamente el mismo.
Como en el caso de los illas, se dice que el wak’z Plazaels tiene o posee a la chullpa/
awicha (y presumiblemente. también su oro), lo que viene a crear ana considerable
umbigtiedad sobre 1a identidad de Pluzoels. La razon de esta complejidad estd relacio-
nuda, en purte, con el hecho de que se considere que los wak ‘e ackachilas dominan e
influyen en una importante superficie de tierra circundante, inclusdas fas divinidades
femeninas como en el caso de las tierras comunales, En el caso que nos ocupa, parece
quee Pluzuela domina un tipo lgo diferente de divimdad “femenina’, una chulipalawicha:
sin embargo, el tema es mds complejo y parece relacionarse con la combinacion de
cualidades y atributos especiales adscritos a Plazuela,

El hecho de que se diga gue Plazueln es wragi (suelo o tierra) llevd o algunos
comunarios a denominar simultdncamente o la divinidad como wak'a ¥ wirjina (vir-
gen). Esto sucede a veces cuando un wak ‘g y un santo/virgen de un templo estan fnti-
mamente asociados entre «f 0 se piensa gue son el mismo ser. Esto nos devuelve a fa
asocucion de Plazoela con los illes y al hecho de que se consadere al wak’a como
proveedor directo y depositario de la nqueza material v de la femmilidad. Estas cualida-
des comresponden bdsicamente a las divinidades fememnas, mieatras que las de las
divinidades masculinas, sun la fertilidod que se les utribuye, siempee estin menos di-
rectamente vinculadas al suministro de bienes materiales, y mas a la administracioa, a
I fuerza fisica y o ln swen (suerte): se necesita fuerza para adquifir RQuezis, pero no
las da directamente. Si s2 tiene en cuenta lo anterior, resulta mis comprensible 1z inti-
ma asociacion de Plazoela con una chalipalawicha, pues por lo menos en Sullka Titi
Titin se considera que estas divinidades son los depositanios y proveedores de metales
precicases v, por extension, de dinero. De hecho, el nombre Chullpa Sirka refleja esta
cualidad, Segin Bertonio (1612), el wérmino sirka significa “la vena del cuerpo” o
“mrimi de metal”; v las chullpa son, en general, enterrorios en que se suele encontrar
cerimica, metales preciosos. etc. En Sullka Titi Titin existe un gran nimero de estos
sition. El oro y la plata de las chullpa suelen encontrarse en forma figurativa, no como
metales brutos, lo que viene a coincidir con la nociin de los dlias del wak 'a Plazuela;
sin embarge, también e considera a Chullpy Sirka un dep6sito de metales en un senti-
do més general, pues con respecto  1a chullpa misma no se menciona figurillas particula-
res. El hecho de que se diga que Plazoela es un wak'a 0 un ifle no sélo de oro y plata,
sino también de minas (presuntamente & causa de su asociacion con la chullpalawicha),
hace de nueve evidente s superposicion de ésta con el wek‘u.

Si echamos una mirada a fa literatura colomial (por ejemplo Cobo v el manuscrito
de Waruchin), parece claro que en las época precolombina y colonial temprana a las
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divinidades denominadas fluaca se las consideraba simultineamente masculinas y fe-
meninas. En camino, si leemos el estudio de Boaysse-Cassagne (1987: 222-223) sobre
la wdeatidad aymara vemos también que la dualidad creada por los conguistadores
aymaras del Altiplano, basada en parte en la oposiciGn de cualidades masculings y
femeninas, afectd a las divinidades de wrgusuyvie y umasuyvie y o los sacrificios que se
bes hactan. En efecto, en este contexto se asockas poe lo menos 4 las pnncipales divinidades
aymaras con las montafias, lugares altos y cualidades masculings. mientras que en
general se vincula u las divinidades de los pueblos conquistados con las lanuras, el
agua y las cealidades femeninas (el agea, salvo coando es corriente. suele considerarse
de culidactes femeninis).

Ahora bien, las cualidades y atributos de Plazoela recuerdan mds a las divinidades
femeninas que a las masculinas, Cabe imaginag, como hipotesis, que Plazuelz en sus
origenes representaba a un wak ‘e femenino que posteriommente, a causa de los cam-
bios producidos tras la conguisti incabes y durante el periodo colonial (que se refiejan
en el relato de Turituring), fue considerado una divinidad masculing. Ya vimos qee en
lie actualidad se suele asociar £] 1érmino wak ‘o i lus divinidades masculinas, aungue
estanorma puede sufrir excepciones (por ejemplo, en el caso de Warmi Qalal.

De hecho, la relacion de Plazwela con Chullpa Sirki viene a subrayar nuestes hipd-
1esis, pues el iéomino chullpa —que designa a un pueblo oniginanio que se supone exis-
o antes de Ly existencia del sol- ambién se vinculs i los uru y o otros pescadores
(Dillon 1988: 16), conguistadoes por los aymaras cuando invadieron este territorio, Si
no andamos descaminados, results sumamente interesante observir b division gue s
ha producido en este lugar: se ha scabado identificando al wak 'a con la masculinidad,
probablemente con una consecuencia de ln homogeneizacion ciausadi por lis con-
quistas incaica y espafiola, aunque también se ko asocia a una ambigua divinidad feme-
nim, de bgue se puede afirmar Ciasd Con certeza que nactd o raiz de aguellos mismos
cambios.

Como bemos dejado entender en |a introduccion de este capitulo, se puede dividir
a las divinidades femeninas en muchas categorfas y subcategorfus. Las res categorfas
principales gue encontramos en Sullka Tirl Titirt son: (1) los diversos tipos de tierra
domesticada (campos, patios, erc. ). (2) las santas mamitay de las iglesias: y (3) las
awichas o awlliras (del espanol abuelita), & menudo relacionadas con lis chudipas.
Mientras que se suele considerar que las dos primeras cagegocias son divinidades benévo-
Las, las ewichas son muy ambiguas v con frecuencia estin relucionadis con los dia-
blos, en especial cuando van asociadas i fas chudlpas v a los metales que se encuentran
en el Esta asociacion evoca los lazos con Lis minas y sus diablos, De ahi que los
propios aymaras distingan @ las awichas femeninas, especialmente a las chullpas/
awichas, tnto de Jos wak 'a achaochilas maseulings como de otras divinidades femeni-
nas mis intimamente asoctadas al dmbito doméstco, Una de las formas como esto se
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expresi es que la gente dice gue las anwichos tienen mds ‘castigo” que otras divinidades.
Es decis, que son mds peligrosas y menos predecibles: esto es asf precisamente porque
1o se hat entablado entre ellas y la sociedad uni relacion reciproca, como es el caso de
los wak ‘as, fas parcelss femeninas y las santas catdlicas.™

Thi Achila

Finalmente, el wak ‘'« Plazuela s¢ relsciona con otro wak 'a, Thit Achila. el contro-
lador de Jos vientos y, por ssociacion, con las fuerzas meteoroldgicas en general. El
termino thi es uma forma abreviada de thaya, que en aymara significa “viento” y
“frin’. Se considera que ¢l viento trae v Heva las nubes, es decir coatrola el clima.
Thit Achila recibe ofrenday durante un importante ritual comunal que sigue cele-
briindose anualmente en lis fiesta de Santa Barbasa, & comicnzos de diciecmbre. En
dicha ocasion se preparan tres ofrendas: una paras cada una de las dos aynugas ('tie-
rras comunales’ ) que se cultivan anualmente, y L tercers para Thi Achila, Sendos
pares de “soldados’ Nevan las ofrendas i sus destinos y las queman. Pero, a diferen-
crinde la mayorda de los wak ‘as, Thii Achila no tiene una residencia fija. coss que tal
vez se puede wribuir al hecho de ser él una entidad colectiva, una divinidad que
representit i todos los posibles wak'a achachilas que se considers influyen en lus
fuerzas climiticas. Cuando se pregunta a la gente quién controla Ia Huvia. el hiclo, el
grunfzo, ete., con frecuencia se menciona i una serie de divinidades locales y regio-
nales, a las que seria imposible presentar ofrendas individualmente: por tanto, pare-
cerfit 16gico gue se bubtese podido elegir casi cualquier lugar pars la incineracién de
las ofrendas i Thii Achila. Pero no sucede asi: los dos *soldados’ llevan las ofrendas
a Plazuela, lugar designado paras este fin,

Se dice que se ha elegido este lugar mediante un proceso ritual, en el que un yatird
consultd a las hojas de cocit y encomtrd la ubicacion exacta. La eleccion de Plazuela no
fue. por consiguiente, un accidente ni una casualidad: probablemente fue asi por cl
hecho de que se considera que algunas de las grandes montafias cercanas a la fronters
de Boliviu con Perii v Chile (por ejemplo el Sajama) tienen una influencia decisiva en
el tiempo. No s6lo desde Plazueli se pueden ver estas montafias, sino que, de Jos cineo
wak'a achachilas principales de Ja comunidad, esta divinidod es o mis cercana a
ellas, por lo que ~segin la 1dgica aymaria— se encuentra en las mejores condiciones
para “defender” a b comunidad de estas fueszas exteriores.™

28 Para mayor isformacicn sebre el sipnificado de fos srmisos en coestion, ver Berg (19853
29 El semsa de Thil Achily es mds complepo que %o gue peede desprenderse de este beeve Insimiemo ¥
spenimos volver 4 ¢l 2o fecha peoxima. Eno el capituio B s¢ ragark del coscepoo aymara de defeoder”
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5.6. Santa Isabel Titiri

Hablando de los wak ‘as directamente relacionados con el relevo de los p'iges, San-
ta Isabel Titiri ocupa el quinto lugar en la jerarquia de los principales wak ‘a achachilas
de Sullka Titi Titird, Al igual que Turitarind y T ukuri, Santa Isabel esta situado en I
mitad superior de la comunidad. zona que ahora muchos consideran como el proximn
centro de ln comunidad {ver capitulo 4),

Hasta donde hemos podido averiguar, Sania Isabel es el dmco wak ‘e de la comuni-
dad sitwado en un campo comunal (aynuga), bo que lo emparicnta con los wankas de 1a
época precolombina. que eran uncs wak as de pledr, & menudo monolitos, situados
en los campos, relacionados con la ocupacion de la tierra y de los que se consideraba
que fertilizaban y protegfan la tierru cultivada.™ Santa Isabel es una predra grande
emplazada en el centro de un campo perteneciente a unu de las aymigas de la comuni-
dad. La mayor parte de la piedra se encuentra debajo de la superficie, siendo visible
solamente fa parte superior. de manera que se puede decir que estd bien “armigada’ en
la tierra. En efecto, se sueke describir al wak ‘e como una piedr grande con una cabeza
pequena, aunque s parte visible no tiene nada de pequefia. A causa de la forma de ln
parte visible de la piedr (ver Hustracién 5,17), a menudo se desenbe al wak @ como
que lleva un sombrero. Un aspecto interesante de Sunta Isabel es que en la parte supe-
rior de la piedra habia una serie de piedras menores, dispuestas aproximadamente en
forma de crculo. No pudimos hallar ninguna razén de ello: cuando preguntamos 4 la
gente sobre las piedras menores las describieron como una “pluma’, sin que pudiéra-
mos conseguir mayores explicaciones,

Santa [sabel es uno de los wak 'as que s¢ relacionan con relatos de guerris comina-
les, Se dice que figura entre 1os wak 'as u los que Sullka Titi hacia ofrendas durante uni
guerra de nueve abos que s comienzos de este sigho o a fines del pasado hubo con la
antigua comunidad de Yawriri. Existen alganos documentos que hablan de una largas
historia de litigios entre Sullka Titi y Yawrin por la tierra y los derechos de pastoreo.

Nombre y sexo

El pombre de Sunta Isabel pareceria indicar que esta divimdad era considerada feme-
nina; sin embargo no existe acuerdo general entre los comunarios sobre el sexo de este
wak'a. Cuando se preguntd en general a la gente sobre el sexo masculino o femenino de
Jos wrk 'as, respondienon sin excepion que todos Jos wak ‘as eran masculinos; pero cuando

W) Gomedber {1089 et veadizndo sn estudio interesiame de Jos wankas Tami en yhichua como en aymaa,
o sérmine wewka stgmifica taminén “roca grande
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hizo mds ambiguo. Mieatras unos no estsban seguros del sexo del primern, otros defen-
dian opiniones contrarias. En cuanto a Santa Isabel dos comunarios sostuvieron
impertérmitamente que este wak '« ¢ra femenino, pareciendo basarse en ¢l simple hecho
de que su nombre asf lo indica clanamente. Pero uno de los s distinguidos yasiris de ln
comunidad defendid con igual coaviceidn la opinidn Opuest, u pesar de su nombee. Su
explicacidn fue que sus antepasados Jogriron —con la ayuda de un ch'emakani de enton-
ces— que el wak“a hablara, habiéndoles dicho que sa nombre era Santa Isabel. Se matificd
en que esta divinidad ers un wak ' achachila masculino, cuando despuds se le preguntd
51 Warmi Qala eru también un wak 'a masculino que posein poderes especiales sobee las
mujeres y ba fertilidad, es decir. si et un warm illa, smuleto femenine: en contraste con
Santa Lsabel, dijo que & si cra femenina, porque llevaba su sarille.” Como ya he
mencionado, otros ufirman que tiene dos pechas.

El nombre completo del wak'a ex Santa Isabel Titiri, en referencia al nombre de
esta parte de la untigus comunidad de Sullka Titi. Asf, cabria interpretir ¢l nombre del
wak'a como “Santa Isabel de Titiri*, Pero ;por qué Isabel? Yy ipor qué Santa” Se dice
que el afamado cacique de Jesis de Machaga y de Sullka Tid, Axata Qamaq, tenfi una
hija llamuda Isabel, quicn se habris casado con Don Gabriel Ferndndes Warachi (ver
seccitn 3.4); no es imposible que el wuk's se relacione con este carderer femenine,
pero no hemes analizado esta relacién con los comunarios. Por tanto la propucsta se
queda en mera especulacidn, wungue resulte muy dificil hollur otra explicacitn de!
nombee, La presencia del 1érmino “santa’ en el nombre del wak'a todavia e mds intri-
gante y diffcil de explicar; sin embargo, no hay que olvidar lo ya dicho de que ¢l wak'a
estd cerca ded templo de la mitad superior de la comunidad y existen claros indicios de
Gue se considera que el wak'a y sus poderes tienen relacion con el templo ¥ sus samtos,
y viceversa. Una vez un hombre empled el nombre Exaltacion cuando Aparentemente
se referia al wak'a. “El Sedior de 1s Exaltacion” es el nombre del patrona del templo y
uno de los dos de la comanidad.” No obstante la gente no pudo 0 no quiso bajar 4
mayores detalles,

Tenemos aquf otro ¢jemplo que sugiere rotundamente cambios de sentido del tér-
mino clave wak'a en la comunidad. Parece probable que se acostumbed a considerar a

31 L toerallis o6 woa ldnpqmiacuahdnwlu-hmnamrmdnymd:cou;i‘nlmmh
turlls unilizada por los especialivias riluales para leee on n coca debe ser de losa de Tlams.

2 IJl’uuMnmn;nnmdeSuﬂhmerinnnlmmhfv:ﬂldd&ﬂad:hﬂadmih:puon
la fiessa e 1991 resuo g 10% snmes principales de ambos emplos de 1 comunidad eran virgenes. Is
de In mitad infesor os Notividad y rexulta quo, aungue b de Ls micad supenor tunbién ers s “vugen’
(ver Hustracion 5. 18 ), socdavia sigue levando of scmibre de Exabtacian’ [Completar cos ¢l prikpo de
Felis Layme NOTA DEL EDITOR|,
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Sants fsabel un wak '« femenino, que. & consecuencia de tos cambios de sentido del
concepto general, ahorn muchos han llegado a tener por masculino. Cabe considerar el
encuentro con el ol 'amakani y las pricticas ritundes que inclufa como parte del proce-
30 de sacralizacion requerido para legitimar ese tipo de cambios.

5.7. Conclusiones

El propdsito principal de este capitulo ha sido examinar los cinco wak 'a achachilas
mis poderosos de ln comunidad de Sullka Tit Titin, explorando y analizando las cua-
lidades y atributos que les asignaba la gente del lugar. También hemos comparado u los
wak 'a achachilas con otros seres de poder superior v de los que In comunidad conside-
i depender. Finalmente, hemos tratado de establecer las principales diferencias entre
dos categorfas fundamentales de divinidades, de las que —en general- s¢ puede decir
que se dividen por el sexo al gue se considera pertenccen. Hemos visto gue se trata de¢
un tema mucho mds complejo que lo que se desprende de los ideas e ideales hdsicos
manifestados por la gente del lugar v se ha arguido no sdlo que las dos principales
categorias se subdividen sino que con frecuencia resultan sumamente oscuros los 1imi-
tes entre ellas. Sin embargo, también hemos podido mostrur que existen ciertas dife-
rencias de importancia entre las dos categorfas principales; y se ha sefalado que Tu
comunidad o algunos de sus miembros pucden definir a determinadas divinidades (es-
pecialmente o algunos de bos mas poderosos wak 'a achachilas) mejor que & otras, Esto
s aplica también a determinados grupos de divinidades femeninas. por ejemplo cam-
pos. casas domésticas y patios, que para la gente ticnen una referencia relativamente
simple y directa. (Ver el grafico 14).

Se considera que los cinco wak 'a achachilas mis poderosos de Sullka Tit Titin,
que pasan por ser sus prncipales protectores y gue. como veremos mids adelante, tum-
bién consolidan la identidad colectiva. estin dotados de camcterfsticas especiules, in-
timamente relacionadas con las cualidades de masculinidad y de belicosidad que ha
anulizado Bouysse-Cassagne aplicadas a los aymaras conguistadores, Con todo, aun-
que sea innegable el cardeter genera! masculino de los wak 'a achachilas, esta cunlidad
se resume en la figurm de Turiturini, que simboliza ef poder ¥ lo autoridad politicos
dentro de la comunidad. Este hecho se hacia explicito de vanas formas y en diferentes
momentas de fa vida de los miembros aymaras de la comunidad.

En los tres dltimos capftulos nos ocuparemos de este tema examinundo con mayor
detalle algunas de lns principales curacteristicas de los wak ‘a achachilas en general y
de Turiturini en particular, hasta ahom sélo insinuadas o no mencionadas, Pomera-
mente descnbiremos y analizaremos ¢l proceso ritual de las autondades bisicas de
Sullka Titi Tinn y que solia conducir a una culminucion, cada tres afios en enero,

206



T TSN RN, TN TR EENTIRTRRRITTITNTIRIRR) TNNVCN U TN RN TN

Lo podens de b rovca duni

durunte el rito inicidtico de los pligis. En el capitulo final analizaremos, por un lado,
las caracteristicas y el simbolismo reciproces y comunicativos de los ritos clave y, por
otro, algunas observaciones generales que la gente hace con respecto a los wak ‘as: por
ejemplo sobre su origen y sus poderes o sobre ka relacidn en que se considera han
entrado con la comumdad. Esto nos permitird sacar algunas conclusiones sobre los
wak'a achachidas y reflexionar sobre Ia importancia que ks informacion presentuda en
este estucho ofrece para las teorias sobre el concepto de wak'a v Jo “sagrado’ en ln
religién andina, pasada y presente,




Grifico 14
El orden jerarquico de los wak 'a achachila masculino de Sullka Titi Titiri.
Las divinidades terrenas fementnas constituyen ¢l lado izquierdo
de una ecuscion dual. como en el caso de las sutoridades comuniturias,

Los marani
(consejo politico de divinidades regionales masculinas )

Turituruni A o
T ukuri A 0
Salla A 0 Aspecto femenino
Plazaela A 0
Santa lsabel Tinn A o
Pachemana

(en su calidad de conjunto de divinidades femeninas y de ongen de crecimiento)
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LLEGAR A LA MAYORIA
DE EDAD

6.1. Introduccion

Abriremos este capitulo delineando brevemente ls conceptualizacién aymara de la
cdad y seialando como determinados procesos rituales relativos a la investidura como
pigi Ccabeza’, L autoridad local basica en la comunidad de Sullka Titi Titin) encajan
en el ciclo vital aymara y constituyen parte mtegrante de la serie de “ritos de paso” i los
que cida individuo debe someterse o fin de pusar de una categonia de edad, y del rango
social pertinente que le estd asociado, 1 otra, Despeés. en Este y en ¢l capitulo siguien-
te. ofreceremos uni descripeion y un undlists minuciosts del thakli (“camino’, "itine-
rario” o también “escalafn’) ritual que solin constituir (todavia subsiste de una forma
menos compleja) una parte esencial de los procesos sociopoliticos relativos a la inicia-
cién de las nuevas autoridades locales basicns o a su investidura.!

El camino ftual de lis autoridades comenzabi, vanos aflos antes de que una perso-
na pudiern entrar en consideracién para cangos piblicos, con cierto tipo de canchidaty-
. que los aymaras del lugar lamaban chfuphina. La candidatura significaba que todo
individuo babia de cumplir una serie de obligaciones sociales y ritunles untes de que
pudiera legar a ejercer una autoridad,

La segunda etapa en este proceso de acceso ol ejercicio de la autoridad er una
libacidn ritual (ch ‘alla), que afirmaba la elecerin de los diez individuos que habian de
convertirse en los proximos p'igis: se realizaba cada tres afos durante In fiesta de la

| Se osee indismintamente Loy Srmincs symarss wesdint (recien egado™ o ‘cname’) y machugs (o
wwevo’§ pars doseribin & quicnss van & ocupar un corgo, Y 3 quioses esidn dejundo un cango se bos desgns
con ok Geeminos sty {salieme’ )y mirg 7 | stiguo’ o antenar’), o tumbien cos (o forms syssanzds
pasaru, del sérmino cspafol “paseda’, demumninado a alguimn qee hays camplido con sus Uebares
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Virgen del Rosano que sigoe celebrindose u comienzos de octubre en el pueblo prin-
cipalmente mestizo de Jesus de Machaga, En esta fiesta se solian reunir todas las co-
munidades del antiguo cantdn: pero sctualmente solo asiste alrededor de una mitad de
las comunidades,

La miciacion de los p'igis culminaba en una celebracién comunal privada que in-
clutp complejas ofrendas ritunles a os wak'a achachilas locales y regionales; 1a lleva-
ha o cabo trienalmente la propia comumdiad, en su territorio, hicia mediudos de enero.
Esta importante celebracion era responsabibdud de los jach ' julie pigns (gobernantes
de mayor edad) y lu apadrinaban, en purte los mallkusifilagatex y en parte los propios
mueves p'iges. Las autoridades entruntes cormion con los gastos de las principales ofrend:as
rituales, que se compontan de dos Hamas blancas (algunos dicen que a veces una era de
cokor pardusco) y uni sene de ofrendas (‘masa’F ademis de los servicios del wanird y
de sus dos ayudantes

Revestin gran importancia que toda la comumidid apareciens participando en la ceres
monis de iniciacidn, aungue en realidod algunos sectores de bn misma quedaban excln-
dos de determinadas partes de las acciones gque tenian lugar. Como versmos con mayor
detalle mds adelante, ¢l objetivo del mto y de los ofrendas era garuntizar: (1) un buen
gobierno; {2) la continuidad. el orden y la armonia sociales y culturales; v (3) el creci-
mieato ¥ la procrescidn, reforzando la relacidn reciproca que ln comuniciad consideraba
mantener con los wak ‘a achachilas tanto locales como regionales. Se consideraba que
estn relacida daba cierto grado de controd indirecto sobre fuerzas naturales vitales como
1z Tluvia, el hoelo y ol granizo, de las que se sabin 0 se consideraba que miluian en ks
cultivos y en ka procreacion tanto de los ganados come de fos seres humanos. Los symaras
interpretan estas fuerzas como atributos de los wak 'a achachilas locales v regmonales, en
particelar de los marand, divinidades regionales representadas por determinadas monta-
flas nevadas, por ejemplo, el [Hlimani y of Sajama. También se considern que las divinickades
locales y regionales son lus depositanias de los podeses politicos, por lo que hay que
ganarse su benevolencia y apoyo para defender n In comuniclad tanto de las fuerzas exte-
rioees como de Is desintegracion interma social y politica

Las altas montafas nevadas son las divinidades a lus que con mayor frecuencia se
da el titako de api, mallky v jack'a Jilin achachila. Ly desominacion de marani (lite.
ralmente, ‘el duedo del afio”, o como se nos tradujo, ‘el que tene gestion ese o’ ) les
viene del hecho de gue se considera que cada ufo los wak'e achachilas van rotando
entre ellos Las funciones de maxima autoridad, de 1a misma forma que en las comuni-

LR

My sdelame (seccion 731 s tranarh com ol detadle de fa ofreeda g Ly min (que no se sabe s es ded
cantellamo ‘mesa’ 0 ‘misa’, 0 ol vez wa mezcla de Sox dos sdrminos ), gue cluye varios elementos,
entre ellos figurillias e azdoar, prose do Mlama Merbas, eiv. Gerurdo Femnbader (1999 descrbe en
detulle In gran pogacss ritudl y sembsticn e estias misas/mesas aymares.
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dades y regiones la autondad va pasando de un individuo a otro; aungue parece que
por Jo menos las divinidades regionales que pasan por ser las mds poderosas, con
frecuencia mantienen el cargo afio tras afio. Hay que tener en cuenta que estas monta-
fias regionales son de ndmero limitado (ni envejecen ni procrean): pero esto no afecta
il hecho bisico de que se concibe la autoridad jerdrquica entre ellas de Ia misma forma
que en la sociedad umans.

6.2. El ciclo vital aymara y las categorias de edad

Se ha presentado a los aymaras como que dividen el cick cronoldgico vital en seis
grupos de edad: bebé, nifio, joven, adulto, anciano y los difuntos (por ejemplo, Miracle
¥ Yupata 1981), cads uno de Jos cuales también se asocia directamente con determing-
das fases —reales o imagmarias— del desarrollo sociocultural y biolégico del individuo
como miembeo activo de su comunidad, Ademds, el paso de una 1 otra categoria de
edad estd marcado por un ‘rito de transicion” o ‘de paso’ destinado a Uevar a los indi-
viduos o grupos de personas @ una nueva etapa de su vida sociocultural, es decir: 4 un
nuevo papel en ka sociedad. Estos ritos o rituales son procesos sociocalturales que don
4 la sociedad cierto grado de control sobre sus miembros v sirven para legitimar los
pasos importantes de uni o otra categoefa de edad o sociocultural, imponiendo ciertas
obligaciones sociales, politicas y rituales a los miembros individuales o grupos de la
sociedad. Las obligaciones implican enterarse de, reconocer y mostrar respeto, tanto
hacia el patrimonio cultural como hacia las ‘leyes' de la comunidad. Mediante la ve-
cuencia de chhiphifia, se diseminaba y hasta reproducin el conocimiento de Jas pricti-
cas y divinidades comunales. Los candidalos se enteraban del don de gentes y de como
sef fieles a las reglas de |a sociedad. Tumbién se enteraban de las limitaciones de su
libertad para actuar y de las sanciones sociules que pudier provocar cualquier trans-
gresion. Por tanto, mientrus que [a ensefianza y el aprendizaje claramente les conferian
poderes, tumbién s los limitaban. '

Participamos en vanos y diferentes *ritos de paso’, por ejemplo primeros cortes del
cabello o ruthucha, bautizos; las celebraciones de diversas fases de la vida educativa,
matrimonios, ete. Pero este capitulo se concentrard unte todo en los procesos rituales
que se celebran durante 1o que podriames Hamar la etupa central de 12 vida de una

3 Coamo hace notar Bourdiew (1977 17 y 220, en nealicad, s b oy, sont smiy pocas dus roglas ¢ leyes
estrictas en las socoedndes nativis: mix bion hay “preceptos de costutsbes”, que “wo Uenen nada on
comiiin com ks reghas tescendentes de e codigo Juriilico, Y, como ¢l masma también subraya “Ho es

o suficiente decir gue la regla determsing In priscticn, cuando s gesa mis cbedecidndoln gee no obede-
ot
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persona. Poede ser que a estos ritos no s¢ 1os considers necesariamente ¢omo ‘rits de
Paso ; por 1o menos no parece que bijo este punto de visti hayan recibado demasiad
atencion en la abliografii antropolégicn andina.! Sostenemaos que Lo son, Aungue no
et directamente de este tpo de rifos, B amplia eoefs de Gennep defa claro gue
forman parte de i categorta de ritos gue define como “de paso’

“En toda sociedad, T vida de un individuo constitaye ung sene de transiciones
de uma i otrz edad v de ana o otra ccapacida, Dondequien que existan sutiles
distincapnes entre fas grupos de edad o de ocupacion, el avance de un grupo al
sigusente va acompadiado de actos especiales,.. Entre los pucblos semiciviltzadon
{sick. todo cumbio eo s vida de unp persons Imphce SoCiones ¥ reaccioees..
qQue by que reglamentar y observar parn que ¢l conpunto no sufra do malestar ni
violencin,.. Para cadn uno de estos acontechmientos €xisien ceremonias, cuyo
objetivo hitsico s que el individao peeda pasar de ona o otra situacion defini-
da...” (Gemnep 1960- 2.3).

Los procesos nitunles de que nos ocuparemos comienzan cuando se acepta a los
individuos en ln edod adulta, o sea cuando Hegan a la pubertad, encuentrun parejas, s¢
casan y asumen responsubilidades sociales y politicas colectivis. Persisten hasta que
se convierten en ancianos que han cumplido todos sus deberes sociopoliticos obligato-
nos, Nos concentraremos en In primer parte de este periodo: el iempo que trunscurre
desde que una personu Hega a joven adulto hasta que se ha casado v Hegu o desempe-
farse como unn autondad local bésice. Més alli de lo brevemente acotado en el capi-
tulo 4 sobre algunos de Jos ritos que se practican en etapas posteriores de la vida, su
anilists deberd aguardar otru oportumdad. Sin embargo. e importante recalcur que los
rtos de que nos ocupamos forman parte de un ciclo mayor.”

Si no estumos equivocados —es decir, si hay gue considerar como ritos de paso a las
celebraciones de que tratamos mds adelante~ esto viene a complicur considerablemen-
te fn cuestion de lns categorias de edad symaras, en especial la cuestion relativa al
largo pernodo de 1n edad adulty. que seele considerirse una cutegoria imnterrampida,
Confiamos en que estie sugerencia estimule en el futuro mayores debates sobre todo
este wma

4 Pars un undlivis de rios de puso sedinos reconccidos, ver poe ejemplo Bastien (1985). Coa un enfogos
mids innoyadoe, imypirado oo la oben de Gennep. Plac (1983 45-49) ha argumentado que lay goe cons-
derar como un vendadern tito de paso w ‘culto al diabdo” andiso, on specia) como pante de L trassfie
mackon de los campesinos migrantes en la clase miners.

5 Pars von vividn peseral de Jos camines progrosivos do Les amendades ‘tradicionases”, ver Albo (1993)
So tratamiento, basado, en pune. en dasos sobre Sullku Tia Tatin y de Don Félix Layme. <= eocoentrs
rovisado y ampliado en Ticoms v Albd (1997 capitado ) y o valado par toda le regidn de Jestin de
Machaga
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6.3. Chhiphifia

Como ya hemos explicado en el capitulo 4, cads una de las diez autoridades comu-
nales basicas, 10s p'igis, representa i (ras tmMas zonas en que s¢ divide ahors la co-
munidad de Sullka Titi Titiri, Actualmente todo miembro misculino casado de Ia co-
munidad estd oblignde a SeTvir, juntumente Con sit eSpOsd, CoOmMo p'igi durante un aio;
pero antes, cuando los pigls cjercian sus cargos durante tres afios, no se consideraba
absolutamente necesario que todos los hombees fueran autondades. o por 1o menos po
era automitico, aungue hemos de suponer que casi todos habeia sido p'iges en algin
momento de sit vida, pues en otro caso habria quedado gravemeate menoscabado su
prestigio soctal. Para llegar a ser, o mis exactamente para que se le permitiera ser, un
pretendiente viable a las importantes funciones de la autoridad comunal, cada indivi-
duo debin pasar por cierto tipo de candidatura consistents en un periodo de tres afos de
‘servicios” obligatorios 4 ki comunidad y ul p'igi en ¢jercicie en su propia zona. Esto
incluia obligaciones tanto soctalkes como rituales, gue cn su conjunto recibian en aymarn
|« denominacitn de cikiphifia, uma especie de ‘cohorte de bodas” que al mismo tempo
implica un proceso de aprendizaje.

Cada zon. 0 coda familia extendids antes de la introduccido de las zonas designi-
ba 1 sus candidatos {y, por lo menos en teorda, en cada ocasidn habia siempre mis de
uno por zond). quienes competian entre sf para ulcanzar el prestigio de haber sido
elevado al nivel de persona con autoridad real en el desempefio de las obligaciones
sociales y rituales que se exigia de ellos durante el trienio que duraba el periodo de
servicio. Las obligaciones sociales, que particularmente en la cosmologfa wymara no
s¢ puede separar de lo que nosotros, los estudiosos, 1enemos tendencia & interpretar
como ritales. consistian en prestar ayeda general en las tareas mutinarias de Lo vada
cotidiana para beneficio de la comunidad, de fus autoridades vigeates y de sus zonas, si
es que querian alcanzar sa eleccin para los Cargos. Asi puede percibinse en los pala-
bras formuladas por uno de los comunarios:

“Primero .. |parn que sirvan) tres afios, o 10s cabeis NS tuy que pombrar.
De los menares, Para que (odo @30 [La gestion] vaya bien, Agua hay que traet.
servicao hay que hacdeselo [al pligi], ass, Tres afiox [dura]. Ahora [después del
tres afios [de] eso sale.”

Frimerot ... Kimsa mans, sullla knvica numeasia, Sullkanakar, Tagpach
varnaganapatak! whar. Usn wiytanis, sinwlsive Turarapifa, wkhoma, Kimsu
mara Jicihay Kimsa saral wkax mistal .

b Elsafijo napi-, wido a bt salz verbal furi- ('trubagar’ ) em by pulabn raarsyniid, SXpocs) wma accion (que
o smjeto yealiza parn el bien de oenor v ¢f safijo -l marcs wu ohligneidn de realizsrin
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Sin embargo, los aspectos ritwales incorporados en las obligaciones de Lo secuencia
de servicios de lu ciduphiiia, Las repercusiones generiles de esti profongicla candic.
turn, sis posibles orfgenes histonces y sus significados mis reconditos, son més com-
plejos que lo gue aparece o L simple vists de las obligaciones sociales inmedtatas, Poe
ello hay que examinar con mayor atencidn el terming chiuphiia mismo y comparar los
aspectos funcionales que acabamos de describie con (1) la informacion implicita que
una lectura atents permite deducir de las palabras v observaciones de los peopios
aymuras; v (2) una serie de importantes significados o INterpretciones que aparecen

registrados en los diccionarios tanto colonales como modemos

Los aspectos rituales de chhiphina

Cuando olamos ks grabaciones de las entrevistas realizadas durante nuestro primes
vigje junto a la comunidad, nos costd un buen rato entender qué significaba el término
chhiphifia en el contexto de la narracitn que sigue, extruids del comienzo de la primera
entrevista, Nuestro primer interlocutor lo habia empleado al comenzar s explicar las cere-
mondas oficiales que se practicaban en lu celebracidn rinual de enero, cuando bos pigis
iniciaban oficialmente el perfodo trienal de sus cargos. Este hombee empleaba o veces ¢
préstamo castellane ‘dingente’ en lugar del Ermino odginal aymar pigi, lo que permite
documentar tna influencia del movimiento sindical camgpesino en la terminologia symins.

= Eh... yi en ese momento [de cambiarse] en ahl s¢ decls esto, pa que pucds
cambisrse [en] ¢l wak'a Taritanm, pos muchos sfos antes hubiz goe seguir v ...
Dacsendu chhipirisie [cota vez). Eso [consistia en que] se ponta akeohol, asi ex eso.
Cada afioy tres aftos, [cadu] tres ufios se hucts tunar, sxd es, par b [donde) ese
wak i, desdle pegquetio wno por upo esti ‘puesto”’. Despuds de eso se iba, ya estd
Entonces [coda] udo, fpor] tres aflos pasa. Ous vez se vaedve o i también, ya, en
ahi nuevamente coloca, unos tres afics. Unos diez.. cace, o doce afios, ese tanin
[ese tempo] ha seguido. Eso es. Después  desde shi we entra ya como dingente.
L e okt derensamexe ki samca akes. Turttiontnd wak ‘o nerkarastistakiv, wall
Jaxa maramakas ke sififidon y . chlipheidne. Uhox afkielanika wskifdna,
ukkam akax, Sapa mara, ki maea.,, Kimsa sara wkax iormayaie, wkxdwa,
skat wark “a sarramatakix, fisk mapach ... mid clehipiintara. Ukas uka sarewayaia,
yeruta, Ukt mdd snceecex, kv mara poavarhs. Yogiampr sarfasurakibs, ya, whany
il sk tke mad Kimeser snceriki. M dies .. irski surycees, honkia penyoin maaracic
oo sigwiwand DRy, Gkt wkvarwa marttioway ey divigente,

— iDe cabera?
Plgita’

= Soy cubeza, diciendo. Eso primero Tres aflos hay que hucer, [despods] tres allos
de cubera.
Fligite sosa. Okoeva merveagataxe. Kivou sz feeowayvasia . kiova sum kawin
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Lo que aqui nos interesi no es tamo el nto de enero mismo (mils adelante tratarermos
wmpliamente de €1, sino bos preparativos situsles menos apuenics que = practicaban en
105 808 anteriores al Mmomento en Que se permiti s una persona quedar investida de uuitoei-
dud y que ¢l comunanio claramente considerabs necesano incluir en su descripeion pura
que entendiéramos sxdo el proceso implicado en la investidurn de un p'igi. Después de oir
varias veces esta parte de fa entrevista, finalmente nos dimos cuenta de que el hombre s
referia a on periodo prepanstorio que antecedia i la oma de posesion efectiva de hos p'igis
cn sus cargos. La explicacién bésica del término chhiphifis, que pudimos establecer oste
primes momento, ens que significaba “una especie de cundidaturn poniendo presentes (re-
galos) ante Las autoridades comunales en as fiestas™ La carhidatura, gue implicaba una
puzna entre competidores, habia de sostenense minterrumpidamente duranie ires afos; pero,
como sefiala implicitamente of texto, padia prolongane durante mucho TS BEIpo en Casi
de considerurse que el candadalo no habia cumplido debidumente sus obligaciones sociales
ylo rituakes, por ejemplo gue no habfa hecho el regulo adecuado en determinada Hesta y
que, por tanto, por el momento to resultaba an candidato sutistactorio.

Con las ulteriones pesquisas gue hicimos, insistiendo en una expheacidn mas explicita
del significado exacto de todo el proceso y, en conenito, en qué s experaba que bos candidatos
dieran o las autoridades, se achard ¢l asunto. Se hizo manifiesto que este kargo perinddo de
preparacion previa a la ocupucion de carngos plblicos. consistia en pane en und serie de
actos simbélicos, Los candidatos habfan de realizarios en el lapso de los fres afios. abordan-
do 1 lus sutosdades comunales durante uni serie de diferentes fiestas i o fargo de cala afio
calendario, haciéndoles cada ver un regalo, aparentemente ssempre uni botellita de aleohol
puro, conocido en espanol como “un cuario de alcohol™ y en aymans come t'inkha ( propi-
na'): algo que se di como expresion de gratitud. En inherente 2 estos sclos de los candids-
1o s demustracidn de respeto (1) u sas mayores que prestaban sis SCIVICIOs e SIS CUrgos:
(2) o Las instituciones civiles de o comunidad; y (3)a la legstimidad de que se creia estuban
investidas s sutoridisdes vigeates en vinud de los ritos a que se habun tenado que someter
para ocupar sus cirgos, Como ya puede huberse dado cuentas el lector, en este momentn o
conociamos realmente ks obligaciones sociales inherentes i la secuencia de chhiphifn ¥
o descubrimos este aspecto hasta que recibimos y lefmos Las transerpeiones de ks entre-
vistas, Luggo COmenzamas 3 percatamas poco i poco del imporante sgnificado de este
perixdo de servicio trietial gue 1o textos ponian de manifiesto.

Fuentes léxicas relativas a chhiphifia

Las pesquisas realizadas sobre Jos posibles significados del 1érmino chhiphifia me-
diante diccionarios modermnos y colonmles de las lenguas aymura y ginchwa. muestran
que el término posee un amplio y compicjo abanico semintico. Como afirmamos miks
adelante, tiene importantes repercusiones, 1o sdlo para la posible significacion histoei-
i de los procesos sociales y rituales del caso, sino también pard el pensamiento poli-
tico y la cosmologia aymaras en general.
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La consulta de diccionanos modernes y coloniales de Lis dos principales lenguas
andinas plantea al investigador un espineso problema sobre la enorme vaniedad de escri-
turas de unos térmmnos gue evidencian significados similares. Esta imegulinidad en 1a
representacidn gritfica se debe casi con certeza, 00 5610 & variaciones dialectales regions-
les, sino tambaén o “errores’ cometidos por los transcriptores y compiladores. Hasta muy
recientemente, éstos habian de tratur de unas lenguas que carecian de gramiticas v alfa-
betos formales; y ahora que unas ¥ otros existen. siguen siendo objeto de debates, Par
ntentar supersr las limitaciones de las consideraciones estrictamente “fonologicas™, en
los diccionarios consultados nos hemos esforzado, primerumente, por explorar todas las
entradas emparentadas con el término chhiphifia (aun aquéllas que a primera vista pudie-
run parecer semdnbicamente wjenas i, luego, por examinar hasta donde nos ha sido posi-
ble los *sentidos primordiales” que nos veafan sugeridos por los sindnimos dados por las
difereates entrudas, lo que nos ha resultado muy peovechoso, en especial por la inmensa
riqueza (aungue complega estructura) del Vocabulario colonial de Bertonio [1612). Aun-
Que puede ser que no siempre & unos mismos resultados precisos, consideramos que
este método permite 4 menudo al investigador desenterrar mucha mds imfonmacion que
un enfogue estrictamente “fonologico™ y, por tanto, definir un dmbito semintico v una
comprensidn més amplios de determinado (éomino.

