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“iHUAYRA HUAYRA PICHCAMANTA!": AUGURIO,
RISA Y REGENERACION EN LA POLITICA
TRADICIONAL (PACOTA, HUAROCHIRI) *

Frank SALOMON""

Resumen

Una variante del juego-oraculo de la pichca, diferente de las versiones estudiadas por
Gentile Lafaille (1998), facilita el augurio anual para el agropastoralismo en e centro de la
provincia de Huarochiri (departamento de Lima, Per(). La nota lUdica predomina, pero las
précticasy creencias en torno al juego también traen consecuencias practicas. En laactualidad,
como en el manuscrito quechuadeHuarochiri de1608[ 7], € padron llamado dualismo alternante
sirve pararegenerar €l orden politico frente alos imponderables del climay de lahistoria

Palabras claves: Etnografia, etnohistoria, religion, ritos, juegos, Huarochiri.

“iHUAYRA HUAYRA PICHCAMANTA!” : AUGURE, RIRESET REGENERATION
DANSLA POLITIQUE TRADITIONNELLE (PACOTA, HUAROCHIRI)

Resumé

Une variante du jeu d’ oracle pichca, différente de celles décrites par Gentile Lafaille
(1998), procureuneaugureannuel lepour I’ agropastoralismedanslarégion centraledeHuarochiri
(département de Lima, Pérou). L’ aspect ludique prédomine, mais les croyances et agissements
associés a ce jeu ont également des conségquences pratiques. Aujourd’ hui, comme dans le
manuscrit quechua de Huarochiri de 1608 [7], un schéma de dualisme alternant sert arégenérer
I’ ordre politique face aux impondérables climatiques et historiques.
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“iHUAYRA HUAYRA PICHCAMANTAI!": AUGURY, LAUGHTER, AND
REGENERATION IN AN ANDEAN POLITICAL REGIME (PACOTA,
HUAROCHIRI)

Abstract

A variant of the oracular game pichca, different from variants described by Gentile
Lafaille(1998), providesanannual augury for agropastoralismin central Huarochiri (Department
of Lima, Peru). Itisplayful, but beliefs and practices around it also have practical consequence.
Today as in the Huarochiri Quechua manuscript of 1608 [7], a pattern of alternating dualism
serves to regenerate political order in the face of climatic and historical imponderables.

Key wor ds: Ethnography, ethnohistory, religion, ritual, games, Huarochiri.

En 1998, Margarita Gentile Lafaille publico en el Bulletin del’ Institut Francais
d’ Etudes Andinesel estudio méascompendioso hastaahorarealizado sobreel juegoritual
andino pichca. Demostré su extraordinaria difusion através del espacio cordillerano,
gue alcanza hasta las Ultimas periferias ecuatorianas, chilenas y argentinas del ex
Tawantinsuyu. Ademascomprobd sunomenosimpresionantepersistenciaalolargodel
tiempo, desde una época prehispana todavia indefinida, por falta de cronologia
radiocarbdnica, hastalaactualidad. El elemento material central enel polifacéticojuego
de pichca (‘cinco’) es un dado en forma de piramide truncada (Gonzédlez Holguin,
1952[1608]: 284), el cua estirado por los jugadores dentro de una cancha o espacio
ritual cuyo disefio varia segun regiones.

Gentile demuestra que las funciones modernas de la pichca varian entre la
funerariay laludica. La pichca figura en numerosos testimonios etnogréficos como
elemento del velorio de los muertos, en cuyo contexto el nombre pichca ‘cinco’
posiblemente tenga relacion con las cinco trasnochadas que iniciaban en el transito a
otromundo (Carter & Mamani, 1968: 335-337; Belleza, 1995: 133; Duviols, 1986: 270;
Juan & Ulloa, 1978[1748], |I: 549; Rivet, 1927; Karsten, 1930a; 1930b; Nordenskiold,
1930; Hartmann & Oberem, 1968; Labarre, 1969[1948]: 136; Paerregaard, 1987: 25-
27, Valderrama & Escalante, 1980; Roca Wallparimachi, 1955). En cambio, cronistas
tales como Cobo (1964[1653], I1: 86), Garcilaso Inca (1985[1609], I: 90) Murla
(1946[1590]: 223), y Guaman Poma(1980[ 1613]: 217) afirmaron queel juego del dado
andinofuediversionlidicadesefioresy damasinkas. Enloscasosmodernosobservados
en Argentinapor L afailletambién predominalanotal idica. Ladiferencia, sinembargo,
esgradual y no dicétoma. Arriaga (1968[1621]: 216) comentd que la pichca serviade
diversion durante el velorio. Hoy en diatambién el juego funerario esalavez jocosoy
un poco sagrado (porquelasfortunasal azar delosherederosrevelanalgo sobrelasuerte
o lavoluntad del ser desaparecido).

El presente ensayo subraya la presencia de la pichca en un contexto menos
enfatizado por Gentile, a saber, e proceso politico en su faceta de reproduccion
simbdlica. El caso toma interés por enfocarse especificamente en las alturas de
Huarochiri, zonadonde el manuscrito quechuade 1608 [ 7] (Taylor, 1987) y losactosde
“extirpacion” surten un contexto historico enriquecido.
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El caso se presenta.con mirasaunainterpretacion masquelocal. Sl esquealguin
rasgo cultural merece el calificativo de “panandino” la pichca figuraria entre los
candidatosfuertesparatal categoria. Sin caer enlatrampade suponer que unaestructura
difundida necesariamente tenga la misma funcidn en todas sus instancias, podemos
preguntarnos si las instancias ethogréficamente conocidas no dan alguna pista para
saber por qué este“juego” no selimitaalo ludico sino que articul a pasajesimportantes
de los grupos sociaes: entre viday muerte, entre actividad de mitades anan y urin, y
entre ciclos politicos.

