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El propésito de esta ponencia es la descripcion y el intento de una mejor
comprension de algunos rituales andinos de la época prehispédnica. La mayo-
ria de la informacién se encuentra en las “Tradiciones de Huarochiri”, Ginico
texto de contenido religioso escrito en quechua de principios del siglo XVII.
Aqui cabe observar que a pesar de su fecha relativamente tardia en relacion
con la época prehispanica estos datos documentan rituales de un tiempo en
parte anterior y en parte contemporaneo a la llegada de los espanoles, pero
siempre se refieren a rituales llevados a cabo en un contexto de religion
autéctona ya que la razén de haber escrito los textos fue justamente docu-
mentar estas manifestaciones de creencias pre-cristianas.

Los textos de Huarochiri son particularmente interesantes pues represen-
tan manifestaciones de fe a nivel regional, y no son simplemente restimenes
de lo que los cronistas espafioles crefan entender en cuanto a las costumbres
del “imperio incaico”.

Los datos de Huarochiri se complementan con otros de fuentes escritas
por autores de ascendencia india o hispanica.’

En su estudio sobre la transformacion religiosa peruana, Marzal
(1988:235) observa lo siguiente sobre el rito:

[El rito religioso] debe describirse como una forma de comunicacion fija y estereotipa-
da con los seres sagrados, compuesta de palabras, gestos y otros elementos simbdlicos,
legitimada religiosamente y aceptada culturalmente, que expresa la propia visién reli-
giosa y contribuye a mantenerla, que es un lugar privilegiado para la experiencia reli-
giosa, y que conserva su estructura formal de un modo bastante permanente, aunque su
significado pueda cambiar. Los ritos pueden clasificarse por el modo de realizacion en
individuales y colectivos, y por el tiempo de realizacién en periddicos y no periddicos,
pero se clasifican sobre todo, por los fines concretos por los que se realizan (salud, fer-
tilidad, perdén, etc.). Pero quizas la clasificacién de los ritos mas atil para analizar el
comportamiento religioso concreto, sea la de ritos festivos, penitenciales, de transicion,
curativos y adivinatorios.”

A continuacién Marzal (1988:238-61) presenta los distintos tipos de ritos
andinos prehispanicos, basindose sobre todo en los cronistas de los Incas;
sin embargo también anota la existencia de rituales locales, algunos de los
cuales voy a profundizar.

Un analisis estructural se encuentra en el estudio sobre la antropologia de
las practicas religiosas de Schwimmer (1980:524, 534). El introduce una dife-
renciacion de los rituales en rituales demostrativos y rituales transformativos:
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The purpose of demonstrative practices is above all to make available to those concerned
certain kinds of information derived from a spiritual realm, which has become essential
for the successful conduct of their social life (1980:524).

El autor menciona aqui la adivinacién que revela informaciéon anterior-
mente oculta sobre un estado insatisfactorio; otro rito es el de pasaje que
marca el cambio en el estatus de individuos y grupos; finalmente a éstos per-
tenece también el tabt que marca fronteras entre espiritus, personas y cosas
que tienen una eficacia religiosa por un lado, y el mundo normal por otro.

Mientras que los rituales demostrativos marcan y actian en las condiciones
reales de la existencia tal como aparecen en la conciencia religiosa de las cul-
turas particulares, las practicas transformativas tienen como meta cambiar las
condiciones de existencia, como por ejemplo el intento de estimular el creci-
mento del cultivo, que se intenta fomentar mediante técnicas que el autor de-
nomina “magicas”, dirigidas a las fuerzas naturales o a los espiritus que las
controlan (cf. Schwimmer 1980:530).

Siguiendo esta diferenciacion, podriamos distinguir entre los sacrificios co-
mo parte de los rituales que tienen caricter demostrativo, y las danzas que
forman parte de rituales que son transformativos.

En el marco de este simposio, me parece de particular interés estudiar el
aspecto comunicativo que contienen los sacrificios y las danzas que estaban
enmarcados en los rituales andinos y formaban parte esencial de ellos.

I. Sacrificios

Antes de empezar a analizar la informacion de la fuente con referencia a
este punto, cabe hacer algunas observaciones sobre el término “sacrificio” y
su uso en este estudio.

Para dar una idea del empleo de los términos “ofrecer” y “sacrificar” en la
época de la que se trata, conviene citar brevemente el “Diccionario de Auto-
ridades” ([1726-1737] 1976): “ofrecer” es traducido como “presentar y dar
voluntariamente alguna cosa: como ofrecer a los Santos” (vol. II, t. V:23/1—
2), y “sacrificar” como “hacer sacrificios, ofrecer, 0 dar alguna cosa en reco-
nocimiento de diviniddd” (vol. IIL, t. VI:13/1). Se puede suponer que los cro-
nistas y extirpadores de idolatrias hayan usado los términos en este sentido.

En un estudio actual, Widengren (1969:280) ha definido el sacrificio de la
manera siguiente:

Bajo sacrificio se entiende una actuacién religiosa, el rito que crea una conexién entre

la divinidad y el hombre que lleva a cabo el rito del que supone que él puede influen-

ciar a la divinidad hacia una direccién deseada por el que hace el sacrificio. La co-

nexion es creada dedicando un ser vivo, una especie de planta, un liquido o una cosa a

una divinidad; en el caso de un ser vivo, con o sin la matanza del mismo.’