Los diccionarios modernos

Empecemos mirande las entradas que aparecen en los diccionarios aymaras mo-
demos que hemos podido examinar.

Manuel de Lucca (1983) da

Clupiia, (poce wsado) Regocipar, alegrar, causar placer. { Ver Chiviphiia):
Chivipiae. Hablsr en voz baga. I/ (Sar) Alegrarse.
Chhipistia. (Sur) Alegrarse, sentir alegria.
Chiipliita. (en desuso) Golpear con piida.
Chhiphirafia. (en desawo) Desterronar, deshucer terrunes golpeando con piedra.
Chlipfaiia. (en desuso) Golpear con peedoa. machucar
El diccionano del Proyecto Bilinglle d¢ Puno (1984) da
Chivipisia, Hablur es voz baa, cuchichear, vartamte. Chivipixida, Chhiptapiia.
Y Manuel Rigoberno Paredes (1971) da:

Chipisifia, Secretearse.”

7 Enlaversi abveviat de Lucon (1987) 060 moomtramos: Ciulspifie. Hablar en vou b, & (Se) Alograne.
En Cotart vet al. 1978, Carvagal (et sl 197Ky Berg (19881 o figur neeguna entracs del iédnmino. Sabo el
machuqeetio Layine (1997) dice: “Habilitarse comeo camdideen pa opear ol cargo de el d¢ b commickd "
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Como muestran estos ejemplos, las tres diccionarios s6lo coinciden en dar el sen-
tido de ‘*hablar ¢n voz buja’; podria creerse que, por implicacién, significa ‘planear
algo en secreto’, que es ¢l sentido que da Paredes. Exto coincide con la interpretacidn
gue ln moyoria de aymaréfonos probablemente darian, por o menos en primera ins-
tancia ' Solo Lucca da otros sentidos, que para fines de andlisis pueden dividirse en
dos categorias principales. En primer lugas tenemos el significado de “alegrarse o ale-
grar’, del que se indica que comesponde a la regién mendional del dres aymara. En
segundo lugar tenemos el significado de “desterronar’ v ‘golpear o machucar con pie-
dra', sentido gue Lucca indica come arcaico o én desuso. Casi no hace falta decir que
o primeru vista estos sentidos no parece tengan gran cosa en comin, En las cultura
occidental modema, esti claro que “cuchichear', “alegrarse’ v las “labores agricolas’
no son actividodes intimamente relacionadas entre sf; pero surge la pregunta de si los
undinos/aymaras, que son sobre todo agricultores y pastores, lo hacen o lo hacfan de
alguna forma particulur.”

En la descripeién de la secuencia soctal y nitual de chiiphida dada antenormente,
encontrumos tres indicadores de importancia al respecto. Nos servirin para empezar i
descubrir algunis conexsanes posibles entre estos sentidos y actividades uparentemen-
te disparutados ¢ ncluso conflictives o contradictorios.

primerv: la prolongada candidatura a que habian de someterse los sulika pigis
implicaba pugna entre competidores, la que bien podria sugenr algunas premisas se-
cretas yio tratativas privadas entre los candidatos y sutoridades de las zonas sobre a
quién se elegiria para asumir las importantes respoasabilidades de autoridad local en
los proximas afics. Los aymaras son una gente orgulioss y cauta, muy ambicioss v
competitiva a su estilo, como habrd podido comprobar pronto quienguiern haya tenido
la oportunidad de conocerlos. En comunidades pequetias como lis suyas, no hay pric-
ticamente nada que quede secreto y ls gente no para de hablar y discutir privadamente
sobre sus vecinos, en qué se ocupan, cémo les van las cosas, et Y no debemon

»  Conmnicacion persomil de Fumn de Diovs Yapita,

9 Ticona y Albo {1997 capitule 1), en au toeamsento de los varios caminos (Ahakidy comunsles en Jeses
o Machag, ambudn dan datos interesanies relacionadon com e @rmino <hdiphitia o chipife. que,
Coto Nosotros. comsiderm (que desiribie o primeno de wad sene de pasos o blogues del lurgo camine de
cargos comunsles de Jas symares. Segdn ellos, & significado prncgul de chiiphife ey shoea, en Jesas
 Mochoga, e de “lmpiar de pasto of rermend, sactmcar ¢ gustn com pledras”; 2l se dice, por cjemplo,
Mkl ohbiphasita, Timper de pasto o desbrozar el camsino, pare sf, o thatdd chdipbisin, * el que des-
Wreua s proguo caming” (el sefiso o~ afiade ¢l mutlc d¢ o & iraa de una accida pare bemeficio
Proguo); “es decir, s preparan pars andas por e laepo camiao de cargos comumades™ (p, 67)

1} Enese paeto of amor peincipad del presente Shro puode establecer comparaciimes con su conocimmento
v expenzncin pervonad de 1s veda en s pegueis comunidad murad eo [slusdia, que proscols carcseris-
neas simifaes.
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Capitulo 6

olvidar que ocupar cargos de wusoridad puede traer prestigio a quienes se desempefin-
ban bien v beneficiaban a la comunidad con sus actes y decisiones durante su periodo.
Fsto. en cambio, padia provocar envidias, resentimientos y aun animosidad, por ho que
podfan existir muchis razones pura cuchichear, murmurir y confabular secretamente
durante ¢l periodo preparatorio de las nuevas autoridades y mmbsén posteniomente.

Otro aspecto de 08 procesas para ocupar cargos, yi mencionado en capitulos anterio-
res y que ahora hay que repetir en el Conleato gue nos ocups, es ¢l hecho de que un
ingredicnte importante de los poderes transmitidos o los nuevos pigis durante ¢l nto
de iniciacion es el de hablar (es decir, ¢l derecho de manifestar la propia opinion como
miembro pleno de la soctedad) y b capacidad de impartir rdenes a lu gente por medio
del lenguaje v en calidad de autoridad, Este detalle podria formar parte de una explica
cién de por qué se llama chiuphifa al periodo preparatono de los sullka p'igis. s¢
considerarii que no fuvicran atn el derecho de hablar abertamente sobre los asuntos
de 1 comunidad mientras no hubieren pasado por la iniciacion.”!

El segundo; las obligaciones sociales inherentes a la secuencia de chhiphifia impli-
caban trabujo agricols en beneficio de ls comunidad y de las autoridades vigentes, en
el que con seguridad estarfa incluido ¢l desterronamiento previo a In siembra de la
papa y de otros cultivos,

El tercero: s¢ puede relucionar directamente L nocion de alegrarse o de alegrar o
hacer feliz a otro, con los ritos de regalar alcohol o los superiores (como o practican
los sultka pigis durante fus fiestas) y con las ofrendas nituales (ch ‘ailas) que se Nevan
& cubo durante todis Tas fiestas andinas v que se pieasa complacen o las divimdades,
Las fiestus d¢ los pueblos autdctonos andinos sirven para el doble propasito de crear
un momento propicio (1) para uno mismo y pura su comunidad: y (2) para los santos
cutdlicos y divinidades nativas en cuyo honor suclen celebrarse en peimer lugar y unte
todo kas fiestas. Uno de los principales requisitos para participar y para que uni fiests
andin tenga éxito es ¢l ofrecimiento ¢ ingestidn de abundantes cantidades de bebidas
alcohdlicas a/por todos los participantes, los humanos lo mismo gue los divinos, pues
se considera que en les fiestas éstos se emborrachan y se ponen felices de la misia
forma que aquéllos. Y Jos @érminos castellanos “alegrar’ y ‘alegrarse’, que figusan
entre los que traducen chhiphiie, cuando los emplean aymarfonos acarrean una fuer-
te connotacion de consumo de bebidus alcohohcns

Como acabamos de ver, existen ulgunas razones pura peassr en un vinculo entre los
sentidos aparentemente disparatados del término c/iiphia que da Lucca, Con todo, 2

11 Comeo yoremos mds adebanne, ks Hlos que msrcatan of fin de ln secuences de eyt v la smvestichni
on of cargo o Jos nuevos g i, T comumitad tambicn los Conmshlera avemtos commmales privados gue
o hay que rovelar sin muis s Jos forasteron, on expecial o quicoes protablemests ban ile atreces algun
tipo e ngasajo para of bienestar de I comuniibod y de sus migmibion
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pesar de lax conexiones que hemos podido establecer, quedan todavia demasindas dis-
crepancias para llegar a unu explicaciin completa de las premisas comceptuales que enla-
an las diversas acciones y obligaciones de |a candidatura de chhiphifia y permitir verlas
como un solo proceso socko-ritual unificado. Sin embargo, una mirada stenta ul Voca-
bulario colonial de Bertonio puede contribuir s superar aguellas dificultades

Chhiphifia y términos conexos en el Vocabulario de Bertonio

A propésito del iémino chivphuria, ¢l Vocabulario de Bertonio nos ofrece un cam-
posemantico mucho mads amplio que el de los diccionarios modemos. Ademis, conec-
ta el ubanico de diferentes versiones fonéticas del término chhiphizia con otros térmi-
nos, o que vuelve a permitirnos examinar ¢l 1érmino en diversos contextos seminticos
¥. asi, formular una hipdeesis mucho mejor informada sobre sus mds recénditos senti-
dos de 1o que de otra forma habrfa resultado pensable.

Bertoaio [1612) du:

Chophirvather. Desserronar, o mtar muchas vicufins, !

Chiphiaiva leketha. Dur con pledem o masteniente. ™

Chiphijctiue, Idem.

Cliptaitrarhu lebenutha, 1dem,

Chiphatarhi. Dar wssi 2 muchos, guitar hiensss &c. con prodi

Chiphiri vase. Pestilencin,

Chiphitasitha leketiasith, Apufietearse voos o ot

Chiphitha, chiphizitha, cuvisitha: Holgarse Neutro,

Chupiarha, vel Chipaathu. Alegrar.

Chupiatka, Idem abegrar a otro.

Chhipivitha, Kidutha. Cubriv I coss con hicho tas puntas adentro, y ryzes
& fueen '

Chlipitar vae. Casa assl cubierta

127 ED newo de cosar ¥ it animsales no parece bener Ui Mo gesdrico em yimara. sino yoe se bo designa
meidiante palabees relackmadio con el peopio animal v los méendos para ssatarke: por ejempln. “apo-
e un aymana sertn Dt | Benooio ko eseribe dedeti), peno ovie emino e wmo de fos sisdenmos de
chlbpfia, del que mos ocupemos sgol

13 Mobioer (3984) da A mantenionss . (1) Sidotando fuerianente coa las manos. (1) Con mobas manos

13 Bersamin da: Vi, momutre! Caso cubverta; y Viacharh comm o 1 prsenil del caso pera la coas
trcion de una cuse, inchubdo siteschucks D ahif goe tenganos: Cubor cass, Yeachara Vi g,
Cubtic casa con hicha, y les puntas hazla adenoo. Chbiridiaig, Kk, Techar con bicho: Michuna
et vel Chipiiohe. v limalmesse Kok i, Canstr cobierta de ficho Lay permmas husis desans, Kaduth,
oileipaleitig Cobeirse ant

15 Tuores Rubeo (L6160 0o reglsten ¢f térmioo chiupbia,
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Estos cjemplos dejan claro que el rmino chhifphifia tuvo un campo semidntico
incluso mis amplio que el que dejan entrever los diccionarios modemos citados ante-
riormente. Como hemos visto. dos de ellos dan s6lo un sentido, también presente en ¢l
tercero (‘cuchichenr’ o ‘tramar secretamente’ ). Es interesante ver que csta acepeidn no
la recoge el diccionario de Bertomio, que registra términos independientes pira los
diversos sspectos de esta actividad," Més adelante volveremos a esta peculuridad,
pero antes veamos algunos de bos demits sentidos.

Bertonio confirma los otros dos sentidos fundamentales registrados por Lucca: (1)
‘alegrar, causar placer’; y (2) 'Desterronar, deshacer terrones” y ‘golpear con piedra’;
y naturalmente no es improbable que en el primer caso Lucea haya extruido de Bertonio
una parte de su informacién, pues deja constancia de que se trata de sentidos poco
usados o srcaicos, 1o que hace nacer 1 duda de si wvo conocimiento propio de primera
mane. Bertonio da también sinénimos de ambas acepeiones: 1) cusitha, y 2) leketha,
junto a otras connataciones sobre el segundo (‘matar vicufias® y ‘apuiletearse’), Final-
mente, incluye un nuevo sentido: “cubrir la casa con hicho’, que, como irgumentaré
mds adelunte, acaso nos ayude a comprender mis plenumente el significado y simbo-
lismo de los procesos sociales y rituales inherentes al ritw de chhiphina, Pero antes
queremos seguir explorando los doy sentidos principales analizados mds arriba, fijin-
donos on lus entradas de los términos que Bertonio registra directa o indirectamente
como sinénimos de chhiphifa, Comenziremos examinando lus palabras aymisas re-
gistradas bajo la entrada del término espafiol “desterronar”, wmbién nos detendremos
en algunas de las entradas del 1érmino lgida (esento leketha en Bertonio) y de otros
que pertenecen 4 este CAMPO semdnmico o se relacionan con ¢l Después veremos los
sentidos del término cusitha (“alegrarse” o “alegrar’) y de algunos otros emparentados.
Finalmente, resumiremos msestro andlisis, comparando y contrastando los sentidos
que han sparecido a fin de sacar algunas conclusiones y tratar de formulur uni hipdte-
sis general sobre el sentido global del rito de chkiphina.

Desterronar

Bertonio registra los siguientes denminos aymaras bajo la entrada espafiols de ‘des-
terronar’

Desterronar. Koparatha yawirathu, Keparpaatha, Yawairpaitha, Chiphiratha,
Nuararha.

16 En s diceloaunio ghachwa, Gonzilez Holguin [ 1608]{198Y) di: Chaipching o chrivipe hiscane. Hablarse
e secreto, o pasitn, Para una ucepciim similar, ver Lim | 1982: 52,
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La forma chiphiratha reaparece aquil con otros tres wérmines, todos ellos con el
sufijo -ra-, que expresa una seeidn reiterada. Pero sungue estos 1érminos son sindai-
mos, en cada uno de ellos residen connotaciones especificas que merecen una examen
miés atento. En primer lugar, para el término Koperatha en sus diversas formas, Bemonio
ofrece sentidos independientes v que, todos, connotan fa accidn de “apretar”’ (incluyen-
do “ordefur’); pero también da ¢l mis especifico: “Koprhapitha. Allegar tierra a las
papas después de nacidas”, sentido que presenta interesantes repercusiones para la
forma como los aymaras entienden ba relacién entre, por un lado, la madre tierra y los
wak'a achachilas y, por otro, entre Lo madre tierra y las plantas. A este réspecto vale la
pena mencionar a loy investigadores que han trabajado en otra zona de Bolivia, porque
describen esty relacion dual de la Pachamama con las divinidades masculinas y con
las plantas, en unos términos que muestran la clurn conexidn entre esta relacitn y las
ideas que reficja of térmimo de que estamos trutando. En una descripeion de como la
madre tierm protege a las semillas de productos alimenticios (por ejemplo la papa), a
Las que nutre amamantando con su leche, leemos lo siguiente:

“Se dice que bas nuevas semillos alimenticias estin scurrucadas como guaguas
dentro de Tn fuja (&'l ") de la tierra, esto se reficre o b fnje que fas mujeres
Uevnn alredador de su cistura. . Se les pide o Jos espasos, que son los cerros,
que envvien L Hlavias e La estackon Haviosa que fertilizaran & terma, producien-
do Ea terma Hguida de color cojo que agamesd y nuernied x las serillas alimenticias
que hay adentro, Lucgo, la foja, ‘spresa” a ln seemlls-bebé dentr de si come
utsa placenta” (Amold 1992: 143.44),

Podria parecer que nos hemos apartado algo del tema principal: hemos ampliado
deliberndamente ¢l andlisis para subrayar ¢l dmbito amplio y connotaciones seminti-
cos diversas de muchos conceptos aymaras, De ahi que en el caso de chhiphiia tam-
bién se dan las vastas connataciopes que evocan muchos términos cuando los usan
oyen los hublantes nativos: como hemas visto, uno de Jos sentidos biisicos de chihiphisia
s ‘deshierbar’, actividad muy relacionada con la tarea de cuidar of bienestir de las
plantas alimenticias,

En segundo lugar, bajo las entradas Yourepaatha y Yaurinocatha, Bertonio régis-
tra el sentido concreto de “tender las papas para hacer chufio o ladritlos, y adobes
quando los van haziendo o desterronar toda voa chacra”. Yaurinratha significa
sembrar papas o maiz, etc., donde ¢ sufijo -t es la marca de una accidn bacia
abajo,

17 Bertonio dx tambign, Knpdis vesu. Pestifencia goneral. qoe recutndi ef sessido regivteado amerioomen-
b bujo Iy entrinds Clduping vasu,
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Capisio 6

En tercer lugar, Nuaratho o su iz Nua- [muwa-] connota las scciones de “sacudir’
y ‘dispersar’ y de ‘aporrear’ y ‘apufietear’; y, combinado con el sufijo -nuga- ¥ el
término usw (‘enfermedad’ ), da el sentido de ‘enfermar’, que vuelve o sugerir Chiupirt
vesu (ver supra y nota 16), Asiomsmo, combinado con el sufijo -su-, Nua- expresi una
situacién en que ¢ hielo utaca a un campo determinado o parte de €l y no o la zona
circundante. Leketha también aparece coma sindmmo de suarha ("golpear con algo’ o
‘herir con ung espada u otri cosa’ ), lo que vuelve a mostrar —como demostraremaos ¢on
mayor detalle mds adelonte— cudn innmamente las nociones de lucha en sus distintay
formas se relacionan con la actividad agricola.

Hasta aguf hemos visto que los diversos téeminos empleados para denotar “deste-
rronar’ o 'preparyr los campos para la siembra’, entre los que figura chhiphisie, tam-
bién connotan otros aspectos de los procesos agricolas: plantacidn, codado de las
plantas, incluso la preparaciin de lu cosecha para su almacenamiento; todavia miés alld
de esto, tareas implicadas en la construccidn de casas, la lucha y la fehicidad. Final-
mente, en combinacian con determanados sufijos v con el término wsu (‘enfermedad”),
tres de ellos adoptan el sentido de desastres.

Agricultura y lucha ritual

Veamos ahora algunas de las entradias del término ligida (lekerha en Bertonio) gue
éste da como sindnimo de chhiphiia ¥ que significa “golpear con una piedra’ y
“apufietear” o “upufictearse’; y que, por lo menos implicitamente, también puede signi-
ficar ‘desterronar’. Ligifie todavia es de uso comin en fa actunlidad. siendo un término
aymara generul par ‘golpear, apuietear, aporrear, martillear, pegar, aplastar, ¢tc.; pero
Bertonio du también algunos sentidos interesantes y mis especificos:

Lekenuntia. Dar vn moxscon, o paiete que dueta,"

Lekevitha Heetrae & 53 mesmo con godpes, Chuyma Jokesitha. Henrse Jos
pechos, = Y tumbien apormearse vivo o otro,

Lekerppatha, cihallabhtarpoantha. Dar de moxicones, o pufietes,

Lekethaphitha, lekehuaasithe, Dar bucln de moxicones, '

I8 Mokiner (1984) da: Maojicdn, Pulictsro dedo en la cara.

19 Bertomio mmhién reghum las enmudos goe sigues. poro por ¢l momeno Les he exciaido del tratamicnto,
u pesar de que parecen refacionane con dos wpectos de chhiphfie. ba luchz y fa s de vcuilas!
Latwrvithcl Atislia: Emperedasse, cerrando 1a puers & pledna ¥ kako, Letevath wdha. Come 2 la
cana. Lekerarka anfratha: Abrirls. Lebusurhir: Cermr b cada, v dar va putiete en |os ojos. Aritha: Cense
ks puerts, o algum agugen con predras. Atk Cermne adentro, Ati, Nombre: vna cevca para coges
viculas: 0 esconder camne Argsipatha: Encermar vicuiias, o came &l modo dicho. Adpatha; Poder,
vencer; Poder keunnatar algor, Ahoger b semventers las malos yverua
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Lus connotaciones de ‘herir' son facilmente comprensibles cuando nos fijamos
en los sentidos generales de ligifia, pero hay que preguntarse si tiene alguna impor-
tancia el becho de gue ahoea se considere u los porrazos y pudietes como directamen-
te dirigidos a la caru y al pecho (en este caso, jautoinfligidos?), Nuestra primera
reaccion i estos sentidos fue gue evocabun en nosatros vivos recuerdos del rinku, o
‘lucha ntual’, que pudimos preseacinr en dos ocastones en el Norte de Potosi: el
tinku es prictica comin en numerosos lugares de esa region durunte cierts fiestas.
Los contrincantes emplean sus pufios y pics para apubetear y patear a sus rivales,
siendo lins beridus mds frecuentes v visibles en sus caras, que sangran a causa de los
pufictazos certeros. El arrojarse piedras también es corriente y, naturalmente. mucho
mis peligroso, como gue a veces la gente muere; pero este derramamiento de sangre
se considera algo positive: un sacrificio & la madre tierra, del que se considera que
fecunda el suelo™

Un aspecto particular de esta feroz lucha ntual ofrece un interés especial para nues-
tro tema presente. La lucha se practica durante las fiestas, cuando todos estin total-
mente borrachos y estd totalmente prevista, en espectal por parte de los jévenes (fanto
¢llas como ellos participan en Ia lucha), quicnes esperan ansiosamente los sangrientos
enfrentamientos con sus “adversarios’ (que en otros momento podrian ser sus veo-
nes). Volvemos a ver como de una forma extraordinaria se reconcilia a un conjunto de
valores que normalmente nos pareceriun opuestos (a saber: lucha, placer y actividades
ugricolas), dindoles expresidn colectivi, no sélo mediante érminos ¥ conceptos, sino
factualmente con una conducta y unas practicas ntuales, Esta peculiaridad. acaso que-
de¢ en cierta medida sintetizada en una entrada de Bertonio, que fa du como una rami-
ficacion de “aporrear” y que llama la atencidn por ser uno de los sentidos dados tanto
para micartha como paras ligdia:

Aporrear womcamente dizen, Hisguichatha, Hisguchajatha ™

Segin Bertonio, la raiz isqui significa “bueno. bien’: se emplea para formar
frases como ‘volverse bueno’ y ‘mejorar” y, combinado con el sufijo ~nta- puede
significar tanto “guardar bien’ como “castigar’; o puede usarse para describir las
scciones, efectos y consecuencis de la conducta ofeasiva, por ejemplo la bebida en
las fiestas, que pasa por ser positiva, pero que también paede tener sus efectos se-
cundanos!

20 Platt (1976, refiriémdose 3 los ninko de Macha, Sabli & emicrlios feroces, del consutso de B caene o
1 viclima v de la viokcion coloctiva d v majer por punie de ln mitad opuests. Cagherine J. Allen
(19%8), tramando de b pinkie gl Perd merdonal amtes de 1952, snfonma del empleo do prodres. honbis
v pados; fambién de mesries

21 Beronie di; Apormear. Colkfintha, Mot Tekethu i, miriiag.
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Bertonio da lias entradas siguientes:

Hisgu, |, Asipd, Bugno, o Bica,
Hivgwikharha. Boluesse bueno,

Hisguiptatia, Mejocarse ¢l enfermo
Huvguacka( v itha. Aderegar, o haver bien o alguna persona.
Hixgrichantnhe. Guardar bien: Dar visa iy boena beclia, o custigar: Darse

hurtacgo =

Cuambo la vaiz hisgui se combina con el sulijo ~cha- (Causativo que suele traducirse
como ‘hacer’ ), su senticko e "hacer baen i alguna persona’; e cambio, en lis entracas
bajo “aporrear’, se inviente el sentsdo: ‘dar una muy buena vueltc o castigar’, probable-
mente porgue se considers que Lo merece, es decin la medicina adecuada para determ-
nada situacidn, Con lo que el éomino puede expresar a la vez lo que parecen ser dos
sentidos absolutamente opuestos: “hacer bien” y “castigar’. Es por tanto un buen ¢jem.
Plo de una serie de categorias wymaras ¥y qlichwa que pueden invertirse, adoptando
sentdos apssrentemente antiiEnoos, segan el contexto, b siuacion y determinados suffjos
que se fes anode. Otro ejemplo, comin tumbién a las dos principalis lengusas andinas y
que tiene un sentide algo relacionado con o que venimos tatndo, ¢s ayad nomal-
mente denota ayvuda reciproca, pero timbién puede significar ‘vengar' (es decir, ‘pa-
gar en la misma moneda’ ).

Coma seguiremos explorando mis adelante, Hisguigaha aparece como sindnimo
de Clexisitha ("alegrurse’ ), que vuelve a ser sindnimo de chluphiin, pen antes quere-
mox citur las entradas que da Bertonio para las diversas versiones de Clihallakh
tarpaathe, ¢l WEomino registrado arriba como uno de los sindnimos de Lekherpaatha
(“dar moxicones o pufietes’ )

Chhallameatha, Kepatha, Desmenugar allanando ln tierra.

Chhallamantha nwautha. Darse de calabagadax,

Charmchuf ¢ Javitha, Lekettasitha, Darse golpes en los pechos con psedea, como
hazss S, Geronymo,

Chamchieha, Desmeaugar algo con machete, 0 000 peedry

Chamclumocarhe. Mem. mas propio.

Comparandeo estus entmadas con lus que ¢ propio Bertonio ha dado bajo *Desterro-
nar’, podernos ver que 1os €rminos registrados vaelven o sparecer aqui en unas formas
ligeramente diferentes. pero con les mismos sentidos bisioos, Por tunto, estas entradys
vuelven a demostrar como se usa reiteradamente Jos mismos términos pura describir al

22 Moliner (1984 ) registon: Hatargo, Acciom o efectn de hamtarse: exceso o demasia cometickn somanido o
faciend algo. o consecueseiu de ello
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mismo tiempo la luchi y las actividades agricolas. Por un momento nos apartaremos
de los téminos directamente relacionados con las sctividades agricolus, para figarnos
en Jos que denotan los sentidos de ‘alegrarse’ o “alegrar’.

La gran felicidad

El sindnimo registrado por Beronio bajo la entrada chiphutha, chiphiurha e
cuyisitha: holgarse; y si miramos stentamente en oste 1EMMING, encontranemos.

Castsithea, Chiphizitha. Alegrurse,
Cunixiie, Alegria, Deleyee;

Cual. Dacha, ventur;

Cunind. Dichoso; e

El Voeabulario presents, sistemiitica y exclusivamente. el término Cusévitha como
forma gendrica de “alegrarse'. y sigue empledndoselo PAEML CXPIESAT exactamente cse
mismo sigaificado. La rafz kusi, ‘dicha’, ‘ventura’, revela hasta cierto punto algunas
de lus connotaciones importantes del término, que 1o son tan obvias come podria
parecer & primera vista, sino en grun medida implicitas,

Como ya se ha mencionado, existe una serie de hechos —tanto 1éxicos como
etnogrificos— que indica que ¢l marco conceptual circundante de las nociones
undinas de ‘holgar” o *desear alegrfa i otro’ no es casual ni banal; por el contrario,
estd intimamente relacionado con fiestas particulares del calendario, que 2 <1 vez
van ligadis  determinadas tareas agricolas. Para explorar un poco més esta cues-
tion, citaremos las eotradas que Bertonio da para los términos espafioles ‘Holgar-
se’ y 'Alegrarse’, ete.

Holgarse. Couisitha, chipisisha, chipitha; kochasithe,”

Holgura, deleyse, Camivita. hochosita. Qhwertisiite,

Alegrurse. Cusisitha: Chiphavatha, vol Chipisha, Qhaentisita,
Alegrarse el que estsua melancolico. Coanapratha:™ Kapaptatha. ™
Alegrarse del bien de otro, Bicguipathe. Cusisitha &,

Alegrar a otro, Cuseseatha. vel Chipoatha.

Alcgria, Clesiaifo: Chipisiie: (hoe et sifa, thiencosiia ™

21 Segin Bettomio, Kovhu, duaew signitica: Camtar. o cancion de indios: ctc., ¥. POr o, e que,
o implicacian, halgeme

24 Coana significn “lux's y Bemonk da. Counmmuria, Apececes Jur y Conmapthariv Abegrane of gus
esbm riste, mejorse o enformuo.

25 Benumo do: Kapuptathy, Aleprarse el yue esti triste; y Kaphathy, Diar con un palo, o con la mano.

26 Bermanio de: Thuncsda. Chipisha. Repoziiarse poe alpun bus secsu0, 0 ol cause.
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Holgarse tiene un propdsito serio y exige que se den Lss condiciones adecuadis.
pero éstas no son simplemente el bienestar general, la seguridad econdmica, ctc,, pues
el hecho de “holgarse’, es decir la celebracion de fiestas en honor de Ios santos catdli-
cos y de las divinidades nativas locales y regionales, forma parte de la creacidn de una
situacién que cumpla con aguellas condiciones, S¢ considera que ¢l trabiyo duro no
basta para garantizar el crecimiento de los cultivos ni la procreacion y biencstar de Jos
ganados. Tampoco se considera gue lus condiciones atmosféricas dependan exclusiva-
mente de fuerzas naturules chegas ni de un plan celestial predeterminado. Se prensa
gue las condiciones necesarias para una buena cosecha, pasa lu cria de Jos animales,
ete., estdn influidas por la conducta humana, ya se trate de la cotidiana o de las delibe-
radas festividades niuales destinadas especificamente i alcanzar li Huvia o la fertili-
dad 0 a evitar desastres como 1a helada y el granizo. En el centro de las acciones
ritnales esti o alegrarse y el alegrar; ¢l ofrecer mucha bebida aloohdlica y mucha
comida a los miembros de lu comunidad v a las divinidades; el cjecutar misica; ¢l
hailar v el cantar. Uno de Jos términos, Qhuerrisit/hju, que aparcce ¢n Bertonio como
uno de los sindnimos de Cusisitha v de chiiphifia, parece reflejar hasta cierto punto
esta interdependencia entre las acciones de alegrarse y de gozar de buenas condiciones
de vido

Bertonio da también:

Qhsethrritha, Qhuemisitha miccusitha.” Rempugarse. ad imiicem. + Andas muy
Juntos, como quie Hevjando cargs mucha gente
Qhuethisitha, vl Cusisitha. Temer abundanciu de todas las cosas, y mocha

holganga,
Muretricathve. Cuxiscusha.. Estar muy contento,
(Muresrisinie, Holgamga, ibundincin de todo,
Qhueesticadia pachu. Tiempo de holgarse, o de holgum.

La abundancia es un reguisito pari el éxito de cualquier fiesta y ofrenda; pero estas
fiestas y ofrendis generosas son asimismo una premisa crucial para obtener una cose-
cha ubundante, para la procreacion de los ganados y para ¢l bienestar humano, En otras
palabras. se considera que huy una interdependencia decisivi entre la produccida agri-
cola. la gamaderfa, ete. y 1a accién de hacer ofrendas a las divinidades comunales. Y
hay que considerar en dltimo érmino a lus fiestas como sacnficios importantas que
incluyen complejas secuencias de vfrendas que van de las simples libacioaes con aleo-
fiol hasta la oblacion de sangre unimal ¢ ncluso humani,

27 Beronmn de Muouracin. Pocfisr entre sl sobee quien hara ulgo, cada qual echundolo sl oo
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6.4. Conclusiones

Ahora podemos recapitular y sacar algunas conclusiones acerca del sentido global
del término chhiphia v la significacién cultural ¢ histdrica de las obligaciones socia-
les y rituales que acarmeaba esta secuencla de servichos,

En primer lugar, como muestra la informacion etnografica presentada, la secuencia
de tres aftos de servicios que se canoce como chhiphifie solamente 1a practicaban los
miembros jévencs de la comunidad. que iban a contracr matrimonio o lo acababan de
hacer, La secuencia implicaba obligaciones sociales y rituales, entre las que figuraban:
(1) rabajos agricolas v owros deberes realizados en favor de la comunidad y de las
autonidades vigentes; v {21 participacion en las festas comunales, en las que los cundi-
datos que competian por 12 investidura como autoridades habian de ofrecer regalos o
sus superiones, que consistian sobre todo en alcohol, uno de los ingredientes mds im-
portantes de las libaciones v otros sacnificios y al que se considera decisivo para el
éxito de cualquier fiesta, que o su vez estd figada a ls congquista del bienestar comunal
en todos los mveles de ln vida social, cultural, polines v econdmica. Se desprende
claramente que [o candidatura iba destinada a instruir y preparar a las autordades
Jovenes pura ln tarea que les esperaba. ensendndoles el respeto a los dirigentes vigentes
de la comunidad v o s sutondad de que habian sido investidos. Se consideraba expli-
citamente gue esta autondad procedia de los wak ‘o achachiles, divinidades que se
consideraba protegiian a la comunidad y a sus miembros de las amenuzas v peligros.
De ahf que ¢l concepto subyacente a la candidatura pone de manifiesto un aspecto
importante del pensamiento politico, cosmolégico y religioso aymarss, mostrando ¢omeo
estos sistemas constituyen parte solidaria de una sola totalidad.

En seguid lugar, 1a informacion Kxica disponible refleja todos Jos aspectos de lis
practicas gue s¢ levan o cabo comumtanamente v sirve pasa ahondar ¥ ensiquecer nues-
trax comprensidn de la significacion cultural ¢ histdrica generales del téemino chhiphific.
Aunque u primera vista podria parecer que ¢l Vocabulario de Bertonio y los modernas
diccionarios registran unas acepoiones diferentes y aun contracictonas ¢n sus entrides
multples y algo confusas del término, estd claro (1) que ka mayorfa de aguellas acepeio-
nes estén directa o indirectamente refacionadas entre si; y (2) que se conforman con los
principales principios de las pricticas comunales. El trabajo agricola y ka participacion
en la fiesta formaban parte de la secuencia de chhiphifia de Sullks Tic Titin y siguen
formando parte de los actuales procesos de 2 vida sociopolitica, cultural y econdmica,
que de uni u otra forma todavia incluyen la lucha ritual * En épocas anteriores, la caza

X Autgie en Jesits de Machagn b 'locha ritual’ 00 sweele adoptar s mesma fooma viclenta goe subsisie en slgunos
Rugares del None de ool y del Perd, peede percibinse eodanis bogo uea formn sesks sutil en 1 mdsica, en ke
banides ¥ on alguemas esprosiones verbedes que s prodocen dursete b festas comundes ¥ repcnales.

27



Cagmtod &

de b vicunn también pudo haber sido de importancia para ésas priscticas, on regiones
donde estos animales coastifufan uno parte importante de la dieta local. Y probablemente
&ste fue el caso de Jesis de Machagie donde hasty fechas recientes ese aainal abundsba,

También ex importunte recordar que los candidatos sometidos a la secuencia de
chhiphizic eran normalmente parejas flamantes, sungue ampoco hay que olvidar gue
entre {os aymuras el matrimonio ¢s un proceso que abaren un prolongado periodo de
tiempo. Las jovenes parejas sometidas o la secoencia de clhiphifia con toda peobabili-
dad pasaban por el proceso de construir sus propias casas ¥ de ‘roturr” sus propios
cimpos; de ahi que todavia vivieran en una de las habitaciones de la casi de los padres
del novio, donde L esposa ayudaria @ su suegr en las labares domésticas y donde
tendrin que demastrar sus habilidades para dirigir un hogar, mientras que su marido
cumplia con los deberes obligntorios fuera de 1a casa, ya fucra en favor de la comuni-
dad o de su familia. No ez, por tanto, improbable que los procesos que formaban parte
directa de la secuencia de chltiplua coincidieran con los que implicaba su independs-
zacion como miembros de 12 sociedad. considerindose que unos y otres formaban un
twdo. Resulta que nadie podin Hegar u pligl sin tener casa propia; ¥ es interesante
observar que en ¢l caso del ayliu Qaguchaki, Amold (1992: 46) informa que ks nue-
vas parcius no suelen acabar de construir suk casas hasta tes afios después de casarse,
perfodo coincidente con la durscidn de la secuencia de chiviphiia. El techado de una
cisa marca L terminacion de su construccion, de manera que b estructuns no 42 consi
dern una Casa hastn que cuenta con techo, EX término general symar parn ‘techar’ es
utochaia, que literalmeate significa "hocer una cass’: abora bien, como hemos visto
anteriommente. Bertonio registra este término coma uno de los sindnimos de chiiphisa,

A efectos compantivos, se puede sefalar que en caso de K ulta, Abercrombie ( 1986:
114 ). anotas que

“el prmer pago de la tasa se huo convertido en un o de paso ol plena edad
addolta, que se realizs despuds de teeminar T constroccion del muevo hogar ¥ de
scabar de recibir la dote [y quel ¢s tumbién un primes pust en o caminn hacia
loss cargos patrifipeales y del aylle™

El mismo uutor también afimma que antes de que un hombre pueta gjercer cagos,
“debe Hegar a adulto en su linaje paterno; un hermano entre bermnos”. Se alcanza la
condicion adulta mediante una serie de pasos en que s va destigando progresivamente de
fa condicion de vaguila (y de Yos papeles productivos femenings que Je van ligados), con ko
que supera s subordinacion, como yiega (hijo), i su propio padre v o los “padres” del linaje
patemo(p. 127). Semin Abercrombie, “cabe conssderar ventaposamente i 1os pasos Como

29 Eu Jesds de Mockoga s¢ uss taambiaén los tdrmines yagalli y wires, que destas ambos juvertud, pacs
desimitnir a los i antes (jue Tieguen a ser autonidides {por eemplo ver Ticuns y Albé 1997),

228

L



Livgpar & I wavoria de eckad

etapus del proceso matnmonial”. Estu es, creemos, la mejor forma de entender los diversos
pasos y aspectos de la secuencia de chluphifa.

Pensamos, por tanto, que se puede proponer como una hipétesis viable que con el
wrmino aymars chiuphifia se solia describir un perfodo prolongado que, en teorfa,
duraby tres aftos. Este tiempo designabia un perfodo de prucba y transitorio de Las nue-
vas parcfas, en el que, ellos como individuos v su matrimonio come tnidad soctal,
habian de someterse a la ngurosa vigilancia de sus familias y de lx comunidad y duran-
te el cual tenfan Iz ocusion y el deber de convertirse en miembeos plenos y responsi-
bles de la comunidad™ . Durante dicho perfodo construtan sus propias casas, roturabun
sus propias pascelas, recogian sus primeras cosechas, probablemente tenfan sa primer
hijo, ete. También servian u sus familius, 1 las autoridades ¥ 2 su comunidad ayudando
en las tareas de la vida cotidiana y participando en las fiestas. Durante ese Proceso
aprendian a demastrar compeomiso con los intereses de la comunidad y respeto o las
divinidades que se consideraba protegifan ¢ influfan en su bienestar v de fus que los
hombres obtenian su derecho & gobernar en el momento de su iniciacion en el cargo de
pigi, al final de la secuencia de chiiphina.”

Nuestra interpretacion del téeming chhiphifa, por consiguiente, no debe entender-
se literalmente como una afirmacion de que haya adoptado todos los sentidos diversos
qQue los diccionarios registran. Pero s, que evoca bien este amplio campo seminticao
porque describe un proceso socio-ritual del que solfan formar parte esencial las accu-
nes que se dice designar.

W Nov huy e of vidar gae Ticona y Alkd 1997 (apiudo M) sigeren faplodiriiv (hicerse persond) como
Smcaam de chbiphinu ver tamhidas ef capitako 4, donide satamos de ln relacidn entre Jos érminas Jagi
¥ uhr

31 Como ya se b vivio on el copiuda S, en womm 3 wel s achockila Tunturind se conry fundsmmentalmen -
e L cotemonia iniciimiea do s o 'igls y 5 dice entre ofmas conas Gue oy el wak'a de las parsgas. Esto se
Buce espevislmente imteresante y o realicad mas Gheilimente comprenshle et ¢f contexto en que jive-
1S parejes van & estihlocerse somo fumilsas legifimas ¥ al i empa we preparnan parm llegara sec
wnoridales locales basicas.
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7

PODER DE LOS WAK'AS
EN LA PRACTICA RURAL

7.1. Introduccion

Cunndo tratibamos de las tradiciones rituales de  comunidad. en especial de las
relacionadas con lu preparacion e iniciacion de los p “gis, a menudo los comunarios se
quejaban de que en Lo actuatidad bos pigis fueran jovenes e inexpertos cuando ssumen
las importantes responsabilidades de la autoridad en la comunidad. Esto se reflejaba
especialmente bien en las observaciones y consideraciones de los sncianos. que han
vivido diferentes épocas y a guienes preocupan las divisiones de la comunidad. Mues.-
tras tipicas de ello estuban relacionadas con el hecho de que ahora se hun abandonado
las antiguas tradiciones y ritos v que In comunidad ya no estd dispuesta a presentar
ofrendas a los wak'a achackilas come 1o hacls antes. Se dice que la situacion presente,
en que los pigis a mendo pasan por ser ‘menores de edad’ y en que muchos representa
ntes de la generucion mds joven no demuestra interés por las costumbres, tradiciones y
conocimiento de sus antepasados, es consecuencia directa del abandono de las obliga
ciones soctales y rituales formales ¢ informales a que antes debfan someterse quicnes
querian ocupar los cargos de autoridad.