1. EL JUEGO DE PICHCA EN HUAROCHIRI

La préctica oracular de un augurio similar a la pichca en Huarochiri queda
documentada desde fechas anteriores alaextirpacion de “idolatrias’ . Uninformedela
pionera misién jesuitica en Huarochiri (1571), firmado por Juan Gomez, describe el
juego bajo el nombre de jhanca, posiblemente utilizando €l término propio del idioma
étnico de laregidn, con afiliacion Jagaru o Kauki (Adelaar, 1994; Taylor, 1983).

“... tienen una piedra pequefia . se llama jhanca quees ynterprete del

ydolo mayor esta piedra tiene vna sefia en la una parte. y despues q.

adoran. al ydolo mayor g. se lllama guaca echan. esta piedra. como quien

echa dados. y si sale la sefial dizen g. se les congeden [sic]. 10 que piden.

y si no se les congede enpiezan alorar y [sic]. y entonzes hazen sacrificios

para aplacar al ydolo...” (Polia Meconi, 1999: 199).

En 1611 e P. Francisco de Avila inform6 extensamente sobre un oréculo
huarochirano en el cual searrojaban dos piedras|lamadas chancay cunchur (Arguedas
& Duvials, 1966: 255-257). El apelativo cunchur aparentemente equivale acon churi,
término referente a ciertos “idolos’ transmitidos en herencia patrilineal, y utilizados
para sacar augurios en €l didlogo con huacas mayores (Taylor, 1987: 236-237, 502-
503). Lacaidadelapiedrachancarevel6 el oraculo del cunchur. Del augurio recibido
se decia, segun Avila (256), himinmi, ‘Essuvoz' o ‘Essu paabra [i.e., deladeidad]
(1). Estaidease mantiene vigente en |os hechos etnogréficos expuestos a continuacion.
El juego descrito abajo aparentementefusi onael ementosdel antiguoauguriohuarochirano
chanca/ cunchur (dualidad de objetos divinatorios, consulta explicita alas deidades)
con otros propios a la pichca mas ampliamente difundida (dado en forma piramidal,
terminologia relacionada con el vocablo wayru).

El contexto parael juego en el Huarochiri de hoy no esfunerario ni exactamente
Iadico, sino politico. Su escenario es la reunién plenaria de la comunidad, [lamada
Huayrona. LaHuayrona se efectlaen el diade afio nuevo o en los dos dias siguientes.
Se practica en la misma zona del centro de la provincia de Huarochiri, cuyos ayllus
fueron hace cuatro siglos protagonistas, como también autores orales de la fuente
guechua. Cada pueblo realiza su Huayronaen un recinto ritual especial, generalmente
[lamado la collca. Durante la Huayrona las autoridades salientes rinden cuenta de su

(1) Himinmi: morfoldgicamente, himi es variante de simi ‘voz,” ‘boca,’ o ‘palabra’. -n es
marcador de posesion de tercera persona. -mi es validador de testimonio ocular.
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actuacién pasada, y las nuevas entran conversando con |os comuneros sobre sus planes
parael futuro. Demaneramaso menosparalelael cambio demando serealizaal interior
decadaunadelasparcialidadeso ayllusque, conjuntamente, constituyenlacomunidad.
Esimportante observar quelametadelaHuayronaesladefenecer unciclo sinresiduos
einaugurar el nuevoentébularasa. Al interior delosayllus, lascuentasmonetariastanto
como las morales deben quedar en cero al instante del cambio de ciclo. Plasmar este
estatus de cumplimiento sin rezagos, probablemente fue lametadel espectaculo delos
khipus o quipocamayos de parcialidad, cuya transferencia alos nuevos Presidentes de
Parcialidades forma el climax de la Huayrona de Tupicocha (Salomon, 1997; 2002).

JPor qué laHuayrona se llama Huayrona? Wayr u fue el nombre ritual del valor
“uno” —"¢el as’, comolo explicaGentile L afaille— dentro delaversioninkadel juego.
Bertonio (1984[1612]: 157) define huayrusitha como sinénimo del verbo aymara
piscasitha, 0 sea ‘jugar pichca’. Guaman Poma (1980[1613]: 217) menciona
conjuntamente con la pichca un juego “ uayro de ynaca”, posiblemente de mujeres.
Seguin Cobo los inkas se holgaban jugando “la pichca, que es algo modo de dados... y
echandoel dadoel rey, dijeronavocestodoslospresentesGuayro, Guayro” (1964[1653],
I1: 86). Dandointerpretaci 6n quechua, laformanhipotética* wayruna habriasignificado
‘lugar u ocasion apta para hacer wayru’, o sea, jugar la pichca.

Entreparéntesis, loslectoreslimefioshabran observadoel vocabloHUAY RONA
pintado en carrocerias de ciertos buses urbanos que pasan a pocas cuadras de la casa
limefiadonde se editalapresente revista. Estostienen por terminal unaurbanizacion del
mismo nombreen el Vallede Lurigancho. No se sabe s tal topénimo urbano searraiga
en que el dicho lugar algunavez fuelocal parareuniones con pichca, 0 si en cambio el
nombrefueimportado por losconstructores. L aprimeraposibilidad no esdedescartarse,
tomando en cuenta e hecho de que “Ruricancho” figura entre los lugares cuyos
aborigenes yuncas tomaban parte en el régimen ritual descrito por la fuente quechua
(Taylor, 1987: 188-189). El nexo geogréfico es estrecho; hoy en dia las Ultimas
urbanizaciones luriganchinas incursionan en el espacio politico de la provincia de
Huarochiri. El vocablo huayro penetra adicional mente en la cotidianidad limefiacomo
nombredeunavariedad popul ar depapa, cuyaformaal argadapuede habersecomparado
metaf 6ricamente con el dado del juego de este nombre.