7.2. La fiesta de la Virgen del Rosario

La secuencia social y ritwal de chhiphiia culminaba en un rito que afirmaba la
eleccidn de los diez individuos que habeian de convertirse en los pigis de la comuni-
dad en los proximos tres afios. Este rito consistia en una serie de oh allas a los chicotes
(l&tigos acanalados) y 2 los wrivawus (Litigos trenzados). Yue son dos de los principa-
les simbolos de autoridad de todas las sutoridades comunales, y it los wak "u achachilas
¥y oteas divinddades. Después de estas libaciones se colocaba un siriyawie de un p i
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vigente sobre cads autoridad entrante, como simbolo de su eleccion, sunque debfa
devolverio después de la fiesta ' El rito se celehraba en ¢l solar de la comunidad en el
pueblo de Jestis de Machaga durante Ja fiesta de ln Virgen del Rosario, i comienzos de
octubre. Esta fiesta sigue celebrindose, pero Sullka Titi Titin, al igual que muchas
otras comumdades, hace muchos afios que ha dejado de participar en ella. De ahd que
I que sigue se basa en gran parle en los relatos omles, aungue también se aprovecha
de! hecho de que en 1991 pudimos asistir a 1a fiesta y estar presentes en la ch'alla
privada a fos latigos que realizd Ya comunidad de Qhungho Milluni,

La ch’alla en Turiturini

Era tarea y responsabilidad de los mallbastjilugueas “Tevar” o la comunisiad 2 la
fiesta de s Virgen del Rosario, suministrar & sus miesmbros con alimentos y bebida, y
logrur que todo se dessrollira nofmalmente. es dexir, que no hubiern peleas, etc. No
e tarea Ficil, por 1o que los responsables po 10 tomaban i I ligern. Habia que levar
4 cabo muches trabajos de preparacitn antes de que lu comunidad se peuniara con OlrEs
del cantda, lo que afectaba tanto a las propias autoridades como o quienes por una
otra riazon les prestarian su ayudin (por ciemplo, si habian de devolver o imiciar un favor
teciproco, ayni en aymara). En primer lugar, s los mallkus debian abastecer de comida
a toda ln comunidad durante los tres dias que durab la fiesta, 1enfan que sacnificar un
ntimero de animales mucho mayor que el ue habrian podido permitirse regalur direc-
tamente de sus propios rebafios. Esto significaba que otros deblan aportaries muchas
ovejis y llamas o cumbio de un fuvor similar, ya prestado con anterioridad, o que el
beneficiario habria que prestar en &l futuro, En segundo lugar y bajo la misma base de
reciprocidad. habia que encontrar & quicnes tocaran ¥ bailaran durante la flesta, capltu-
lo que exigin una considerable arganizacion. En tercer lugar, y era {0 mds importante
e este tema, i Jos mullkis incumbia ka responsabilidad de uni compleja ch'alla que
habia que levar a cabo antes de que pudicran conducir a su comunidad a la fiesta. Esta
i alla 1a Nevaban a cabo las autoridades para convocar los poderes y fuerzas de los
wak o achachilas. pesesanos pura peoteger d la comunidad y & sus miembros durante

| Cuds p'igi 22 cjmmicin sacle eaer o Chioots y THes murrinos (ded casselbano surriagly’ X el primeso &
unt Litigo acamaludo bastante pequebo, wenido par ¢l pracipul vimbolo g s amordad ¥ gue debs levar
consigo e do momero, Los siriunus s00 mucho muyares y s decormbos, poc 1o ge Visualmemes
deatscan mmche wds: pero ve dice guat ) S0n tan fEpeaames coeo ¢l clucote v algunos afirman que
SO UMY GECORIEIVOS, BINgIN fmestra cApenencia (e ver cimo se Jos trwm y se Les ofrece lihaciones
contrufice tal afirmaciin

1 Fstis posibles peligron quedan redlejadon on B actiud belica de Jos danzarines. (e evoca leeries v
cumes e Secha vienal Thooma ¥ ARG (1997 a0y s grificoy 2.2.8.2) Seseriben con s detalle 1a
fiesta del Rosario
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los encuentros potencialmente peligrosos con otras comunidades en la fiesta® Tam.
bién habia costumbre de realizar ok 'ullas similares en otras ocastones, cuando los
maallkses Nevaban u ln comunidad de visita o otras vecinas pars cantar y batlar durante
sus fiestas comunales, como sigue peicticindose en las fiestas de los santos patrones
de algumas comunidades.’ Aungue en 1z actualidad se ha abundonado la compleya oh ‘alla
a los wak'as, <& siguen realizanda libaciones sencillas; pero por las palabras de uno de
los comunanios se puede ver bien el significado de esta untigua ¢ importante tradicién:

-

Para Rosano suclen ir kjos, [por eao) a los achachilie, u los wak ‘ws bay que
chi'wllar eso, para que [a gente me pelee, para que no dfla [a gente, s asf, para que
pase bien est, para que en La festa pase hien, en Rosanio, ea esa [Hiesta de San
José, oo bien no mas. pata gque 00 Juche toda 1o estancia, st asd yo be notado ...
antes exts, sf asl habian sido las costumbres,

Raosarfyatakiv sarantawayapini, ke actachilanckarw, wak anakaruw
o allawoyal whax, Jagiv jan mewaxiiapatabi, fan fogls fechikifapazaki, jall
ke, sumk ko pervriiapaliokd. soman phisuim pasarafaparaks, Roasariyuns,
ke San Jicervanokans, wkar swotakl, jar iskamstypachiey bechumtaki, fail akhoam
LY T VUWYTD 1. DAY TAX ukanakax, jall ukiamataynapi kastumwrinakopas,

-

-

Aquf, i palubea clave es saramawayapxiri (sare-nia-wava-px-irf), que significa
“soler ir lejos y “adentrn’. Se compone de ln ruiz sara- y de diversos sufijos, de los que
los mds importiantes son -n-, gue aqul denoty un movimiento interior (es decir, entrar
al pueblo de Jesds de Machaga): -wava-, que describe una accidn en que la gente se
encuentrit Jejos o “de paso’ 0 se aleja; e -ird. que se refiere @ una accién habital.
Cuando b comunidad tha al pueblo de Jests de Machaga o visitaba a otras comunida-
des on sus fiestas, la gente habfa de salir de su propio territono doméstico (doade
estaban protegidos por 1os wak ‘a achachilas de sa comunidid) y se sentfan vulnera-
bles & In agresidn y atagques de otrus comunidades y de s foerzas exteriores. Por esto
se pensaba que era de importancia decisiva para el bienestar de la comunidad que sus
miembros s¢ munmivieran juntos durante estas fiestas, evitando enfrentamientos con
los demiis. y que cada uno mantuviera su lugar dentro de sus propias filas,

Las autoridades corrian con la responsabilidad de garantizar que no scontecken
nada malo o de intervenis, o blen antes de que se produjeran alborotos cuando éstos
umenazaban, o bien cuando ya se producfun. Yo vimos gue ¢l chicote (Litigo acanala-
do) y el surivawu (1atigo irenzada) son dos de los pancipales simbolos de autoridad de
los jefes comunales, Pueden utilizarlos. sunque Jo hucen rara vez, si se vea forzados a
exigir obediencia de los miembros rebeldes de sus comumidades que causan problemas
y 10 hacen caso de sus refterasdos avisos, por estar ebrios o porque se consideran con
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4 Eso constauye wma foamma de coni imeercommenl.
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cuentas pendientes con indivaduos de su propia comunidad o de otras. Se considern
que ku facultad de exigir obediencia procede de los wak'a achachilas ¥ que reside en
las sutoridades: pero con la realizacion de la ch'alla antes de conducir o ln comunidad
fuera de su propio temritonio, los litigos también se convertian en sede de esta facultad.

Esta challa preparatoria, que podria incluir un par de ofrendas (0 ‘misas’) se cele-
braba |4 noche anterior a la salida hacia el pueblo de Jestis de Machaqa en el ‘palacio’
de Tos wak'as mds importantes de la comunidad: Turiturinl y T ukuri, Los mallkus
presidian la ceremonia. acompadados de los p'igis en ejercicio, de los ‘prestes” de los
wak'as y de un yaniri y sus ayudontes. Un comunario dio ¢l siguiente relato del acto,
extrifdo de un fragmento algo mis extenso de conversacidn:

Andes eso [en] cads [fiesta del) Rosario, para hacer 1. ch'allaban. cads jueves,
fen la] vispera del jueves, eso s Ch'allaes, . hay quo ch'allar, [a] ese Tuntun
bo challan también. A todos [los wak'as]. Suriyawy hay que Hevar ese sun...
chicote hay que evar [3 I fiests de 1a Virgen del Rozano). lsego . Ahi [en s
cancha de Taritwring], hay que sentasse. ... En Rosario con ese [surivawu] hay
que ir. Entonces cada uno s hoce Hamar con exte .. "o espintu (alma) el
wiak 'g] es”, diciendo Si tal [wik'a)... tal... se o Hama entoncss eso ... Los ponen
[os swriyawies), & dis, 0 a tres [a cada upo de los wak'@s), (Chhi' [e] sonido del
bzo] suriyaww llevaban pues, [Con) eso hay que hacer ir, eso... porgque eso es
diffcil.. [se necesita fuerza), Pam que no pase nada, para es0o sueken ch'allar
slempre

Nayrax wka sapa resarw sorayatatakivg o 'allxarexiv Ao fuywisa, wispir
Juywisa ukay... Ch'albva... ch'ollaiay, wha Turiturin oh allaraki. Ukpacharu.
Surivawy apafiand uka surs,,. chikutinakeas apvinani, wkat... Ukarn gunrafiar.
Rusaryux wkamplw sarvaia, Ukar sapa vl Rhbwurnryas) wka istimpiva.,,
waywpaw, vas. Jall whawi... wkawj,. Ekbovan's wkar uka.,, Uskuntawayxiy,
payakom, u kinsakams, Chhii suriyawa apap. . apapinay. Uka saruyan, ak..
Ackearvex ket sk eA"amax. ., Jaw kin pasafatakis ukatahiy oh'allvatawayapini.

Segtin esta y otras descripeiones, la ch ‘alla empezaba alrededor de las seis de In
noche del jueves anterior al fin de semana en que se celebraba by fiests de Jesis de
Machagu. Los participuntes se dirigfan 4l “palacio’ de los wak ‘as. a los que los guar-
dianes (conocidos poe el préstamo castellano arcaico de ‘preste’, o sacerdote) habfan
Sacido de sus escondites y preparado para la ceremonia.* Los ‘prestes’ cran dos miem-
bros de ln comunidad, escogidos a suerte por un especialista ritual mediante ka consul-
ta de las hojas de coca; i ellos correspondfa 1n tarea de custodior & Jos dos wak as
principales; de sacarios cuando se habia de celebrar unas ch ‘alls de las dos columnas

4 Maliner (1984) da: Presiz, ¢iérigo que celebes b rmrsa mayar v gee preside otra funcion con capa
pluvisl
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mcosas en que solian estar escondidos; de untarlos con grasa de llama, cubriéndolos
con una ropa blancu; y de ayudar a los malikis y al vatint durante los ritos,

Una vez llegados al lugar, los malikies y los piges tomaban asiento, segin un orden
preestablecido, en un lugar determinado, a clerta distancia de bos wak ‘s, formando un
semicirculo. Luego procedian a realizar con alcohol puro las primeras libaciones ritun-
les a Jos wek'as y a las demis divinidades en general. Realizadas debidamente las
libaciones inicinles y pidiendo permiso a los wak ‘as y demits divimdades (en particu-
lar. a Pachamama) para proseguir, las autoridades se levantiban ¥y se encaminaban a
los dos wak'as, se sacaban los dos Litigos y los ponfan encima de los dos wak’as.
colocados sobre el suelo. Entonces se celebeaban libaciones mucho mds complejas, en
las que participaban todas las autoridades por orden de Jerarquia, Durante éstas los
‘prestes’ o yariris convocaban a los espiritus de kos wak ‘as, llamandolos por sus nom-
bres y haciendo algunos ademanes de reverencia a fin de encaminar s Jos espiritus al
lugar. Asf cumplian con su turea de recibir i los espiritus en los litigos. O, como lo
expres uno de los comunarios: Uka ajavupa kateganipranwa “daban la bienvenida o
recibfan a los espiritus’, Practicado todo lo cual. las autoridades volvian s colocarse
los Hitigos y s6lo a pastir de este momenso estaban en condiciones de conducis su
comunidad a Ja fiesta. La accion fue descrita en los siguientes lErminos, que apenis si
requicren de exphicachon:

Y entonces, y Hamado ese [espintu), ellos se salen leyos, ch.., y entonces se¢
despiden, entonces pari ir 4 esa festa, ese . jueves [en la] tarde. a fas seis g
siete, shi o ese lo challaban. . Viernes al amanceer. sibado y domingo sabian
estar en ka fiestn, Entonces luego, sin nada no mids, esa lesta sabia pasar, i nads
[ringiin problema) sabe haber, ni bailarines, ni peleadores sabe haber, ni ks que
discuten sabe haber. Para pusar asi eso hay que hacer.

Ukarsrl, wka khiwxatarsti, jupanakaxa mists ‘awayxapuiwa, (.. ukatsl
dispidisxopxarwa. entonces wka phivea sarxandiatakisti, wka.,, Juywis arti a fas
seis a siete whvar nky ch allapxayana. . Wirnds ghant'awi, sawar domingox
phistankcapririnwa, Eemonces ukat. sin maraking wha phistax paxavwiring ni
Kinas utjirikin, ni thughurix, né juchibiviy wjirkiti, ni ch awieiy wiikarakiziy,
Ukl paxs" aiasakiv wkax lurasiwayana,

Estas palabras hacen plenamente explicito el objetivo de esta ch’alla: iba
especificamente encaminada a garantizar la paz y a evitar los problemas durante ln
fiestn. Como veremos mis adelante, ¢l simbolismo y propdsito importantes de esta
ch aila son, en muchas formas, muy similares a los del mis complejo sacrificio trienal
de encro, siendo la diferencia principal que la ch'alla de enero era més compleja y
duraba mds tiempo. En realidad, cabe interpretar que las ch'allas mds sencillas reno-
vaban los ‘contritos” reciprocos que los nuevos pigis suscribfan con las divinidades
tocales y reglonales al tomar posesion de sus cargos, Miés adelante. caando analicemos

238




=»

Copiufer ¥

¢l sentido general de los ritos de que <e ocupa este capltulo, Lratiremos con mayor
detalle de este tema,

La ch’alla en Jesus de Machaga

La fiesta de la Virgen del Rosano marca el final de la estacion seca. En ella las
comunidades del antiguo cuntdn de Jestis de Machaga se rednen en el pueblo, tocan y
bailan 1a gina gina por Gltima vez, husty que se podrd volver a oir después de Pascua,
al término de la estacion Nluviosa. Es importante observar que también tocan la gina
gina los grapos gue visitun a las otras comunidades en las fiestas de sas santos patro-
nes (dicho sea de paso, Estas cuen casi siemipee oo |a estaciin seca . Varias veces gente
de diferentes comunidades nos describid 1a gine ging como una ‘danza de guerms’
Tanto la atmésfera bastante tensa ¢ incdmoda que remaba en las ocasiones en que
tuvimos la oportunidad de asistir p eventos donde se tocaba y balaba como, mis en
particular, la armadura (ghawa) que los donzarines varones llevan en los hombros.
cubierta con un cuero de leopurdo (ver Hustracidn 7.1), constituyen un claro festimo-
nio del cariicter abietamente beltcoso de la miisica y del bale” Este hecho también lo
corroborz ¢l tenor de las secuencias de oh‘allas descntas antenormente, secuencias
que en gran medida se repiten durante la prmera noche que las comunidades pasan en
¢l pueblo de Jests de Machaga.

Después de pagar el debido tributo u lu bebida, o Ly miksica y al baile en la plaza
central del pueblo durante In tarde del primer dia de la fiesta, los miembros de la comu-
nidad solfun reuninse en su lote para comer, sgguir bebiendo, tocando y bailando. y reali-
2ar las libaciones a los litigos que el dia antenor hubian quedado repletos de los espiritus
de los wak'as durunte ef rito de la oh'clla en la comunidad. Ahoea el ceremonial se
parecia mucho al del din antenor, sunque e mas sencillo, pues los wak’as ya no s
encontraban fisicamente presentes sino s6lo sus espintus (es decir. sus poderes y fuer-
zas), apresados en los lingos. La bibacion, que uhor podria parecer dedicada exclusi-
vamente a los Mtigos, hay que interpretaria, por tanto, dingida a los wek'e achachilus.
Asi bo confirma el tenor de las secuencins de la of ‘alla: las siplicas erun muy panecidas
u lus anteriores, lo que quedd confirmudo también en el caso de las de la secuencia de
ch allas gue pudimos presenciar en el lote de la comumdad de Qhanghu Milluni dumnte
¢l Rosano de 1991, En el pasado, se celebrabun libaciones o los litigos, u los wak’o
achachidas y o otras divinidades: se hacian stiplicas parn que Lo comunidad estuyiern
unida v se evitaran peleas y pleitos. Uno vez realizadas las libaciones, finalmente fos

4 Segsln Thcona y AlbG C1997: capitudo 20, T gime gimer de esa st ded Rosano “constatuye o baile nvosl
de ln oh'woww o conflicin”
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p'lgis confirmaban la eleceion de los sullka pigis entrantes de sus propias zonas ponien-
do simbolicamente uno de sus xurfyawies sobre la cabeza ¥ 10s hombros de Sus SUCCSOTCS.
come simbolo de respeto y de su eleccin para los tres afos del cargo

Esta confirmacion final de su cleccion en, sin embargo, de mucha menr impor-
rancia que su efectiva toma de posesion en enero y, Como yi hemos dicho anterionmen-
te. o surivawie que recibian durante fa fiesta de la Virgen del Rosario W habian de
devolver cash inmediatamente a sa dueno, En cambio, en enero recibirfan un ‘unfigueo
chicote' de uno de los p'igis cesantes, cn confirmacidn de que s les transferia un
poder real. Después del Rosario las autoridades entranies hablan de reuntrse con bos
jach'a Jilirl p'igis pan programar y preparar la ceremomis iniciatica, que inclufa fa
tured O COCONLTAr 3 UN yariyi, COMPRAT COCL, alcobol, Nlumas, etc., tanto par el consu-
o humano come pars los sicrificios.

v.s.umdadénmmpmmm

En este sciipite presentarcmos con todo ¢l detalle posible lus pricticas ritunles eje-
cutadas durante una fiesta comunal de dos dius qoe se solia celebrar trienalmente cuando
se daba posesion oficial de sus cargos de tres afios & las nucvas autoridades locales.
Para dar la mayoe claridad pusible a nuestra exposicion, primero daremos U descnp-
citn del aspecto procesional del rito, que era largo ¥ complejo. Esto exigird, natural-
mente, algunos andlisis preliminares, aunque <n este memento trataremos de redu-
cirlos a) minimo. Después, cn el acipite final de este capitulo, haremos una breve
interpretucion de algunos de los rasgos principales y de o propositos generales de fos
fitos, sunque el escrutinio central de alguncs de sus simbolismos mis complejos tea-
dré su lugar en &l capitulo 8

Primeros preparativos

Teoncamente, los pricticus ¥ celebracion ntuales habrian comenzido la vispera
del 15 de enero por la tarde, Pero sunque Los COMUNETIYS MEnaonIroen sistemdticamente
esta fecha como el dia principal de 1a fiesta, es casi SERUIO que & menixky hubo que
reajustar la focha real paru que coincidiera con Jos dfas concretos de li semana destina-
dos a los sacrificios a los wak'a achochilas.

Como en ¢l caso de cualguicr otra fiesti, los prepanstivos inmediatos (en este caso,
adquisicidn de alcohol, cocit, “misas’, Jlamas y ofros ingredientes imprescindibles para
realizur las ofrendas) comeszaban unos dias anies pero la organizacion efectiva del
fito ya s ponia en marchi poco después del Rosanio. Una de Jas primerus cos3s que las
autoridades entrantes debian hacer cra ir a ver i un yair, quien consulturfs a la coca
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para oblenes respuestas a algunas preguntas, elementales pero importantes, que habia
que formular sobre las ceremonias rituales.! En primer lugar, habia que consultar 4 los
wak'a achachilas y a la Pachamama, mediante las bojas de coca, si podia proseguir b
ofrenda v si deseaban recibir los sacrificios. En segundo lugar, cuando la respuesta a la
primera pregunta era afimmitivis (Como podemos SUponer que era siempre), debia con-
firmarse la fecha en que debian hacerse las ofrendas, asi como el momento <n que
habfa que quemarias. Una vez recibidu In respuesta la fechu yu no podia cambiarse:
pero el momento exacto de la incineracion de lus ofrendas se decidirfa en la noche,
luego de haber vuelto o pedir permiso i las divinidades para ln celebracidn del o, En
tercer lugar, ¢l yarisi consultaria a ks coca sobre qué especialistas rituales se consydera-
ha que eran los mis adecuados para asamir las responsabilidades de practicar el rito.
tanto fa preparacidn y distribucién de las ofrendas rituales como |4 postenor trans-
mision de poderes ancestrales a hus autoridades entrantes, Finalmente. el variri confir
marfa con éstas la larga lista de cosas que se necesitaban para la preparicion de las
ofrendas que habfan de presentarse el din schalado.

Reunidn en la ‘vispera’

Las pricticas rituales comenzaban entre cineo y seis de la turde de la ‘vispern’ 0
primer dia de la fiesta. cuando los pigis salieates eran convocados a la 'silla’ de Jos
malikusdjilagateas, micntras que los p'igis cotrntes eran convocados a la 'silla” de los
)ach'amp'mmmamwwdadclmﬁﬂdsmwhmdcpomm
a los nuevos pligis. En esta dltima silla imbién se encontraban presentas ¢l yafird, ses
uyudantes, lis mujeres que preparaban la comada y muchos miembros de ls comumidic.

En el caso de los Jilagatas, Ja *silla’ ¢s una casa construicha especialmente por el
primer maltku antes de que tome posesion de su Cargo pari que sirva de asiento o buse,
un lugar donde acoge las asambleas oficiales de la comunidad. De los filiris, por su
parte, se dice que siempre se prestaban una casa situada encima de ln antigua capalla de
la mitad superior de la comunidad, que usan como su ‘silla’. Hay que destacar que la
casa estd cerca del lugar donde se supone que vivid Axata Qumacp, aunque no hemos
podido esclarecer s esto tiene alguna relacién con la eleceion de esta ubicacion con-
creta. El Mapa 3, sobee la comumdad de Sullka Tit, incluye 1us localizaciones esencias
Jes del rito, =

En sus “sillus’ respectivas Jus autoridades hacian libaciones y se preparaban colo-
chndose atavios especiales. Los jifirts también daban a cada une de los dicz nuevos
pigls una botelly de “puro’ (alcohol). que usurian para las Tibaciones y para beber

6 Enel capﬂuinheunmd:luwvdecmulmd:mw\&cnu.
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durante el o, Finalmente, los jiliris emparejaban a lus antonidades entrantes, juntan-
do a los pligis de ka zona primera y décimi, de ls segunda y novena, de la tercera y
octuva, ete,, lo que signmifica que en cada una de ellas estin efectivamente representa-
das las mitades supenior ¢ inferior de la comunidad,

Atavio simbélico de la autoridad

Los pigis entruntes vestian de una forma “tradicsonal” estricta, con su panche, su
Huch'v (el famoso gorro andine), su o “uspa (bolsa pary la coca), un chicote (deoomi-
nado “nuevo’) ¥ tres surrvawies. Como va se ha dicho anteriormsente, ¢l chicote pasa
por ser el principal simbolo de la autoridad de los pligis, aunque los suriyawus tam-
bién forman parte esenciul de su atuendo oficial, lo mismo que del de los jifagaras y de
los jach a jiliri pTigis, y en realidad son un simbolo visualmente mucho mis destacado
que ¢l chicote. Los “salientes” visten fundamentalmente lo mismo que los ‘enotrantes’,
salvo gue se considera que ellos llevan un 'vigjo chicote’, que mis tarde traspasarin 4
los ‘entruntes’ como ¢l signo de legitima sucesién y continuidad. Estos Yitigos han de
devolverse a sus duenos al cabo de ocho dias, quienes los guardan y emplean en ¢l
futuro. por egemplo, cunndo son jilagaras. Los filagatas y 1os p igis también llevan un
utuendo similar, excepto que los maellkies llevan su ‘var' (bastones repujados en pla-
ta), simbolo de su autoridad, En realidad. el mallky posee tres varas: una que siempre
guardd en su casy; otra que Heva como un broche; y la tercers que Hevan en 1a mano.”

La ch’alla inicial

Como ya se ha dicho, la serie de libaciones practicadas durante el trunscurso del
nto comenzaban coando las sutoridades se reunfan en su ‘silla’ respectiva para prepa-
rarse para la noche. Al terminar estos preparstivos llegaba ¢l momento en que los
Jiliris llevaban a los “entrantes’ @ una visita a la “silla’ de los jilagatas, y allf los ‘en-
trantes” y los “salientes’, los jilirés v los jilagaras se¢ saludaban solemnemente y prose-
goian con las libaciones. De noevo en la "silla” de los jilirs. algunas de las mujeres se
guedaban atris cocinande la comida, mientras que muchos miembros de ln comunidad
acompafiaban n las autonidades en sus visitas.

En estus primeras libaciones se elevaban siplicas generales, por un lndo o
Pachamama y otras divinidades femeninas: por otro, a los wak’a achachilas en gene-

T Ressahe (1959) Ja wanade ampliamente de Ty mgestancia y valoes simboiivos de exsos bustones de
autoridad en la regaon de Yare, Potosl. Buens pune de lo que dice tambsén vade pacn Jesds de Machaga,
unyue mendtsis oo nos ocuparemos de ello pues gueds al marpen de este estadio Ver también Ragpaport
1984,
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ral, sin mencionar necesarismente a ninguna divinidad coacreta. Durante y después
del rito se hacian rogativas poe la ‘suerte” y bicnestar general. Practicadas debidamen-
te las libaciones del encuentro de las sutoridades, los “salientes’ entregaban u “viejo
chicote’ a Jos ‘entrantes’, acto que bien se pucde interpretar como ef primer paso 1m-
portante de lu iniciacion. Después, se practicaban nuevas libaciones y luego toda la
gente, con excepeidn de los jilagatas. salian de 1a ‘silla’. Los jilagaras quedaban ex-
cluidis de la mayor parte del resto del rito y sdlo se los volvisa invitar al dia siguiente,
cuando los ‘entrantes’ ya habian tomado posesion de sus cargos y la comunidad se
reunfa para un banquete y bebida finales.

Cuidado de las nuevas autoridades

Desde L *silla’ de los filagatas, los p'igis entrantes y salientes, Hamados también en
aymara los ‘nacvos’ y los “viejos', al igual que el chicote, conducidos por los Jach'a jilin
pligis v junto con muchos otros miembeos de la comunidad, se dirigian al ‘palucio” de los
dos wik'a achachilas “centrales’, Turiturini y T"ukun, donde ‘nombrarian’ y bbarian »
cudis una de Las divinidades que posteriormente recibirian ofrendas particulares,

Es interesante anotar que, poe lo gue se refiere al rito, la comunidad casi siempre se
menciona como unids ¥ se dice que es la que ha ayudado a bos jiliris a "llevar” a kos
pigis. practicamente llevarlos en mano, desde la 'silla” al “palacio” donde se ofrecen las
libaciones, El término symara empheado pars descobir esti accidn es aprawayaria, pala-
bra compuesta del verbo aparia (‘devolver o que uno se b llevado') y el sufiyo -wayae-,
que describe una accion en la que la gente se truslada de un lugar 2 otro. El uso metatd-
rico de este émmino en ¢ contexto del rito muestra un kizo interesante con las metdforas
empleadas par la gente para desenbir ka relacidn, por un laddo, entre los miembros de la
comunidad y sus autoridades y. por ofro, entre Ja comumdad y sus divinidades. Se dice
que la comunidad esti en las manos o en el regazo de las sutoridades: y que ellas o
mamejan o la conducen y, finaimente, que la arrean. Se emplean las mismas frases con
respecto i Jos wak as. Trataremos de esto con mayor amplitud en el capitulo 3, pero aguf
vale la pena observar que todas estas metdforas parecen describir una situacion en que se
considers que paru ¢l bienestar y supervivencia reciprocos es esencial una relucyin cons-
Gienle ¥ reciprocamente establecida tnto entre los maembros de la comunidad y sus
uatordades como entre n comumidad y sus divinidades.

La ch'alla en Turiturini
De esta manera, los jilivs y la comunidad “llevaban’ a las autoridades entrantes al

palacio de Tusiturini y de T ukuri, donde previnmente los dos ‘prestes’ habian prepa-
raddo a los dos wak ‘as. Aqui se haclan, primero libaciones en honor de s cinco wak “as
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Que recibarian ofrendas particulires; luego, 4 todos los wak'as locales y regionales y a
la Pachameame, o las wirfings, a los santos, etc., pidiéndoles permiso pira prosegair
con Jos sucrificios de la proxima noche, aungue mas adelante de ese atardecer el yatin
lo repetina. Reahizadas debidamente todas las o 'allas, sproximadamente a las ocho
e L noche, la gente volvina ln "silla’ de lox jifirs, donde una cena aguardaba para ser
servidi i todos los participintes,

Preparacion de las ofrendas

Una vez que la gente habia terminado de cenar, los especialistas rituales empeza-
ban sus prepamtivos, Ante todo hibdia que volver a consultar a las hojas de cocit para
(1) verificar que todo iba bien: por ejemplo, si las ibaciones precedentes habian Jogra-
do L aprobacion de las divimdades: (2) pedir la altimit sutorizacion formal par que se
pudiera proceder a las ofrendas otuales: (3) confirmar cudndo exactamente habia que
incinerar las ofrendas: ¥ (4) escoger i Jos diez hombres que habran de servir como
“soldados™ “guerreros”.

Come yat hemos indicado en ¢l capitulo 3, los cinco wak 'a achechilas a los que en
el rito de enero we ofrecian sacrificios particulares, se encuentran en diferentes puntos
de la comunidad. Las ofrendis habiian de Hevarlas a estos puntos unos auxiliares espe-
cialmente selecciomndos, a los que se daba el nombre castellano de “soldado” ¥ a veces
también el otro témminn espaiol de “servicio’, entendido como ‘sirviente”. Los “soldi-
dos” eran elegidos por suerte, ey decir por el yansi que realizaba el nto, quien consul-
tando a las hojas ¢ coca determinabi st los hombres presentes para Hlevir a cabo esta
importante tarea eran realmente aceptables a los wak ‘o achackifas, Estos “soldados’
1ban a sus destinos en parejas, Hevando cady uno una ofrenda y un trozo de tela blanca,
a la que Hamarian a los espintus del wak“a vy con la conl después ellos mismos se
envolverfan, Consultadas las hojas de cocin, por fin se podia dar comienzo a la prepira-
cron de lis ofrendas, aungue el yorin seguiria comsultindolas durante todo el nto,

Aungue solumente s¢ ‘nombraby’ especificamente a cinco wak 'as como recepto-
res de luy ofrendas particulares, en las sdplicas ¥ oraciones que acompafaban o los
preparativos se menciomitba timbién a muchas otras divinidades v, en realidad, aungue
0o se las hubsera mencionado directamente en Las stplicas v oraciones, se mvitabi a
todos los wak'a achachilas locales y regionales a compartir los alimentos que se con-
sidera son las ofrendas. En total se habrian preparado diez ‘msas’, una por cida une
de los p'igis entrantes, Fuera de las ‘misas’, tiumbién habia que adomir tas dos Hamas
panit estis ncasion,

La “misa’ se componiu de uni serie de ingredientes simbdhices, entre ellos, varis
piezas de azdcar yio figunilios, blancas o de color, cada una con sus significados sim-
bolicos. grasa de llama, inclenso ¥ goma copal, que se dice son los ‘pasiges’ de by
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divindades, luna blanca y de color, hierbas, flores y 1ss ehiwehd 'misas’, que son diver-
sos pares de Agurillas simbélicas, generalmente de peltre. Todo esto habia que dispo-
nerlo de un forma coacrets y en cierto orden. Se colocaba individuslmente los ingre-
dientes de la misa’ en ‘bandejas’ de papel blanco, llamadas ‘platos’, Esto iba
scompadiiado de comtantes libsciones y de bebida ritual. que en esta etapa era muy
moderada si las comparamos con L que iba a seguir; del mascado de coca, esencial en
wdo rito; de oraciones; y de la periddica consulta de Tas hojas de coca por parte del
vatirs, o fin de asegurarse de que todo estaba de aceerdo a lo planeado, es decir: que se
hacia de b forma correcta y ndecuada al deseo de log wak ' achachilas.

En un rito complejo y detallado como éste, los preparativos de las ‘misas’ sue-
len requerntr por 1o menos de une o dos hords. En esta oportunidad las 'misas’ se
preparaban por pares. participando los propios p'iges en los preparativos, ingirien-
do trozos de azdear y libando por su propia ‘suerte’ y la de su comunidad. Como
ya s ha sefalado, habio una ‘'misa’ para cada p'igi, que pares de “soldados” lleva-
rian también de dos en dos a cada uno de los cinco wak "a achachilas. Vemos, pues,
que una vez mds en las scclones vy en la organizacion aymaras se hacla explicito el
principio bisico del dualismo. Ademis de los preparativos de las ‘misas’, el yanrf
y sus ayudantes también adornaban a las dos lamas macho, que de preferencia
habrian sido blancas, destinadas a ser sacrificadas o Turituning y a T ukurni. {Ver
Husteacion 7.2).

Acabados todoy fos debados preparatives, ln gente aguardaba charlando y mascan-
do coca hasta que llegars el momento oportune de bos sacrificios. Esta espers constitu-
ye una parte importante del rito, en el que apenas se bebe v que ofrece a lu geate unu
ocusion importante ¢ iformal para reflexionar v tratar de los asuntos comunales y
personitles. Cerca de la medianoche el yatird habeia consultado una vez mis las hojas
de coca para obtener una confirmacidn final del momento adecuado para la incinera-
cion de las ofrendas: poco después partia el primer par de ‘soldados’. En Sullks Titi
Titin parece que ¢l momento adecusdo pars La incineracion de las ofrendas ha sido
siempre despuds de medianoche, en las primeras horas de la mafiana. Esto parece que
tenia su aspecto prictico: como alguien nos sefiald, en ese mes del aflo la luna se hace
presente en este momento, por Lo gue resulta mis ficil encontrar la senda a los lugares
en que tiene lugar b incineracion, Sin embargo hemos sabido gue La hora de la incinera-
ciom varia segan los lugares, los vanrss, los ritos, ete. y las ofrendas paeden celebrarse
incluso de dia,

Distribucion de las ofrendas

Como veremos con mayor detalle mas adelante. se orgamzaba el nto de tal manera
que a la mismi hora todos los *saldados” estuvieran de voelta de incinerar las ofrendas
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¥ v encontraran en un lugar determinado. De ahi que tuvieran gue salir de la “silla’ de
los jiliri p'igis en diferentes momentos, pues varian mucho las distancias de Tu “silla’ 4
los lugares en que encuentrun los wak 'a achachilas. Por tanto, los dos primeros solda-
dos” sabfan de lu “silla® poco después de medianoche, mientras que las dos dltimay
pasrejis, que iban 2l mismo lugar, salfan hacta las cinco de la mafiana, ncompaiados de
los especialistas rituales y miembros de la comumidad

Cuando los ‘soldados” salian de lu ‘silla’ levaban consigo las ofrendas o “misas’,
estiércol empapado de gasoling para encender el fucgo con gue quemar las ofrendas,
alcohol que usarfan para la libucién, prender el fuego y beber. un bocado para comer
y los trozes de tela blanca anteriormente mencionados. A estas piezas de tela blancs
que llevan los “soldados” se las suele llamar “pafivelo blanco’, en espafiol, aungue @
veces también se Tas lama ens aymarn pillu (guimalda). Se dice que eran come cha.
linas de alrededor de un metro de tela blanca, materind que 4 veces también es deno-
minado “imperial’ v que se usa pary hacer estandartes y banderas especiales, usadus
durante muchas fiestas en Jos Andes bolivianos. Los “soldados” ihan a un sitio deter-
minado dentro de 1o zona conocida como el ‘palacio’ del wat '@ (ver seccion 5.2),
donde habfan de incinerar los sacrificios v ofrecerlos a las divinidades mientras con-
vocaban i sus espiritus a sus telas blancas. Veamos con mayor atencidn este impor-
tante momento del rito,

Lo primero que los “soldados’ habfan de hacer e una fogaty con el estiéreol
seco que hablan llevado consigo y pasio seco que recoglan en ¢l lugir para faciliter
¢l encendido. Cuando ln hogueru eszaby lista, se hacian libaciones y se prendfa el
fuego. Era muy importante que los ‘soldados’ se asegursran de que lu fogata quema-
ba bien antes de que echaran las 'misas’ en €, pues de lo contranio se apaguria antes
de que las ofrendas estuvieran quemadas, 1o que comportarfa un desastre paraellos y
para la comunidad. -

Ademis que quemar cada ‘musa’ 3 la par que sus compaderos, los cuatro ‘solda-
dos” que iban a los wak 'as mis poderosos también tenian que ayudar en el sacrificio
de las dos [lamas. Esta tarea habia que ejecutaria de uns forma sumamente precisa y
minuciosamente preserite. En primer lugar, el degtiello exigia la estrecha cooperit-
ci6n de los dos “soldados’. que colaboraban al yarirt ¥ a sus ayudantes presentando
las ofrendas. Asf, mientras un “soldado’ cortaba el pescuezo de la Hama. el otro
debis abrir rapidamente su pecho ¥ sacar su corazén. Mientras éste todavia latia (o
“estaba vivo™, como dicen) lo ponfa sobre uni capa de azdcar blanca dispuesti en un
pluto de porcelana blunca o ‘plato achinado’ que sostenia uno de los ayudantes del
yariri y €ste altimo lo ofreca ul wak'a, primero alargando los brazos con ¢l plato en
las manos y luego echando el corazdn, todavin latiendo, a la fogata previamente
preparadis. Tras ¢l sucrificio de los dos animales con este ritual, el yatiri hacia ung
wilancha, que es una libacion consistente en esparcir y ofrecer |a sangre del animal,
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en este ciso por el suelo y sobre las propias divimidades.” Los “soldados’ también
cortaban los piex y la cabeza de ambos animales, echandolos asimismo al fuego para
que las divinidades los consumieran,

Para destacar que este sacnficio debia realizarse condadosumente, mas de un
comunan nos conté L historia de determinado yatiri bien conocido y respetado que
on una ocasion habia ordenado = los “soldados” guardar las cabezas de las Hamas para
que la gente lus comiera en la fiesta; ese mismo dia, después de comer La came de fas
Hamas, el yazird cayd muerto. Los comunurios estabun convencidos de que Tuntunns
considerado el mils poderoso de los wak'a achachilas de Sullka Titi Titint, habla mata-
do al yatirs, en venganza por su falta de respeto a las divimdades! Otro hombre, del que
se dice gue habia hablado contra L divinsdad y que queria sbolir el rito, también habria
sido muerto por Turituring!

Jalantiri Qala Pata

Como vimos, ¢l piblico segufe & los dos pares de ‘soldados’, al yarir y 2 sus
ayudantes al lugar donde se realizaron las principales ofrendus. En cumbio, los jifirts y
los pligis entrantes e quedaban en la “sille’ y, ounque pronto seguian a los demas, no
podian entrar en el lugar donde se celebraban los sacrificios, sino que los pifiris lleva-
ban a los ‘entrantes’ & determinado lugar cercano, Hamado Jalantin Qula Pata, donde
esperuban y podiun vislumbear las acciones desde cierta distanciun. Exte Jugar se en-
cuentra en el borde de un campo comunal y, como permite entender el nombre aymara,
hay wlli una roca grande, cerca del borde de una quebrada. Aqui poco después, tras el
regreso de los ‘soldados’, los ptgis recibirfan los espiritus de los wak ' achachilas.
Los comunarios afirmuron tercamente que jamas s¢ permmitia a tas autondades entran-
tes observar de cerca la presentacion de las ofrendas mi, en paticelar, la wilancha.