Lareunién civicahuarochiranaincluye unavariante del juego pichca hastahoy,
pero en pocos lugares. En Tupicocha, el juego figuraba como parte de la plenaria
pueblerinahastaladécadade 1930. En 1935, Tupicochaobtuvo reconoci miento estatal
en calidad de comunidad indigena (hoy comunidad campesina), y en 1941 la categoria
municipal de capital de distrito. Posiblemente como parte de | as reformas modernistas
que acompafiaron latransicion aestasdignidades, Tupicochadejé depracticar el juego.

Sin embargo, respetando “la costumbre” (frase que localmente implica la ley
consuetudinariay no meramente laidiosincrasia cultural), los tupi cochanos del egaron
el augurio a su satélite, €l recién fundado “anexo” de Pacota (AMSAT/SAT, 6: 132,
147). Laaldea de Pacota hasta hoy realizaun augurio considerado como valido parael
distrito entero. Uno delosdados (el mayor, llamado “ el macho”) llevalasinscripciones
“AM” y “1935". Es posible que “AM” sealas iniciales del donante que presidio €
traspaso de la pichca a Pacota o que doné |os reemplazos de | os dados tupicochanos.
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2. LA HUAYRONA DE PACOTA (1 DE ENERO 2000)

Los parrafos que siguen demuestran la estructuracion del oraculo como
componente de una estructuracion mayor, homdloga en todos sus aspectos y niveles,
tanto en ladiacronia como en la sincronia.

El espacio publico pacotefio consiste de una simple plaza sin construccion
alguna, de formarectangular. Es bordeado por varias casas particulares, y por los dos
ladoslargos, por laiglesiay layamencionadacasacomunal dereunioneso collca. Para
las ceremonias del afio nuevo, se redefiney adorna el espacio publico para manifestar
su divisién en dos grandes componentes. Un componente eslamismacollca, arreglada
de la forma descrita abgjo. El otro es la cancha del juego-augurio pichcamanta. Se
construye en la plaza, exactamente en frente de la casa comunal y con dimensiones
aproximadamente similares. Sus particularidades también son descritas abajo.

A grandes rasgos, €l programa del dia abarca unatransicion de laprimeraala
segundamitad del espaciodicotomizado. Estatransicionesintrincada, y suscaracteristicas
demuestran una hermanacion o simetria en espejo que asimila el proceso politico al
proceso |udico-ritual .

Lacollca (Fig. 1) (2), es entonces €l escenario de la primera mitad del ciclo
ceremonial. Esungrangal pontechado, endondeserelineel ConsgjodelaMunicipalidad
Menor de Pacota. Parala Huayrona, se arregla el interior de la forma indicada en la
figura 2.

Fig. 1- El local comunal o collca de Pacota, 1 enero 2001. Las* casas de costumbre”
o collcasde Huar ochiri central comparten con las kallanka inkas la forma
rectangular alargada con aperturas hacia silo un lado.

(2) Fotografias y diagramas reproducidos con permiso del autor.
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Local Comunal, Pacota
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Fig. 2 - Plan ddl interior dela collca, indicando €l despliege de lasrespectivas mesas
de autoridadesy de comunerosy de los objetos sagrados. El esquemano es
proporcional alas medidas del edificio.

El interior delacollca es, asu vez, dicotomizado. LaHuayronacomienzapor la
mafiana con los autoridades salientes como anfitriones, sentados en la mesa derecha
(desde el punto de vista de quien entra por |la puerta) delante del depdsito comunal
(collca en su sentido etimol 6gico). El escenario se apreciaen lafigura2. El publico de
comuneros se sienta caraacara con ellos, separados por una considerable distancia, a
otro extremo, en unamesa simétrica. En ambas mesas predominan hombres, pero las
muj eres que encabezan unidades domeésti cas en derecho propio, 0 querepresentan asus
maridos ausentes, también se hacen presentes. Dos mUisicos se sientan un poco aparte.
Previamentealareuniénlosvarayosy ordenanzas (portadoresdebastonesdeautoridad
y ayudantes a las autoridades) han preparado €l espacio intermedio como recinto
sagrado, de laformaindicada en lafigura 3. El espacio sagrado queda demarcado por
manojos de hierba frescarecién traida de las aturas (guayllabanas o catahuas) que en
e contexto de la reunion son llamados uyhuanes (Fig. 3). El escrupuloso cuidado
manifestado en la preparacion y € uso coreografico de la paja fresca durante la
ceremonia entera hace pensar en un detalle del mencionado informe de 1611, donde
Avilaobserva que sereservo parael cunchur un lugar de honor “con una pocade paja
fresca’.
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Fig. 3 - Lasautoridades salientes, los uyhuanes o manojos de paja de puna que
demar can € espacio sagradoy, al fondo, el depdsito. Al entrar, por la puertavisible
ala derecha, cada persona debe avanzar por la vereda central, hacer la venia ante

la peafia (izquierda), retroceder y pasar a su asiento siguiendo la periferia.

Los vocablos catahua y guayllabana son dos de los numerosos hispano-
quechuismos huarochiranos cuyas derivaciones resultan opacas a los actuales
huarochiranos porque son hispanohablantes monolingues. (Y a que dichos vocablos
forman partedel espafiol y no del quechua, seescriben aqui conlaortografiavernacula.)
Catahua no aparece en los diccionarios, pero quizas puede relacionarse con € verbo
Katani ‘cobijar o techar’ (Gongdlez Holguin, 1952[1608]: 138) porque la catahua es
parecido al manojo de paja que se ata a listdn para hacer techo. Guayllabana
aparentemente se relaciona con “Huaylla El prado verde no agotado, o € buen pasto”
(GongalezHolguin, 1952[ 1608]: 192). -bananotieneétimo plausibleenlosdiccionarios
guechuas ni aymaras. Puede ser que €l vocablo derivo por sincopade lafrase *waylla
uywana, cuyo significado resultard més claro a tomar en cuenta la palabra moderna
uyhuan.