Pero cunndo pregentamos por la razdn de esta prohibicidn, las respuestas fueron
muy vagas y dificiles de interpretar. Nos deciun simplemente que esto traeria ‘mala
suerte’; y ya no pudimos obtencr mayores explicociones, fuera del hecho de que asi
habia sido siempre. Sin embargo, nuestro andlisis del tema sugiere goe los gue ofrecen
los sacrificios no deben mirar mientras los divinidodes los comen, pues serfa un insul-
1o, de 1 misma forma que lo es invitar a alguien a comer en su casa y mirarko mientras
come, De ahf que los pigis entrantes, que pagaban las principales ofrendas, contrata-
ban a los especaalistas titsales, etc.. no podian mirar los sacrificios. Aunque esta expli-
CHCidn acaso no sea complet. ofrece uni razon basada en principios bisicos de comu-

% En peneral se Hama wifiemcd & 1os sacrificion do asinsales, aungue ¢l térmimo s reficee mis
sspecificsmente al s de esparcic y irecer su sangre



Porder de Loy Wakas e by practica rinl

nicacion que rigen las relaciones reciprocas entre fa comunidad v sus divimidades. En
efecto, constituye una norma inquebrantable que la gente se aleje del lugar del sacnfi-
cio ~de preferencia u una casa donde también comen acompadando 4 las divinidades—
tan pronto comp se ha asegurado de que Tas ofrendas quemarnin. De o contranio se
considern que las divinidades poderosas, ¥ por tanto hipotéticamente peligrosas. pue-
den comerse sus almas y, por tanto, pueden morie. Como las avtoridades entrantes
debian esperar a bos “soldados’, Jalantin Qala Puta fue un lugar especialmente desting-
do para este fin, en parte porque desde allf no se puede ver la “cancha’ de Turiturini en
que se sacrificaban las dos llamas y a donde las divimdades mis poderosas iban a
comer. La ‘mala suerte’ consistia, por tanto, en infringir la norma comunicativa y en
ser castigado por ello

La devolucién de los poderes de los wak'as

Cuando 10s “soldados’ se habian asegurado de que Jis ofrendas ardian bien y que-
darfan incineradas, haciun nuevas libaciones y comenzaban u lamar a los espiritus de
los wirk ‘o achachilas gritando sus nombres y agitando con fuerza lus telas blancas., La
terminologia empleada para deseribir esta sccion 25 elocuente, por To que adelantare-
mos aqui algunos de Jos términos usados, 3 Jos que mas adelante nos referiremos con
muyor detalle. En primer lugar, se dice que los *soldados’ vocean los nombres propios
de las divinidades para poner o atraer su ajayn 0 “dnimo’ (alma o espiritu) i las telas.”
En este conteato se emples otro par de términos, uno aymara ¥ otro castellino: gamasa
y "corje”. Ambos manifiestan un aspecto importante de los poderes y fuerzis & las
divinidades. En determinado nivel semintico cabris interpretarlos —segun express en
sentido directo ¢f término espafiol- como ¢l “coraje’ de los wak'a achachilas. Pero ¢l
término ayrmuira es més compicjo que lo que podria revelar aguella interpretacién seo-
cilla: parece denotar la fuente vital que en dltimo términe se puede considerar repre-
sentan 1os wak'as. En tercer lugar. también es revelador el 1érmino empleado para
describir ¢ acto de llamar a los wak 'as con bos gestos que se hacen con lis telas blun-
cas, pero este términe, Khiwt ‘afia o Kriwxadia, en realidad describe, tanto la accion de
Namar 1 los espiritus ¥ de envolvertos con lus telas como también la iccion de envol-
ver a bos pigis en las telas y en los espiritus de los antepasadaos.

Repiticndo sin cesar sus palubras y gestos, los “soldados” comenzaban su retormo,
trayendo consigo los poderes y fuerzas de sus Jejunos antepasados, que ahora estaban
envuchos en las telas blancas, Cuando Hlegaban a clerma distancia del wak ‘s se utaban

9 &mctmwnmooamvmoddnpiﬁswmunlddmmndcuﬂ'a.mmuyuchuﬁnlub
en el capiiulo 5. 8e volverd a traar de ello en ¢k capitulo &
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las telas alrededor de sus cuellos, adoptando asi el aspecto de los seres ancestrales y de
los poderes que habian podido capturar. Entonces los ‘soldados' se dinighn de vuelts o
st lugar de confluencin, que se encuentra en el extremo saperior de un corral, o unos
pocos centenares de metros colina wmba de Jalantird Qali Pata, al borde de la misma
quebrads. Este lugar también estd directamente encima del “palacio’ de Turiwrini,
lHevando ¢l nombre de Turiturini Paty, es decir ‘encima de Turitunni'.

El atague de los ‘soldados’ a los nuevos p'igis

Terminadas las ofrendas en ¢l “palacio’ de Turituring y encaminados lox “solkdados”
al corral de Turituring Pata, [a mavorin de lo gense volvia a la “silla’ de los jilires,
mientras que bos juch ‘o i piges, los nuevos plgls y el wairt esperaban i legada de
los “soldados™ a Jalantiri Qala Pata. Aproximadamente a las ocho de la mafiana fa
totalidad de los ‘soldados’ se habia reunido en Turituring Pata y se preparaban pars el
acto mis “aparatoso’ de todo el rito: el raspaso de los espiritus v poderes de los wak ‘a
achachilaes 4 las autondades entruntes,

Calificamos de ‘aparatoso” al acto porque todos nis Jo describieron stqemitcaments
como un atague ‘bélico’ de bos “soldados” 2 Las nuevas autoridades. Tras haberse reuni-
do en Turiturini Pata. se dice que los ‘soldados’ se abalanzaban en un iague Vigoroso
sobre los “entrantes”. Humuando o los espintus y poderes de los antepasados:

Sennees: Bienveridox, baenvenidos, bienvenidos. Vengan acd, almas, espdrins,

poderes,
Tara: JawilL jawiik fowithe. Jutam ajeyay, anim, kuroajiy

Y profiriendo en voz profunda. sombria ¥ temblorosa frases como ésta:

Soy el ustepasado. carajo.. Soy el antepasada T ukur, Turtiturin'.
Achilamwa, carggo.. Ackilatwa T wkured, Tiottuning,

Repitiendo una y otra vez éstas ¥ otras expresiones similares, los “soldados” se
aproximaban a los nuevos p'igis corriendo lo més que podfun, agitundo las telas blan-
cas y lumundo 4 Jos espiritus de los wak'a achachilas de todos los alrededores de la
comunidad. Cuando los ‘soldados’ se encontraban fremte a los pligis, &stos blandian
las telas blancas por encima de sus cabezas emitiendo un 2umbido “como & fueran
chicotes™: luego enrollaban Jas relas alrededor de sus cuellos, rodedndolos y
empapindolos de los espintus v fuerzas de los benéficos v poderosos wak'a acha-
chilas que zhora ayudarfan a las nuevas autoridades a gobernar y protegerfan 1 la
comunidad en los proximos tres afos, Cuando terminaba el ataque, los presentes feli-
citaban a los pigis por haber iniciado su perfodo de servicio y se hactan libaciones, en
Lus que cada uno gritaba jullalle!. jallalia! (jviva'). Finalmente tus nuevas autoridades
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eran acompadiadas de vuelta 2 la “silla’, donde toda la comunidad era invitada 3 otra
comida,

El dia de la fiesta

En ese momento se invitaba a los jilagatas, basta entonces retirados en su propiu
casa desde la vispera, s unirse a la comunidad en la *silla’ de los jach 'a jiliri pigis. En
este dia, por tanto, se juntabe toda ls comunidad: hombres, mujeres y tiflos; los més
vicjos ¥ los mis jévenes. Se servia ln came asads de las dos [amas Junio a otros
limentos; después se compartia las hogas de coca v las bebidas alcohdlicas. Un aspec-
to especiul de la fiesta eru que los hombres y mujeres servian y hablaban entre sf casi
exclusivamente en grupos separados; los hombres se ofrecian entre sf hojas de coca de
su ch'uspa (pequedia bolsa para ln coca). mientras que las mujeres hacfan oiro tanto de
su tarilly (pequefins telas cuadradas, tejidas). Las libsciones tumbién seguion esta
modalidad por sexos: los hombres y las mujeres tomaban el alcohol de botellas dife-
rentes. Se pasaba el resto de lu tarde chardando y alegrindose, bebiendo, haciendo
libaciones y mascando hojas de ¢oca. Todos hablaban de ese dia como bueno para lp
comunidad, que ahora se encontraba unida y vefa el futuro con optimismo.

7.4. Interpretacion del rito

Remataremas este capitulo seflalando y examinando algunos de los ASPECLON Mis
generales del rito que requicren de mayor esclarecimiento antes de poder entrar a los
temas y al andlisis mas especffico del capitulo 8.

Bl significado de 1a ch'alla en los Andes

La libacide es ¢l miis comdn de 1os sacrificios en los Andes: en realidad. constitye
una parte esencial de todos los ritos andinos, Sin embargo, aungue a menudo se trady-
ce el témino andino cf‘alla como ‘libacién’, y se usa muy correctamente en exte
sentido concreto, el concepto subyacente a oh'alla no es un equivalente exacto del
subyacente a “libacida’. En primer lugar. la mayorfa de las ch'allas implican dingir

T AT % reafizesi wma buesa parte del andisis del 020 tniciico, concentrindoans en (1) ef Hito como un
acto commnksiive entry s commmidad y ks Svinidades; (2) las repercusiones pemerales e b fatima
redacin gue ln progea comuniisd creia haber ematlsdo con las divinidades: y (1) wna reconsideracicn
el significido del concepio de ik s 3 e Fas relaciomes de esie importante concepeo con ¢l do Iy
sagricho, cuestion redrict a b que se dedicd of capitulo 2
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stplicas y votos verbales especificos a lus divinidades por lis que se hacen Lis libaciones
y que presentan un grun interés para quienes quieren analizar los ntos andinos. En
segundo lugar, el término cf ‘ella también tiene un amplio uso para designar a cual-
quier sacnticio y entonces puede trducirse asimismo por ‘rito’ o “sacrificio’ o quizds
‘sacrificio ritual’, De ahf que a las ofrendas rituales que en Sullka Tig Titin se acos-
tumbraban a celebrar trienilmente en enero, la gente las Hamara stempre ohalla o
‘costumbre™; y empleaban oh alia 1o mismo para muchos otros ritos complejos que
parn las mis sencillins libciones.

Las expresiones proferidas en cada b 'alla se proponen caasar kos resultados espe-
ciales que un individuo o ks comunidad buscan y para cuya obtencida se ha preparado
muy cuidadosamente ¢] o, Para ¢l éxito definitivo del rito s imperativo llevara cabo la
ol'alla de uni forma corecti, pues s piensa gue cuslguier ermor cometido por los espe-
cialistas ntuales u otros puencipantes en un nto, puede provocar castigos y desastres en
tos indivaduos ¥ en tin comumidiad. Por esto en Tas paluahras profendus se pone o la vista
informacion importante sobre (1) los objetivos exactos de cada rito concreto: (2) quién
es el respoasable de su realizacion; (3) quién se beneficiard de ellos; y (4) el caricter de
Lu relacion entre Lo gente que hice |as ofrendas v las divinidades que Jas reciben. Estas
son cuestiones clive que hay que formuline a propdsito de cualquier rito,

Por razones obvias, en ¢l caso ¢l rito de gque venimes tratando no tuvimos acceso
directn al tenor exscto de las expresiones proferidas en 1 ok 'alla practicada cuando,
unos dieciocho afios antes de nuestra primera visita a la zong, Lo comunidad habia
celebrado por dltma ves el Fito. Pero nuestr participacion en un rito especifico que se
celebrd en Sollka Tit Titirt en enero de 1991, como consecuencia directa de nuestras
pesquisas sobre los wak ‘as ¥ las tradiciones que los rodean, si nos ha permitido tener
peceso a informacion importante sobre el tipo de expresiones que se debieron proferir
antiguamente en ¢l caso de los ritos de enero. Esa vez se hicieron ofrendas o las mis-
ms divinidades y esta ok alla ritual estuvo a cargo del mismo especialista atual gue
en lis dos ditimas ocasiones en que Ly comunidad los habia practicado, Esta informa-
cidm resulta especialmente rica 2n 1o referente a dos cuestionies cruciales: el ato como
un acto comunieativo y ki relacson entre L comunidad y las divinicdades.

Las diferentes funciones de las diversas autoridades

Para poder anilizar con alguna precision el rito de enero y su funcién en Jos proce-
sos sociopoliticos de la comunidad, era bidsico tratar de determinar (1) quién era ¢l
responsable de realizar el rito; ¥ (2) paru qué fines exactos y con cuilles beneficiarios
s¢ consideraba que se Hevaba a cabo ln ch'alla. A primeru vista, las respuestis a estas
preguntiss no fueron faciles de discemir, resultando ser bastunte mds complejas ¢ inte-
resantes de fo que hablamos esperado. Vedmoslo con mayor atencion.
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Una de nuestras primerus preguntas fue a quién correspondia realizar b ok 'alla:
por ejemplo, 2 los “sulientes”’ 0.0 los ‘entrantes’, Pero al hacer esta pregunta en aymara
resulta dafict] transmitir la misma pocaon de ‘responsabilidad” o ‘competenciz’ que s2
manegi en la cultura occadental, por o que hubo que preguntar simplemente si ern los
“sulientes’ o los ‘entrantes” quienes realizaban ln ch'alia. La primera respuests a esta
pregunta fue, por bo general, gue los ‘entruntes’ realizaban la ¢h'alle; pero cuando
repetinyos bn pregunta, afiadsendo si los “sabentes’ no realizaban ninguna ch ‘alle, con
frecuencia obluvimos una respuesta méas completn. Asi padimos saber con certeza que
las nuevas autoridades debian aportar los ingredientes necesarios para las ofrendas y
que los “salientes” también hacian libaciones, aungue sin gue estuvieran oficialmente
obligados a ello, es decir ukfamaks, “asi només”.

Por tanto, sobre los “entruntes’ recaia la principal responsabilidad de la ch'alla,
que se concretabi en el suministro de los ingredientes: aicohol, hojas de coca, 'misas’,
llamas, etc., mientras que la dnca obligeeion de los ‘salientes’ era acompafar a sus
sucesores v o traspasarles los poderes. Tomadas las cosas asi, se consideraba que los
entrantes “hacian™ la oh allo. aungee en realidad todos los que participaban en la fiesta
(tedricamente, todos los miembros adultos hibiles de la comunidad) habrian realizado
libaciones. Lo que importa aqui es que ki b 'alle se practicaba en primer lugar para el
beneficio inmediato de los nueves pigis, aungue en un contexto més amplio las reali-
zabun para el bien de toda la comumdad. Las antoridades entrantes compartinn entre
ellias el costo de bus ofrendas. Al hacerdo demostraban su decidido compromiso con los
wak ‘as v su cusdiacto del hienestar de la comunidad. La fiesta a la que los pigis y los
Jifires habian mvitado a toda la comunidad pars comer v beber, significaba en dlitimo
térmuno participar en una celebraciin comin con las divinidades.

Hay que subrayar, sin embargo, que una parte may importante de la responsabali-
dladd de Lo el 'alla de enero correspondia a los jJoch '@ jilin p'igis. quienes debian vigilar
L organizacion del rito, su correcta realizacidn y, finalmente. el adecuado traspaso del
poder politico @ los nueves pigus. No es casual el hecho de que se les hubiera confiado
estn importante tarea: como ‘estadistas ancianos’ escogidos para esta tarea, se habian
gonado el respeto de la gente por su prudencia y acertado gobierno de la comunidad en
calidad de p'igi y de pilogasa. Recordemos ademds que si se los considerara prudentes
y qque fueron autondades acertadas, es también porque habian establecido buenas rela-
clones con los wak 'a achachilas v otras divinidades a fo largoe de toda su vida adulta.

La importante funcidn que los filins desempefiaban en ln organizacion y realiza-
cion del nto nos devuelve al dato aeriba mencionado de que los jilfagates habrian que-
dado exclupdos de participar en la mayor parte del mismo. Al comienzo del nito, Jos
tres jilagatas se reunian en su “silla” con los “salientes” y alli recibiun fa visita de los
‘entrantes’ y de su cortejo; allf las autondades se saludaban entre si y juntos hacian
fibaciones; pero cuando éstas terminaban. alli se quedaban solos los jilagatas y s6lo s
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Capitwlo 7

los volvia a invitar a participar con el resto de la comunidad después de la iniciacitn de
los pigns. (A qué se debe esta exclusion de las autondades prncipales de la comuni-
dad de la tomu de posesion de sus subordinados?

Cuando plantemos a los comunarios esta cuestion, obtuvimas pocas explicaciones
reales, limitandose a decirnos que asi se habia hecho siempre. Pero si nos fijamos en la
estructura de autonidad en la comunidad cabe encontrar algunas de las verdaderas ra-
zones de ln exclusion de los jilagatas. En realidad. es 1a propia exclusion la que ayudu
a explicar en cierta medida esa estructura y ¢l pensamiento politico aymara. Como
hemos visto, cada pigl representi 4 s zoni respectiva y & sus infereses en la comuni-
dad; por tanto, se puede decir gue, en su conjunto, representan los intereses internos de
ta comunidad, lo que se sintetiza en el hecho de que se considere que sy poder para
gobernar procede de las divinidades locales. Los jilagaias. en cambio, aungue cum-
plen muchas funciones hacia adentro y se dice que deben conocer en mucho detalle a
Au gente (por ejemplo, para resolver problemas internos), representan también los inte-
reses externos de ka comunidad o la representan ante el mundo exterion Se considera
que por esta funcidn entran en contacto y reciben la influencia de los poderes externos,
politicos y “divinos’, lo que se refleja en el hecho de que solicran tomur posesion de
sus cargos en el pueblo de Jesis de Machaga y durante una ceremonia en Ja queé los
Jilagatas entrantes de todas Ly comunidades del cantdn realizaban libaciones colec-
tivis a las divinidades regionales.

Esto hace ambigua su posicion y mientras ocupan el cargo se considera que repre-
sentan una posible amenaza parn la comunidad, ademis de ser responsables de sus
intereses extemos. De hecho, una de las funciones de los pigis es contrapesar y mini-
mizar aquella amenaza con una serie de controles sobre los jilagaras a través de re-
uniones periddicas en Las que los pigis han de dar su consentimiento a las medidas que
sus superiores se proponen adoptar en nombre de la comumidad. En dltimo término
todas las autorsdades son responsables ante la usamblea comunal, que puede destituir §
los incompetentes. Por esto la posicién sociopolitica de los jilagatas (que han tomado
posesion de sus cargos solamente dos semanas antes que los pigis) y los poderes que
cjercen ayudan a explicar su exclusin del rito de ener, pues su funcidn y sus poderes
en cierta medida se oponen a los de los pligis: en ambos casos se considers que proce-
den de las divinidades locales y regionales, cayos poderes especificos v territorios
geogrificos y sociopoliticos estin tan bien defimdos como las funciones y poderes de
las avtoridades.

Por consigulente, las sctividades de los filugaras estd sujetas & una permunente
vigilancia de 1a comunidad y se considera que prestan un servicio a la comunidad de la
misma forma que se considern que también lo hacen las demis autoridades en diferen-
tes niveles de la jerarquia sociopolitica comunal, Este hecho llevé a Bonilla y Fonseca
(1963: 18 ¥ 50-60) a no considerar a los mallkuy verdaderos dirigentes de sus comani-
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Capttulo 7

los voivia a invitar & participar con el resto de o comunidad despaés de ba iniciacitn de
los pligls, (A qué se debe exti exclusion de las autoridades principales de la comuni-
dad de la wma de posesion de sus subordinados?

Cuando plantemos a los comunirios esta cuestion, obtuvimos pocas explicaciones
reales, limitindose a decimos que asf se habia hecho siempre. Pero si nos fijamos en la
estrocturs de autoridad en I comumdid cabe encontrar algunas de las verdaderas ra-
zones de la exclusidn de los ylagaras. En realidad, es Tn propia exclusion la que ayuda
& explicar en cierta medida esu estructura ¥ el pensamiento politico aymara. Como
hemos visto, cada plgi representa a Su zona respectiva y @ sus intereses en la comuni-
dad; por tanto, se puede decir gue, en su conjunto, representan los intereses intemos de
la comunidad, lo que se sinfetiza en ¢l hecho de que se considere que su poder para
gobernar procede de lus divinidades Jocales. Los jilagatas, en cambio, aungue cum.
plen muchas funciones hacia sdentro y se dice que deben conocer en mucho detalle a
su gente (por ejemplo, para resolver problemins internos), representan también los inte-
reses externos de ls comunidad o b representan ante el mundo exterior. Se considera
que por esta funcidn entran en contacto ¥ reciben la influencin de los poderes extemos,
politicos y ‘divinos’, lo que se reflega en el hecho de gue solierun tomar posesion de
sus cargos en el pueblo de Jesds de Muchaqa y durante una ceremonia en la que los
Jitagaras entrantes de todas las comunidades del cantén realizaban libaciones colec-
tivas u las divinidades regionides,

Esto hace ambigua su posicion y mientras ocupan el cargo se considers que repre.
sentan una posible umenaza pary la comumdad, ademds de ser responsables de suas
intereses extenos. De hecho, una de las funciones de los p'igis es contrapesar y mini-
mizar aquella amenazy con uni sene de controles sobre los jilagaras a través de re-
uniones periddicas en fas que los pigrs han de dar su consentimiento a las medidas que
SUS superiores se proponen sdoptar en nombre de In comunidad. En dinmo término
todas las autondades son responsables ante Ln asamblea comunal. que puede destituir
los incompetentes. Por esto la posicion sociopolitica de Jos jilagaias (que han tomado
posesion de sus cangos solamente dos semanis antes que Jos p'iges) y los poderes que
ejercen ayudan a explicar su exclusion del rito de enero, pues su funcién y sus poderes
en cierta medida se oponen a los de los pigis: en ambos casos s considers que proce-
den de las divinidades locales ¥ regionales, cuyos poderes especificos y ternitonos
geogrificos y sociopoliticos estan tan bien definidos como las funciones y poderes de
les autoridades,

Por consiguiente. fas actividades de los jilagatas esti sujetas a uni permanente
vigilancia de ln comunidad v se consaderi que prestan un servicio a ln comunidad de la
misma forma gue se considera que también lo hacen las demas autoridades en diferen-
tes niveles de lu jerarguia sociopolitics comunal. Este hecho llevo a Bonilla y Fonseca
(1963: 18 y 50-60) a no considerar a los malikus verdaderos dirigentes de sus comuni-
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dades. pues cada uno estd obligndo a asumir este cargo al margen de su prestigio; esos
autores creyeron que la justificacion que la gente ve pars asumir ¢l cango es el prestigio
y el rungo de poder que su ejercicio le trae, pero ests opinién prerde de vista los con-
ceptos subyacentes al sistemi que se estudia v de que bemaos tratudo anteriormente. De
ahi que, 5i bien es verdad que kas funciones de sullka pigi, p'igi y jilagata son y eran,
en la préctica, obligatorios y se considern obviamente que son un servicio a la comuni-
dad. el prestigio que pueden traer esti lejos de ser automitico, pues se basa en ¢dmo
cada uno logra cumplir sus deberes y en cudn acertada se considera ser su relacién con
las divinidades. Ganar el prestigio de la comunidad mediante los servicios obligatonos
u Ia misma implicaba, por tanto, un liderazgo real v efectivo busado en unas buenas
relaciones con las divinidsdes locales y regionules: de ser correctas, esto Je podrin
conquistar un cargo honorifico entre los seis jach'a jiliri p'igis que forman la chpula
de 13 jerarquia sociopolitica de fa comunidad.

Los objetivos generales del rito

Los obgetivos principales del rito de encro eran: (1) dar a los nuevos p'igis laleg-
timidad para gobemar adecuada y acertadumente su comunidad en los proximos tres
anos: (2) ayudar a proteger a la comumdad vy a todos sus miembros de trastornos socia-
les y de posibles staques de otras comunidades; v (3) crear condiciones favorables
para la ganaderia y la agriculturs,

Entre las observaciones tipicas que Ia gente hace sobre ¢l rito, expresadas o menu-
do en castellano, figuran “para que no pase nada” o “para que todo salga bien, sin
novedid nomas™, formulas interesantes que se analizardn en el capitulo 8. Se dice que
las divinidades han defendido s la comunidad porgue se las ‘recordd’ y ‘honed'; ea
cumbio, consideraban que si no s les hicieran ofrendas, la castigaria. En efecto, po-
dian enviar granizo o hielo en lugar de lluvia; y mucha gente atribuia efectivamente 1
muda cosecha, ln sequia v Is helada que habian sufrido en los ditimes afios al becho de
que ahor se habia descuidado a los wak's achachilas. Por un lado se dice que la
comunidad ha estado en Las “manos” o en el *regaze’ de sus autoridades; y por otro, que
las divinidades “cuidan’ o ‘hacen caminar’ a lus autoridsdes y 4 la comunidad. Se dice
que las antoridades reciben de las divinidades, no sélo su fuerza fisica sino también y
en mayor importanci, su autoridad, es decir, el poder de mandar, que se considera ser
en dltima instancis s capacidad de hablur con autoridad, un elemento de masculini-
dad. Un objetivo de ln ceremonia y de las ofrendas era, por consiguiente, reforzar v
recrear la relacion de reciprocidad en que se consideraba gue la comunidad habia en-
trado con las divinidades locales y regionales. De esta forma establecian un grado de
control indirecto sobre fuerzas naturales cruciales (como La Huvia, el viento, el hiclo y
el granizo) que se cree fecandan o influyen de otras formas en los cultivos agricolas y
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en la multiplicacién de los ganados. Los aymarss interpretan que estus fuerzas son
atributos directos de las divinidades.

Otro objetive del rito, que se puede considerar implisito en sus fines prncipales,
era reforzar los lazos importantes y Jos canales de comunicacidn entre los poderes
complementanios de las divinidades masculinas y femeninas, que hay que reunir para
regenerar la vida y el crecimiento, En uny ch 'alla que tas autocidades de la comunidad
siguen realizando durante ls Desta de Sunta Bérbari, 4 comienzos de diciembre, se
hacen ofrendas simultdneamente 4 kas aynugus (los campos comunales que acaban de
sembrarse) y o lss divinidades masculinas. Asi. aunque s consideraba que las parcelas
femeninas o wirjinas (virgenes) cuidan y nutren fos cultivos, han de fertilizarlas las
divinidades masculinas, por 1o que se alimenta & los wak ‘o achachilas al mismo tem-
po qué o los campos, i fin de que liberen y difundan sus poderes regeneradores a las
parcelas y animales particulares; y, en realidad, también a los seres humanos.

Hay que considerar, por tanto, que uno de los objetivos implicitos del rito de enero
ha sido subrayar los lazos importantes que s& habilan reforzado en diciembre, Esto se
hace especialmente visible cuando en ¢l Fito ue EXAMINAMOS COMPRramos ¢l hecho de
que las nuevas autoridades comunales tomaban posesion de sus cargos y habiun de
manifestar si compromiso 2 las divinidades, alimentarias ¥ pedirles que siguieran prote-
giendo los cultivos, con la peticion de que fecundaran ¢l suelo, como habian hecho sus

on ¢l rito de diciembre, El compromiso resterado con Yos wak“a achachilas
resultaba de especial urgencia en este MOMENL, PUES ENETD 5 encuentra a medio ca-
mino de la estacion de crecimiento vulnerable, cuando miis acecha el peligro real de la
helada y del granizo.
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COMUNICACION
CON LOS WAK’A ACHACHILAS

8.1. Introducciéon

Como ha sefialado Turner (1989: 20), “Ta estructura y propiedades de ks simbolos
rituales pueden inferirse de tres tipos de datos! | 1 su forma externa ¥ rasgos visibles; (2)
las interpretaciones dadas poe especiulistas v profasos; (3) kas contextos relevantes
mayoritariamente elaborados por ¢l antropdlogo’™. Hasta agqui en cierta medida hemos
puesto el énfasis en los dos prmeros grupos que mencions Tumer, aungue también ha
intervenido ¢l tercero, En este capitulo final de alguna manery s¢ invertrin lus proporcio-
nes. En primer lugar analizaremos algunos de 1os simbolismos mds complejos de los
fitos deseritos en el capitulo anterior Los tomaremios Como SCLOS COMUMICAtIVOS Y 2xa-
minaremas la informacién que ofrecen, juntamente con Hros datos ya presentiudos en
este libeo, fiiindonos concretamente en Jo gue nos dicen sobre (1) los poderes y focrzas
de los wak'a achachilas; (2) 1a relacidn entre |3 comunidad y sus divinidades; y (3) la
relacién entre las divinidades masculinas y femeninus. En segundo lugar, trataremos de
evaluar, et ¢l contexto antenor, algunos de los cambacs que &2 han estudo procduciendo
en la organizacton sociopolitica de la comunidad en las dltimas décadas. Finalmeate,
volveremos 1 fijamos en ¢l sentido del concepto de wak'a Pruaca] tenjendo preseote
toda I informacion que se hi presentado en esia obra. También se mencionarin muchos
remas relacionados v se entrebazari ¢l tratamiento de las prncipales cuestiones plantea-
das anterformente, al igual que los upos de datos mencionudos por Turmer.

s.a.umueomuniudbnoonmavmum

Los symaras, y en general kos andinos aut(xtonos, poseen varias formas de comuni-
cacibn con sus divinidades, todas ellis rituales, aungue Ia “intensidad” v Lo “intimidad”
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can que & produce la comunicacidn varan grandemente. La forma mds comiente de
comumicacion con las divinidades es 2 través de ‘simples libaciones” . que pueden produ-
cirse siempre que la gente tenga o mano wuna bebidu, alcohdlica o po, pues se considera
cortéds invatar a las divimdades para que compartan con uno. Otra forma comriente ¥
sencilla de comunicacidn es que la gente, cuando vigju. deja sus hojas de coca mascadas
0 a veces una piednta en lis cimas de sus caminos (la apachizg), a cambio de gue |a
divinidad del lugar les proteja en Ta préxima etapa de su jomada y les ‘quite” su cansan-
¢i0, He aqui dos ejemplos de acciones informales cotidianas que. aungque no requieren de
preparativos especiales ni la presencia de especiilistas nituales, se considersn no obstan-
te importantes pare Las peemanentes relaciones entre la comundad y sus divinidades

Pero, como hemos visto en ef capltulo unterior, otros momentos de comunicocian
nteal con las divinidades son muecho més complejos ¢ “intensos’, ademas de exigir
grundes preparativos y la asistencia de especialistas. Estos ritos mis compiejos se pue-
den dividir en dos categorias prnincipales: por un lado, los que responden al calendano;
pur otro, los de crisis. Aungue agul nos concentrumos en los pnmeros, buena parte de
lo que se ha dicho y se dird también se aplica a los segundos.

En agudo contraste con la simple o ‘alla, que todos pueden realizar en e momento que
escofan, la formu mds “intensa’ de comunicacion con las divimdades es prvativa de lox
oh"amakan, especialistas ntuales del maximo nivel, de quienes se cree que se comanican
verbalmente con las divimmdodes. Si bien la mayorin de las comunidades cuentan con su
propio yvaria v o menudo con més de uno, existen muy pocos ol ‘amakaan v éstos tienden a
concentrarse en determinadas comumdades cada vez mis dificiles de encontrar, El trubigo
del oh'amakan esti principalmente dedicado a ks ritos de cnsis ¥ o teas especales,
como ln definicion de quidnes van o ser los marani snuikes y ka confirmncion de lnexsten-
cu y nombres de divinidades (ver, por ejemplo, la nota | del capitulo 5). Los inchivaduos y
las comunidades suelen buscar su ayuda cuando los yatirss locales no pueden resolver
problemas graves, Como hemos sefialado anterionmente, nos han contado de vanas de
estas reuniones celebradas en el pasado. Aqui no podemeos ofrecer un trutarmiento £x1enso
de cstas reuniones, aungue se mencionarin todavia algunos detalles mids, en cambio nos
concentruremos en los actos de “lectura’ de la coca y en Lus ofrendas ntuakes,!

‘Lectura’ de las hojas de coca

St se podia interpretar a las simples hibaciones como una comunicacion
umdireccional. pues no hay ninguna respuesta directa de las divimidades. |a “lecturs’

I Husnco (1989) afrece informacion o mgomancss sobre 1 funckin de los cf wsakionr y Pl (1991
ofrece un ieialo detallatho de una sexion con e yuckey (ermino ghickea pars ¢f especialists neusd del
musmus nivel que el ol awkands ver tumbids Plan (1997)



e ———

Conmamieaorin cow Mo Wk’ Aciaehliy

de las hogas de coca debe considerarse una conversacion indirecta. De ahi que la “Jec-
turn’ de la coca implique expresiones verbules que ¢ especiafista ritual profiere y
dirige # las divinidades. que se cree responden ‘verbalmente' en las hojas de coca. Para
eatit lectura se emplean Erminos aymaras, Como uisia 0 unjala, que pueden glosarse
como “ver’, ‘miras’, ‘observar’, ‘leer’, ‘guandar’, ‘descubrir’, "encontrar’, eic, ¥ que
destacan el conocimiento personal. En realidad se dice que las divinidades entrun en
las hojas de coca y esto les permite s guienes saben ‘leerlas’ comunicarse directamente
con ellas, haciéndoles lns preguntas cuyas respuestas buscan y recibiéndolas en la
coci. Bl acto de 'leer’ la coca es complejo y varia de acuerdo a los objetivas concretos
de cada caso v i las peacticas de cada especialista ritual. Nos limitaremos a tratar de fos
aspectos clave de lo que sucedio durante tres ‘lecturas’ conexas en que extuvimos
presentes en el lapso de tres semanas en 1990-1991.

En aquetlas ocastones ¢l yariri comenzd asegurdndose de 1o que querdan de &l quie-
nes habéan padido sus servicios. Hecha la aclaracién. éstos pidieron que cada uno soplara
en la tarilla o bolsa con las hojos de cocu. Bl paso siguiente fue pedir “licencia’ a las
divinidades tnto catdlicas como nativis parn proseguir el rito de la lectura ¢ nvitarlas 2
que entraran en las hojas de coca. En la tltima sesidn, en la ofrenda ritual de enero de
1991 (en los diss del antiguo rito de enero) esto se hizo en el exterior y uma vez recitadis
las oraciones, se hicteron libaciones sobre la rarilla parn saludar a las divinkdades,

Cuando se considera que las divimidades ya han entrado en las hojas de coca puede
darse comienzo a la lectura. Primero se abre Ja farilia, que habia sido doblixda sobre ks
ojas colocando sus cuutro extremos en el centro. y ¢l yariri observa el orden en que
aparecen las hojas. en busca de signos de la primera reaccidn de Lis divinidades a sus
peticiones. Luego se seleccionan unas pocas hojas bien formadas e intactas, que ¢l
yatiri coloca de scuerdo a ln ocasion; es decir, segin las divinidades que vaa consultar,
las preguntas que quiere hacer 0 por quién pregunta, La bolsa siempre se coloca de
manera que su fondo mire hacia el varir. En las tres sestones mencionadies se coloca-
ron tres hojas juntus en el borde superior de la bolsa. representando, de Ja izquierda a la
derecha del varit, 2 la *Virgen™ (Pachamama), # la ‘Gloria? (Diow/Cielo) y @ los wak 'a
achachifas. Debajo de estas tres hojas v encima del centro de la taridla se coloc una
hoja que representaba & los presentes, Luego se puso el resto de las hojas, en un mon-
ton, en la mitad inferior de la bolsa, Finalmente se colocd cerca de las hojas de arriba
una o dos monedas (esto variaba), a las que se llamaba los nayra (ojos’); pos lo menos
algunos los consideran instrumentos necesarios o médium para que se produzcs la
comunicacion. La Nustracion 8. | muesira una escena de la “lectura’ de la coca durnte
el ritunl de epero de 1991,

Terminadas estas operuciones. el variri podia empezar a hacer las preguntas, Des-
pués de cady pregunta desparramaba hojas de coca del monton sobre las que habia
dispuesto, leyendo las respuestas segin la mancra goe las hojas se posaban (por cjem-

) - —a - - O
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Capniulo ¥

plo, u dénde apuntuban, cudn ceroa estaban de las hojas colocadas, si se posaban al
revés o o) y su forma (5t estaban dobladas y/o rotas): cada forma tiene su sigmficado
propio: por ejemplo, plats, muerte, enfermedid, etc, Después de unu tandu de pregun-
tas relacionadas, se limpia Lo tela y se voelve u colocar las hojas i asf se requicre para
otro tipo de avenguacién, antes de que se pueda iniciar ot tanda de preguntas.

En lu mayoria de los casos se repiten varias veces las mismas preguntas. Por ejem.
plo, si e negativa ks primers respuesta a una peticion de realizar una ofrenda, se lu
pucde reiterar una y otra vez, proponiendo otro lugar, otra fecha. otro yanin, ete. Los
vatiris siempre desean tambiéa elimimar toda duda de que saben que La voluntad de las
divinidades es inequivoca. Lus preguntas, omciones y siplicas se pronuncun en alta
voz ¥ lis respuestas se leen’ como expresiones verbales. He agul un cjemplo-

— A ver, i Jos achachilio, & ver Jesis mi dios, mi buen padre dios, que st co ¢l

cielo, Ay mi buen padee dios, padie Santiagn mikgroso, mas Copacalrrs ms-
e, 1 ver, eso reconkindo exo, extaremos bien, lendremos suerie o 3l no, @ ver
Jestis, mi Gios, asi bhen no mads te rogamon, Ja lo viegen, o los wak "o achachifas
podemos dor’! Aqud estd el wak ‘o achachile, aqul esti b virgen, ésto tunhidn para
el dios del cielo, Jesis, mi dies, huen dios, podee.
Awir; achachilamakeru, awir: Jous diyisiy, soma dioy ratay, abaspachankir glo-
i awkizay. Av surma dios v, Sansriago milagros tatay, mam Lopakawaminkiri
taykie. awin wko amtopk wkay wirlikisatt, swrtis wifaspai ¥ Janikich, awir
Jeris, divusay, aka yomaks mal’asiphsma, wka wirjinaruy, wak'a
achchilanakara wicxt ‘e ARy wak ‘o aokla, ey wirging, akanmtiy alogach
gloria awkisg, Jexdy, diviesay, swrn dion, faray.

— i Dénude estd poes”, dace el naroky Pk ocbachife]

“Kawkirakanti? ™, sarakis fanaky,

- ;Ha dicho™
Sin?
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Este texto procede de Jo que se convirtié en una prolonguda ‘lectura’, después que
Don Félix Layme hubiera pedido a un yetivi que comprobara si él 0 nosotros pudiéra.
mos hacer ofrendas a los wak o achachileas de su comunidad. En esa fase no estd claro
‘quitn’ responde en la coca y, en realidad, la mejor interpretacion de ln ‘voz” es que
representa colectivamente o todas bus divinidades. Pero lo que queda claro es que s
entiende que ‘una voz' da ‘respuestas verbales’ i stiplicas o preguntas concretas. Aun-
que se considera que los wak ‘o acheaehilas enens hambre ¥ desean mucho las ofrendas
—SU primera respuesta fue ) donde estin, pues, las ofrendas?, al varif le costd mu-
cho tiempo uveriguar si realmente podiamos proseguir o no en ¢l ofrecimiento de los
sacrificios. Solo 1o supo después de haber enumerado ung sene de diferentes fochas,
especrulistas rituales, ingredientes de “misa® ¥ de divinidades. Cuando por fin obtuvo
L respucsta positiva. todavia dependic de que el vatiri, que habia demostrado haber
sido bien elegido para ese tito propoesto, confirmara si el nto podia celebrarse. Al
terminar la lectura, se dice que las divinidades salen de las hojus de coca y todos Jos
presentes son invitados & mascar coca de In tels, como una especie de comunién con
les divinidades.

mm,umum'amwmu

Lax “simples tibaciones' son ciertumente ofrendas ritusles, ndemds de nctos de
comunicacion. Y de modo similur, las ofrenday rituales complegas son formas de co-
municacion con las divinidades, que en la mayoria de los casos imcluyen tanto libaciones
corno lecturu de lus hojas de cocn. Las ofrendas rituiles complejas también varian en
cuunto a su “intensidud’, reflejada en los ingredientes de los sacnficios, que en lu ue-
tualidad suelen consistir en una cantidad viriable de *misas’ acompaiiadas de series de
libaciones con alcohol puro y, a veces, con cerveza (ex decir, con bebidas rituales) v de
Momentos pura mascar coca, En algunas de las "misas’ a veces se incluyen fetos de
Ilumy, cordero o chancho, mientrus que lu sangre (es decir, el sacrificio de animales)
queda reservada exclusivamente pars ks ocasiones especinles.

Un aspecto clave de lus ofrendas rituajes complefas es la ‘mencidn” o “design-
cidn’ de las divinidades u ks que hay que ofrecer sacrificios. En realidad, aungue
pudiera parccer trivial. este acto de “mencionar’ a las divinidades pone de manifiesto
un rasgo esenctal de su naturnleza v stributos: el hecho de que tengan nombres, En
primer lugar, esto es o que da un carscter singular a lav divinidades aymares, en espe-
cial a los wek ‘a achachiles, frente a las chulipas. A éstas se las caracteriza como ‘gen-
tiles’ (piuganos o no—cristionos), que vivian antes de la llegada del sol (es decir, antes
de la “creacion’ del mundo por Dios/Jestis) y carecian de nombres; sunque, s lo menos
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shory, algunas chudipa sf tienen nambres. Los wak ' achachifas, en cambio. pasun por
perienecer & la eri cristiana (es decir, o la cultura aymara) y por aparecer después de n
‘ereacidn’ del sol. Con todo, hay aqui ciena ambigiicdad sedialad Yaen el capitulo S,
ue puede apreciane en el hecho de HQue se asocie a algunas chudipasiawichas con
determinados wak ‘s Yo wirjinas; también, en que la noche y la oscuridad estén muy
relucionadas con ef territono ¥ los poderes de Jos wat 'a achachilas.