El vocablo uyhuan no se usafueradel contexto ritual. Loslugarefios desconocen
su origen. A nivel de conjetura, se puede comparar con “huyhuaccuna. Todas maneras
de crias... de animales y arboleda criado a mano...” (Gongalez Holguin, 1952[1608]:
205; vertambiénLira, 1982[1941]: 310). Laformasingular de este sustantivo, marcado
con sufijo de poseedor tercera persona -n, habria sido *huywan, o sea en ortografia
vernaculamodernauyhuan. Laglosaevidentees‘ sucria, i.e.lacriadel cerrodeificado.
(El cerro divino que surte agua a Tupicocha es una parte de la cordillera de Pariacaca
gue se llama Villcapampa, cerca del sitio minero Germania.) Es frecuente en varios
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contextos huarochiranos hablar de lo que parece salvgje o silvestre desde el punto de
vistadel agricultor,comosi fueralacriao pertinenciadomésticadel osseressobrehumanos
(p.e. e llamar € puma ‘su gato'). Los uyhuanes seran, pues, la cria vegetal, o seala
chacra de los seres divinos. El espacio bordeado con uyhuanes es en efecto laréplica
microcosmica del cerro divino. Esta idea parece implicita en la atencion con que se
colocaalos uyhuanes con orientacion definida. Cuando forman aspas, laraiz delapaja
tienequeponersehacialaperiferia, paraquesu parteatay verde apunte hacialacumbre
simbolicadel espacio, 0 sea, su peafia.

Lapgjaentonces define un recinto inviolable. Al ingresar, cada personaavanza
por lavia abierta hasta hacer su venia ante la cruz, antes de retroceder por la periferia
y sentarse. Solamente el “ordenanza’ o auxiliar delas autoridades es autorizado a pisar
las dos éareas que flanquean la cruz. Lo hace para dirigir mensajes individuales a
personas de cualquier lado.

Al extremo derecho de lalinea divisoria (desde €l punto de las autoridades) se
sitllala “mesa’ (en realidad, un manto tendido). En ella son depositados los objetos
consagradosquesevan adescribir abgjo. Lasautoridades salienteshacen distribuir alos
asistentes los acostumbrados regalos del “enfloro” (inauguracion de contexto ritual):
hierbas aromaticas, seguidos por hojas de coca, tabaco y trago. Los regalos se repiten
en cada pausa u “hora de costumbre” (Fig. 4)

L osobjetosritual esqueconsagran laocas 6n seaprecian enlafiguras. Enconjunto,
congtituyen la “peafi@’ o0 santuario, elemento imprescindible para convocar cuaquiera
ceremoniahuarochirana. El vocablo* peafid’ sensu strictu serefierealapiramidedegradas
gue forma la base de la cruz. En este caso la peafia piramidal se inscribe en € espacio
mediante la disposicion de los uyhuanes segiin se ve en lafigura 2.

Fig. 4 - Al igual que en la fuente quechua de 1608, las autoridades en contexto
ceremonial hacen distribuir lahoja de coca. En esta foto €l ordenanza (diputado) de
las autoridades salientes honra a los comuner os visitando su mesa.
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Fig. 5- Los objetos sagrados de la Huayrona incluyen la“ cruz detrabajo”, la
“seplina” (i.e. chicote o disciplina) que esinsignia dela autoridad palitica, una vela
sobre la piedra dela peafia, un uyhuén de paja de puna, hierbas deromero para el

“enfloro”, lavaradel regidor, y los“troncos’ o dados del juego-oraculo. En
conjunto con los uyhuanes, confor man la peafia o santuario de la ocasion.

La primera mitad del ciclo, la reunién civica, es dividida en mitades, o sea,
cuartos del ciclo global. Despuésdel “enfloro” inicial, las autoridades salientes rinden
cuenta sumaria de sus actividades, contestan preguntas de los comuneros, cierran las
cuentas del afio pasado y organizan la eleccion de nuevas autoridades. Una vez
realizados estos quehaceres, se sigue una pausa para consumir lacocay parabailar en
fila, con un simple paso ritmico, alrededor del recinto sagrado. Durante la segunda
mitad, el orden espacial seinvierte. Las nuevas autoridades pasan alamesadirectiva,
mientras que los salientes cruzan a otro lado —siempre por la periferia— para ocupar
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lamesadelos comuneros. L os nuevos dignatari os toman susjuramentos solemnesy se
dirigen a publico con breves discursos en pro de las mobilizaciones necesarias para
mejorar lainfraestructura productiva durante e afio entrante.

Con estosactossefinalizalaprimeramitad del cicloy sepasaa segundo. Como
toda transicién estructurada a la tupicochana, esta no es instantanea ni abrupta, sino
implica pausa intermedia para bailar. Siendo mas decisiva la transicién, € baile es
también més largo y mas formal. Cada comunero recoge con las manos un uyhuan de
los que demarcan la periferia. Todos bailan en fila varias vueltas por la linea de la
periferia, con gritos de triunfo a haber cumplido con el deber.