En segundo lugar, el hecha de que las divinidades teagan nombres propios viene a
subrayar su esencial individualidad.* Esta individualidad es crocig) para lu forma como
los aymaras se relacionan con sus divinidades. de ahi que hayamos hablado de
divinidades locales ¥ regionales y que hayamos visto Ja existencia de una relacidn
Jeriirquica, tanto entre divinidades masculinas y femeninas come dentro de las filas de
los wak'a achachilas, En realidad, se considery Que esta perarquin entre los wak'e
achachilas refleja 1y Jerarquin sociopolitica vigente en la sociedad humana, Aungue

mmtllc.sddncliﬁchmmnl(estbdn Moclculencnqucsemhmulmdiwnidabs
camo el destino de lus ofrendas).

Por esto, sunque por lo general haya que empezis “mencionando” por su nombre
propio a las divinidades catdlicas ¥ regionales, para pedirles su ‘licencia’, con mucha
frecuencia resulta minima sy cuoti de ofrendas. En el rito en que participamos en
enero de 1991, se destinaron o lox muras (las cuutro divinidades regionales) dos de las
diez ‘misas’ prepurndas, mientras Que se “menciond’ a ocho wak ‘as locales Como re-
ceplores de otras tantas ‘misas”; y solos Turiturini y T'ukuri recibieron fetos abortados
de llama (ver Nustrucién 8.2), Esto vienie a demostrar que, aungue se reconoce la su-
premacts jerfrquica de las divinidades catdlicas y regionaley, era més impartante Ja
relacidn de lu comunidad con sus divinidades locules. Esto vale, en general, de los
asuntos locales, aungue hay que subrayar que también se invits a saborear ks ofrendas
i las divinidades regionales. cercanas” v “lejanas’. De hecho, aungue el vanrt ‘nom-
bré” en sus omciones a un admero importante de divinidades, tumbién hizo mencidn
de achachilas Yejanos’ ¥ de aquellos que ‘no habia podido mencionur”, paor cjemplo,

2 Viwel capitado 2 Byt choes tamiién aparstesamente can ef Dias Judcocrdiano de) Antiguo Testamen,
10, 0 se nioga & revelir se s 2 Job, D¢ ghy la avenpeacidn cahalistics P descubir ¢l nombre
do Dias, e decir, pam hacene como Diow
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porque en ese momento no supiern O recordara sus nombres. Poe tanto, se dice que se
invita a todas las divinidades, sungue s6lo se destinan ofrendas particulares a un ni-
mero Himitado de ellas, es decir, a las que considera que influyen directamente en los
asuntos locales,

Encuentros intimos

Se puede considerur el museado de hojas de coca después de una lectura de In coca
comu uni especie de comunidn entre las divinidades y los participantes. Por esto se
dice que las divinidades también mascan hojas del montén de la ferifly y es fundamen-
tal que quicnes las Invitan las compartan con ellas: de lo contrario se pueden ofeader y
esto trieria “mala sgerte’. De hecho, casi toda comunicacida con las divinidades puede
interpretarse como comunida, pues suele incluir el compartir la bebida v la comida
(por cjemplo, nunca se hacen libaciones sin que la persona que las realiza tome un
sorbo del liquido). Las ofrendas riales complejas son, por consiguiente, también ac-
tos de comunitn; pero la ‘intensidad’ de que unda cargada s comunicacion voelve
espectulmente peligrosos estos momentos de contacto con las divinidades, Hay que
pensir que las razones subyacenses  esta “intensidad” y peligro residen en el compro-
miso profundo gue las ofrendas rituales significan para la relacidn entre la comunidad
y lus divinidades. Por esto, si algo se hace mal las consecuencias son necesariamente
mis graves, o que viene comoborado por los cuidadosos preparativos de lus ‘misas” y
¢l permanente control de Jos actos por parte del yariri mediante ka consulta de las bojas
de coca,

Como hemos descrito en el capitulo 7, los preparutivos de las ofrendas toman su
buen tiermpo cuando hay gue ofrecer muchas ‘misas’. Después de las primeras lecturas
de ks coca y libaciones, se suele ofrecer el “pasaje’ (mezcla de incienso y goma copal),
La mayoria de los yatiris los preparan y queman por separado, sunque también se
pucde incluir en la ‘misa’ misma. Nos explicaron el ‘pasaje’ como ‘el billete de bus de
lus divinidades'. Se “paga’ el “pasaje’ al comienzo de la tarde. mientras que las ofren-
das principales suclen quemarse despuds de 1a mediunoche (ver Hustracidn 8.3). B
tiempo intermedio se wsa par prepars cada ‘misa’ y tambiéa comida para los partici-
pantes; luego la gente espera, charlando y mascando hojas de coca, que legue el mo-
mento de hacer el sacrificio. Por lo general se piensa que ¢l mejor momento es poco
después de la medianoche, cuando nadse anda por ahi. pues humanos y animales descan-
san trangulumente dentro del complejo doméstico y, por tanto. no corren el peligro de
ser comidos por las divinidades bambrientas.

Al final, cuando las ofrendas ya estdn ardiendo, la gente regresa a la casa y se strve
comidis para que pueda unirse en lu fiesa a las divinidades. Se dice que, tras haber
acabado con todas las ofrendas, las divinidades regresan a sus casas u hogares (wa),
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para 1o que necesitan de muche tiempo, al igual que en su venida. Se plensa que ahor
estin alegres y que incluso van baslando en su caming de retomo, lo mismo que los
participantes, que después de comer se entregan sin limite o ln bebida. Se considern
arriesgado salir antes de la mufiana y que tambaén serfa incorrecto srse a dormie: éste es
el momento de compartir la fiesta con las divinidades, con las que acaban de renovarse
los lozos vitales.

Tenbendeo en cuent todo eso, ve pueden apreciar mas facilmente las mzones de la
atmésfers cargadu del tramo final del nual de iniciacion descrito en el capitlo 7.
Uno empieza a comprender por qué lu carga de los “soldados™ contra los p'igis se
descabia como un staque. Se hace también mds comprensible ¢l uso del término
‘soldado’, cuundo se piensu en la tarea de esos hombres, asi como ¢l valor que deben
tener para Hlevark a cabo. Sin embargis, a la vez esto plantea nuevis preguntas sobre
lus caracterdsticas de fa relacion reciproca entre Ta comunidad y sus divinidades y
sobre los poderes de las divinidades, espectalmente de los wak ‘o achachilus,

8.3. Aspectos de una relacion reciproca

En este apartado nos fijaremos en algunas de las principales cancteristicus de la
relacion de 10s wok ‘e achachilas v otras divinidades con fa comunidad. Hay que des-
tacar que, aunque los comunarios consideran sin dudar que esta relucion es, o ha sido,
reciproca. nunca se la considerd simétrica. De hecha, en los ritos de que nos hemos
ocupado se manifestaba explicitamente ef gran desequilibrio de poder; aungue tam-
hién se dice que las divinidades v, en particular, los wak'a achachilas, en cierta medida
dependen de las ofrendas rituales que kes presenta, o presentaba, la comunidad,

En reulidod, en s situacion actual, en que ya no se hacen las ofrendas comunales
(n excepcion de la fiesta de Santa Béirbara, en diciembre), mucha gente considera
que lus divinidades estin descuidadas y hambrientas. Se piensa que este abandono
de las ofrendas comunales ha dado lugar a un desequilibrio en la relaciin con las
divinidades, que ahora amenuza a b comunidad. a su armonia social y a su subsis-
tencin. Para compreader esta nueva situacion iy que tomar en cuenta aquel des-
cquilibrio de poder que siempre s¢ b creido existie entre 1a sociedad humana y sus
divinidudes y que se solln compensar o nivelir con L relacién reciproca que 1s pri-
mera pensaba haber entablado con las segundas, Esto significaba que, o cambio de
las ofrendas periddicas que se hacian en ciertus fiestas dentro del calendario, lus
divinidades proteglan & la comunidad ¥ le daban los medios para la produccion agri-
coln y ganadera. Cuando lns cosas empeoraron, csto se¢ interpretd como in-
cumplimiento de las obligaciones de la sociedad para con las divimdades, transgre-
sién moral de los individuos, ete, Esto, a su vez, podiu hacer que las divimdades. o
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bien negaran a Ja comunidad o a los individuos los beaeficios de sus poderes v fuer-
zas (por cjemplo, huciendo que no loviera), o hien los castigaran de una forma mis
directa, por ejemplo en forma de pestes, o de hambrunas cansadas por la destruccidn
de Jas cosechos por 1a helada o ¢l granizo. Podrismos incluso interpretarlo como i
las divinidades se strvieran de una parte de Jo que esperaban que se les ofreciese. En
ambas hipdtesis se requeria de un mito de crisis pars restaurar un nuevo equilibrio en
la relacidn. Por tanto, considerdndolo en este contexto y afndiéndole 1a llegada del
Cristiunismo ¥ de sus ideas, tiene poco de somrendents que cadn vez mis se haya
o considerando u las divinidades nativas como mis ambigoas y peligrosss, espe-
cialmente en las comunidudes donde se han ahandonsdo las antiguas relaciones con
las divinidades comunales.

Cabe afirmar que la relacion entre la comunidad y sus divinudades tiene dos caras:
por un lado, tenemos un dmbito relacionsdo con los poderes politicos (v, hasta cierto
punto, con la fuerza fisica), que inclufa relaciones con los wak o achachilas, por otro,
un ambito que afects o lo fertilidad. al crecimiento v a la procreacion, que incluia
relaciones con las divinidades tnto masculinas como femenimas y de ellas entre si
Los dos principales rtos relacionados con estos dos dmbitos se celebrabon tnenalmente
#n encere Y, anualmente, en diciembre, respactivimente. Mientras que en T actuatidod
s¢ ha mterrumpido el primer dmbito de relscidn, desapareciendo los ritos con ¢ uso-
crados, el segundo se mantiene, aunque de una foema mis sencalla que antes; por ejem-
plo. abor se ofrecen fetos de llama donde antes se solfan sacrificar lamas vivas, En
un intento de evaluar plgunas de Lis razones de ello, presturemos mavor atencidn s
algunos aspectos clave de lu relacidn reciproca entre la comunicad de Sultka Tig Tiun
vosus divinidades. En conformidad con ¢ éalasis que e les ba dado en este @studio,
nos concentrremos en la relocidn entre los wak o achachilas y 1 comunidad, en parte
destacando algunos conceptos aymuaras clave que se suele emplear para describar 1a
relaciin y bos poderes de estas divinidades

Ley wak'a

El conceptn de "ley wak'a' es, a este respecto, decisivo. En el capitulo § ya vimos
que e calificaba a Turituring y a Salla de “ley wak'a’, por considerar que establecian
normas focales: el primerno a escala comunal, v el segundo; a escala regional. En el
cuso de Turituning y de Jos demis wak ‘o achachilas, esto significaba que los preceptos,
practicas y reglas gue region a la comumdad. lo mismo gee los poderes y autondad
politicos para darles cumplimiento, residian en los wak ‘as, que los regulaba o vigilaba,
Por consiguient?, la infraceidn de las reglas socigles o el abaso del cargo de nutondad
local iha tumbién contra los principios paliticos, sociales y morales defendsdos por Las
divinidades,; pudiendo provocar su cdlera sobre la comunidad. Poe el contrrio, la ob-
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servancia de las normas (en otros terminos. cumplir las leyes no escritas de la socie-
dad) gurantiziaba la benevolencia de las chviniiades.

Ch’amani y munafiani

Paru referirse # los poderes relacionados con Jos wak ‘o achachiies se emplean dos
concepeos aymaras clave. El pnmero, of ‘amani, denota fuerza fisica (o “fuerza real’,
como se dice también ), sunque por asociaciin también puede connetar valor v poder. De
ahi que la dureza (ghasga) de ln piedra de que estd hecho Tuntunni, que se piensa le
permite a este wiak ‘o quebrar y matar a otras piedris, se vincula a oh amand. Ser oh ‘amant
s opone, por tanto, a ser débil, que s¢ expresa como jan oh ‘amani (*sin fuerza’). Muchos
consideran que la debilidad fisica de In gente actual e, en efecto, una de las consecuen-
cias del abandono del rito por parte de los miembros de la comunidad.

El segundo concepto, munaian, ¢s mucho mis complejo que el primero, o al me-
nos mucho més dificil de captar para un extrafio, Tambiéo se lo usa con mayor frecuen-
cia pars referirse a los poderes de Jos wak ‘as, i bos que se dice que los nuevos pigis
reciben de ellos, v 2 los de los individuos voluntariosos y mandones. Misuan proce-
de de ls raiz munu- que por si misma puede significar: “capricho’, ‘desco vivo y pasi-
jero’, "deseo’. ‘amor’, “apetito’, elc.; i afadimos el sufijo -Aa obtenemos el verbo
munafia, “smar’, ‘antojarse’, “mostrar afecto’, ‘desear’, ‘ansiar’, ‘necesitar”, *buscar’;
v ‘voluntad', Munasian se forma con la adicion del poseador -nd, ‘el que tiene’, con lo
que en una traduccion elemental, significa ¢l que tiene o posee umor, capricho, deseo,
voluntad, etc. Los diccionanios aymaris, sin embargo, dan: ‘poderoso’, "‘may podero-
so’, ‘prepotente’, ‘déspota’, "soberbio’, ‘orgullose’, “antojadizo’, ‘caprichoso’, “testa-
rudo': y uno de ellas (Carvigal ef al, 1978) da la sigaiente entrada:

“Munariani... Podeross, omedpotente:, que 1o fo pusde, poder propo de Jok dioses,
3. Jilliman Achochilay waoll mussaianisg = ef Achachila Tliman es muy podenso,”

. Cédmo enfrentarse con tal complejidad en un solo concepto” Cuando preguntamos
a ls gente de Sullka Titi Titin el significado de munafiani, su primera respuesta soliy
ser ‘poderoso’ o ‘caprichoso’; pero cuando insistimos en las relaciones entre esos sen-
tidos y bos de ‘amar’, “desear”, etc., empezd a aparecer una interpretacidn mis enreda-
da. En primer lugar, sunque los hombres ciertamente poeden ser munafiani, este atn-
buto estd intrinsecamente relacionado con los poderes de las divinidades, como da o
entender uno de kos diccionarios aymaras, compilado realmente por aymara hablantes
nativos. En segundo lugar, los hamanos adquicren estos poderes entrando en relacion
con las divinidades, por ejemplo, cuando se convienten en sutoridades locales, llegan-
do & ser tanto mis poderosos cuanto mids se considera que han podido desarrollar
aquella relacién. En tercer lugar, también ganaron en claridad las principales caracte-
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risticas y dmbito de Jos poderes que designa ¢f concepto de mugnaiiant.

Més arriba (ver seccion 441, se describié munafiant como el poder para dar Grde-
nes a la gense y de obtener su respeto mediante el uso del lenguape; pero, como también
hems visto, se trata de poderes limitados, marcados por determinados preceptos y
reglas. Se supone. por ejemplo, gue bis sutoridades cuidan de su comunidad y que una
de las principales cualidasles del buen gobiemo es la humildad. Se dice que este rasgo,
mis que disminuir, sumenta la autoridad real. Al respecto hemos de recordar lus seme-
janzas entre la relacidn de Jos miembros de la comunidad y sus autoridades y las exis-
tentes entre la comunidad y sus divinidades. En umbos casos se dice que quienes tie-
pen mayoe autoridad estdn obligados 4 cuidar y proteges/defender a sus “sdbditos’ (las
mujeres a sus hijos; los pastores a su rebafio), Pero, establecido esto, | cémo explicar
las connotsciones negativas de moaiani?

Nos parece que la cuestion presenta dos canss: ln primera es que Jos aymaras reconi-
cen una estrecha afinidad o wisa sutil distincidn entre los conceptos de amor, deseo y
capricho por un lado, y envidiu, codicia, smbicidn (deseritos todos ellos por una mis-
ma ralz ayman, muno-) y poder, por otro; ln segunda, que hay que tomas en consi-
deracion la volatilidad ¢ imprevisibilidad intrinsecas de Jos poderes y fuerzas que se
atribuye a los wak 'a achochilas, Aun creyendo uno haber cumplido con todas las pro-
pias obligaciones para con ellos, todavia cabe la posibilidad de que wlgo vaya mal. De
ahd que, aungue se considere que lxs divinidades con las que la comunidad ba entabla-
do una relacidn fundamentalmente se preocupan por elli, esto no excluye el capricho
ni el que puedan usur sus poderes para 1o malo o 1o bueno, a menudo sin goe la gente
pueds determinar realmente ks razones de ello. De una forma parecida, se sabe que
quienes ocupan cargos poderosos pueden ser egoistas y abusivos por puro capncho.

Reciprocidad y poder

Esto nos devuelve @ la cuestitn de los principales rasgos de la relacién entre la comuy-
nidad y sus divinidades sintetizadas en el rito de enero y en el wak'a achachilo Turitunng,
En ¢l capitulo anterior ya s sefialron los propdsites principales del nto de enero, pero
ahora insistiremas en algunos de los términos que b gente del lugar emplea para descri-
bislo. Como destacamos entonces. se dice gue las divinidades han “defendido” o la coma-
nidad porque se las “recordiba’ y ‘honraba’. Lus obligaciones humanas de esta ecuncidn,
la musyoris de las veces se liss describia come recuerdo (amtafia © amuyatia) en cuanto
opuesto a olyido (armafia), que es lo que sucede en ln actualidad; pero esto no se lo

1 Arnold 11992 12 34) trats de la fancion de Las sermes de ch'allos ¥ de fa beboda ritual como pare
imegrante del recuenio del cukgen de las cosin ¥ do la poste.
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concibe simplemente como un proceso mentul, sino como una serie de acciones gue se
traducen en ofrendas ituales.” Se alude también 4 estas acciones como ‘respetar’ (wigaka)
y “honrar’ (yupaychana), términos gue & veoes se traducen como 'sdorar’, que acaso sea
una extrupolacion innecesana, Lo decisivo es asegunar gue ¢l acto de recordur sea ‘com-
plete’: en realidad, ¢l témmino syman empleado en este contexto, phughana, denota la
accidn de ‘cumplir se obligacidn” ¥ de “hacer ulgo por completo” (de ahi. por ejemplo. el
hecho de que se invitara a todas las divinidades a saborear las ofrendas ).

A cambio de cumplir con sus deberes para con las divinidades, la sociedad podia
esperar su profeccidn y benevolencia, por una especie de ayni o ayuda reciproca. Se¢
esperabi, por cjemplo, que lus divimidades dicran prosperidad a ln comuonidad:

A este tn hijo ad tumibién vas o mandar. todo completo....
Aka wanwamarus ukhamaraki apuyato,. tagi piagalo.

Con frecoencia también se describieron las obligaciones de las divimdades comeo
‘ayudar' (vanapafa), "guiar’ (irpaia), ‘defender” (arvatofia) y “apartar’ enfermeda-
des. peligros... (nukludia); y se usod metafoncamente los terminos wvwasie (cuidar, ali-
mentar. criar) y awatifa (pacer, pastoresr) para refenrse u lo que se esperaba de las
divinidades. El sentido de todos estos términos es relativamente explicito y no presen.
tan dificultad para considerarfos coherentes con los principios de la reciprocidad. Pero
no puede decirse lo mismo de otros dos términos semanticamente emparentados que
¢ usaboan en ¢l mismo contoxto.

De uno de ellos, jalxaradia, se ha tratado anteniormente (ver la seceidn 5.3} y bene
¢l sentido tanto de ‘atacar’ como de ‘ayudar’, como aparece en los dicoionanos aymaris.
El otro es jark’afla, que segin Jos diccionanos también significa simultineamente
‘atacar’y ‘proteger”. Pero en aymary estos dos términos convergen para dar un tipo de
proteccion busada en ln fuerza e incluso en la dominscion: de ahi que el jark 'in (en
este contexto, los wak'a achachilas) es el guardidn o vigilante que por su fusrzs fisica
v ¢l poder de su autondad ‘ataca’ cualquier peligro que aceche a su ‘rebaio’. El térmi.
no se usa también, en efecto, en el contexto del pastoreo de ammales. Jark 'afiu es, por
tanto. un témuno que explicita totalmente ¢l cardcter asimétnen de la relacién entre la
comunidad y sus divinidades,

También jalxataia expresa una nocion de desequilibrio de poderes; pero, sungue los
significados de ambos términos estan fnomamente refacionados, el de £ste tiene unas
connotaciones mis explicitamente beligeruntes, en especial en el contexto del atague
‘guerrero’ de los “soldados’ 4 los nuevos pligis, donde no aparece ninglin sentido de
‘progteccin” en la descripeidn de Jos comunanos. Agui las divimdades hacen una expli-
cita demostrucion de fuerza y poder, que s6lo cabe mterpretir en relacion con su supre-
muacia en la relacion con la comumidad ¥ sus autondades. Sin embargo, este atague de las
divinidades (g través de los “soldados’)  los pligis sOlo es, naturalmente. de cardcter
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simbéiico, en realidad una muestra de fuerzs y poder. Ademis de explicitar la condicion
supenor de las divinidades frente a fa comunidad ¥ & sus nuevas auntoridades, e atique s
como una manifestaciin de fuerza que se relaciona con o poder de las divinidades para
peotegerta de los peligros y enemigos exteriores. Més aiin, como el propdsito del atague
cru transferir una parte de esta fuerza y poder u Jos P igis, cabriz interpretar ¢l atague en
paste como un ubrazo y un compromiso con (o incluso una especie de “conquista patriar-
cal’ de) estos hombres, particularmente caando Jo vemos en ¢l marco de Jo que se ha
dicho sobre ¢l sentido de los ténminos aymaras para stacar/defender,

8.4. Conclusiones

Al final del capitulo anterior citamos algunas observaciones tipicss que la gente hace
wobre ¢l rito de enero v sobre sus efectos para Ia comumdad y su futuro. Aqui nos fijare-
Mo con L poco mis de stencitn en estas declaraciones y en bas importantes repercusio-
nes que tiesen parn fa relacidn entre la comunidad Yy sus divinidades para, sin sulir de este
contexto, trutar de cvaluar algunas de las razones por las que en las ditimas décadas se ha
abandonado un rito tan fundamental. Finalmente, volveremos 4 plantear la cuestidn del
sentido del concepto clave de wak ‘s [huacal, al que ya dedicamos el capiiulo 2, a la luz
de la informacion que se despreade de toda nuesir investigacin de campo,

Continuidad y cambio

Como propusimes al principio de este trabajo (capitulo 2), en lugar de tratar de
comprender la religidn andina como una divisién absoluta entre “lo sagrado y lo profa-
no’, es mejor examinarla de acuerdo al medio sociocultural de que surge. i los proce-
sos rituales por los que se honra o las divinidades. y al discurso —incluidos mitos v
relatos— que la gente emplea para hicer inteligibles sus creencias, Este método, que
hemos tratado de seguir en este estudio. subraya el papel esencial que han jugado los
procesos socioculturales permanentes en la configuracion de la historia, definiendo,
modificando, blogueando y/o legitimando el cambio. Pero también sugiere que los
propios procesos socioculturales sefren transformaciones.

Las observaciones anteriormente citadas sobre ¢l rito de enero erun: “pata que no
pase nada™ y “para gue todo salga bien, sin novedad nomis™. Resulty aqui muy intere-
sante el agudo deseo de continuidad, particularmente cuando se ko exwming a la luz del
permanente proceso de sacrilizacion por el que hay que considerr ha pasado ¢l rito de
encro. De hecho cabe argumentar gue ¢l rito representaba en parte una forma de ‘ma-
nipular’ el cambio para que “apareciers’ como la continmidad deseada y legitima, de
acuerdo a ks ideus propias de la cosmologia aymara sobre la estabilidad v la wansfor-
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macion histdrica. Esto habria sido muy compatible, por ejemplo, con los principios del

dualismo aymara y con In nocidn de unidad y totalidad 1edrcas que se expresa en el

concepto de yanantin, anulizado anteriormente.

Pero, ;por 4oé se ha abandonado el rito de enero? Como sefialamos en las conclu-

} o S, g S Sonvemodicadh Nk g, i, speesamende, A Shefran el
co que oeulta relaciones asimétncas y desiguiles. Pero, cuando se producen cambios
radicales en li sociedad, ey probable que ésta sufs tensidn, Esto se aplica, sin duda, o
la reciprocadad “imaginaria’ entre la sociedad bumana y sus divinidsdes, donde éstas
asumen claramente una priordad jerdrguica sobre sus contrapartes humanas. Cuando
se pregunta o la gente por qué 2 ha abandonsdo el rito iniciineo. gueda claro que esto
ha sucedido come consecuencia de o desunion social y religioss que ha imposibilita-
doal comjunto de la comunidad a prosecucton de esta prictica. Mucha gente culpaa la
Reformu Agraria y al sindicalismo; algunos culpan a los cristianos practicantes, cato-
licos y evangélicos; y otros todavia a fa indiferencia de los jdvenes por las ‘tradicio-
nes’ de la comunidad. En realidad resultn muy dificil sefialar con precision una razdn
especial, siendo mds probable que una combinacion de factores ha dado lugar & esta
nocvi situacion, Vedmosko en mis detalle !

Come hemos hecho potar al comienzo del capitulo 3, los diversos autores gque han
estudiado las comunidades de Jesids de Machaga subrayan el cardcter “tradicional’ o
‘autéotono” de laregidn y, a la vez, el cambio considerable que ésta va teniendo desde los
aivos 50, @ un ritmo que sigue crecieado (Boaills y Fonseca 1963, Albd ef al. 1972,
Ticona y Albd 1997). No sélo han tenido su impacto la Reforma Agraria y el sindicalis-
mo, sino que la educacidn ha mejorado (los jovenes ahora salen bachilleres de sus cole-
gios locales y pueden ingresar en la Universidad) y las nuevas sectas religiosas evange-
listas han echado rices en muchas comunidades, incluida la de Sullka Tit Titin. También
ha mejorado mucho el transporte piblico y muchas familias actualmente viven una pare
del afio en ln cusdad de El Alto. Cada vez mils la gente migm, especialmente |a genera-
ciém joven que ha logrado una mayor educacidn, y esto ha llevado a una falta muy sensi-
ble de jovenes pars asumir las responsabilidades de autoridades locales.

Las estructurss sociopoliticas han cambiado, por tanto, a escalu regional y local. El
antiguo cantdn se ha disgregado y los *sindicatos campesinos’, que en Machaga siguen
incluyendo los antiguos ayliu-comunidades. se han convertido en miembros de un
ente nacionil, Hamado whoes la CSUCTS (Confederacion Sindical Unica de Trabajado-
res Campesinos de Bolivia); de ahl que se encuentran en un contexto sociopolitico
totalmente nuevo. El papel de los pigis ha ide cambiando, pues se van convirtiendo en

4 Para unn explicacion 1eancn 8¢ evie fendeneno, recudrdese tombids suestnd discuuda de bo gee sugiere
Bourdicu, o fin de 1 seocion 52
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macién historica. Esto habria sido muy compatible, por éjemplo, con los principsos del
dualismo uymira y con la nocdn de unidad v totalidad tednicas que se expresa en ¢l
concepto de ywanantin, anahizado antenormente.

Pero, ;por gqué se ha abandonado el nto de enero”? Como seflalamos en las conclu-
stones del capitulo 4, la unidad tedrica puede servir perfectamente de disfraz ieologi-
co que oculta relaciones asimétricas y desiguales, Pero, cuando se producen cambios
radicales en la sociedud, es probable que ésta sufra tensidn. Esto se aplica, sin duda, a
la reciprocidad “imaginaria’ entre la sociedad humana y sus divinidades, donde Estas
asumen claramente una prionidad jerfirguica sobre sus contrapartes bumanas. Cuando
se pregunta o la gente por qué se ha abandonade ¢ rito inicidtico, queda claro que esto
ha sucedido como consecuencia de la desunidn social y religiosa que ha imposibilita-
do al conjunto de la comunidad fa prosecucion de esty prictica, Mucha gente culpa a lu
Reforma Agraris y al sidicalismo; algunos culpan o los cristianos practicantes, catd-
licos y evangélicos: y otros todavia a la indiferencia de los jévenes por las ‘wadicio-
nes' de la comumidad. En realidad resulta muy dificil sefiular con precision una rezén
especial, siendo més probable que una combinacion de factores ha dado lugar a esta
nueva situgcion, Vedmoslo en mis detalle.”

Como hemos hecho notar al comienzo del capitulo 3, los diversos autores que hun
estudiado las comanidades de Jests de Machaga subrayan el cardeter “tradicional’ o
‘autéctono” de Ja regidn y, 8 la vez, el cambio consaderable que ésta va teniendo desde los
sfios SO, & un ritmo que sigue creciendo (Bonills y Fonseca 1963, AlbS et al. 1972,
Ticona y Albd 1997). No s6bo hun temido su impacto la Reforma Agraria y el sindicalis-
mo, sino que ln educacion ha mejorado (Jos jovenes shors salen bachilleres de sus cole-
gios localkes y paeden ingresar en ka Umiversidad) v las nuevas sectas religiosas evange-
Tistas han echado rices en muchas comunidades, incluida la de Sullka Tin Titin. También
ha mejorado mucho el transporte pdblico y muchas familias actualmente viven una parte
del uito en la ciudud de El Alto, Cada ver mds In gente migea, especialmente la genera-
cida joven gue ha logrado usa mayor educackin, y esto ha levado a una falta muy seasi-
ble de jovenes parn asumir lis responsabilidades de sutonidades locales.

Las estructuras sociopoliticas han cambiado, por tanto. a escala regional y local, El
untiguo canton se ha disgregado y los ‘sindicatos campesinos’, que en Machaga siguen
incluyendo los antiguos avibe-comunidades, se hun convertido en miembros de un
ente nacional, Hamudo ahora la CSUCTB (Confederacion Sindical Unica de Trubajado-
res Compesinos de Boliviay: de ahi que se encuentran en un contexto sociopolitico
totalmente nuevo, Bl papel de Los pigis ha sdo cambiando, pues se van convirtiendo en

4 Parn e expiicacidn dedelca de este Tendimeso, recuéniese aminén mes discusion de (o gue sugwere
Bounfiew. ol fin de ba seccuin 5.2
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sutoridades activas de toda la comumidd. y 1s division de Sullka Titi Titiri en mitades
“superion” ¢ “inferior” parece dexuparecer come consecuencia del creciente centralis-
mo en la comunidad. Por tanto, se va desintegrando el coatexto sociopolitico que solfa
dar ek telda de fondo ul rito de enero v 1 Las relaciones con los wak 'a achachilas. Lo
que destuca i Sullka Titi Titiri de otras comunidades nuevas es que sigue siendo uny
subcenteal sin subdividirse en sindicatos, aunque no se sabe por qué.’

Aungue el rito de enero se celebrd por ditima vez en 1973, todavia s ve posible la
opcidn de resucitarlo, habiendo sido tratadi en las asambleas oficiales de los dingen-
tes comunales, Pero por varias razones es muy poch probable que esto suceda. Si bica
todos los ancianos de n comunidad con quienes hemos hablado, al mirgen del grupo
religioso al que actualmente pertenecen, coinciden en que el nto de enero fanciond en
el pasado (muchos atribuyen explicitamente las malas cosechas, ete. 4 su abandono),
ln generacitn joven cs més dubitativa, cuando no totalmente escéptica; algunos flegan
incluso a sostener que las antiguas tradiciones eran supersticiones absurdas.® La ma-
yoria de los ‘evangelistas’ y muchos de los “catélicos’, aungue no pongan en duda loy
beneficios que el rito solia reportar en el pusado, no estin dispuestos a restaurar las
antiguas tradiciones, en parte a causa de |a presion que gjercen sobre ellos sus hijos v
las ‘nuevas” ideas que ellos y otros shoea expresan. De ahi que, sunque s¢ pueda decir
Gque en algunas comunidades concretas se ha logrado una plenu integracidn de ks fun-
cioncs ‘tradicionules’, del ‘sindicato campesine’ Y otrias, parece gue esto ha sido a
costa de una radical ‘desestructuracion” de los procesos rituales comunales.’

Sin embargo, esta desestructuracion s6lo es parcial v en Sullka Titi Titin, por ejem-
plo, todayfa sigue celebrdndose un importante rito comunal en 1a fiesta de Santa Birbara,
& comienzos de diciembre. Como hemos sefialado snteriormente (seccién 7.4), en este
rito se hacen ofrendas simultiness a las nuevas aynugas (los dos campos comunales que
hcaban de sembrurse) y a las divinidades masculinas en la figuru de Thi Achila, que,
como argumentiumos, pudien interpretarse como La identidad colectiva que representa a
todos dos posibles wak 'u achachilas vinculados con lus fuerzas climdticas. Bl objetivo
del rito eru reforzar los kazos y cunales de comunicacion entre Jos poderes complementa-
rios de las divinidodes masculinus v femeninas, que hay que reunir pari gue se pueda
regenerar by vida y el crecimiento. Pero jpor qué se ha segusdo realizando este rito micn-
tras gue se ha abandonado el que se celebeabi midicionalmente cada tres afios en cnero?

5 A, comuniccion persosal,

6 Pur supuesio, no bay msisgess base real P e gue s creencias milivis sean tempan s de s
FErtivion o ssan mis absades goe fay de 1 irndicion cristiana

7 Wachwol (1971: 134} scufia ) (émming “desestnicturacitn ' e enbande come "l spervivencia de
extracturas anligey 1 de elementon parcales de ellas, pero fuers del ocoseexno redativasoente colierenie
€5 e e wtustan”
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Capitulo ¥

Una lectura y andlisis atentos de los dstos nos llevi a proponer que acaso se en-
cueatre una explicacidn de ello en lo gue hemos llumado ¢f grado de ‘intensidad’ ¢
‘intimidad” con que se produce la comunicacién con las divinidades y que muestra en
filtimo témino su relacién con la comunidad. Si examinamos a esta luz ambos ritos,
encontrames una diferencia muy importante: El rito de Santa Béarbura s¢ centra en ¢l
aspecto colectivo de los pederes de las divinidades masculinas, y en una seric de cam-
pos comunales rotativos, que en realidad son también entidades colectivas, pues abar-
cin un nimero de parcelas. En cambio, el rito de enero se dinige ante todo a un nimero
fijo de wak'e achachilas locales, estnctamente definidos, o los que se atnbufa una
gran influencia en la estructura de poder comunal. No resulta dificil ver gue tuvoe gue
haber sido mucho mds fhcil reconciliar los principios mis generalmente reconocibles
en el rito de diciembre con el nuevo contexto caltural y sociopolitico descrito anterior-
mente, que by relocidn muy especifica y mucho mas “intima’ con los wak'as locales,
En efecto, la nocida de las divinidades colectivas asociadas al rito de diciembre no
quedan lejos de Las ideas eristianas ‘populares’ sobre la “Madre Tierra® y un Dios que
puede nfluir en fas condiciones meteorolégicas: en cambio, desde comienzos de la
época colonl se condend toda fa nocidn de wak ‘e come culto al demonio, Por tanto,
debe haber sido mis fiseil a 12 comunidad, y en especial a los cristianos practicantes,
resemantizar el rito de diciembre: de hecho no s6lo lo sceptaron, sino que tanto el
catequista como el jefe del templo evangélico participan activamente junto al yatiri en
esa pebetica ntual, Sin embargo, el elemento ‘tradicional” ha perdido complejidad, por
ejemplo. ya no se sacrifican llamas vivas. pero el hecho es que se sigue considerando
decisivas las ofrendas Ateales. Finalmente, hay que observar que los cambios en la
agnculturn no han sido de lejos tan espectiwculares como los recientes en la politica.

Como una not final a este acdpite, hay que sefialar que no todos los jévenes recha-
zan lss anugoos tradiciones de su comunidad. En realidad, en un ndmero cada vez
mayor, los intebectuales aymaras shors han veelto 4 examinar y evaloar sus rafces v,
haciéndolo. se han dado cuenta de que muchos aspectos antiguos y rechazados de su
cultura tienen valores intrinsecos, y que puede valer la pena resucitarlos puesto que la
gente estd cada vez mds desilusionada con muche aspectos de la culturs occidental.
Ahory saben que el rechazo cristiano de Las divinidades y las ideas religiosas nativas
no tene ninguna base concrets o cientifica. porque el Dios cristiano ¢s tan real o irreal
y lies creencias cristianas tan logicas o dogicas (o supersticiosas ) como las divinidades
y s adeas andinas. Pero ademits, y tal vez mucho mds importante. se dan cuenta de
que al comparar, por un lado, las democracias corruptas, en el mejor de 10s casos, 0. en
el peor de los casos, las dictaduras militares opresivas de su pafs y, por otro, la verda-
dera comunalidad anding, es mucho mils favorable para ésta, La comunalidad andina,
donde las autondades sirven 2 su comunidad y son responsables ante ella, parecerin
mucho més democnitica v justa que un sistema que permite y fomeata la corrupeidn y
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el abuso del poder. Por esto, se pueds muy bien preguntar si no serin posible ‘volver a
inventar’ la comunalidad andina dentro de un contexto moderno y ransformado ¥
como una forma altemativa v viable de gobiemo pars las repiblicas andinus en cier-
nes.

El significado de wak’a [achachila)

Elexumen del sentido y uso del concepto de huace [wak"a) en el capitulo 2 nos dio
una parte del teldn de fonde sobre el que se colocd la descripeidan etnogréfica yel
andlisss de los siguientes capitulos, Se espera que una y otro hayan servido pura de-
mostrar, todavia mas, la gran complejidad y amphio campo semdntico de aquel con-
cepto y para mostrar la validez del método entonces sugerido para avanzar la investi-
gaciin en ese campo. En esties palabras finales quisiéramos recapitular muy brevemente
¥ aiadir algunos detalles sobre las ideas nativas acerca de los wak '« achachilas, para
sacar algunas conclusiones sobre el significado del concepto de wak .

En péginas anteriores hemos puesto mucho énfasis en el papel clave que hassta bace
poco yugaron las divinidsdes aymaras Hamadas weak'a achachilas en 1a organizacion
socsopolitica de Sullka Titi Titiri.* A fin de estudiar el tema en profundidad, también
hemaos examinado de cerca las ideas locales acerca de los wak e achachilas y ¢l espec-
tro nitual que los rodea. Finalmente, hemos analizado la relacién de reciprocidid entre
la comunidad y lus divinidades y algunas caructeristicas de los poderes de los wak'o
achachiles. Un aspecto importante del significado de wak ‘o que se desprende de estas
pdginas se reficre al grado en que, como seres. se les atribuye cunlidades bumanas. En
efecto, fuern de la semefanza fisica de algunas divinidades con las formas humanas, se
dice que los wak'as pueden hablar y se compars sus necesidades, desens, temperimen-
1o, ete. con los de los seres humanos. Cabe aftadir que un hombre que describia una
reunion con un oh ‘amakani de Viacha, nos dijo que los achachilas no sélo bablan
como la gente, sino que rien y hacen chistes! Su descripeion puso ademds de manifies-
to muchos aspectos importantes del punto de vista moral de los wak ‘os: denunciaban,
por epemplo, el hurto, el adulterio y 1a viokencia doméstica. Con todo, a pesar de ello,
subsiste cierta ambivalencia en tomo a este tema y ks forma de resolverla resulta cructal
para la interpretacidn del término,

Un anilisis de ta bibliografin colonial mosird que ¢l concepto de fuaca estaba
intrinsecamente vinculado a cosas que manifestaban lo sobrehumano y que el wérmino
se usaba ampliamente para referinve 4 untepasados reales y lejanos. También se ha
observido que, a pesar del hecho de que a menudo se compara a los wak e achachilas

B Lainformadion recogicha en otras comunscades de Jesis de Machags y em una de b peoy lncin de Amma,
IMUESIED LIS practacas may semnilurey
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105 seres bumanos 'y que ¢f sentido & achachila es realmente "abocelo’, la gente

nunca reconocho i los wek 'as como “antepasados’. Vimos que en Sullky Tin Titiri ¢l
téemino wak’a se aphica a seres de poder superior pero nunca a antepasados reales,
como en el caso de achila y achachilia y propusimos que acaso esto significam que el
téemino wak o se empheari para calificar a achachilo ¥ que 3l vez cn este contexto
hubiera que reconocer siss funciones calificativis, Las expresiones proferidas dumnte

los

ritos contribuyen algo al esclarccimiento de La sitacida.
Aungue I gente de Sullka Ttk Tited nunca aceptd explicitumente que los “espinitus’

de las piedras y montafias fueran sus antepasados reales, el lenguaje empleado en las
oraciones y stiplicas de los rilos contrbicen hista caeno punto sus declusaciones. En loy
rtos en gue participamos, bos yatis no s0lo emplearon sistematicamente 1os (érminos

ach

achila Y achila pura referirse  los wak ‘e, 800 que & su vez, usaron Erminos tales

como allcin wawa (Cnieto’) para refertrse & sf mismaos ¥ a otros presentes.” Durunte las

con

versaclones de un o, mbién se dijo que los wak ‘o achachiles son como “padres’

(téira) paru bos n0EVOs pigis, o 108 Gue ~efi esie CONR XD~ & refineron como sus vigallas
('chico’, “joven’, ‘o', ew,)

Ambos grupos de significados ofrecen, por tanto, uga interesante comparicidn con

¢l modelo estructumal presentada en el Grbfico 13 del capitulo 4. EX término waek ‘o, sin
embargo, sunque frecuentemente usado junto a achila y achachila, ¥ menudo fue
omitido y apurecia muy rar vez de forma independiente en las oraciones. En unos

con

fEX108 Aparecen Como SIOnmos; en olros, no. Esto nos lleva a proponer como

hipétesis de trabapo que en ef aymars modemo el concepto de wak 'a se usa en muchos

‘on

texios parn calificar a achachila y achila. En otras palabras, la interaccion entre

elios permite wsar 1os dos Qltimos. ~achachila ¥ achila- para lis divinidades y para los
untepasados reales, menteas que “los wak'a achachidas’ no son antepasados reales.

sine

) “poderosos sobrehumanos’, S1no nos equivocamos, ¢l Vocabulario colonial de

Bertonio [1612] no regisira el uso d¢ achachi [achachia) en sentido de “dios’, mien-
tries que sefuli que el 1Emino huacca tene un sentido may parecido al ghichwa huaca.
Esto podria mdicar que el uso de ackachila con el sentido de wak'a es un fendémeno
relativamente reciente.