El traspaso de los uyhuanes del espacio interior al exterior se consideracrucial.
Llevar un uyhuan y mantenerlo erguido durante el bailey el juego, es auspicioso para
el comunero. Al contrario, €l dejar pajas de uyhuan en el suelo interior, o dejarlas caer
al bailar, o portarlas en posicion menosque vertical, son faltasy serdn amonestadas por
las autoridades. El abjetivo eslaperfectatransferenciay superposicién congruente del
contexto civico interior a espacio ludico-ritual del exterior (Fig. 6).

3. EL JUEGO DE HUAYRA HUAYRA PICHCAMANTA

El movimiento definitivo delatransicion eslalevantadadelamesay transporte
delos*“troncos’ o dados(Fig. 7) por las nuevas autoridades desde el interior al exterior,
donde una orquestalocal les saluda musicalmente.

Fig. 6 - Al cerrar laplenaria civica, los ciudadanos levantan los uyhuanes del
recinto sagrado y bailan para preparar la salida a la cancha del juego-or aculo. Se
considera muy importante no desperdiciar la paja consagrada.
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Fig. 7- Los“troncos’ llamados“hembra” (izgierda) y “macho” (derecha) en su
“mesa” esperan € transporte ala cancha. Son de maderay miden
aproximadamente 14 cm de altura. El adorno con floresimplica reverencia.

Lasflamantes autoridadeslideran laprocesion del galpon al airelibre, donde d sol
del artardecer yadecae. Laplaza, d igual que lacollca, hasido demarcada previamente
como recinto sagrado (Fig. 8). Los comuneros, susinvitadosy esposas bailan numerosas
veces drededor, teniendo en dto los uyhuanes. Durante esteinterval o las botellas surtidas
por las autoridades circulan rapidamente, ya que laembriaguez se considerala condicion
propiciaparad juego.

A diferenciadel espacio interior, el recinto sagrado del juego no ofrece entrada
paraquelas personaslaicas pisen el espacio sagrado. L os tnicos habilitadosparaentrar
end sonlosinfaltabl espayasos-autoridades, siemprepresentesen |l osritoshuarochiranos
delatemporadadelluvias. Enestecaso sondos, disfrazadosy nombradosrespectivamente
como“gato” (i.e. puma)y “soldado”. Sonlosoficialesdel oraculo, mediadoresentrelos
jugadores y los poderes sobrehumanos cuya comunicacion se proponen obtener. El
“gato” o puma figura en numerosos contextos rituales y miticos (notablemente en la
“matanzadel gato”, cada8 de enero en Tupicocha) como encarnacién delas poderesde
lo periférico, lo precultural, y de la altura. El soldado representa por excelencia los
poderesdelo “civilizado”, €l estado, la ciudad y lacosta. Hasta cierto punto hacen eco
del tematan repetido en €l texto quechuay enlamitologia delosyauyosinvasores que
mitol 6gicamente depredaron y conquistaron tierras de los yuncas de los valles.

El juego de augurio, como la reunién civica, mobiliza las mitades en padrén
dternante. Ene comienzo, losdados* macho” y “hembra’ son colocados sobrela mesa”’
end extremo desdedondetirarae equipo delasautoridadessalientes. Lossdientesinician
el juego desde @ extremo “sierrd’ y los entrantes desde “costa” (Fig. 9).
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Fig. 8- La cancha del juego ceremonial. “Mesa” significa el descanso inicial de
los*“troncos”.

Fig. 9 - Lasautoridades salientes se alistan para empezar lasjugadasdelos
“troncos’. Tienen en las manos los uyhuanes traidos desde €l interior dela casa
dereunion.
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En este momento los dos presidentes pronuncian las invocaciones. Pueden ser
extensas, pero su contenido es sencillo y se sumaen ciertas frasesy figuras repetidas:

“Hemos cumplido con el deber del orden de costumbre. Nuevamente
rogamos encarecidamente a los hermosos Duefios, que nos manden agua
suficiente para nuestros cultivos, para nuestros ganados, para las flores
silvestres de latierra. Trabajemos con cuidado (3), como un solo hombre,
para que latierra nos sustente bien durante todo el afio que empieza hoy.”

A veces se alude alos proyectos de mejora de infraestructura u otros empefios
comunitarios, y se exhorta paramejor cumplimiento en las faenas.

Estos poderes son la pareja de deidades llamados “duefios’ del agua. Son los
mismos persongjes festgjados en la “champerid’, o limpia acequias cada afio a
finalizarse la temporada de lluvias. Se llaman Pencollo y Mama Capyama o Maria
Capyama. Tienen por manifestacionesfisicasciertas calaveras altamente sagradas, que
seconservanenunlugar secreto. Enlachamperia, los” duefios’ saludan asusprotegidos
con las palabrasde una“carta’ (en efecto preparadapor sus sacerdoteslosHuaris, bajo
influencia de la inspiracién divina). En el afio nuevo, €l discurso de los jugadores se
dirigeaéllos, y alos nevados de la cordillera de Pariacaca, para que den su respuesta
bajo laformadel augurio.

Los“duefios’ dan su respuesta haciendo que |os dados se caigan o se paren de
pie. Las paradas afirman que mandaran lluvia. La mitad donde los “troncos’ se paran
—"“costa’ 0“sierra’— indicadonde caeralalluvia. Las paradas no son deigual valor
sino que demuestran todoslosatributosdel cléasico dualismo andino: similitud deforma
y complementariedad de funcion, con desigualdad de rango. El dado “ macho” esalgo
mas grande y su forma piramidal esta algo mas marcada. Debido a esta propiedad, se
paramas fécilmente quela“hembra’ a rebotar en el suelo. El valor ritual del “macho”
se consideracomo menor que el dela*hembra’. Laparada de esta serealiza con tanta
dificultad que a forastero le parece casi aeatoria; 0 sea, que su comportamiento reflegja
menosladestrezahumanay maéslavol untad divina. Ambosdadosprometenlluvia, pero
la“hembra’ promete méslluviay es mas certera.