Lo anterior nos muestra gee, no sélo se piensay se alude ulos wak'a achachilas en

relacion a sus cualidades huminas, sino que se considecs que L relacion entre ellos y
I comumidad se basa en oS mismos principios que rigen en la familia extendida. EI

hed

ho de que, en el contexto de L vidi cotiduana, L gente va no reconoce i los wak o

v

Er este tipo de contexsos nmales, bos yanzs usaroa con muyor frecupacia §a foem il afecinnsa ackila
fque, de acoerdo 3 bos ecionaios. usan dahivslmente fos nifos pars desigear o sus sbucln) gee
achociila. Para fas divinidodes femenina, oa expociad jaen Las wigimis. se ampled ana wermminologin
similar
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achachilas como antepasados reales (como los testimonios histdricos permiten pensar
que lo hacfan antes), no disminuye, sin embargo, la importancia de los precepos v
base racional subyacentes en que se basaba la relacién entre la comunidad Y sus
divinidades. Muestra también que las divinidudes han quedado demasiado alejadas en
el tiempo de la gente viviente par que se las puedst ligar come untepasados reales de
fumilias concretas y con cllo sugicre que el marco "ideoldgico” de la religion nativa va
cumbiando, lo que sin duda quedu confirmado por el hecho de que ya no se realice el
rito de enero,

Con todo, estos cambios no son cosa nueva en la regidn andina y noestros datos
vienen a insinuar, al mismo tiempo, la gran resistencia y adaptabilidad de las ideas yla
cosmologia indigenas. Un ejemplo de ello es Turiturini, del que se ha tratado en ef
capitulo 5. El abandono del rito de enero no significa gque los wak'a echachilas se
hayan ‘marchado’ mi que se picnse que yi 0o existen, Como hemos ido explicando,
mucha gente considera esta nucva situacidn como sumamente probleméatica. produ-
ciéndose una nueva tension entre las divinidades v la comunidad. Si se desafia a
Turiturin, se piensa que reaccionard con la venginza, matando a quienes han afronta-
do su autoridad. En uno de Jos casos mencionados, un hombre se habfa manifestado
contra fa divinidad ¢ incluso habia sugerido matir s Turiturini aplastando la cabeza de
piedra con un kumpw, " pero en realidad fue € quien perecid!

Resulta muy intrigante que alguien pueda tener la idea de matar a un wak 'e. Pero,
al menos fuera de Machaga, hemos ofdo de un caso ¢n que se supone que asi sucedio,
Una mujer habia enfermado, atribuyéndose la causa de su enfermedad a un wak'a de
piedra. Pars revertir esta maldicion de la divinidad malévola, algunos hombres fueron
i clla y partieron la piedra en dos. apaseciendo dentro de ella un manojo de grasa: la
fuente de lu energla y poderes del wak ‘.

No nos proponema tratar agui de este interesante relato, pero ko hemos mencions-
do porque sirve para subrayar la imponante individualidad y lis coalidades especificas
de fas divinidades andmas conocidas como wak ‘e achachilas. Como hemos argumen-
tado en el capitulo 2, no se *adora’ a estas divinidades por manifestar algo totalmente
distinto (lo sagrado o lo sobrenatural), sino porque se diferencian de lus demds “cosus
semejantes’.

Esto es lo que ha venido a subrayar ¢l andlisis realizado en este libro. Esperamos
que también haya demostrado 1a necesidad de una mirada nueva y critica a alguncs de
los postulados de la teoria antropolégica consagrada que se aplican al contexto de 1a
realidad andina.

10 Predm abingads gue se usa para Iriterar b paja y hacer sogas
I Agradezco a Jwan de D Yapit esta comunicacdm peryanal.







ANEXO

AXATA QAMAQI
Y GABRIEL FERNANDEZ GUARACHI

La siguiente relacion ha sido escrita por Don Félix Layme y s basa principalmente
en tradiciones orales recogidas en su comunidad nativa, Sullka Titi Titiri y ¢n lit comu-
midad de Sullka Titi Arriba, principalmente de Pedro Ramos, Miguel Ajacopa e Hilario
Ajacopa. Con texdo, ba aarmacién también pone de manifiesto que en su composicion ha
aprovechado. sungue en forma limitada, su propia familiaridad con la documentacisn
colonl.

La traduccidn que sigue al texto aymara fue encargicia por el propio Don Félix al
colega Esteban Ticona Alejo, aymars, profesor de antropologia y buen conocedor de 1a
cultura regional y de la moxdalidad particular del aymara hablado en fa zona, quicn yu
ha contribuido con numerosos textos de tradicitn oral en los otros voldmenes de esta
serie sobre Jesis de Machaga. Para facilitar la comprension del lector, ocasionalmente
hemos afadido glosas entre corchetes y algunas notas adicionales.

Para facilitar el andlisis, en el texto aymars se resaltan en cursiva las palabras o
rifces de ongen castellano, que no siempre refonemizamos en uymars. En la traduc-
cion castellana resaltamos de la misma forma las palabras de ongen aymara, salvo los
nombres propios de personas y lugares,




AXAT QAMAQIN SARNAQAWIPA'

. Nayrapachaxa, Machaganxa jilagatanakaxa mallkunakana arkiripataynawi.
Mallkuxa wali yligata machagpachanxa kimsanikiritaynawi. Araxa Machaganxa
mil mallkuwa gamatayna. Uks mallkuxa Axata Qamagi sutinitaynawa; wali
quilgini qurinitaynawa. Sullka Titi aylluna saps kimsa marawa mi wakaru
lugtayintaymi, siwi.

Achachilapaxa Titikana phuch'uta, Machagpacha ispadulanakata aladatakixa,

qurxa apst asiritayna, Ukhamaraki Apasa sata, Axawiri mallkurusa, mi

chikatpachs Axawini marka alafapataki que mayt'intayna; ukata mi chikata

Axuwiri markaxa jani patrunanikataynsti, siwe,

3. Axata Qumagina tutapaxa Llanki Titi satataynawa. Chukiyawuna jach's jliryo
lurafia yanapufistakixa qala jagimpi apayinitayna siwa; ukhamata San Francisco
patiixana Wiliiyu sata tampanitaynawi, siwa.

4, Axata Qamagina utapaxs Sullka Titinkataynawas Machaqanxa. Pusi
Wawanitaynawa, Kimsa yugalla mis imilla: jichhaxa mayaxa Sullkatiting
Axaqupanakaski, mayaraki Qallana Axatanakaski. mayapi Alaya Sullka Titina
Ramosunakuskiwa. Imilla Wawapi fsabe! satdtaynawa. siwi

5. Ispafiulanoka purinitatsa, ariersnakaxa utspchigpini sanritayna; phisqa tunka
khumuntita sudanakasa ant’ atawi, payp’untayasxasaxa, Axat Qamagina utapary
qurpachoyasiritayna. Axata Qamaqgikiwa jach’a utunakanimtayna.

6. Ukn griernmakaxa winu Moquegua markata, Urtiru, Putusi markanakaru aljafiataki
upiritasyna,

7. Axata Qumagixa winunakxa alasieakintaynawa. Ukata ch’ugpacha qullgrmp
qurmpiwa alasiritayna, arermakaxa wali muspapxintayna. Ukata gawgha qursi
churixa ukxa samini ch'ankhaneka chint’asakiwn omatasifiataks imasiritayna.
Ukata ufijesaxi md areeruxa akhama, Axats Qamagiru amuyt’ayatayna:

8. —Jumaxa ch'ankharu jakhusisktaxa. Jichhaxa gillgirinakawa utjxi, mil qullgin
yugalis Qhusghu markats irpanirapima- sataynawal.

9. Axata Qamagqixa ryawa sasawa wili achike’ asiwayataynani,

ra

| Annisaka Pedro Ramws. Miguel Ajscopa, Hilamso Ajecopa. Arsqin, gullgagen. wakschiny Felix Layme
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LAS ANDANZAS DE AXAT QAMAQI'

Antiguamente, en Machaqga bos jilagaras eran segundones de los mallkas. El mallku
era muy respetado en toda Machaga y eran sélo tres, En la parte de Arriba de
Machaqga vivia un mallku. Este malik se llamaba Axata Qumagi [Zorro agarra-
do por el rayo); tenia gran cantidad de oro v plata. En el avllu Sullka Titi, cada
tres afios, hacia ofrendas & una Wak'a. dicen.
Su abuelo ers originario de Titkana, toda Machaga habia comprado con su oro,
de los espafioles. De la misma mancra a Apasa, mallku de Axawiri, le prestd la
mitad del ore, para comprar la marka Axawiri [Caquiavirt]; por eso media marka
Axawiri no teafan patrda, dicen,
El padre de Axata Qamagi se [lamaba Llanki Titi. En la ciudad de La Paz, ayudé
en la construccién de L iglesia con piedras y con [su] gente, dicen: de £sta mane-
ra encima de San Francisco tenfa un tumbo [casa slojamiento] Hamado Wiluyu
[Viluyo], dicen.

La casa de Axats Qamagi estaba en Sullka Titi de Machaga. Habia tenido cuatro
hijos. Tres varones y una mujer: ahoru los descendiente de uno de ellos estdn en
Sullkatiti, son los Ajacopas; los otros estdn en [la comunidad de] Qalla y son los
Axatas: los otros estdn en Sullka Titi Arriba y son los Ramos, Su hija se [lamaba
Isabel, cuentan,
Después del urribo de los espafioles, los arrieros Hegaban a su casy; se presenti-
ban con 50 cargas en mula para hospedarse. Axata Qamagi tenia casas grandes.
Estos armieros trafan vino de Moguegua para veader en Oruro y Potos.
Axata Qamagi también compraba vino. Las adquiria con oco y plata reciente, des-
pertando gran admiracidn de los arrieros. Con nudos de colores de lana controlaba
cuiinto oro gastaba, Viendo esta prictica, un armiero Je aconsejo o siguiente:

=T llevas tus cuentas mediante el hilo. Ahora yu hay escribanos, te voy a con-
seguir un escribano joveneuelo de Cusco- Je habia dicho.

Axata Qumagi habfa aceptado, recomendédndole el favor ofrecido,

Tratuecide Je Estoban Ticona Alejo
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Uka ghipa maranakaxa Axata Qamagitaki chigapini ma qillgtasin yuqall
puriysmirpitayniwit. Uka yogailaxis Gabrle! Ferndndez Warnchi satataynawa. Axats
Qamagixa giflgasin yugulla inpenitaparxa gun asteruns churiwiyatayni. Ukapachaxa,
Qhusghunsa kinwkharsa, mist yoqallanakaxa waljawa utjiritiyna, siwi

Uka Warachi vogallaxi waynaptxataynawa. Isabelampixatayna. Jupawa Jisk™a
Machaganxa mallkdxatayna. Ukuata Warachixas tagpacha ayllunakxa
jupatakkamawa tumpthpisxatayna, Ukhamarski jaymafa uraginaksa
katuntasxatoyna,

Titirinxa ma jach’a jak'u ghunaia, suding sata, lurayatuyna, Ukhamaraki ma
jach’a uma ghutafia Quicha sata uma phagantataaki lurayatayna. Uka jach’s
mudinumxa juk' v umampi ghunayaritayna,

Qhunayaiataks Qhuchapampata: Payrumanita, friwe walja mulanakata,
garwanakata Khumuyanintayos; ukhamarwa ma waynuchusa, Payrumani sutini,

Machaga jaginakirn arkanxatayni
Warachi kasikixa wims alakipirixatayna, Ukata Mukiwa markaru winie alinxg walg
mudanaka, qurwemaka ant it Jakicimperu Uminmpirg, khithatayna, Uk pi jegixa
chintanakapampi walj wimmikss uywanakan Khumunaniwisawi jutantapxatayi,
niyi purinxapxataynawit Yawn Q'ursws pampa jutkipanwa intixa julantaitayna,
Ukata niyn samarafiampikipansi mayaki ligaliginakaxa lig! Ligi! lig! sas tutuktatuyna,
ukata mudanakasa, Garwaesa chiwktss q s winy winatanaka p*akiritayna.
Jokinmpi Unnirimpi jacht' asisawa Warachi kasikin yatiyapxatayna. Warachixa
sinti ifitayna; ukaty jawg' sjasaxa, paninpacharu, ch’ina nowna kKharjasawa
Camatampi warxatass ukaru jayumpi juch’xatsatsyne, Jaginakaxa sint)
warnripxiatayni; ukaty mayninakiaxa amuytasipxatyana.

— Kumisasa, mii uywita ukhama hurxistani? Janiti jiwasaxa thusgtasipkadiiim?

Jupuxa Axata Qamagl fiwxipanskxaya kasikixchixa. Limankin jach’a jilinmn
yatiyasinini |- sapxataynawa,
Ukata Lama markata mal cédiela Warachin alismuchxafataki mayasinipxitiyna.
Ukata ukxa uta punkuparuwa lip'kastayapxatayna. Qhipuruxa, Warachixa,
lip' katiyatxa ufijataynawa; wali jachatsyna. Ukata jagixa katjasina mil asmury
qunxatayasa Ch'alla Apachitata kimsa sikuri tamampi apamuchxapxatsyna.

Ukata Chukipifia apachitana sik'i ch’ult"askamiwa Warachina jiwxatayma, siwi.
Yaghipaxa., uka walja qullginaka Machaga Glisya lurnyafiataki apaugawiyasiwa
JIWawayxatnyna, soprsrakiwa,



10

I8,

Anexo

Después de unos afios, en verdad habian conseguido pars A xita Qamagi un escriba-
mo jovenzeelo. Ese muchicho se lamaba Gabrie! Ferndndez Guarachi. Axata Qamagi,
al arriero que le consiguid al jovenzuelo escribano, be retribuy el favor en oro. Dicen
que esd época. sea en Cusco o en otros lugares, hubia muchos jovencitos mestizos,
Ese muchacho Guarachi se hizo joven, Luego s junté con Isabel, El se convittié
en maiike de Machaga la Chica. Por eso, Guarachi eché de menos a todos los
ayllus. De Ia misma maners se apropié de las tiermss de javma [comunales).
En [Sullka Twti] Titiri hizo construir un batdn grancle parn moler haria, llamado
molino® De la misma manera hizo trabajar una gran laguna de agua [represa)
lamadu Qugicha. En ese molino hacla moler harina con agua
Para el moline, compeaba tnigo desde Cochabamba: de Payrumani, hacta traer en
mulas, Hamay; de esta mancra un jovenzuelo Hamado Payrumand, se vino a vivir
con bos de Machaga.!
El cacique Guaruchi también era negociante de vino. Por eso mandé a Moguegui
4 comprir vino en mulas y llamas a [dos grupos de gente Hamados] los Jakin
[ Jos sanos’| y los Umin | ‘los borrachos” ). Estas dos personas trafan mucho vino,
asegurando y cargando bien en el ganado; asf armbaban, Por las pampas de Yawri
Q'urawu les sorprendid la noche. En esta circunstancia se les amemolinaron Jos
ligt lige' —gritando jlig! jlig! (liq!- y las mulas y lus Hamas al sorprenderse que-
braron los recipientes y derrmmando el vino
Los Jakin y los Umiri con tristeza comunicaron 1os sucedido al cacique Guarachi.
Este se enojé mucho; les hizo azotar a los ambaos, les corté el orificio anal, ahf les
echd orin fermentado y luego les rocid con sal. La gente gritd penosamente; pero
ulgunos pensaron rebelarse,

~,Cémo, un criado nos va a hucer esto? [No somos capaces de rebelamos?
Porque ha muerto Axata Qamagi, ¢1 se ha hecho cacique. jHabrfa que comuni-
carlo  las autoridades de Lima!- habian manifestado,
Luego, recabaron en Lima una cédula para gue se vaya Guarachi. Después pega-
ron este [documento] en las puertas de las casas. Al dia siguiente, Guarachi, vio
bos papeles pegados; por 1o que loré amargamente, Después, la gente Lo atrupd y
le hicieron sentar sobre un burro, y desde el abra o apachera de Ch'alia le expul-
saron acompafiando con tres grupos de zampofieros
Luego en la apachera de Chukipifin, Guarachi murid comiendo pastos silvestres,
dicen. Aunque otros dicen que murid cuando estaba reuniendo grandes cantida.
des de dinero pars construir la ighesin de¢ Machaga.

Ea Sullka Tin Tiin, corca del lugar donde se dice estivn 1y cas de Axatz Quenagh. cxasien Ms rumes de
we moling, que se dice ser & agui mencomdo

Pasumani es un apellido existente en Sullka Titl Tiei. La geste que 1o lleva, inchaido Don Felix Layme.
s¢ consideran descendieates def bomsber menciomado en el relain, En la comunidad tambiem exinee un
wal ‘g llamado Payrumani Qala

Ave stiplinica. considemida cesrinela
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Mapa 3. La comunidad de Sullka Tit Titirl
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N a serie Jesis de Machaqga, la marka
rebelde, se refiere a este singular territorio
aymara, en el altiplano boliviano., que ha
sabldo resistir tan creativamente los embales
de 1a historia,

El presente volumen, Las voces de los Waka
muestra una importante raiz andina, tanto
refigiosa como politica. que subyace esta gran
capacldad de resistencia: Ia relacion entre la
organizacion tradicional y los prolectores
ancestrales del territorio, los wak'a
achachilas. Esta temdtica es tan [undamental
en la cosmovision andina que atrae 4
investigadores de diversas latitudes para
profundizarla en aquellos lugares que han
conservado clertas tradiciones de forma
privilegiada Jes(s de Machaga es uno de
cllos

Volumen 1: Cinco siglos de histonia
Vvolumen 2: Sublevacion y masacre de 1921

Volumen 3: La lucha por ¢l poder comunai
Volumen 4: Las voces de los Wak'a
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abuclo como la fuente de su informacidn y parece que €l también participé en los
gcontecimientos que cuenta el relato; pero hay que advertir que existen dos yersiones
nlgo diferentes del relato. La primers procede de informacion recogida durante nues-
tro trabajo de campo. La segunda se basa en informacion acopiada por Don Félix
Layme muchos afios antes y que Paredes Candia reunié y publicd en 1972 en su Dic-
cionario mitologico de Bolivia. Las dos verssones difieren ligeramente en contenido
y estilo; pero la reunidn de la informacién complementaria que ofrecen da un asom-
breso relato historico del wak'a achachila Turiturini. Finalmente. un relato compucsto
por Don Félix Layme sobre la base de la informacidn que habfa acopiasdo antes del
trabajo de campo que hemos realizado juntos, también se relaciona con aspectos del
contexto histdrieo del wak o

Comenzaremos dando nuestra version del relato; luego la confrontaremos con la
publicada por Paredes Candia; y finalmente tomaremos ca cuenta el relato d Don
Félix Layme y sefalaremos algunos documentos historicos v otras obrits escritas que
se refieren o detulles relativos a ciertos aspectos de los relatos.

Negro Ramos

Nuestra version del relato sobre el wak'a Tunturini cuenty determinados sucesos
bastante espectaculares que se supone se han producido durante la segunda mitad del
siglo pasado, antes de que hublers nacido ninguno de los sctuales miembros de Sullka
Tia Titird, lo que no es indiferente en este contexto. He aqui fa sustancia del cuento:

Antes de que se produjeran los sucesos, Turiturini se encontraba rio arriba y forma-
ba parte de una estructur péerea mucho mayor, compuesta de dos moaolitos v de uma
roca grande. Es decir, la pequefin cabeza monolitica de Turiturini que sctualmente
posee la comunidad. habria sido la cabeza de uno de los dos monalitos que se supone
se erguian en el rio. exactamente debajo de una enorme roca llamada Negro Ramos
(ver llustracion 5.8), A pesar del hecho de que se diga que habia dos monclitos en el
sitio ~“paninin, sipi”, ‘eran dos, s dice”, todas las referencias son o un wak ', ya se
trute de kasar galaw “piedre o predras de parcjas casadas’ o de chachawarmparhan
“son hombre (chacha) y mujer (warmu)'; esta dltima expresion en aymara también
significa “son manido y mujer’, pues chachawarmi es el téomino par “parcja casada’,
Aungue algunos comunarion sblo mencionaron  un monolito, Turiturini, en sus rels-
tos siempre estabu implicita |2 nocion de un wak 'a de parejas casadas.

El relato cucnts que hace mucho tiempo en la estucion de Huvias el rio se habia
desbordado; las aguas werenciales, con sus rdpidos, y las muchas piedras que la co-
rriente armustraba derrocaron a los dos monolitos, echdndolos al to y Hevindoselos.
Algin tiempo después, un miembro de la comunidad encontrd la cabeza de piedra
(Tursturini), reconociéndola como la cabeza del wik ‘. Se dice que el hombre sacd 14
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cabera de la ribera del rio, en la quebrady, exactamente delante de la falda donde se
encuentran lus dos torres, Despusés se colocd alli, en ese lugar —entre las dos formacio-
nes geolbgicas— al wak'a. restaurindola como una poderosa divindad. Se dice que el
propio wak'a achachila ha escogidn este lugar mediante el acto deliberndo de hacerwe
allf visible. El otro monolito y el tronco de Turiturini 0o han vuelto a ser Vistos, pero se
dice que estin en el o, Este es, brevemente. el cuento tal como pos lo contaron Vanos
comunarios; dejados de fado algunos detalles secundarios, todos los que realmente lo
conocian coincidieron en sus elementos bisicos

Axata Qamagi

A fin de poder comparar nuestra version del relaso de Turituring y ks publicada por
Paredes Candia (1972: 21-22), » continuacion daremos ¢l lexto completo de su ver-
sion. Hay que advertir que Paredes Candia no deja constancia de la fuente de informa
cidn que utiliza, por lo que hay que considernrla de ta responsabilidad del editor: en
realidad, aunque el texto se basa en datos cedidos por Don Félix Layme, la version de
Paredes Candia refleja hasta cierto punto su propta interpretacion. Hela aqui:

ATIAT-KHAMAKHE ~ Grupo Atmard. Nombre de uns individuo legendano, de ca-
ricter audaz, inteligente, visionarko, perienecienc 4 14 comunidad de Jests de Ma-
chacy, parcialidad Sullka-giri, que salvo a su pachio de In esclavitud espaniols du-
rante la conguista. Se coenta que compad 13 Tibertad de su comumnidad, Con ingentes
canticlades de vro que guardaba en un manantial cercund, Dicen d¢ & que con un
principe o gran dignatario kolla de 1a circumacripcido de Tiahuonacu, cuyos aniepasa:
dos. buyenido también de la conguista ¥ domunacida Inca, se refugisron en las mon-
tafiis s altas de la cocdillern que existe on 1a segion, tevando consizo un {dolo
pétren. De este idalo al que uiln reverencian y en I actualidad, cada wes aios, be
ofrecen ¢ sacrificio de una Nama, sko queda L cobers guandada en celoso secreto

fitiri. Un dia, un rayo 10 porti, desspareciendo en ¢l lech del ria. Los nativos,
frente a la desprucia resolyieron Ssperar. Pacientemente. por time. aguardaban que
kas aguas arrojaran a la onlla ¢l idodo o parte de £1. Un dlu se realizt el milagros
después de una fuerie Tuvin uflord 2 Ia orilla la cabeza d¢ (dolo. Afjat-khamakhe,
wraducido al espafiol dice: of zovre del rayo o ¢l zorro refulgente,”

Resuman

Como podemos ver, kos dos relatos tienen mucho en comin y si considersmos el
hecho de que han transcurmdo veinte afios desde sus respectivos Tegistros y que proce-
den de dos generaciones SUCEsivas, parcce Jégico suponer que habfin de producirse
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algumas variaciones; pero las diferencias que encontranys también son significativas,
aungue los dos relatos, mis que contradecirse, parecen complementarse entre si, Vea-
mos primern las semejanzas entre ellos, espocialmente entre los sucesos espectacula-
res que describen: parece poderse afirmar que estos sucesos son el tema central de
ambyos relatos.

El temu cn que comeiden ambos relutos es gue el monolito o ‘idolo’ se encontriaba
dominundo el rio hastn que un dia cayd en ¢l y srmastrado por la corriente; postenior-
mente, In gente del lugar sdlo encontrarfa la cabeza. Y. aunque nuestra version no
incluye este detalle, liss actuales tradiciones orales confirman que se mantuvo escondi-
da o la cabeza de predra (guardady por un determinado miembro de la comundad
escogido para ello) y que la comunsdad siguid reverenciando al wak ‘s v ofreciéndole
cada tres abos el sacrifico de una llama hasta tiempos recientes (ver capitulo 7),

Pero hay detalles que difieren en los dos relatos, Por ejemplo, la versién previa de
Paredes Candia s6lo menciona 3 un monolito y omite ¢l hecho importante de que s¢
consideraba o la divinidad un wak's de parcjus casaday: este detalle no lo conocié
Paredes Candia porgue Don Félix Layme tampoco supo de €1 hasta que realizamos
nuestras primeras entrevistas en 1990, hasts entonces su informacion era todavia muy
fragmentasia y general, Esto se debin probablemente al secreto que rodea al wak'a,
que hasti shora s6lo b visto en fotografia, aunque shora que la comunidad ya no
reverencia o la divinidad, parece haber disminuido ¢l sigilo y nos simiramos de la
abundancia de informacién que ponfan o nucstra disposicion los comunarios.

Onros detalles importantes se refieren a cdmo el monolito fue arvastrado y, después,
encontrado, En primer Jugar, la version de Paredes Candia dice que ¢l fdolo fue quebrado
por ¢l reyo y que después una inundacidn lo eché a la orilla, mientras que nuestra
version cuenta que lis riada arrastrd a los dos monolitos y que ¢l rio postesiormente 1o
depositd en la orilla. Como en los Andes ¢ ruyo sucle acompadiar a las lluvias torren-
clales y 2 las fuertes inundaciones. podriamos considerar ln discrepancia como un
detalle secundario si no fuera por el hecho de que en ¢l relato de Paredes Candin des-
pués se relaciona il nombre de Axata Qamagi con ¢l rayo, Esto viene u complicar
notablemente el asinto, como trataremos de mostrar mils adelante. En segundo lugar,
Paredes Cundia cuents que la comunidad organizd deliberadamente fa vigilanciu del
rio hasta que apareciera ¢l monolito o una parte del mismo, mientras gue nuestra ver-
sion afirma gque un individuo encontrd ks cabeza por casualidad, reconociendo que se
trataba de la cabeza de uno de 1os dos monolitos gue anteriormente se encontraba rio
arriba. Nuestrn version subrityva que ef lugar donde fue encontrada y reinstalada la
cabeza de piedra fue elegido por ¢l propio wak'a; no parece que se¢ hubiera hecho
ningun intento de devolverla a su ubicacion onginal: esto es importante, por ¢l contex-
to simbélico descrito anteriormente y que ofrece el nuevo lugar del wak'a. La version
de Paredes Candia no menciona e¢ste dltimo defalle.
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Los dos relatos difieren ligeramente en la cronologia de los sucesos principales que
refieren: 1a versidn de Paredes Candin Jos sitta i finales de 12 colonia, mientras que en
ln actualidad la gente afirmi que acontecienn hace aproximadamente un sigho, Se dice
incluso que ¢l abuclo de algunos de los comunarios fae guien encontrd Tn cabeza de
piedra en la ribera del rdo. La diferencia mds imporante eotre ambas versiones &5 que
la publicada por Paredes C andia incorpora materiales histdricos relacionados con los
sucesos producidos i comienzos del periodo colonial (ver capitulo 3), micntras gue lox
comunarios de ahora ya no parecen poder renlizar esty conexion de la misma forma
que lo habian hecho, hace mis de veinte ¢inco aftos, sUs Progemitores. Se trata de
geontecimientos que se refieren 2 los cacaques de L region y a la compra de las nermas
de todas las comunidades de Jesiis de Machaga 0 1645 (ver seccitn 3.4), Las tiermay
de Jesis de Machaqga las comprd en 1645 don Gabriel Ferndndez Warachi a la Corona
espafiola, mientras que ¢l relato publicado por Paredes Candia stibuye esta compra al
legendario cacique Axata Qamagi, supuesto antepasado de don Gabriel 0, segin tradi-
ciones orales locules, su suegro.

Parece que Axata Qamagq fue un cacique real de Jesils de Machaga. muy posible:
mente contemporineo del vimey Francisco de Tokedo; segin ¢l documento publicado
por Urioste (1978) asistio a la fundacién de La Paz en [548. En ¢l primer volumen de
esta serie Roberto Chogue cita el “testamento de Fernando Axata Qamaqi” ¢ indica
que gobernd en la region aproximadamente entre 1548 y | $82. Pero su vida y canicter
han adquirido un poderoso aire de cualidades miticas, tanto en la documentacica colo-
il como en fas tradiciones orales de Sullka Tit Titiri ' Como ya se dijo anteriormen:
te, hay pruebis clarss que muestran la importante interacciin mutaa que, desde co-
mienzos de & colonta hasta nuestros dias, ha habido entre las tradiciones orales locales
y los documenton colomales.

La gente de Sullka Titi Titinl reconoce actualmente # Axata Qamagi como un ante
pasado reul y, segdn ellos, se supone que fue el progenitor de tres familias extendidas
en tres zomas diferentes de Jesds de Machnga: los Ajacopa de Sullka Titi Titiri; los
Ramos de Sullka Titi Arriba; y los Axata de Qulla* Asl se sostiene también en un
relato compuesto por Don Félix Layme, que reproducimos en el Anexo. Pero basta con
echar una mirada o este reluto y a los primeros pérratos del relato publicado por Pare-
des Candin para darse cuenta de que Jas habilidades y hazafias del cacique desbordan,
en realidad, el reino de los seres humanos reabes y sirven para identificar solidamente

13 Como va hesoos amalizado en el « apiulo 3, |a genoalogia de los caciyues Warschi que oftece el doxu-
mento publicado poe Urosie ( 1978 resulia sumimeate sospechosa y, adensds, también parece ambuir
west longevidad breal o Axasa Qumagy. Ver tambedy el valumen | d¢ esta sene

14 Us documena de 1307 menciond o Som Jucinto Rogue Raswe Axata Quamagi como "poncipal del
puciio de Jesis de Mactues”
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u Axats Qamagi como un héree cultural, al que se stribuyen proezas v capacidades gue
corresponden a los sobrehumanos. Parece que es en este contexto que el legendario
cacique Axata Qamagi se vieelve intrinsecamente asociado al wek 'a achachila Turturiag,
particularmente en la version de Paredes Candia, como vamos a ver inmediatamente.

SHl cacique y su doble?

Yu vimaos que les comunanos no pudieron darnos otro nombre propie aymara alter-
nativo pary ¢l wak 'z Tunturini. Sin embargo, con lo expheado hasta aqui, parece que
s6lo pudo haber tenido este nombre después de que la riada arastrd la cabeza de pie-
dru y ésta se reinstald en el lugar donde siguid guardada hasta los afios setenta, y donde
estiin las “dos tores™ de las que €] es “duefio”, como idica su nombre. Pern, jqué
nombre pudo tener ol waku cuando se encontraba mis arriba del rio?

El lugar donde s¢ dice que hubitaba antes el wak ‘s lleva el nombre de Negro Ra-
mos, pombre que se refiere al lugar mismo, al do que comre por €, y que mds abajo
pass por Turiturini, y o una inmensa roca situada en la onilla del rio. Sin embargo, no se
reconoce que éste fuern ¢l nombre anterior del wak ‘e

En la version de Puredes Candio en realidad no se da un nombre especifico al
*idolo’; tampoce se menctonan en ella ni el nombre de Negro Ramos ni el de Turiturini.
El Gnico nombre que aparece en el relato es ef de Axuta Qumagy; que figura al final y
que significa ‘el zoero tecudo por el mayo'. Este detalle afiude una considerable compli-
cacién al relato, pues se puede conssderar que retaciona el nombre del cacsque con kos
sucesos en que el rayo partié al ‘idolo’: en realidad, después de esto y de que con
posterionidad resucitarn, pareceria absolutamente 16gico que se Hamara “el zorro toca-
do por el rayo” ol ‘idolo”, de una forma parecida o los vatiris (especialistas rituales) de
los gue se dice que han vuelto a ln vida después de haber sado golpeados o tocados por
el rayo. "

Sin embargo. proponer el nombre de Axuta Qumagr como el antigeo nombre de la
cabeza de piedra plantea dos problemas, El primeéro es que va contra la informacion
que hemos analizado antenormente y que nos dice que el nombre del wak ' es Turiturini,
wunque se considera que éste procede de las caracteristicas del lugar en que se reebicé
ul wak'a v, por tanto, que es ¢l nombre de la divindad tras los sucesos que se han
relatado. El segundo es que va también contra el becho de que el nombre del cacique
Axata Qumugi empicza & aparecer en n documentacidn colonial ya en 1605, mucho
antes de cuando se supone que tuvieron lugar los sucesos descritos en los dos relatos.

13 Volveromos al scma del ruyo ol boblier del wub s T ukun, Sobre revos y yalins, ver wminéa Heanca
(IVRIL, on exgecial of cagitula 2.
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Con todo, subsiste ¢l hecho de que en ln versidn de Paredes Candia ¢l cacique v el
wak'a estdn intimamente relacionados; y el becho de que no se dé ningiin nombre
concreto al ‘idolo’ sélo cabe interpretario como que viene a subrayar este punto,

En lu version de Paredes Candia se dice que el “dolo’ es mayor que el cacique, que
fue Hlevudo a Sullka Titi por sus antepasados. Esto nos Heva a proponer que la cabeza
de piedra quizds fue un asiento especial del (o de los) espiritu(s) de los poderosos
caciques de Jestis de Machaga, de quicnes se considera que untes de la conquisty y de
las primeras fases de la época colonial residieron en Sullka Titi Titin (ver la seccida
34y el Anexo). Siestumos scenados, esto conferirfa al wak s actachide Turituring las
mismas cualidades que Duviols (1978: 359-364) ha mostrado en el caso de 1os huacas
del Penid central. Citando ol investigador francés, Bouysse-Cassagne (1987: 176) ob-
serva lo siguiente:

“En cuanto a las kuaocay, un extudio que P. Duvipds realiza sobre el Perd central
demuestra que eran objeto de un cubto al béroe colonizador...; al masmo empo,
contitulan ¢l doble mitice del ancestro conquistador. fundador del ayilie.”

St los considernmos en este contesta, los relatos parecen situar decididamente a la
cabeza de piedra de Tuntunni dentro del marco conceptual de Jos faeque [wawgi],
‘bermano del vardn' en ghichwa, imagenes de piedra o de otros materiales gue eran
tenidos por hermanos o dobles del Inka: sin embargo, nuestro andlists permite pensar
que otros dignatarios no incaicos de las antiguas culturas de los Andes también hayan
tenido sus propios dobles. ™

Conclusiones: del pasado al presente

Antentormente nos hemos fijado en las coalidades visuales ¢ imagimanias del wak'o
uchachila Torituring y del “palacio’ en que residia, wrgumentando que esas cualidades
constituyen una de ks razones por las que este wak ‘o particular se considera dotado de
tiun extraoedinanos poderes; también bemos seialado que b imagineria del palacio del
wak ‘o recuerda la de un templo, como en realidad asi o reconoce la gente. Es. por
anto, de interds acer notiar que ¢l material anecddtico referente i L divinidad afirma
sistemdnicamente que el wak e se ‘instalé” en este lugar sdlo en dempos relativamente
recientes v que, hasta entonces, formaba parte de un conjunto litico mds complejo
aguas arriba del rfo v que, como hemos apantado, daba su anterior existencia a un

16 Muchos coomistas, en especial Samocato y Cobo, mencionan 2 los bawsper, analizados poe Davials
C1O7K) y s reciomseman i, por Gluchete (1990, guien presents un examen saesplio ¢ interocante de et
fmdgenes
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contexto simbélico totalmente diferente. Los dos relatos derivados de 1a tradicion oral
local, datudos en dos momentos separados por un intervalo de veinte afios, més gue
contradecirse se complementan reciprocamente; pero ninguno de los dos ofrece el
nombre correspondiente del wak ‘a en su ubicacidn precedente, lo que plantea un pro-
blemu, pues su denominacion actual va claramente unida al lugar en que se reinstalé a
la davinidad, por lo que no pudo ser el nombre anterior del wak 'a. Finalmente, bemos
propuesto que el wak o echachile de Tn cabezu de piedra y sus caracteristicas esencia-
les ienen un intimo vinculo conceptual con ef cacique colonial ¥ antepasado real de la
comunidad, Axata Qamagi, y con las proezas v propiedades que se le atrsbuian, | Qué
habremos de pensar de los sucesos que Hevaron al wak 'a a su nuevo contexto simboli-
co, del hecho de que su nombre anterior a dichos sucesos parece ser un misterio y, por
fin, de Jas complicaciones sobre 1a cuestitn de si llegaron a existir uno o dos monolitos
que representaban a lo masculino y a lo femenino? Como conclusita de este acipite
deseariamos dar unn respoesta a estos interrogantes; también mostraremos cémo ¢l
traslado de Turituring parece relucionurse con ba cuestién de La identidad sexual de Jas
divimdades denominadas wak ' y. por consiguiente, contribuyd & los cambios en el
sentido del término,

Turiturini habria residido en un lugar llamado Negro Ramos, aungue no se tene a
este nombre por el antenior del wak'a: con todo, el nombre Ramos es el apellido de una
de las familias extendidas que afirman descender del cacigue Axata Qamagi, lo que
spunta u una relacién entre el nombre y el héroe cultural, sunque no es posible argu-
mentar que el cacique y el wak 'a compart{on un mismo nombre. El nombre real de la
divinidad antes de llevar ¢l nombre de Turiturini permanece un mistenio; sin embargo,
“negro”, términe castellano que califica a Ramos, es un color gue en la cosmologia
aymara denota unos poderes maléficos ¢ incontroladeos que suponen peligro para los
seres bumanos y la sociedad. Afirmamos, por consigutente. que este lugar posee unas
connotaciones algo umbiguas como lugar del que se considera ha sido ‘residencia’ de
ln divinidad més poderosa y benévola de la comunidad. Esta ambivalencia procede
asimismo del hecho de que ef lugar es uno de los sitios a los que se Heva a afinar a los
instrumentos masicales, Y estos lugares suelen ir asociados a los seres peligrosos, a
menudo Hamados claremente 'diablos’, [ Cémo puede ser esto?

Un ancino de la comunidad parecié ofrecer una respuestn a est peegunta: hablan-
do de fn época en que el waka residia en el lugar actualmente Hamado Negro Ramos,
nos comd que ln gente que ahora reza o Dios (gente que, en este contexto bay que
entender como catélicos devotos) habla execrado ese lugar ¢ interrumpido el culto
(ch'alla) que s¢ acostumbraba rendirle allf, afirmando que tentn wn anchanchu (ser
makéfico o diablo). En realidad, empled el término aymara apsuda (sacar algo de un
lugar), Parece referirse al wak ‘o, aungue sus palabras son ambiguas y no es ficil saber
qué querin decir: pero esto nos devaelve & fa cuestidn de bos sucesos que con toda
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evidencia han servido paru reubicar a la cabeza de piedra en un contexto nuevo y
significativamente diferente.