El juego de huayra huayra pichcamanta, o pichcamanta segun lausanzadela
localidad, serealiza en dos periodos. Cada periodo se subdivide en dos jugadas: la del
“macho” y ladela“hembra’.

La primera tirada del primer periodo es del presidente saliente, y utiliza el
“tronco macho”. El tirador se posiciona justamente a exterior del recinto. Grita
“iHuayrahuayra pichcamantal” y arrojael tronco a aire (Fig. 10). El quearrojapuede
apuntar para“sierra’ o “costa’, pero el rebote irregular del dado hace de su propésito
una apuesta muy incierta. Luego, sucesivamente cada miembro o invitado de los
salientes toma su turno, siempre con € mismo grito. Es ocasion para gritos, saludos
calidos y bromas con los payasos-oficiales en € rol de comicos principales. El clima
social no es solemne sino efervescente y solidario. Los dos equipos no se burlan entre
si, ni importa para nada cual equipo tiramejor.

(3) i.e. cuidado de no desperdiciar agua.
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Fig. 10 - Don Gregorio Javier sepreparaatirar el dado “macho”.

Los jugadores dicen ignorar €l significado del grito. Si se entiende como frase
quechua, su significado habriasido algo como “ el as, €l asdeloscinco!” (0 “desdelos
cinco”, tomando en cuentade maneramas estrictael significado del sufijo-manta) . Ya
guenoimportaen laversion huarochiranacual deloscuatro lateralessalearribaen caso
dequeel dado no se pare, tal frase no tendriarelevanciapracticay escomprensible que
su traduccion se haya olvidado. También existe ciertaindeterminacion en cuanto asu
pronunciacién, que a veces suena como “huira huira’. Los documentos comunales
observadosno mencionan el grito. Tampoco se han detectado vincul aciones semanticas
suficientes para afirmar un vinculo con wira (morfema presente en el nombre del ser
divino Cuni Raya Huira Cocha de 1608), ni con wayra (“viento”). El dltimo parece
improbable porque €l viento de por si no se considera como recurso.

En e momento que el dado tocatierra, el “gato” en “sierra’ o el “soldado” en
“costa’ brinca arededor y anunciasi cae o para (Figs. 11, 12). Los payasos-oficiaes
tienenladecision sobreel nimero deturnosque cadaequipo puedetomar. Si un*“tronco”
se para, €l turno pasaal otro equipo. Si no, los oficiales deciden cuando.

Desde “costa’, €l equipo de los entrantes toma sus turnos de la misma manera.
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Fig. 11 - El “gato” enmascarado confirma que € tronco “macho” separé en la
parte*“costa’, dando augurio de lluvia.

En cierto momento, los payasosretiran el “macho” y hacen repetir lasecuencia
entera utilizando la “hembra’. Cuando se termina, los dos presidentes pronuncian
discursos—yamas exaltados por el alcohol y menos coherentes— sobre d significado
de los resultados.

Entre periodos de juego, como entre las mitades de la plenaria civica, la
comunidad bailaalrededor del espacio sacralizado. Seinaugurael segundo periodo con
las posiciones invertidas, 0 sea con los entrantes en laposicién “sierra’. Los payasos-
autoridades mantienen susrespectivas posiciones. Todo serepite hastaquelaoscuridad
y laborracheramarcan € fin, y los payasos-oficiales declaran €l cierre.

En 2000, “macho” se pard en “costa’ durante el primer periodo, y se produjo €
mismo resultado en el segundo. “Hembra”’ no separé. Tal pichcamantafueinterpretado
como presagio de afio fructifero paralosfrutalesy las chacras bajas, y afio magro para
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Fig. 12 - El “soldado” brinca de emocién al ver labuenatirada del tronco “ macho”.
“Gato” y “soldado” son alavez payasosy arbitrosdel juego-oréaculo.

los pastizales y las chacras atas. Sin embargo el resultado no causd consternacién
porqgue, seguin los lugarefios, la prosperidad de Pacota depende rel ativamente poco de
las alturas de puna. Hasta cierto punto el augurio seinterpretacomo juicio emitido por
los “duefios’ de acuerdo alos méritos morales del pueblo durante el afio pasado y la
sinceridad de sus votos para el nuevo.

Sin embargo, no se considera ni se comenta cual equipo tiré los dados parados,
losentrantesolos salientes. Tampoco se consideraque existan ganadoresni perdedores
en el juego, excepto lacolectividad como untodo. En cierto sentido, pues, noexistesino
un solo jugador, lacolectividad de Pacota. Envez detensiony rivalidad, se produce un
ambiente de fraternidad y risa. La borrachera que acompafia no conduce a peleas sino
achistesy abrazos, y cumulativamente mientras avanzalaoscuridad, aladisolucion de
roles e identidades particulares en una efervescencia general e indiferenciada —la
liberacion de las energias sociales en la presencia de lo sagrado—.
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A pesar delajocosidad, pichcamanta no es de broma. El resultado setomamas
0 menos en serio. No sblo en Pacota, sino entodo €l distrito lancticiadelosresultados
pasa rapidamente de boca en boca. Cuando regresé a Tupicocha mi informe sobre el
juego fue escuchado con atencidn por todos. Pregunté si tenian intencion de considerar
el pichcamanta al planificar susrespectivos usos de recursos. Lamayoriadijo quesi, y
gue“€l juego dice verdad lasmas de las veces’. Unos pocos discreparon, diciendo “no
tengo esa creencid’.

4. UN COMENTARIO: DUALISMO ALTERNANTE E HISTORICIDAD

El juego oracular huayra huayra pichcamanta combina dos estructuras
ampliamente difundidas en los Andes: ladivision del espacio en mitadesopuestas, y la
divisiondel tiempo eninterval osinterpretadoscomo alternantes (A/B, A/B), queeneste
caso se plasman en los periodos de actividad alternantes entre diferentes directivas o
equipos poaliticos. Una cuestion digna de meditarse es ¢en queé consiste laarticulacion
de los periodos?

Sostengo queel pasajedel tiempo A al tiempo B no esinstanténeo. En numerosas
esferas funcional es, desde la escala diminuta (pausas ritual es con consumo de hojade
coca, llamadas* horasde costumbre”, que separan |as mitades de un periodo detrabaj o)
hasta |a escala mayor de la reunion politica totalizante, se crea un “tiempo fuera del
tiempo” y un “espacio fueradel espacio” entreel finde A y el comienzo de B. Todo €l
mundo habra pensado cuan dificil es conceptualizar ese intervalo infinitesimal que se
[lama “ahora’. El espacio y tiempo rituales constituyen una especie de “ahora’
expandido, por excelenciaen el afio nuevo, dentro del cual sedramatizay sehacevisible
el devenir, el carécter procesua e historico de la actividad humana. Al contemplarlos,
no pude reprimir laideade que ese mismo rompecabezas que en lasalade seminario se
[lama“estructuray agencia’, se exteriorizao dramatizaen contexto andino mediante el
displiege ludico de estructuras parainaugurar un ciclo de actividad.

En tales intervalos se activan las mitades A y B del tiempo —vale decir, un
pasadoy unfuturo— articulando mitadesdelasociedad (equipos) en mitadesde espacio
(canchas dicotomizadas).

Paraloslectoresdeestarevistaseriainnecesario amontonar ejempl osdeespacios
rectangularesconsideradoscomodivididosen mitadesparafinesderivalidadritual. Los
casos abarcan desde la plazaritual del Cuzco de los inkas, en contexto de combates
rituales, hasta la plaza de Macha (Bolivia) donde Platt (1986: 209) observo feroces
contiendas entre las partes aransaya y urinsaya para “tomar la plaza’ o las similares
batallas en Cotacachi, Ecuador (ver casos adicionales en Palomino, 1971: 239-241).

Exi stentambi én ampliostestimoniosetnogréficossobredualismostemporal es,
al parecer ampliamentedifundidospor lasculturasindoamericanastanto en Américadel
Nortecomodel Sur. En 1946 Curt Nimuendaju (90) document6é en The Eastern Timbira
un sistema amazonico dentro del cua se dramatizo el paso del tiempo asignando
alternadamente a las mitades de la plaza, este y oeste, la primicia para desplegar sus
nuevos grupos de ingresantes. En los Andes, Harris (2000: 27) comenta la biparticion
del afio agropastoral aymaraentre un ciclo de sequia, con acercamiento alospoderesde
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laaturay lo futuro, y otro de lluvia, con acercamiento alos de la profundidad y del
pasado. Gose (1994: 157-170) informa sobre similares esquemas desde Huaquirca, en
Apurimac.

Laalternacionend tiemposirveparaorganizar numerososguehaceresproductivos
en col ectividades andinas. En Cabanaconde, departamento de Areguipa, Paul Gellesha
estudiado detalladamente la competencia entre los acaldes de riego de las mitades
anansayay urinsaya. L asmitadestrabajan enlasacequiasalternando periodosdecuatro
dias, cada mitad con voluntad de superar alaotragracias alaenergia de sus esfuerzos
(1995: 719-721). Igualmente en Huarochiri tiene su uso prosai co, como por gjemplo en
€l arreglo deloslistados de turnos de agua que se despliegan frente ala plazaprincipal .
El orden cronoldgico de los turnos, escrito en dos columnas, se ordena de derecha a
izquierdaen un mesy al revésen el siguiente. Como en la pichca, lo vigente o activo
(mes en curso), y lo futuro o potencia (proximo mes) se turnan, ocupando espacios
complementarios.

Volviendo a Huarochiri encontramos amplios ejemplos del mismo complejo.
Seguin el manuscrito quechua de Huarochiri (Taylor, 1987: 351-393), |os ancestros de
los jugadores de la pichca unificaban componentes yauyo e yunca de su herencia
cultural (Rostworowski, 1978) armando una alternacion de festividades. Durante dos
anos sefestejo lachuta cara, fiesta caracterizada por el baile delosayllusdellacuaces
0 invasores, con las méscaras huayo hechas de caras humanas. Durante |os dos afios
siguientes, sefestej6lamachuayunca, fiestadeorigenyuncaohuari, cuyo aconteci miento
principa fue el torneo entre ayllus para lanzar dardos en grandes efigies macho y
hembra. Lamachuayuncafunciond paradar augurio con respeto alosrecursosdealtura
y devalle, y esposible que se hayafusionado con el anteriormente mencionado augurio
de los cunchur y chanca para originar la pichca huarochirana moderna.

Ladualidad alternante sigue siendo popular y versétil instrumento organi zador
en Huarochiri. En € cercano distrito de San Damian, las dos comunidades campesinas
Conchay Checaalternaban tradicional mente como anfitrionasde ciertafiesta. Santiago
de Tuna, otro distrito vecino, asigna la fiesta de su santo patron en afios alternados a
“barrio ato” y a“barrio bgjo”. En el mismo Tupicocha, desdelos afios 1940s, €l santo
patron San Andrésy lasantapatronaVirgen dela Asuncién presiden alternadamente el
festejo patronal. Dos sociedades de baile, la Agricola y la Sibimol, se turnan para
organizar los festejos en enero, con las celebradas comparsas de curcuches o payasos
sagrados que traen la bendicion de los cerros.