Un detalle importunte que hemos mencionado pero no examinado es que se consi-
dera que, anteriormente, la cabeza de piedm formaba parte de una estructura litica
mayor, ¢5 decir, que era la cabeza de un gran monolito actualmente perdido. La reali-
dad es, por el contrario, que el disefio y la apariencia fisica de fa cabeza de pledra
desmiente la posibilidad de que alguna vez fuera parte de un monolito mayor, lo que
vuelve a poner un signo de interrogacion en la hipétesis de si se produjeron realmente
los sucesos refenidos por los dos relates; tumbién pone en duda la existencia de més de
un monolito, aungue esto no disminuye la imporancia de Turiturini como un wak 'a de
las parcjas casadas (ver capitulos 6 y 7). Y resulta interesante ver como todo esto se
relaciona con la cuestion de 1u identidad sexual de las divinidades denominadas wak ‘.
Como hemos sefialado 4l comienzo de este capitulo, en Sullka Titi Titiri se considera
que todos los wak'as, en general, son masculinos, 1o que viene a contradecir l infor-
miacion tanto colonial como contemporinea y, naturalmente, bo que nos dice fa mayo-
ria de las versiones de la leyenda de Turiturini sobre la existencia de dos wak 'as. uno
masculino y otro femenino; no obstante, observamos que los acontecimientos referi-
dos poe fa leyenda en realidad conducen a la eliminacion de la cara femenina, que ~a
diferencia de la masculina— nunci surge del rio. La leyenda, por tanto, refleja o gue ha
sucedido en el marco de 1a memoria colectiva de la comunidad: el wak'a achachila
actuslmente representa 1o masculine y la feminidod ha pasado a relacionarse sobre
todo con la tierra y con fas mamitas o santas catélicas de los templos,

Resulta sin duda diffcil determinar qué es verdad v qué es mentira en los relatos,
aungue acuso no sea Esta la coestion verdadern. En todo caso lo importante es que, en
su conjunto, kos relatos cuentan uni historia gue refiere una transformacion interesante
del contexto simbdlico de uny importante divinidad local. Trasladada por la voluntad y
el poder divinos (el rayo y otrs fuerzas meteorologicas andinus) de un lugar que abors
se consadera peligroso y que hallegado o asociarse con el Diablo, s resitta y reinstala
en un lugar ¥ un contexto nuevos cuya imagineria se asocia al Dios couctivo y a la
religion enemiga. que de hecho trata de destruir el culto de los antiguos espiritus
ancestrales de lu comunidad. Los diversos contextos simbalicos de los dos lugares no
pueden ser mas obvios.

Por otra parte, si bien existen cliramente determinadss transformaciones de la cul-
tura “tradicional”, también observamas continuidades importantes en el culto del wak 'a:
por ejemplo, la principal encarmacion de los antiguos espiritus ancestrales sigue siendo
una fuente esencial de autoridad v, por esto, también recibe sus honores como antes.
Pero mientras s¢ incorporan nueves ¢lementos en un antiguo sistema simbdlico, se
redefinen los antiguos: de ahf que estamos ante un desafio algo especial de la extirpa-
cida de la idolatria: no se trata de un caso de resistencia pasiva de ka comunidad aymura,
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sino mids bien de una redefinicrdn sumamente crestiva de su dmbito simbélico, Acosa-
daa por unas fuerzas externas hostiles, la comunidad logra resituar sus simbolos y pric-
ticas ‘tradicionales’ en un contexto nuevo y mucho méis amphio que el que habia copo-
o hasta entonces

Se trata, por tunto, de un buea ejemplo de como hay que estudiar los diversos
‘elementos” para poder comprender plenamente Las complejidades de lns continuida-
des y transformaciones del sentido de lox drdenes simbdlicos, mencionadas en el pri-
mer capitulo. Aparece el papel importante que con frecuencia desempedia ln imaging-
citn en Ja totalidad de unos procesos por kos que los individuos y las comunidades
expenmentan. interpretan y crean cambios en sus Ordenes sociales; es degir, reinven-
tun sus tradiciones. Finalmente, tenemos un caso que ilustr adecusdamente la impor-
tancia de la opinidn de Mol (1976: 7) en sentido de que una “razon pam submyar mis
el proceso de sacralizacidn que la separacion de lo sagrudo es que los conceptos de
‘cambio’ y ‘progreso’ son mds aptos para analizar situsciones ‘cambaantes’ “, La tra-
dicién de Turitunini pone de manifiesto como a menudo el sentido de los simbolos
religiosos o de ‘lo sagmdo’ cambia, ante todo porgue “ln sacralizacido es el proceso
inevitable que salvaguarda la identidad cuando édta estd amenazada por las desventa-
Jus de lainfinita adapabilidad de los sistemas simbdlicos™ (Mol 1976: 5-6).

La teoria de la prictica y de o 16gica de la préctica de Pierre Bourdieu nos ayodu a
entender esta situacion, En su discosidn sobre las hmitaciones del objetivismo
[estructuralismo], Bourdieu (1977: 29.30) insiste en que, mientras que los modelos y
lis estructuras pueden ayudarmos a explicar l prictica, no la gobiernan, Segin &L las
relaciones simbolicas del poder sélo tienden a reproducir y reforzar las relaciones de
poder que constituyen la estructara del espacio social, cuando se reconoce bn legitimi-
dad de tn base del poder (lo que € llama el capital simbélico) de acuerdo a las catego-
rias que ésta impone (Bourdieu 1990 135). Asi, cualquier poder simbdlico ha de tener
su buse en la posesion de un capital simbélico, y su eficacia simbalica depende de
hasta qué nivel la vision impuesta estd basada en la ‘realidad’, es decir, si representa
una descripaidn adecuada de las cosas. “En este sentido, el poder simbdlico es un
poder de consagracion y revelacidn. un poder para ocultar o revelar lo que ya estd
presente” {pp, 137-138). Como sefula Bourdiew, las pricticas nitvales son logicas,
pero sOlo hasta cierto punto, porque su bogica es practica: ¢ la [ogica de practicas que
han surgido en respuesta a situaciones particulares v que ha resultado adecuadas para
uguellas mtunciones (p. 65), Sin embargo, es siempre posible que estas pricticas su-
fran sanciones negativas cuando el dmbito al que se afrontan en un determinado mo-
mento se alefa demastado de aquel con ef que onginalmente y objetivamente concor-
duban (Bourdieu 1977: 78). Esto es lo que ha pasado en el caso del wak ‘¢ Turiturini; la
Iégica de las pricticas e ideas que antes lo rodeaban surgieron claramente en respuesta
a situaciones particulares para las que fueron adecuadas. Pero con ¢l puso del tiempo y,
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en especial, con la llegada de 1a religion dogmética de los conquistadores espanoles,
resultaban inadecuadas y requeriun una trunsformacion radical para que pudicran con.
tinaar protegiendo la comanidad y su ‘exclusiva’ identidad

8.3. T'ukuri

T ukuri ocupa el segundo Tugar en ls jerarquia de los wak'a achachilas de Sullka
Titi Titin y la informacion que tenemos sobre esta divinidad ofrece algunos atishos
muy interesantes sobre lis cuestiones clave relativas a las cunlidades esenciales pam
hacer un poderoso wak'a achachila.

La més importante de esas cuestiones es |a relacidn del wak'a achachita con las
guerras y rivalidades intra- ¢ intercomunales. Las desavenencins por ‘hitos”, es decir,
por linderos de tierras cultivables y derechos de pustoreo, constituyen un aspects im-
portunte de Lss divinidades Tocales lamadas wok . T'ukun es un ejemplo excelente
de clio, aungue otris divinidades (Salla. Sunta Isabel v Cuatro Esquinas) también se
relacionan con pleitos histdricos concretos por 1a tierra ¥, por supacsto, con la defensa
de fn comunidad ¢a general, como es el caso de Turiturini. Mads adelante se tocarin los
catsos de Salla v Santi Isabel; pero el de T ukun es el mis interesante de todos ellos, en
parte porque s sobre ¢ que contamos con mayor informacion. Aquf trataremdos, por
tanto, con cieno detulle el ema de los ‘wak'as y la guerra’, aunque ses de excesiva
amplitud y complejidad para agotarlo en este estudio

Una piedra tocada por el rayo

El nombre 7"ukuri es notublemente transparente v refleju algunos de los atributos
principales de este importante wak ‘a: se compone de |a riz £ ‘uku- (que significs ‘des-
mayo’ o ‘enflsquecimiento’) y of sufijo —irf (que describe tanto la socidn como al nctor
habituales); el térming 7wk significa, por tanto, ‘el que se desmaya’. Esta es una de
los principales cualidades de este wak '@ achachkilo.

T ukuri es una piedra de forma conica, con una alturs de unos 50 cm. y una snchura
de unos 30 cm. en L base y unos 1S eow en Ta punta. Contemplada desde dos de sus
lados, In piedra posee importantes cualidades visuales. que contribuyen a ln interpreta-
<ion que la gente del lugar da o Ja misma. En primer lugar, ¢l perfil de su lado izquierdo
(ver Tustracidn $.9) recuerdn fuertemente 2 una cabeza humona “deformada’; a lo

17 Par sapeacsto. sails permte argusmeniar gue bs tradicionos mdisas seas de alpin modo u ot menny
légicans y s superstichimas y absaribas que La relighn cristisng
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menos dos comunarios mencionaron l semejanza a un ser humano, sungue, COmpars-
do con Turiterini, T"ukuri se parcce Menos i un hombre.

En scgundo lugar, en la parie posterior de esta cobeza de picdra hay una ancha faja
de toca fundida (ver TNustracién 5.10) que va de arriba abajo, objeto de frecuentes
observaciones de parte de los comunanos: emf»jafudcscriuamemdocomunn
cinta, cuyo [€omino aymara es también wak ‘e, Hemos oido o gente de otros fugares
que habla de los wak'as como de ‘piedras que ticnen una faja’, sungue en Sullka Tin
Titiri esto no es una condicidn prov ®

Resulta interesante que un Comunarno interpretara esta faja como un ataque del
rayo que habiapuﬁdol&mcaeudm.ﬁlvcrbo-ymnuudofuejahamia,qumel
dicconario de Lucca (1987) significa tanto ‘gtacar’ como ‘ayudar’; significados refor-
zadas por el diccionario del Proyecto Bilingle de Puno (1984), donde figuran las en-
tradas “caer de improviso' (como el rayo) ‘Nevar una ayuda en aynd'; pero el tErmino
avni sigmfica devolver en 12 misma moneda, ya < trate de un favor o de un atropello.

En Sullka Titi Titiri s wsa también ¢l érmino emparentado jaljprafa en sentido de
dividir', por ejemplo en la division de la comunidad en zonas, sungue en algunos
contextos esto podria interpretarse en sentido de un ntague de fuerzas extemas contra
las tradiciones de la comunidad (ver capitulos 3,4 y 8), Las divisiones, naturalmente,
souwnbiénunquiebrcdchuniddidul subyaomealprincipiodelmlhm;ymmz
pero con algo de paradoja, son tarnbién uni condicidn prevla para que pueda producir-
se esa unidad.

Su participio jalf[fjata en sentido de “dividido® se aplica asimismo o otro wak ' de
piedra, Payrumani Qala (ver Tustracién S.11), una picdra efectivamente partida en
dos, y por lo menos 2 un tercer wak ‘o-piedra de ta comunidad. En ¢l mundo aymira es
comiin pensar que lo que ha sido golpeado por el rayo ialvatata) quede partido en dos
(faljtata) ¥ que, por bo mismo adquiera un poder especial. Ademés, la primera forma
jalmmﬂaseemplca(l)mcl sentido de “atacar’, pacjemplomdcasodc los “sokda-
dos’ que “wtscan’ a los pligis con los espiritus de los wak ‘@ achachilas durante el rito
inicidtico de enerv descrito en el capitlo 7: ¥ (2) en el sentido de “buscar ayuda’,
cusndo alguien ha de buscar 1a asistencia de un especialista titual.

La imagineria evocada por 1a idea de un ataque del rayo es miltiple, pero lo que en
este contexto viene en concreto @ la mente & ¢l proceso de quedar investido de yariri,
especialista ritual que cuernta con ¢l conocimiento ¥ los poderes de comunicanse con
las divinidades. Se dice que en la mayoria de Jos casos Jos vatizis han sido golpeados y
matados por el mw.mmmmwmmm. Pueden tener también algu-
nos defectos fisicos, que se interpretan asimismo como garantia o manifestacién de

I8 \u.mmm.awaqouﬂmumuommmm
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que han sido ‘tocados” o “marcados’ poe las divinidades (es decir, colmados de pode-
res especiales y ‘autorizados” para comunicarse con ellas). Entre esos defectos figuran
tanto el “labio Jeporing” como la ‘naniz headida'; y al wok's Payramani Qals se lo
describid precisamente como lakan jalffatfam (‘como un labio leporine'). En cambio,
a todo e que se dedicarn o esta actividad sin gozar de las cualidades del caso, Lis
divinidades lo condenarian a graves penas y podria también stracr su célern sobre su
comunidad.™

Hay que consaderar, por tanto, I faja postenor de T ukun como la principal ruzén
visual para tenerlo por un wak’a achachila: con todo, aquel proceso también habrd
implicado algunas iniciativas ritaales. como puede ser ln confirmacion de esta presu-
posicidn, ya sea por parte de un yarirt al consultar & las hojas de coca, ya sea acaso por
parte de un ok ‘amakani (especialista ritual del méximo rango) ol consultar verbalmen-
te u hus divinidades, ™

Walk’a y guerra

Segin tradiciones orales locales, las sutoridades de Sullka Titi Titin hurtwron el wek ‘s
T ukuri a Sultka Tits Lawa Qullu a comienzos de los afios cuarenta -es decir, aproximada-
mente cuando parece que se fragmentd la antigus comunidad de Sullka Titi- o iz de un
litigio por terras comunales, En la comunidad se ha conservado un relato minucioso de
este sucesy, conténdonoslo varios hombres gue en el momento de los acontecimientos era
Jovenes o nifios y ko habian escuchado de sus padres o sbuelos, Mucha gente sabia que
suceso se habia producido sin poder describirko en detalle, pero los miembros sarones de
una familia cuyo padre habia participado en el secuestro, demostraron una coherencia y
minuciosidad especiales en sus relatos. Resumiremos brevemente este material, sungue las
limitaciones de espacso van a obligar a pasar por alto muschos detalles.

En 1940-1941 se habia declarado una guerra abierta por los mojones entre los
untiguos aliados de Titin y Lawa Qullu. guerra en la que demostraban superioridad los
segundos, gue tenfan pricticamente acorralados a los primeros. En esta situacion y de
ascuerdo can Ia lGgica aymara, cra evidente para las autoridades de Titin que Lawa
Qully habia de estar en pasesidn de un wak 'z muy poderoso (wall manafani), al que
dedicaban libaciones y otras ofrendas (challas)”' Sospechando probablemente de

19 Para una revision el uso v sopmifondo el e wok 'a, ver Guohse |1990): & peopone gue ¢l sesgido
original &l Wrmmino fuora acaso “sariz hendida’ (266-271). Véase en o caprtulo 2 de este Tibro una
critica de esta opinida,

200 Para un interesante tralamiento de be investidurs de vauled, ver Huanca (1989),

21 Aungue el téaming ob'wlhs w ss0lo tsar para referirse a ibacionss con bebidas aleabdlicas. wa dmbeea
SemmEntey e mncho mis ampho v, de becko, abaeca o Wi fas ofrenda (ver el capitulo 7).
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qué wak « se trataba, una noche Titied envié un espia o Lawa Qullu para centificar lo
que estuba sucediendo.” El espia vio como las autoridades de Lawa Quile ofrecian
libaciones a T'ukori en una barrunca existente detriis del templo de 1a comunidad; v
regresd con estas noticias. Las autoridades de Titin entonces convocaron a su vatiri
més conecedor, quien consultd i las hojas de coca y les dijo que el wak’a T"ukuri les
cra favoruble y que podian ir a Lawa Quilu pars apodenirse de él. A continuacion Jos
cuatro pigis en ejercicio de Titiri se revistieron de vilor v una noche fueron a Laws
Qullu para robar o apoderirse del wak o

El relato cuentu que, sungue temblaban de miedo cuando ingresaron en la barrancy
de detrds del semplo de Lawa Qullu, esa noche habfan demostrado que eran verdaderos
ombres. Ante de poner kas manos sobre |z piedra ke ofrecieron libaciones y coasultaron
con Las hogs de coca par determinar cdm deberinn relevirse en el transporte de b
piedra a Titi, pues era muy pesada. En el camino de voeltu a su propia comanidad,
determinados Intervalos siguieron ofreciendo libuciones. Una vez llegados volvieron a
consultar a las hojus de coca, estu vez para decidir el lngar més favorable para el empla-
zamiento del wak '@ resulto ser éste el ‘palacio’ de Tunituring v desde entonces T ukuri
estuvo escondido en ¢l montda o ‘fuente’ de piedras (en este coatexto también se o
lamé quilu o "cerro’ de piedras),  la izquierds de 1 ‘cancha’ de Turiturini. Luego, se
ofrecicron nuevas libaciones o T'ukuri v Titird logrd obligar a Lawa Qullu o retirarse,
humillindolos totalmente, como pone de manifiesto este fragmento del relato:

“Ese wuk s, of T okue, asi habian hecho egas, Con Lawa Qullu eso... Trayen-
do ese wak’a, de ahi siempre, hemos humillado al Lawa Quil, dlee. Al Lawy
Qully, yia no hemos hecho caso. hems traido al verdadero T ukun, dice. Bl eso.
Dosetos este.,. Yo kes hemos sorado [con chicose], en Ia guerma bes hemas becho
escapar, por (todes] lados, Eston nos ha rot, debien haber hecho algo, dice ¢l
Lawn Qullu. Trayendo ese fwak'a] ya bos hemos dominado, dice. Cémo a an
perro siempre le ban visto al Lawn Qullu, dice. Axfes fel cuento) de ese T ukuri.
Ese Tukuri, asd e

Ukt wak ‘wx, T uburivi, whkham prenivapretaynax. Laws Quilumpt whax... Uka
wak W apranisinea wkeatpin Lawa Quiluruw aynachowvayupara, xive A, Lawa
Quily ubll i Raswwayxapini, chiga T'wkue o (plganipsioe. ave Jupaw koo
namickaw betiopht... yosta Jawg ‘arpoo, kivane ast wkiyasiply, aste fyawxan
Kays pakkhatapyir, ko hoapaapinitan. siv Lawa Quilux. Uk optanipta ast

22 Pargos goe T ukan om uno de los cusutro wink 'os (dos en cods seccida) o Koy que Tair ¥ Lawa Quily
realizaban lbaciones Gurame un guema comente poc mojones con ba comunided de Yawrlel, en fechsy
amteriones de este siglo. Y existen fesimonions que permiten pesaar gee ¢ ¢l oo do este litigin Lawa
Qullu realmente hund T ukon o Yawrin, % que tambidn se considern vioo & declilie 16 suerne o ese
litigza. Se trata de un wma deasindo complejo pars atarkn sui pens csperamos que en el fetum
pracdis ser objeto de un estudio nely exzéns sobee Jox litigios intrncomesales por ls terras.
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turesinawayap o, sy, L Quilioris U aoenpinin sifawayaped, sty Ukbamaw
ok T wkaeripr. Uka T whkurix, akbamay,

Detengdmonos un poco mas en algunos detalles relutivos al relato, El primero s
que, por éste y otros relatos referentes @ las guerrss intra- ¢ intercomunales, queda
clara la ddea de que los vencedores, o bien twvieron de su lado a los wak 'a achachilas
mis poderosos o bien establecieron unas mejores reluciones con sus divinidades. El
segundo, que de una forma similar a sucesos registrados en la literatura colonial, se
considera que en una guerra de dominacién las comunidades pueden vencer apoderdn-
dose de los wak 'ax de otras comunidades. El tercero, que e considera que en la toma
de decisiones tienen una gran influencia individuos poderosos; por 1o general hombres
~vatiris, sutoridades o ancianos— gue en aymara se denominan munafani o ‘capricho-
%0s",  Jos que se atribayen poderes procedentes de Jos wak ‘o achachilas.

En cuarto lugar, es interesante comprobar y unalizar lo sucedido cuando los hom-
bres trajeron ¢l wak'a 4 su comumdad: donde fue colocado y qué implicaba este em-
plazamiento concreto. Podemos estar seguros de que Turiturini era uno de los wak'a
achachilax a los que las autoridades de Titi ofrecian libuciones para tratar de garanti-
¢ar la fuerza necesana para vencer & Lawa Qullu; pero al respecto Tuntunini no habrd
sido la divinidad principul con la que habia que contar, pues se dice que otros wak ‘as
determinados (Santa Isabel, Cuatro Esquinas y Payrumani Qala) peotegen este lindero
de la comunidad, como puede comprobarse a o luz de otros sucesos bélicos. Se dice
que a T"ukuri se 1o ha sacado de su ‘castillo’ de detrds del templo de Lawa Qullu v,
luego, se le ha hecho compartir ¢l ‘palacio’ de Tuniturini, Esto equivale, por decirlo
as{. a subordinar a T"ukun a la principal divinidad de Sullka Titi Titiri, como s pone
perfectamente en évidencia en ¢l hecho de que se lo considere el segundo wak 'a mis
poderoso de la comunidad; pero se considera haber establecido un nuevo equilibrio del
orden com el secuestro de T ukuri, su traslado i la comunidad y su colocacion junto u
Tutiturini. Al leer en las hojas de coca, el yatird vio o adivind que, sacando o T'ukuri y
rindiéndole luego ol debido respeto en forma de ofrendas rituwades, la comunidad podia
creer y confiur en gue él la protegeria; pero para que esto sucediera de la forma adecua-
du, se poso a T'ukuri junto a Tunturing y desde entonces se considerd que los dos
protegian u la comunidad, es decir. como una perfecta pareis. En cierto sentido, al
empuregarlos de esta forma y despojar a Luwa Qullu de su divinidad bélica, también
elimind la posabilidad de ulteriores enfrentamientos en el futuro inmedisto o hasta que
Lawa Qullu pudiera encontrar un sustituto de T ukuon,

Una ditima obseryvacion se refiere a la posible relacion entre T ukuri y San José, el
santo patrén de Lawa Qullu y de su templo. Cuando preguntamos 4 unos comunirios
sobre la posible existencia de exa relucidn, las respuestas que nos dieron fueron muy
vagas y de dificil interpretacsdn en una u otra forma. Con todo, varios otros datos
favarecen decididamente la idea de que dicha relacson pudo haber existido realmente;
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la gente del lugar no parece haberla formulado con precisién y por eso le resulta dificil
captarla y explicaria con clerto detalle. En primer lugar, las dos divinidades compar-
tian el mismo “castillo’, pero se suele considerar que el terreno que rodea a los wak 'as
y it los templos pertenece y estd bajo la influencia de ellos. Esta asociacion de un wak'a
¥ un santo tumbién sparece en el caso de Santa Isabel Titiei y en el del Sefior de la
Exaltacidn, uno de los santos patrones de Sullka Titi Titiri: el wak ‘@ se encuentra cerca
de la capilla principal de ls comumidad vy lleva el titulo de *santo’ en su nombre. En una
ocaston alguien se refinié a Santa Isabel como Exaltacitn.

Durante la festividad de la Virgen del Rosario que se celebra en ¢l pueblo de Jesis
de Machaga, 1a gente del lugar nos conté que la torre del gran templo del paeblo cra un
wak'a. Aunque habia clerta confusidn sobre las diferencias entre los términos “wak @',
“virgen y ‘santo’, se empleaban estos términos casi simultdneamente paru describir
tanto la torre como a ese ser bastante umbiguo que es el santo patrén del templo, ¢l
Nifio San Salvador. Segiin entendimos, se considern, fundamentalmente, que ¢l santo
es 3 la vez santofvirgen (dos términos a menudo usados equivalentemente en b regién)
¥ waok'a o que a lo menos estd relacionado con los poderes de un wak ‘e (1a torre de su
templo), segiin el contexto en que se lo colocu; pero a veces se pueden entremezclar
estos contextos. Hay que tomar en cuenta el hecho de que. en parte, la importancia de
este sitio se debe, a pesar de su claru asociacion con el templo y su santo/virgen actus-
les, a la época precolombina y a un lugar de culto que se supone existié en este mismo
lugur mucho antes de la legada de los espufioles (ver capitulo 3),

En segundo lugar y vinculado 3 ko anterior, vanos comunarios se refinieron o T ukuri
como ‘Sanu Sanu’. que s6lo cabe interpretar como una aymarizacidn de los términos
espafioles ‘sano’ o ‘santo’: y el nombre sélo se explica por el hecho de que of wak 'a se
encontraba cerca del templo de Lawa Qullu. Finalmente, durante los preparativos de
las ofrendas rituales al wak'o achachila de Sullka Titi Titin, en enero de 1991, en las
oruciones principales se ‘llamd’ (es decir, se invité) a San José “achackila’, siendo el
dnico santo al que en ese contexto se¢ menciond de esta manera, No parcce, por tanto,
que deba pasarse por ulto la posibilidud de que existan especiales relaciones entre
determinados wak as y santos, aungue el tema requicre de mayor estudio para llegar a
conclusiones definitivas. Mis adelante volveremos brevemente a €.

5.4. Balla

Salla es el tercero en la jerarquin de los wak'a achachilos de Sullks Titi Titin,
aungue & veces parece existit una ligera confusion sobre ¢ rango jerdrquico de esta
importante divinidad, a causa probublemente de sa caridcier regional. Como en los
casos de Turiturind y de T ukuri, la informacién sobre Salla presenta importantes luces
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sobre cuestiones cruciales relativas & las principales cualidades que se requieren para
ser un poderoso wak'o achachila. En este caso algunos de los datos més interesantes
van asociados a la relacion entre los waek 'as v la onganizacion soctopolitica de la co-
manidad, v a cuestiones relacionadas con la fertilidad v la guerra, Y a propdsito de
Salla se acicron observaciones de importancia sobre la naturalezs fundamental de los
wok'a uchactilas cn general,

Un wak’a y su ‘palacio’

El wak'u Salla (ver Hustracidn 5.12) es un blogue rectangular de piedra de por lo
menos 3.5 metros de Lirgo ¥ unos 50-60 centimetros de ancho y de largo, con uni cabeza
y cuello claramente formados en un extremo, 1o gue ke da una cierta apariencia de cuerpo
humano. Por su aspecto y posicion, parcce evidente que en algdn momento del pasado lo
debié haber esculpido una mano humana, muy probablemente con ¢l propdsito de llevar-
lo o Tiwanaku 0 a Wankani. donde se habefa convertido en monolito, aungue por razones
desconocidas se o tuve gue dejer donde se encuentra en fa actualidad. La piedra se
encuentra sobre su espalda o cara (no sobre su lado) en Ls falda de un monse, cerca de ki
cimi de una montia gue también lleva el nombre de Salli, Y éste es también el nombre
de una cumbre o apachite ¥ de un o que desciende de lx montadia,

El término salla significa 'piedra grande o pefia’ y también, *[Voz] sonora o reso-
nante’, se emplea especificamente para denotar voces feteninas muy agudas.” Am-
bos sentidos parecen convenir al caso del wak ‘o achachila: si el primero es evidente,
el segundo lo adujo un comunanio cuando se Je preguntd el significado del nombre:
respondit que Sallz ‘hablaba’ con mucho ruido:

Ese, ¢l Sulla. tsene mucho somdodruido, ahi hablaba, Con mucha voz.
Dhae, Saffa, wali woveandy, whhaee ares ' anve. Wy wuyi,

Aqui puede referirse tanto al sonido del viento en s cimu de la montafia como
alavoz del wek'a achachila que acaso 0y6 en un encuentro con un ¢h ‘amakani, El
término empleado para “hablar’ s¢ basa ¢n la rafz aru, que segiin los diccionarios
significa ‘lengua’ y ‘palabra’, pero que también se refiere al canto de todos los
pijaros v ul sonido de una campany, Es perfectumente posible aplicarlo al viento:
tanto Iz inesperada apancidon como las voces de los wak'a achachilas caando en-
tran en la casa del ch 'amakani y después hablan, van claramente asociadas ul soni-
do del viento,

23 Sello o5 vambidn despeadert y. 4 Jo monos en ofras paries. una fuerte pendiente coo mochan piedras
weeltas (A, comemicacide pervondl, ver Layme 1997, 165-164),
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Las cualidudes visuales de ln piedra invitan claramente & una comparicién con la
forma humana y la gente sucle observar gue Salla es como un cuerpo grande 0 como
un hombre (jagi) grande. 0 con una gran cabeza. Y como yi se ha dado a entender
anteriornente, algunos aficmaron haber oido a Salla y a otros wak'as hablar cuando
habfan ido a ver a un oh ‘amakani en Viacha. Como contd un comunario hablando en
castelluno:

=~ Asi e entonces . como gente habli sido, dace. Chamakani hoce hablar odo,
 de sombre no mis nos saluda, Una vez be ido ul ch'amakani, yo ... a Viacha,
entonces a mé me ha llamado pues [con] mi nomohre, me saloda. Asi comn uste-
des pocden Degar, usi bovito . banito palabe tiens, donde ¢s cormectamente
como nosikros. . Asl habla. Asi he visto yo uma vez, una vz Eptonces, estas
cerrus como nosotros debe ser.

En ¢! capitulo § nos ecuparemas con cierto detalle de como fos aymarns s com-
nican con las divinidades. pero aqui vale L penn destacar que 1os aymaras no s6ko
comparan a 10s wak'a achachilas con seres humanos, sino que dicen gue cn realidad
son como nosotros, tal como en el caso de este comunario. En realidad, un momento
antes de que éste pronunciara esax palabras, otro de mayor edad nos habfa hablado
sobre ¢l *palacio’ de Salla. cuya intencidn y significado expresd diciendo:

Comxo vivimos nosotros sl también debe vivir ..
Jhwarsa gamsastan wkian gomasitaparkiskiy ..

Bl anciano se referfa cluramente al “palacio’ como la residencia de los wak'e
achachilas; se trata de una impresida crucial sobre el significado de estos ‘palacios”,
impresion gue también sacamos en muchas otras ocasiones. Por tanto, aqud, como en
el cast de la mayorfa de los otros wakas, lns cualidades visuales quedan apuntaladas
por Jos valores imaginarios, Las cualidades humanas de los wak & achachilas resultan
toduvia destacadas por otros atributos (ver capitulo 8),

A menudo se dice que Salla ¢s a la vez quilu (cerro), apachita (cumbre) y wak'a
qola (wak 'a de picdra). Nuestro andlisis muestra gue en la vida cotidiana normal-
mente s¢ plensa que este wak @ achachila es Lo predra misma y que la zona aleduno
es sy lerritorio; en cambio, en un contexto ritual s ve a Salla ante todo como un
espiritu ancestral que habita en la piedra y que puede moverse de lugar mientras tu
piedra se queds donde estd, lo que también puede decirse de ofros wak 'as. Aungue
se identifica a 1os wak 'as con determinados objetos y lugares, su existencia y activi-
dades no quedan restringidas & esos lugares o ni siquicrn a sus domintos, sino que
alcanzan mucho mds alli del objeto real (por ejemplo la piedra) que se identifica
como el wak 'a; éste puede recorrer grandes distancias, siempre y cuundo lo convo-
que un yaiirt
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En este sentido. el uso y sentido del rmino wak ‘o es muy flexible, lo que puede
decirse también del término “palecio’. Como ya hemos visto, el segundo puede referis-
se a un determinado lugar, pero también a una zona mis amplia y menos estoctamente
definida. Esto se huce especialmente visible en el caso de Salla: agui tenemos una
determinada localizacion bien definida y o la que ka gente se refiere como su “palacio’.
E lugar en cuestidn se encuentra en la ladera de una montufis rocosa, al norte del sitio
donde se halla el wak ‘o achachila. Como en el caso del “palacio’ de Turitunnd, agui ¢l
paisaje contribuye en gran maners o las cualidades imaginarias de la ubicacida: en un
lugar concreto, 1a roca de Ja ladera aparece comu st se la hubiese esculpide; se dice que
ese sitio fue modelado como una fila de doce asientos v que es el ‘palacio’ de Salla; o
menudo también s¢ habla de & como del Rawilin (‘cabildo’), que es ‘el lugar de re-
unidn del consejo comunal’, sungue en este caso la referencia se dinge claramente al
consejo de los wak ‘e achachilas, pues ~como ya hemos hecho observar anteriormen:
te- se considera que tienen un sistema politico may parecido al de li sociedasd humana.
{Ver Hustraciones 5,13, 5,14, 5.21 y $,.22).

Gran sefior de una montana

Todos los comunanas reconocieron, y en su mayoria subrayaron, los grandes po-
deres de Sully y su alto rango entre los demids wak'a achackilas de la comunidad. En
efecto. n menudo se afirmé que Salla es el ‘primern’, 1o gue cabe interpretar como el
miés poderoso de los wak'as locales; sin embargo, cuzndo Hlegd el ritual de enero,
quedd claro que Sulls ocupaba el tercer lugar en la jerarquin de divinidades que en
squella ocasion recibion ofrendas particulares. Una de las razones por las que se dice
reiteradamente que Salli aparece como el “primero’. es que los dos “soldados” que en
encro le presentan las ofrendas son los primeros en salir del lugar de su preparacion: de
entre todos bos wak ‘as. Salla es ¢l que se encuentra mds lejos del centro de la comuni-
dad v el ritual estd organizado de tal manera que todos los “soldados” han de estur de
vaelta al mismo Bempo en un determinado lugar. En un principio nos parecid que €sta
habfa de ser 1o explicacion por la que con tanta frecuencia se ufirmaba que Salla es ¢l
‘primero’; pero con postenondad nos dimos cuenta de que el asunto es mucho mds
complicado y que probablemente esti ligado a importantes razones historicas.

A Salla no s¢ lo describié s6lo como el ‘primern’, sino que tumbién se lo lamd
Jilirs, ‘anciano’ y “superior’, y muy a menudo se le dio el tratumiento de apu, “sedor’,
v Jach'a apu, ‘gran sedor’, tiulos que suelen reservarse a kis montafis regionides mis
poderosas y que raramente se emplean para las divinidades locales, Salla es, en efecta,
el inico de los cinco wak 'a achachilas bocales mas importantes al gue s¢ vinculy direc-
tamente con lus altas montadias, lo que parece explicar buena parte de sus poderes y
rango; un comunano decta que Salla es jilin porgue es (0 estd asociado con) una alta
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montifia. Salla es también i dnica de las cinco divimdades locales prncipales que s
encuentra en la cordillera, fueru de las terras domesticadas de la comunidad, Por tan-
1o, parece que se¢ considers que los poderes y rango de Salla estén asocidos a los
utributos de las divinidades tanto regionales como locales. La cuestion tiene que ver
con ki denominacitn de Salla como kawilne (cabildo) y también ‘cabnldante’ o comce-
Jjal; pero. en los hechos, el ‘cabildo” es una asamblea mils regional que local. En reali-
dad, la gente de Sullka Titi Lawa Qully consideraba que Salla también era uno de sus
wak'as y en ¢l passdo cercano l¢ presentaba ofrendas penddicas. Hemos sabido que la
gente de otras comurmdades de Jests de Machaqgu hacia o mismo, Por consiguiente,
probablemente se considers gue Salla representa a la antigua comunidad de Sullka Titi
(y es posible que, en el pasado, tumbién a las sels comunidades de 1o mitad superior),
como concegal en una asambiea de los wak ‘o achaciilay regionales, Tumbién resultn
significativo que se considere que el lugar de reunidn de esta presunta asamblea de los
wak'a achachilas haya sido el “palacio’ de Salla, lo que vendria o subrayar todavin
mds L Jocalizacion “central” de la comumidad de Sullka Tits, como ya hemos visto
aateriormente,

Cuando en cierta ocusion estdbamos tratando de Salla y se planted la evidents
confusidn sobre su rango con relucion a Tunturing, preguntamos terminantemente i
nuestro inteslocutor s Tuntunnt en o no el supenor de los wak ' actachilas locales,
Esta fue su respuesta;

El Turmtunini siempre. EI mayor timbién es el Salla siempre, dicen es0,
Tirisurinipini, Satlapin Jilirinekix. sakiway uka,

Respuesta perfectamente ambigua, cuya dnica explicacidn poede ser que se consi-
dern que ambos wak'as son ‘supenores’, aungue en contextos diferentes: Tunturini en
el de la autondad local y Salla en el de lu autondad regional. Acaso podria compren-
derse en parte esta diferencia considerando la que existe entre los p 'igis y los filagaras,
de que se ha tratado anteriormente y gue quedard méds clora en el proximo capétulo. A
ambas divinidades se demuestra especial respeto a la hora de las ofrendas: son, por
cjemplo. las dnicas de ta comunidad n lus que se unta con grasa de Hama dentro del rito
sucrificial; a nmbas tombién se Ins ve clarnmente caomo legisladors, siendo tituladas
de ‘ley wak'a’, concepto importunte de que se tratard en el capitulo 8. Cuando pregun-
tamos en qué ocasiones habin que hacer ofrendas al wak 'a Tanturini, por lo general la
respuesta fue que cada tres anos én enero, con motivo del cambio de los pigis: aunque
se le presentaban ofrendas en otras ocasiones (ver capitulo 7), casi siempre iban liga-
dus i los poderes de las autoridades. En cambio, cunndo se hizo la misma preguntas con
respectn a Salla, la respuesta fue que se le podian presentar ofrendas en cunlquicr
tiempo o cunndo se presentaba algunn urgencia especial; si bien esto se aplica de una
formi general i las divinidades regionales, se las Hama en los asuntos gue no se puede
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relacionardos facilmente con ninguna divinidad concret. Estas son, por tunto, algumas
de las diferentes asociaciones de estos dos importantes wak ‘as,

Todavis viene a subrayar mis el cordcter regional de Salla ¢l hecho de-que se dice
que este wak ‘o tiene cierto control de importantes fuerzas climiticas, en especial la
Huviu y el granizo; Salla también esti directumente asociado o ln fecundidad de los
campos. por o que se le dedican ofrendas especiales para garantizar la productividad;
o como lo expresd un comununo:

Salla es purn bn chacry. EJ Sully uchila eso e todo con ispalla
Sallaw vaprotakix. Saile achifex wka tage ken ispaloan.

Salla es para lox campos, Cuando se hacen ofrendis a este wak ‘a la prodoceito se
multiplica v 10s frutos crecen ubérmimos (fpalla es aqui el temino clave, que implica
simultdneamente fecondidad v tamao)

Finalmente, «e hactun ofrendas a Salla en momentos de litigios por tieeras. Dos ejem-
phos de ellos se refieren a las guerras pasadas con Tiwanaka y la hacienda Achaka, colin-
dontes por el norte con la comunicad de Sullka Tit: ambas guerras las mantuvieron
comjuntamente Titn y Lawa Quilu y, en la segunda de ellas, se dice que se ofrecid una
U & Salln pars garantizar que sus feerzac animaran & I comanidad en [a batalia.

5.5. Plazuela

Plazueln ocupa el cuarto lugar en la jerarquiz de los wak ‘e achackdas de Sullka
Titi Titini; pero en muchos aspectos esta divinidad se diferencin de Jos otros wak 'as de
que hemos tratado aqui. ko que confiere a Plazueln on rango especial entre los princi-
pales wak'as de la comumidad. Aungue Plazoels comparte algunos de los atribatos
especiales de Salla, las diferencias entre ellos son mas importantes que las semejanzas,
Aligual que con Turiturini. los datos relativos a Plazoeln parecen damos determinadas
claves sobre el porqué actunimente en Sullkn Titi Titin se consadera masculinns a las
divinidades denominadas wak '@ ackachila. Y esta informaciin completa y amplia lo
que vimes en ef caso de Tonturin.

El nombre Plazucls tiene evidentemente origen hispdnico (*plaza pequefia’). En
aymara la palabra se pronuncia palasiyla; o veces se le afinde el térmmino aymara paza
(‘encima’, ‘en Ly puntu de’, ‘alto’, etc.), dundo 'Palasuyls Pata’. Aunque Plazuela no es
nada alto, sino paenpa (lluno’), esa coletilla tiene pleno sentido, como veremos. Al
wak’a van usociados otros nombres y tumbién otrus divinidades: otro wak’a y una
determinada chullpafawicha. Esta es uno de las cosas que diferencian 3 Plazuela de ka
mayorfa de las demds wak'a achackilas de la comunidad. El segundo nombre de Pla-
zuela es Tanka Palls(lla). que acuso sea el ongronl aymam de este wak '@ Esta denoni-
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nacidn Ly prefiere Ji gente que vive cerca del lugar y que estd mucho mis fumiliarzoada
con Plazuela que quienes viven en otros lugares de ln comunidad. Mas adelante trita-
remos de otras dsociaciones

Ninguna piedra, simplemente tierra

Plazuela es uno de los wok 'as que desaffan y, en realidicd, descalifican la premisa
de que en la actualidad s6lo se emplea el término welk 'a para determinadas predras
tenidas por divinidades Jocales menores, Come ya hemos anulizado en el capftulo 2,
el término s usa en todo Jesds de Machaga para refenrse a Jas divinidades tanto
locales como regionales; y lo mismo puede decirse de muchas otras regiones. No
hay duda, Ia mayoria de las divinidakes regionules son montafias de cumbsres neva-
das, no necesariamente asockdas o ninguna piedra particular. En la comunidad de
Sullka Tuti Titirt también encontramos siquiern una pequefin loma, Palli Marka, que
es un importante wak'a local: y en Lt comunidad de Qawch'i, en ln provincia de
Aroma, hemos visto un wak ‘o Hamado Ch'uxfie Phuyu, “manantial verde’, gue, como
yit it it entender su nombre, es una fuente; estd situado en medio de uni enorme
pampi, en la que no hay recis ni piedras. ™ Esto viene a demostrar que ¢l 1érmino
witk'a sigue usindose para designir una variedad de lugures poderosos, perfecta-
mente simniares i los enumerados por Bermabé Cobo en 1653 (ver libro X111 capitu-
los 13-16),

Plizuela es un trozo de terreno ligeramente elevado en ln pampa de 1z pane inferior
Cubajo’ ) de Sullka Titi Titin (ver Hustracitn 5.15); en reulidad s ¢l dnico de los cinco
wak 'as mis importantes que se encuemra ¢n esti parte de¢ la comunidad. Ninguna
piedra v asoctada a Plazoels y cuando insistimos sobre este punto, se negd enfiiticn-
mente gue en los alrededores bubiera ni siquiera una piedra: por el contrario. se descri-
bid al wak ‘e simplemente como wragi {“tierm’ o ‘suelo’); o mds complejamente: g
Jixka paxia (p'axra) wrgasae, ukax, que significa: “es un pequeiio trozo de llanura o
therra pelada (yerma)' @ A cousa de su ligem elevacion, en este contexto it veces se
empled tn expresion jisk'a gullv ("poquenin lomu’). Esta idea coincide, naturalmente.
con la que sugiere el términe para, como en Plaziela Pati, que parece ser el tdinico
rasgo visval atnibuido o Plazoela.