Examinemos la articulacién de los tiempos A y B en semgjantes casos. Los
principios son sencillos:

1. Cada ciclo de trabajo u otra actividad (tt...) se demarca estableciendo un
intervalo ritua (rr..). Por ggemplo, cada mafiana o tarde de trabajo, €etc., tiene su “hora
de costumbre”: (tttt / rr / tttt).

2. Los mddulos rituales y los periodos de otra actividad son marcados por
consubstanciales mediante el traspaso fisico de elementos materiales usados en cada
rito, al periodo de trabajo subsecuentey vice versa. P.e. se llevan los implementos de
trabajo ala*hora de costumbre” e inversamente se llevan las yerbas del “enfloro” a
trabajo subsecuente.
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3. Cadacicloessusceptibledesubdividirseen mitades, establ eciendo adicionales
intervalos rituales en su interior: (tttt / rr / tttt) [RR] (tttt / rr / tttt). Por gemplo, como
mencionamos arriba, la sesién civica de la huayrona tiene en su interior mitades
ritualmente demarcadas, y 1o mismo tendran las futuras reuniones posteriores al gran
ritual de la pichcamanta. O, diciendo la misma cosa de otra manera, cualquier unidad
menor se consideracomo lamitad de algina unidad mayor articulada por su interval o:
p.e. el afio es considerado como unidad constituido por semestres articulados mediante
lareuniénllamado“ seis-mes’ y al interior delareunion, mediante surespectivo madul o
ritual.

4. El intermedio ritual pues constituye la bisagraentre el pasado y €l futuro, lo
realizado y lo potencial, lo determinado y |o contingente. En rituales de escala mayor,
gue articulan grandes segmentos de tiempo, se dramatizalas historicidad —larelacion
entrelo pasadoy lo futuro— medianteinteraccionessimétricasentre actoresdel pasado
y del porvenir. Por gjemplo, enlosritosdel 8 deenero, cuando €l ciclo anual delafiesta
PascuaReyespasade manosdelaSociedad Sibimol alasdelaSociedad Agricolaovice
versa, i ntegrantesuniformadosde cadasoci edad semanifiestan en actividadessimétricas.
En todos|os casos mencionados aqui, lasimetriase manifiestamediante el intercambio
de posiciones espaciales entre |0s grupos contrincantes, y por otras sefiaes.

5. Por lo tanto, el intervalo ritual ofrece en su estructura de dualidades internas
—susturnosdejuego— el espectacul o deunasociedad presente, una“ ahora’ enel mero
acto de generar su futuro.

EnHuarochiri dicen quelapichcamanta determinasi serdbuenafioono. Lafrase
es sugerente, porque el verbo determinar implica la misma ambigledad que la
pichcamanata expresacon recursosrituaes. Determinar, seginlaReal Academiadela
Lengua Espafiola (DRAE, 1992, t. 1: 737) significa “distinguir, discernir’, o sea
descubrir lo ignoto. Pero alavez significa“sefialar, fijar una cosa para algiin efecto”,
0 sea decidir algo e imponer la voluntad humana.

En lasesién civicadelaHuayrona el futuro politico se determina, vale decir,
sedecide, arrojandolosmensgj esverbal esatravésdel espaci o dicotomizado, cambiando
lugares, y volviendo aarrojar.

En e juego y augurio, € futuro agroecoldgico se determina, vale decir, se
descubre, arrojando troncos a través del espacio dicotomizado, cambiando lugares, y
volviendo a arrojar.

En & componente politico se acentlia la capacidad de agencia o actividad
humana, y en € componente ritual, se acentla lo que es imponderable para € ser
humano, laindeterminacidn o, segin ellos, lavoluntad divina. Pero se homologan las
dos arenas en un todo particular formal, de suerte que €l ciclo sirve para homologar y
fusionar las dos facetas de la condicion humana como caras de una sola moneda. En
ambos foros, la destreza de quien arroja influye en e futuro sin poder finalmente
decidirlo. El devenir de la sociedad es efecto interactivo, entre la gente del pasado, los
gue produjeronloshechosconocidos, y lagentedel futuro, losquelanzan|os propésitos
pensados, mediatizados por lo divino. El resultado del augurio se considera como el
primer momentoenel cual e perfil del cambiocomienzaavislumbrarse. A laluzdeello,
los socios comienzan a programar su afo agropastoral.
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Esposibleinterpretar la“verdad” del augurio como profeciaautoconfirmadora,
porgue si lagente dispone de sus recursos segun lasindicaciones de la pichcamanta, la
mejor produccion en efecto tomara lugar (ceteris paribus) donde los recursos se
inviertan mas. Igualmente es posible interpretar €l rol del augurio con cierta frialdad
politica como mecanismo para encubrir o silenciar los conflictos entre diferentes
cultivadoresy pastores, que enrealidad rivalizan dsperamente por recursoslimitadosde
agua, de pastoreo y detierras de arriendo. Sin dudala notadominante en los discursos
dedicatorios del augurio —el “actuar como un solo hombre” en la frase cominmente
repetidada— es la llamada a la solidaridad, cuya urgencia es de por si elocuente. La
fusion final de las voluntades en un regocijo ebrio y amorfo afirmalo mismo.

Pero no todo debe interpretarse como mistificacion. En efecto, |os participantes
salen ganando ciertaclaridad de visién en cuanto alanueva constelacion palitica, y l1a
vez maximizansushabilidadesparaconducirlafraternalmente. Noserapuracoincidencia
el hecho de que e Distrito de Tupicocha, notable por su intrincado ritualismo y su
conservatismocultural, fuereconocidoenlosfestejosdel Diadel Campesino (Matucana,
22 dejunio 2001) como “famoso por su sdlido trabajo comunitario”.
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