24 Oiro de o tres ok “ax meds smportantes de Quwed'i es wma lomm y del ercoro »e dace que ba sido an
GVAn st Com o pares & s al Ll Cusodo fuimos & vor esia lims divissdad cos un anciaao del
lugar, el cuctes - pary se sorpeese- hubla desaparocida. pern Jos Alas seguian en s lugar. entre ke
yerbi (ver Hustmesdn 5151

25 El ténwino pCaxda o paxon puede sepaificar o mismo Haseues gue tterm pebuda o yerma
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Un templo subterrineo

Lo mismo que 4 Salla, en varias ocasiones se daba el titulo de apu al wak 'a Plazve-
la; y tambeén se decia que en muy poderoso (wali munafani), al igual que Salla y
Turiturini, Sin embargo, a diferencia de los demds wak 'as principales, Plazuels no estéd
adornado reatmente de ninguna cualidsd visual que contribuya a su imagen de wak 'a
muy poderoso pero esto queda compensado por algunas cualidades imaginanas ex-
truordinarias, Se dice de €l que debajo de la superficie de lu tierry hay un templo (la
gente emplen el términe espafiol “iglesia’) grande y hermoso, que se ha abiero por sf
mismo 4 fin de que la gente pudiern contemplar su intenor. Segdn afirman algunos,
dentro del templo hay un par de illas de o y platn gue representan una yunta de
bacyes (es decir. un toro y una vica): otros dicen que hay dos pares de illas, uno de oro
y otro de plata, que representan dos yuntas de bucyes (es decir, toros y vacus), pero el
oro y la plata suclen asociarse, respectivamente, » lo mascul mo/femenino y al sol/luna,

Esta suposicidn dit pic a dos cuestiones importantes relativas a las caructerfsticas
principales del wak'o Plazuela. Lu primers sé refiere 4 los illas mismos, como simbo-
los ¥ depisitos de It fertilidad y del bienestae del ganado. La segunda toca a sus prin-
cipales asociaciones: (1) los tias y los metades preciosos, especialmente ¢ oro, con
frecuencia van usociados al Inka;* y (2) ¢l oro que se afirma haberse escondido en
este lugar ~estd claro que no se truta del mismo oro de los ilas— también estaba asc-
ciado u una de las divinidades conocidas como awichas Yo chulipas, contribuyendo u
dar cierts ambigiiedad a 1o identidad de Plazuels, Antes de adentrarncs en ¢l significa-
do de esta dltima cuestion, veamos pnmero brevemente la de fos illas

Un wak’a de la fertilidad del ganado

Lo illas, a veves predras moldeadas naturalmente. peracon mayor frecuencia mode-
los o estutuillas de obra bumana en forma de diferentes animales, de ofras cosas desen-
bles ¢. incluso, de seres humanos, constituyen un fendmeno bren conocido en todos los
Aandes. Normalmente se los considera depositanios de la fertilidad del ganado, de L abun-
dancia de la produccide agricola y, en general, de bienestar doméstico (ver, por epemplo,
Berg 1985, 62-64: y Carter 1989: 200, 288). En I mayaria de los casos los illas son
pequehos objetos tangibles, individuales o familiares; cada familia a menudo posee Ui

20 D¢ I fomaa y wsd ‘e Padli Marka tumbiin se dice e Dene en s aresor un bermios bermprko incasc. iy
quieses dicen haber s abrirscles detunte de el en 1 pisde. Segan el arqueciopo Jean Albarracin,
Palli Marka o wn lugar yueckipicn inka Ds b impresidn de goe Marucla también podra 1ener hase
urgueniigica. Esa siapechn se refueres com la refersucia 3 ohwllpy, 1érmno qee se 126 mbids on
rebaciin con Fas ruinms de Wankani (Albd, unumicacide perosal )
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serie de estos “amuletos” gue representin lus diversis cosas que necesitan y deseun, Pero
loo (las también pueden ser objetos comunisles v, como en el caso de Plazuels, pueden
asociarse o deeerminados wok ‘o achachilus, hecho que no recondamos haber visto men-
chonado en La bibliografia antropologicn v etnohistdne andini. Ast sucede con ba comi-
nidied de Qaweh't, 20 la proviacia de Aroma, cuyo wak '« achachile comunal mas impor-
tante vi sochado i dos pares de flas, edras bastante grandes que representan una yunia
de bueyes y un par de Hamas (ver Husiracion 5,16,

De todas formas, 105 ey ssoctados al wak'a Plazueli son objetos intangibles,
imaginarios, Segin los comunanos, no solo la gente de su propia comunidid sino de
varis otras de los alrededores de Sullka Tio Titirl hacen ofrendas a fos wak 'os y o los
llas para asegurar s fertilidad del ganado. en especial del vacuno, Se dice, por ¢jem-
plo, que determinadas personas de s comunidades aledaias &¢ Qhungbu Milluni y
Sullka T Lawa Qullu sirven al wak ' Plazuela y que, por hacerlo, tienen mucho
ganado; sin embirgo, ka gente de Qbundghu lo miega, ™ En este sentido s¢ pocdria consi-
deras i Plazuela, lo mismo que Salla, como un wak ‘a regronid; al igual que de Salla, se
dice que se hacen ofrendas o Plazuels siempre que se considere necesano ¥ no s6lo
cadi tres afios.

Lo grandes poderes de Plazuela y el rungo de apu de esta divinsdad van explicita-
mente relacionados con los iias vinculados al wek’a. Aungue no so considera que se
trate del mismo ser y se puede hacer Gicilmente una distincidn analitica entre los dos,
en realidad resultu imposible separarios por completo sin menoscabar los poderes v el
prestigio de ambos, Esto se puede decir también del wak'a y de los illax de la comuni-
dud de Qawch’(, aunque en uno ¥ otro ciso s dice que el wak ‘e tenia o poseia a los
ilas, lo que muestra didfanamente una jerargquia, en la que s¢ considera que los wak 'as
son los soctos superiores de la relacion: no obstante, los grandes poderes de ambeos
wak ‘as dependen de su vinculacidn a los illas y viceversa,

Wak’a, chullpa/awichay los metales preciosos

Los metales preciosos de los illas de Plazuela, en especal el oro, van asociados o
los Inka: se dice que han pertenecido 1 los Inki o que datan de su época, En esta regidn
el término “Inka’ se asockn habitualmente con un poderoso ser mitologico, aungue o
veces se puede considerar que se refiere a todo un pueblo. Se trata. sin duda, de una
asociacion bien conocida en los Andes. Lo que en el contexto del wak'a Plazuela ya
resyltn menos obyio es su asociacion con una chudlpalawicha gue suele llevar ef nom-

27 Apmdecernon a Aredy Orta por habermos propoecionado esta imformacion: ¢ peegumd sobre este tema 2
108 commmarios, (¢ Ml s voz gque be dijumos 1o goe ooy habsian comtado Bos e Sellka Tik Tins.
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bre de Chullpa Sirka, ubicada también en este lugar y que, se dice, posee oro y plata.
De hecho, aguf parece haber una superposicion entre el wak'a achachila y la chullpa!
awicha, que hasta clerto punto tene que ver con la presunta presencii de oro en ambos
casos; pero ¢l oro de la chullpalawicha y el del wak'a no es exactamente el mismo,
Como en el caso de los illas, se dice que el wak’a Plazuela tiene o posee a la chulipal
awicha (y presumiblemente, también su oro), 1o que viene u crear una considerable
umbigliedad sobre ln identidad de Plazuela. La mzén de esta complejidad estd relacio-
nada, en parte. con el hecho de que s¢ considere que los wak ‘o achachilas domingn ¢
influyen en una importante superficie de tierma circundante, incluidas las divinidades
femeninas como en ¢l caso de las herras comunales. En el caso que nos ocupa, parece
que Plazoela domina un tipo algo diferente de divinidad “femenina ', una chullpafawicha,
sin embargo, el tema es mds complejo y parece relacionarse con la combinacidn de
cualidades y atributos especiales adseritos a Plazuela,

El hecho de que se diga que Plazucln s wragi (suclo o tierra) Hevd a algunos
comunanos & denominar simultineamente a la divinidad como wak'a y wirfina (vie-
gen), Esto sucede & veces cuando un wak 'a y un santodvirgen de un templo estén inti-
mamenie asociados entre 36 0 se prensa que son ¢l mismo ser. Esto nos devaelve a la
asociacion de Plazuela con los illas y al hecho de que se coasidere al wak'a como
proveedor directo y deposttanio de ln riqueza matenal v de la fertilidad. Estas cualida-
des corresponden hisicamente a los divinidades femeninas, mientras que las de las
divinidades masculinas, aun la fertihidad que s¢ les atribuye, siempre estin menos di-
rectamente vineuladas al sumimstro de bienes materiales, y mids a la administracidn, &
I fuerza fisica y a ln surti (suerte): se necesita fuerza para adquirir niquezas, peto no
las da directamente. Si s¢ tene en cuenta lo anterioe. resulta més comprensible Ja inti-
ma asociacion de Pluzuela con una chullpalawicha, pues por lo menos en Sullka Tt
Titint se considera gue estas divimdades son los depositanios y proveedores de metales
preciosos y, por extension, de dinero, De hecho, ¢l nombre Chullpa Sicka refleja esta
cualidad. Segin Bertonio (1612), el término sirka significa “la vena del cuerpo” o
“mina de metal”, y las chullpa son, en general, enterratonios en que se sucie encontrar
ceramica, metales preciosos, ete, En Sullka Titi Titini existe un gran nimero de estos
sitios. El oro y la plara de los chulipa suelen encontrurse en forma figunstiva, no como
metales brutos, lo que viene a coincidir con ln nocion de los illas del wak'a Pluzuela;
sin embargo, tumbién se considera o Chullpa Sirka un depésito de metales en un senti-
do miis general. paes con respecto a b cludlpa misma no se menciony figurilias particula-
res, EI hecho de que se diga que Plazuela es un wak'a o un ils no sélo de oro y plats,
sino tumbién de minas (presuntamente a causa de su asocineion con la clulipalawicia),
hace de nuevo evidente la superposicidn de ésta con el wak'a.

Si echamos una mirada 4 la literatura coloaial (par ejemplo Cobo y el manuscrito
de Wuruchiri). parece claro que en las época precolombina y colonial temprana a ks
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divinidades denominadas huaca se las consideraba simultineamente masculinas y fe-
meninas. En cambio, si leemos el estudio de Bouysse-Cassagne (1987: 222-223) sobre
Ia identidad aymara vemos también que a dualidad creada por los conguistadores
aymaras del Altiplano, basada en parte en la oposicion de cualidades masculinas y
femeninas, afecté a las divinidades de sapouyn y umasuyw y i los sacrificios que se
les haciun. En efecto, en ste contexto s asocka por lo menos i las prncipales divinidades
aymaras con las montafas, Jugares altos y cualidades mascolings, mientras que en
general se vincula a las divinidades de los pueblos conguistados con las Hanuras, el
agun ¥ las cualidades femeninas (el agua, salvo cuando es comente, suele considenisse
de cunludades femeninas).

Ahora bien, las cualidades v atnibutos de Plazuela recuerdan miés a las divinidades
femeninas que a las masculinas, Cabe mmaginar. como hipotests, que Plazuels en sus
origenes representaba a un wak '@ femenino que posteriormente, & causs de los cam-
bios producidos tras la conquista incaica y durante el peniodo colonial (que se retlejan
en el relato de Turturiniy, fue conssderado una divinidad masculina. Ya vimos que en
In actualidad se suele asociar el término wak'a a las divinidades misculinas, aungue
esta norma puede sufrir excepciones (por ejemplo. en el caso de Warmi Qala).

De hecho, lu relacién de Plazuela con Chullpa Sirka viene i subrayir nuestra hipé-
tesis, pues ¢l término challpa ~gue designa a un pueblo ongimario que sé supone exis-
tié antes de la existencia del sol- tumbién se vincaln a Jos uru y a otros pescadores
(Dillon 1988: 16). conquistados por los symaras cuando invadieron este tesritorio. Si
no andamos descaminados. resulta sumamente interesante observir la division que se
ha producido en este lugur: se ha acabudo identificando al wak'o con la masculinidad.
probablemente como una consecuencia de la homogeneizacion causada por las con-
quistas incaica y espaiola, aungue también se o asocia a una ambigua divinidad feme-
nina, de la que se prede afirmar casi con certeza que nackd a raiz de aquellos mismos
cambios,

Como hemos dejado entender en la introduccidn de este capitulo, se puede dividir
i las divinidades femeninas en muchas categorfas y subcategorias. Las tres categorins
principales que encontramos en Sullka Titi Titin son: (1) los diversos tipos de tesri
domesticada (campos, patios, ete.); (2) las santas mamizas de las iglesias: ¥ (3) las
awichas o awilizas (del espafiol abuelita), & menudo relacionadas con las chulipas.
Micntras que se suele considerar que lius dos primeras categorias son divinidades benévo-
las. las awichas son muy ambigeas y con frecuencia estin relucionadas con los din-
blos, en especial cuando van asociadas a las chullpas y o los metales que se encuentran
en ellas, Esta gsociacion evocn los lazos con las minas y sus diablos. De ahi que los
propios symaras distingan a los awichas femeninas, especialmente 3 las chullpas!
awichas. tanto de los wak ‘a achachilos masculinos como de otris divinidades femeni-
nas mis intimamente asociadas al dmbito doméstico. Una de fas formas como esto se
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expresa es que la geate dice que Lis awichas tienen mis “castigo’ que otras divinidades,
Es decir, que son mis peligrosas ¥ menos predecibles: esto es asf precisamente porque
no se ha entobludo entre ¢llus y 1a sociedad una relacion reciproca, caomo es el caso de
fos wak “as, las parcelas femeninas y Las santas catolicas, ™

Thii Achila

Finalmente, ¢l wak 'a Plazuela se relaciona con otro wak "o, Thil Achila. el contro-
lador de los vientos y, por asociacion, con las fuerzas meteoraldgicas en general. E
término thd es una forma abreviada de thaye, que en aymara significa 'viento’ y
‘frio’, Se considera que el viento trae y lleva las nubes, es decir controla el clima,
Thé Achila recibe ofrendas durante un importante ritual comunal que sigue cele-
brindose anualmente en lu fiestu de Santia Bérbara, a comienzos de diciembre, En
dicha ocasién se prepanin tres ofrendas: una para coda una de las dos awnegas (tie-
mis comunales’) que se cultivan anualmente, v li tercera parn Thi Achila. Sendos
pares de “soldados” llevan las ofrendas a sus destinos y las gqueman. Pero, a diferen-
o de la mayorfs de los wak ‘as, Thil Achili no tiene una residencia fija. cosa que tal
vez se pucde atribuir al hecho de ser €1 una entidad colectiva. una divinidad que
representa a todes los posibles wak'a achachilas que s¢ considera influyen en las
fuerzas climiticas. Cuando se pregunta i L gente quién controla fa luvia, of hielo. ¢l
granizo, etc.. con frecuencia se mencioni it una serie de divinidades locales y regio-
nales, & lus que serfy imposible presentar ofrendas individualmente; por tanto, pare-
ceria logico que se hubiese podido elegir casi cualquier lugar para la incineracidn de
lus ofrendas a Tha Achila. Pero no sucede asi: los dos “soldados’ llevan las ofrendas
it Plazuela, lugar designadeo para este fin,

Se dice que se ha elegido este fugar mediante un proceso ritual, en of que un yarir
consultd u lus hojas de coca v encontrd L ubicachon exacta. La eleccidn de Plazoela no
fue, por consiguiente. un accidente nl una casualidad: probublemente fue asi por el
hecho de que se considen que algunas de las grandes montifias cercanas a la frontera
de Bolivia con Perd y Chile (por efemplo el Sajama) tienen una influencia decisiva en
el iempo, No sélo desde Pluzuela se pueden ver estas montafias, sino que. de Jos cinco
wak'e achachiles principales de la comunidad, esta divinidad es fn mis cercana i
ellas, por o que —segin ki 10gica aymini- e encuentra en las mesores condiciones
pare “defender’ n la comunidad de estas fuerzis exteniores.™

28 Pars mayor infommacion sobre of significado de bos temmnos en cuestion, ver Berg (1Y851
29 El tema de Th Achile es mas complejo gee I gee puade desprendens de exty hreve tratamacnto y
esperamos volver a ¢l en fochn proxima. En el capdulo N se muark del concepio symara de “defendes”
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5.6. Santa Isabel Titiri

Hablando de los wak ‘as directamente relacionados con el relevo de los p 'igis, San-
ta Lsabel Tinn ocupa el quinto lugar en la jerarquia de Jos principales wak ‘a achachilas
de Sullks Titi Titn, Al sgual que Turituring y T'okun, Santa Isabel estd situado en lo
mitad superior de la comumdad, zona que ahora muchos consideran como el proximo
centro de ln comunidad (ver capltulo 4).

Hasta donde hemos podido avenguar, Santa Isabel ey ef tinico wak ‘@ de ln comuns-
dad sitsado en un campo comunal (aymega), 1o que lo emparienta con los wankes de ln
época precolombina, que erun unos wak'ox de predra, 8 menudo monolitos, situados
en los campos, relacionados con ln ocupacion de ln terra y de los que se consiberaba
que fertihzaban y protegian la tierra cultivada, ™ Santa Isabel es una piedra grande
emplazada en el centro de un campo perteneciente a una de las aymugas de la comuni-
dad. La mayor parte de lu predra se encuentra debajo de la superficie, siendo visible
solamente la parte superior, de manera que s¢ puede decir que estd bien “armugada’ en
la tierrs, En efecto, se suele descrbir al wak'a como una predra grande con una cabeza
pequedia, aunque lu parte visible no tene nada de pequeia, A causa de la forma de la
parte visible de la piedra (ver Hlustracion 5.17), a menudo se descnbe al wak'a como
que Hleva un sombrero. Un aspecto interesante de Santa Isabel es que en la parte supe-
rior de la predra habia una serie de piedres menores, dispuestas aproximadamente ¢
forma de circulo. No pudimos hallar ninguna razdén de ello: cuando preguntamos a la
gente sobre las predrs menores lus desenbieron como una “pluma’, sin que pudién-
mos conseguir mayores explicaciones,

Santa Isabel es uno de los wak ‘as que se relacionan con relatos de goermas comuni-
les. Se dice que ligura entre Jos wak 'as 1 los que Sullka Titl bacia ofrendas durante una
guerra de nueve afios que a comienzos de este siglo o a fines del pasado hubo con la
antigua comunidud de Yawrin, Exasten algunos documentos que hablan de una lurga
historia de litigios entre Sullka Tit y Yawrin por la terma y los derechos de pastoreo.

Nombre y sexo

El nombre de Sunta Isabel pureceria indicar que esta divinsdad era considerada feme
nina: sin embargo no existe scuerdo general entre los comunanos sobre ¢l sexo de este
wak ‘a. Cuando se preguntd en general a la gente sobre ¢l sexo masculino o femenino de
los wak as, respondieron sin excepeain que 1odos los wak 'as eean masculinos; pero cuando

M Gangiles 19891 B realizado we eauilio interesame de fos wankon. Tanto o ghicmm com cs VM.,
ol dérmino wavka sizsificn taumbede ‘rocs pramke”
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llegamos a divinidades concretas, en especial o Sunta Isabel y Warmi Qala, ¢l tema se
hizo mds ambrguo. Mientras unos no estabun seguros del sexo del primero, otros defen-
dian opiniones contrarias. En cuanto a Santa Isabel dos comunarios sostuvieron
impentémiamente que este wak ‘@ era femenino, pareciendo basasse en el simple hecho
de que su nombre asi lo indica claramente. Pero uno de los mds distinguidos yatirs de la
comunidad defendid con igual convicesdn ta opinide opuesta, a pesar de su nombre. Su
explicacidn fue que sus antepasados lograron —con la ayudi de un ch ‘amakani de eoton-
ces— que el wak ‘o hablar, habidadoles dicho que su nombee era Santa Lsabel. Se ratifics
en que exta divinidad era un wak 'a achachila masculine, cusndo después se le preguntd
si Warmi Qala era tumbién un wak ‘e masculino que posefa poderes especiales sobre las
mujeres y la fertilidad. es dectr, st ers un warmd illa. smuleto femenino; en contraste con
Santa Ixabel, dijo que ésta si era femenina. porque Hevaba su taritla.” Como ya be
mencionado, atros afirman que tiene dos pechos.

El nombre completo del wak'a s Santa Isabel Titiri, en referencia al nombre de
esta parte de la antigua comunidad de Sullka Titi. Ast, cabrefa interpretar el nombre del
wak ‘a como “Santa Isabel de Titirl", Pero ;por qué Isabel? y | por qué Santa? Se dice
que el afamade cacigue de Jesis de Machaga y de Sullka Titl, A xata Qamig, tenia una
hija llamada Isabel, quicn se habria casado con Don Gabried Ferndndez Waruchi (ver
seccidn 3.4); no e¢ imposible que el wak'a se relacione con este cirdcter femenino,
pero no hemos annlizado esta relacion con los comunarios. Por tato Ja propucsta se
Queds en men especulacida, aungue resulte may dificil hallar otra explicacion del
nombre. La presencia del téemino ‘santa” en el nombre del wek o todiavia es mas intri-
gante y dificil de explicar; sin embargo, no hay que olvidar ko ya dicho de que ¢l wak a
estl cerca del templo de la mitad superior de la comunidad y existen claros indicios de
que se considera que el wak'a y sus poderes tienen relacin con el templo ¥ sus santos,
¥y viceversa. Una vez un hombre empled el nombre Exultacion cuando aparentemente
se referfa al wak a. "El Sefior de la Exaltacion” es el nombre del patrono del templo y
uno de Jos dos de la comunsdad ™ No obstante la gente no pudo 0 no quiso bajar a
mayores detalles,

Tenemos aquf otro cjemplo que sugiere rotundumente cambios de sentido del tér-
mino clave wek ‘o en ls comunidad. Parece probable que se acostumbrd i considerar a

A L il ey una befo peguens cusdrsds utilizads pam puardar moncdas y bojas & coca; idealmene,
darili wtalizata pot Ko expecrlntes ntsales paen leer en la cocs debe ser de lann de lhama.

32 Lo fiesta del smnto patrono de Sulfka Ti Titin os readoeate |s fiesta del Sefior de lu Exaliaciin; perven
fa fhesta de 1991 resuled que Jos santos principales de ambos templos de la comumedad eran virgenes. 4
de Ix mstnd mferior es Natividad v resulia goe. sungue Lo de la mimd supenor tembién ¢ra una ‘virgen'
(ver Bustracsin 5 18). odavin sigue bevando ef nombon de “Evaltacion’. [Completar con ¢ pridlogo Je
Felis Layme. NOTA 164, EDITOR|
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Santa Isabel un wak'a femenino, que, & consecuencia de los cambios de sentido del
concepto general, ahora muchos han Hegado o tener por mascaling. Cabe considerar el
encuentro con el oh 'amakam v las pricticas rituales gue incluia como parte del proce-
s0 de sucrahizacadn requerido para legitimar ese tipo de cambios.

5.7. Conclusiones

El propdsito principal de este capitulo ha sido examinar los cinco wak 'a achachilas
miks poderesos de ln comunidiad de Sullka Titi Titin, explorando v analizando las cus-
lidades y atrtbutos que les asignaba la gente del lugar Tambiéa hemos comparado a los
wak ‘g achachilos con otros seres de poder supenior v de los que Lo comunidad conside-
ra depender. Finalmente, hemos tratado de establecer las prncipales diferencias entre
dos categorias fundamentales de divimidagles, de los que —en general— se puede decir
que se dividen por el sexo al que se considera pertenecen. Hemos visto que se trata de
un tema mucho mds complepo que 1o que se desprende de las ideas ¢ ideales basicos
manifestados por la gente del lugar y se ha arglido no solo que las dos principales
categorias se cubdividen sino que con frecoencia resultun sumamente oscuros fos limi-
tes entre ellas, Sin embargo, también bemos pochdo mostrar que existen ciertas dife-
rencias de importancia entre las dos categorias principales: v se ha sefialado que la
comunidad o algunos de sus miembras poeden definir o determinadas divinidades (es-
pecialmente a algunos de los mis poderosos wak ‘e achochilas) mejor que a otras. Esto
se aplica también a determinades grupos de divinidades femeninas, por ejemple cam-
pos, casas domeésticas y patios, que para la gente tienen una referencia relativamente
simple ¥ directa, (Ver el grifico 14),

Se considera que los cinco wak ‘o echachilas més poderosos de Sullka Titi Titiri,
qUe PASAN por ser sus principales protectores y que, como veremos mis adelante, tam-
bién consolidan Ly identidad colectiva, estin dotados de caracteristicas especinles, in-
timamente relacionadas con las cualidades de masculinidad y de belicosidad que hn
analizado Bouysse-Cassagne aplicadas a los symaras conquistadores, Con todo, aun-
gue sea innegable el cardcter genernl masculino de los wak ‘a achachilas, esta cunhdad
se resume en ls figurs de Tunturing, que simboliza el poder y In autoridad politicos
dentro de la comunidad. Este hecho se hacia explicito de vanas formas y en diferentes
momentos de la vida de los miembros aymaras de la comunidad

En los tres tltimos capitulos nos ocuparemos de este tema examinando con mayor
detalle algunas de las principales caracteristicas de los wak ‘o achachilas en general v
de Turiturini en particular, kasta abora s6lo insanuadas 0 oo mencionadas, Primera-
mente desenbiremos y analizaremes el peoceso ritual de las astoridades bisicas de
Sullka Tiri Titin y que solia conducir & una colminacion, cada tres afios en enero,
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durante el rito inicidtico de los pigis. En ¢l capitalo final analizaremos, por un lado,
las caracteristicas y el simbolismo reciprocos y comunicativos de los ritos clave ¥, por
otro. algunas observaciones geaerales que la gente hace con tespecto a los wak ‘as: por
cjemplo sobre su origen ¥ sus poderes o sobre la relacion en que se coasudern han
entrado con Ia comunidad. Esto nos permitird sacar algunas conclusiones sobre los
wak 'a achachilas y reflexionar sobre la importancia que la informacion presentida en
este estucdho ofrece para las teorfas sobre ¢l concepto de wak'a y lo ‘sagrado’ en la
religidn andina, pasadi y presente.




Grifico 14

El orden jerirquico de Jos wak ’a achachila mascaline de Sullka Titi Titiri.
Las divinidades terrenas femeninas constituyen el lado izquierdo
de una ccuscion dual, como en el caso de las sutoridades comunitarias,

Los maram

(consejo politico de divinidades regionales masculinas)

Turituruni A
T ukun Fa)
Salla A
Plazuela A

Santa Isabel Titin &

Pachamama

(A}
o
o Aspecto femening
3}

o

(en su calidad de conpunto de divinidades femenmas ¥ de origen de crecimiento)
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genealogias, descendencia y relaciones de los caciques de Jesis de Machuga. La
historiadors Gisbert ha estodiado algunos documentos Gue conticnen informacion im-
portante sobre ks segundu cuestion, Deseariumos examinor squf brevemente los datos
sobre ambos capitulos con relacitn al *verdudero centro de ln estructurs tradicional” de
Jewiin de Machaga.

En ¢l estudio de Chogue (1986) sobre la masacre ¢ Jests de Muchaqa en 1921
encontrumos el siguiente pérrafo del prologo de Don Félix Layme:

"L janisdsccsones de Santzago, San Andrés y Jests de Machaca fucron compradas
i Lo corona espudiols en La Plata en 1585, puw Jos, covigues Carfos Llangus y'Sehas
tins Ll con “treinti y dos Bamas Hlevada [ Nevando?] cinco miflooes de pesis
de o', posterionmente, o0 1645, nuevamente ¢ compda, esta ver 3010 Jestis de
Machaca. por Gabesel Fermdexdes Cuarachi, yermo del oo cacigue Fermando Axata
Qumigt ﬁnndce«uwammmndquﬁici&um»&hdwem
ke em 1746, (Chogues 1986: 10; también o Chiogue v Ticon 1996,

Es interesante que en este parmafo se toquen coestiones relacionadas con las dos
lineay de investigacion cuyo andlisis, segin hemos sugerido, podria ser de utilidad
Piera tritar de encontrar una respuests sOlida a b pregunta sobre ¢ *verdadero centro
de L estructury tradicional” de Jesis de Machaga. Don Félix Layme no aporta nin-
guna fuente de la informacion que ds, pero procede de copiss de documentos en
poder de miembros de las comunidades de Jesds de Machaga y de tradiciones orales
que €l ha recogido en entrevistas con miembros anciunos de lss comunidades.

Se mencionan tres “Compris” sucesivas. aungue existen importantes diferencias entre
ellis. L primera “compra” s reficre o la gue dos caciques hicieron de todas lus tierrs de
ks tres Machaga actuales: al respecta hay que recordur que en los primeros tiempos colo-
tisihes T regidn constituia una sola unidad temitonial, dividida en dos mitades, Machaga L
Grande y Machaga la Chica; la tripurticidn regional parece haber 636 consecuencia de ki
FEOEUNEZACH I socioecandimica Gue [levd u cubo el virrey Francisco de Toledo en Jos sios
setensn del sigho XVL™ La informacion procede. en este cuso, de un “testimonio” mecano-
prafiado hecho en La Paz en 1945 pero ¢l documento trnscribe la primers plging de
“unews obrudos” perienccientas i un Tomds Chauca (duefio de una copia anterior de 1927},

N Vex, por emmplo, Morcaudo de Priloes (]1387] 1906 334.351), Klein (1952 O1-70) y of volumen | de
5ln sere. Machugs In Grande se convinlo e San Andrés y en Samtiago de Machaya, montrs que
Machimps le Chiica pasd u ser Jissts e Machaga Feera o s coma de parte de we documento de 1610 que
fipum comma Anexo en o) primer volursen de estn senie, la documemacice de [a “compra” de termn de
135 (v motn 20) £« b min antigua que bemos visio uso ¢l nombee de Sesds e Machica': hasta 1644
ba regdm sl levar of pomitve de 'Mochesa la Chica’,

19 EnAstvaldsaon | 194 apénchice | s puade vee s copia de parte del sestimonio, reproducsla tmbeén
un & grimer volumes Jde ety serie.
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Aungue resulte peligroso dur demasiada fe al tenor més bien econdmico de 1a
parte del documento original que se ha copisdo, en comparacion con In informa-
¢10n con que se cuenta de otros documentos coloniales tempranos. los sintomas
son que en ¢l Tawantinsuyo y en las primeras décadas goe siguieron a la Hegada
de los espafoles 1o organizacion de Machaga ern muy diferente de la que se 1m-
plantaria postenormente. La dilerencia mis importante ex que toda la region pa-
rece haber constituido un ayllu maximo bipartito que gobernaban dos caciques.
En s Relacion de Ia Provincia de los Pacajes leemos, por ejemplo, gue Machaga
estuba dividida en hanansaya (Machaqga [u Chica, la actual Jesis de Machaga) y
|harrinsava] Suntisgo de Mamatieca {Muchaqa], division que se habria remontado
al Inkua Tupsg Yopanki (Mercado de Pefluloza [1583] 1965: 335-336. 338; ver
también Gisbert 1987; 143). La informacion que encontrumos en la Deseripeidn
y relacidn de la Ciudad de La Paz de Diego Cabeza de Vaca y otros. documents
de 1585 con datos generales =obre la Provincia de Pacajes incluida fs civdad de
La Puz. es toduy i més expliciue

“Estos indiox [Pukasi] esan gobermados por la orden que el inga les dabi, gue
era sefilar en cada pueblo o en cada purcialidad una cabeza supenor. al cual la-
men curaca, y es de advertir gque en cada pueblo hay dos avilos, que son como
bandos o parcialidades, que se llaman Hanansaya...; ¥ Hurinsaya. .; y en cada
parcialidad de éstas hay curnca principal ¥ otro menoy principal que se llama en
su lengun vanapaque. que es “ayudador’ o ‘companern’, y que nosotros [lamamos
‘segunda persona’s éstos tienen oteos mandones que Haman hifacatas... y éstoy. .
uenen oteos infernores dtlocoras, o mandoncillos ..” (Relactones |1585] 1965:
336),

La antigua “alianza’ de toda la regién de Machaga en un ayllu bipartito parece
haberse quebrsdo en los afios subsiguientes a las reformas wledapas, cuando las
tres Machaga se habrian hecho plenamente independientes entre si a raiz de Ia
primern comprie deé tiermas, y acaso como efecto directo de ¢lln Lo que creemos
que también podemos sacar de estos documentos es gue. en lugar de un centro real
de i regidn, tendriamos deliante una division bipolar que, en sealidad, excluye ¢
principio de un centro unificador, de la misma forma gue parece lo hacia el dualis-
mo de "Collao™ antes de Ia conguista incaica (por entonces el faypi representaba
un centro sdlo en ¢l sentdo de servir de eje central sobre el que convergfan los dos
suvies). De uhi que tengamos que preguntarnos si la adea misma de un pueblo como
‘centro’ de uny regidn aymira no sed va un afadido de los conguistadores incuicos
al sistema aymara,

La segunda “compra”, bien documentady, fue la que ¢l cacique Gabriel
Ferngndez Guarach) hizo en 1645 de las "tierras y estancias™ de Jesds de Macha-
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qa. ™ El tramite durt dos afios y medio, desde que, entre julio de 1643 y setiembre
de 1644, el cacique propuso comprar todas las therray de Jesds de Machaga hasta ln
tomu de posesidn de éstas duranie cuateo dias del mey de diciembre de 1645, De
heeho. en o trimite s habla de citorce estancius, frente 3 Jos doce ayllus de
estructura “tradicional’

Aungue Iy interpretacian de los documentons e bastante complicuda (ahi entran
nunto Lis exigencias administrativas espafiolas comn los deseos ¥ Principios aymiras),
la manera en que s desurrolliy 1a compea parece sugerir que los scis ayllus ceatrales —
entre Jukuri Milluni v Achuma, wes en cada mitad (y Jila Titi, come parte decisiva y
fundadora del primer establecimiento aymarn ¢n 121 20— fueran considerndos los
principales de I region. Se caractenzan por (1) encontrarse ¢n el centro de la cegiom;
(2) estar geopoliticamente definidas con mayor peecishn sus tierras que {its pertens-
cientes a los otros: y (31 cubrr un tervitono mucho menor que ellos (ver ¢l Mapa 1y,
forman un pequedo grupo de simetria casi perfects, que confluye en la linea divisoria
(el eie contral) de Ins dos mutades. Los ayllus sestanten represcotin hits tierras peniféricus
y we distinguen por comprender un teeritorio significutivamente mas amplio, que s
extiende, en grun parte, hacia ¢ rio Desaguidero ¥ el lago Titsgaga, territorio que
seostumbrabn pertenceer 4 los wrus conguistados; Ch'ama y Jila Tity se camcterizin
por tener en su intenor enclaves o colomias de Otras comunidades; y "el puebio’ goza
de condieion especinl por el hecha de gue iparece como uma comumidad nueva consti-
tida al tiempo de la compra y ocopando tierras cereans de hiciendis que hista en-
tanees habian sido de propiedad privadi.”

N1 Heman podido examinue u epengila eniasdeniado de b documetitn, prgaabed o Dow Bty Layme.
Ensu taps by ¢f siguieaie encabsassaeiin, en lees dienlan *Tivedow ke s extomriny Culla Arribse-
Aaagve sl Tww s vmmrires e Jonibe dle Masefna™ K| shemplar we compone de 81 folion, en qupel
sellado y con Ko footoes comeguondiouies. Tolas Ls comumidales tenco cpagiares de Gocumimsin
tpsalis U Alesslates, Jo que paress Wgicd, poes el oempeu mzmcimirks conlienes copias de uni weie &
Socumentis sobre los 1Hkss de propiedad g¢ 1o Jesds de Machiuje. B un pacrafo o la privers
s w0 Mo coocmvhimmenie “Calla” (A ese pliralo eta vlmameses wparsdo ded reoo
Ue 1 oczmeneacion, the b misus S gue of fisal de Jo cnpia liress de 1o prarte infepor el reveno
et {okia 39 Fa ol revorso det ulnmno folio. 31, s poede or mis de wns ve el who 1955 El sexto de b
Uocurnesios e b “campra” de tevrss gue Oaboed Foondscer Guamnehi hiciers en It | HAS, ovmiesin
b el Calio &y wcabe abapi el foodio W, Neesira transcrgaidn de fos exoractos inds 1oty Je
oy docemen1on selacionads com be “SORIEER T s enctenie Gy Asteilibesn (14, spdedice J) v en wl
aratt ) et wohamen | e oata serse: vor afl tuxinda cl snilesiv em 4 wercion %L

21 N hermon pedido alcunzar ningina praehs documental wilie B pampm de thgrrox e 1 F4h. Pare Duw
Pl Layime scs ssegura (us @siim GOCHINETIOS SLAIED. § 3 I ssie obNCTVAr U s s By
“Compes”, sowthane que s fermn We adiuleieoroe los ‘e prencspales . e dessd, Kow doce Mliguii
iy de Tiw sviton menores. que gor acuielln Fpocs sokimil o Babrtial setperado ul caclgue ¥ =xan
Jus sndaddes polilicns mas impartases Jde by regiin
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La sugerente informacion de fos documentos apunta mis al permanente desarrollo
y a los cambios del perfil de las poblaciones Jocales, que 4 una persistencia prolongada
de una estructurs ‘tradicional’, Parece también respaldar la teorfa de que los conguis-
tadores aymaras empezaron asenténdose en los ayllus centrales y que poco 3 poco
fueron extendiendo su dominio hacis (1) 1os termitorios de los urus en el ceste y el sur,
y (2) zonas anteriormente despobladas o de pastizales, principalmente al este y al norte
de 12 zona central, La tradicion oral local corrobora ciertamente este punto de vista y
en Sullka Titi Titirl, por cjemplo, se habls de colonizacion local, a propdsito tanto de
familias que emigraron a Sullka Titi Arriba como de migracidn dentro del termtorio de
La propia comunidad de Titin.

En conformidad con [o dicho anteriormente, parece muy probable que el *verdade-
ro centro aymara’ de Jesds de Michaga convergia en la linea que en la actuslidod se
sigue considerando que divide las dos mitades de s region. Es posible que este centro
hubiera reemplazado a otro, situado en la zona donde hoy se encuentran fas ruinas de
Wankani, pero que a su vez hubiese sido reemplazado por ofro tercero, el puchlo de
Jestis. en e momento de Ia conquista incaica o incluso tan tardiamente como la Hegada
de los espanoles.™ Las tradiciones orales de 1o regi(n parccen apoyir este esquemis;
pero también garecen complementar, si no contradecir, algunos de los testimonios do-
cumentales sobee el origen, genealogias, descendencia y relaciones de los caciques de
Jests de Machaga que ha estudiado Gisbert,

Los caciques de Jesis de Machaga y los Warachi

Gisbert mmwmmmymmmamm»mmm. escultura
ywmmqnmmmmhm)oammmcmhevmmmm
dades y culturas multiétrmcas de Ta region, Esa lubor estimulante ha incluido un interés
especial porlsmlmmnymnmymuims.comedkmbupedalmxddnnlpupdm
rico de 1 familis Guarachi (Gisbert 1980; 93-95; 1987; 143-144; 1992: 58-63).7 Basdn-

p» ) Loqutp-uemM&mawclhﬂhmonmmﬁmﬂm&dmﬂnﬁmxummnu
uuMMqumdnmmmymmuuwm
ded expacio fisico y culturul (no e el simbolismo de un puchlo central) pam crear uma ferargula
socropaliticn sigmificutive. Lo vimos en Is bipwticida del “Collan”, en sus sedoeion y co s ayllus. y lo
acuhamons de ver en Machago y en Jesés de Machage. POr €30, COMO Centro d¢ una regidm aytard, el
puchlo d¢ Jesds (un nicleo publado) sicmpuhbdwnnthm-mnh(mmacvnu!o
4 l-:lmmo-ymngun‘cm'um;u.qnemmﬂlmq“cqu-mnm
babitada por gente, come sefaly Buuysse Cassagne (1987) em s estud i sotire 1 organizacidn especial
AYUATS, QUE FEVISAMOS ks armba.

p1] FlpmdhmﬁtwahlmﬂhnwgwwmcmdmﬂmhmIdenumyu
otros varios anicudor de s autor. Robertn Chogue (ver 1 bibitiografia).
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