Esta definicion me parece ser un buen instrumento de trabajo. Para espe-
cificar el tipo de dedicacién, se pueden usar las sugerencias de van Baal
(1976) quien diferencia el acto ritual de matar acompanado de una ofrenda,
o sea el sacrificio, de la ofrenda misma que en general es la presentaciéon de
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un regalo a un ser sobrenatural. Esta ofrenda siempre es un don, un presente
y como tal exige la aceptacion del regalo y la reciprocidad. El regalo siempre
se tiene que adaptar a las condiciones sociales.

Para entender lo que significaba el sacrificio en la cultura andina, es espe-
cialmente importante analizar el vocabulario que se emplea en este contexto.

En su “Vocabulario”, Gonzalez Holguin ([1608] 1989:16) tiene el verbo
aqna- nominalizado: “acnanacuna”, con el significado de “las ceremonias,
palabras, instrumentos, y bestidos para sacrificar.” El verbo en si significa
“hazer todo género de ceremonias”. Esto quiere decir que el quechua de la
época colonial temprana y probablemente también de la época incaica tenia
un término que se referia a todo lo ritual relacionado con el sacrificio.

El sacrificio mismo, de los camélidos y también de seres humanos, es de-
nominado capac ocha, q(h)apaq hucha’, traducido literalmente por “gran cul-
pa/pecado™. Esta expresion tiene dos explicaciones posibles; primero,
puede ser que la palabra hucha- en esta expresion haya significado ‘venerar a
los dioses sacrificando’ y haya cambiado de significado al ser usada por los
sacerdotes cristianos: como era considerado un pecado hacer o participar en
este sacrificio, hucha- empezé a significar ‘pecar’; ésto indicaria una masiva
manipulacién lingiiistica por parte de la cultura impuesta. Segundo, podria
ser que se implique en el significado de ‘culpa’ que las ofrendas se hacian re-
conociendo una culpa, un pecado, delante de las divinidades. En este caso se
trataria del sacrificio expiatorio, en el cual la muerte del animal sacrificado
simboliza la muerte de un dios que lleva los pecados de los otros y de esta
manera trae la reconciliacién de los culpables, también del rey que en el culto
es el representante de la divinidad (Widengren 1969:295). Siendo ésta una
interpretacion tal vez no siempre aplicable, seguramente el q(h)apaq hucha
se puede entender como acto de penitencia en forma de la pérdida de un ob-
jeto de valor que se destruye y que se relaciona con la destruccion de la culpa
del dueno de ese objeto (van Baal 1976:173). Segiin Molina ([ca. 1575]
1943:69), este sacrificio q(h)apaq hucha se hacia cuando el Inca empezaba a
gobernar y era dirigido a las huacas para agradarlas y para que ellas no se
volvieran contra €l castigindolo. En Huarochir{ (“Tradiciones de Huaro-
chiri” cap. 22, fol. 89v) el q(h)apaq hucha se dirigia a Pachacamac y consistia
en el entierro de personas, oro, plata y llamas como alimento para el dios.
Cieza, en el “Senorio” ([1550] 1985: cap. XXIX:89) interpreta el q(h)apaq
hucha como “ofrenda que se pagava en lugar de diesmos a los templos.” El
aspecto de ‘solicitar, procurar’ que contiene el verbo hucha- segiin Gonzailez
Holguin ([1608] 1989:199/1), nos indica que el acto de sacrificar también se
entendia como acto comunicativo entre el hombre y ¢l ser sobrenatural.

Por eso no sorprende encontrar en este contexto también otras palabras
que expresan una comunicacion. Aqui es especialmente revelador el texto de
Huarochiri. En €l se encuentra mucha-: los Allauca adoraban en las orillas
del lago, probablemente al mismo lago (pues los lagos son los lugares de ori-
gen de las alpacas), con sus llamas: “Chay kikin Lliuya Qucha Tuta Qucha
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fiisqanchiktapas muchaqku fiawpa pachaqa llamanwan” (“Tradiciones de
Huarochiri” cap. 30, fol. 100v; ed. Taylor p. 438-9)°. Existian mediadores
entre el hombre que ofrecia su llama, y la divinidad; éstos eran llamados
yanca'y eran quienes adoraban o rezaban en favor de la persona; esto es ex-
presado mediante el sufijo -pu:

Hmallata? llamanta yaficaman quq kargan “Kaywan muchapuway; allitaq kasaq” nispa
(cap. 24, fol. 95v; ed. Taylor p. 390-1).

Solfan dar sus llamas al yanca diciéndole, “Con ésta adora en mi favor y estaré bien”

(trad. SDS).

Este aspecto de pedir que se haga algo en favor del que ofrece el sacrificio
también se encuentra en el uso del sufijo benefactivo -pu en otras expre-
siones verbales; p. ej. se ponfan llamas a disposicion del Sol y de Pachacamac:

llamantari tukuy hinantin llagtakunapi churapuspa (cap. 22, fol. 89r; ed. Taylor p. 328~
9).

poniendo en su favor llamas en todos los pueblos (trad. SDS).

Otra forma verbal con un significado parecido es kama-ri-pu-, traducida
por Gonzalez Holguin ([1608] 1989:47/1) como ‘aparejarse, disponerse’:

Pachacamacman tukuy yuyaq runakuna llamantapas quwintapas ima hayka vestidon-
tapas kamaripuspa rirqanku (cap. 20, fol. 85v; ed. Taylor p. 298-9).

Todas las personas adultas fueron donde Pachacamac, poniendo a su disposicion
llamas, cuyes y toda clase de vestidos (trad. SDS).

Cabe recordar el significado basico de kama- que es ‘producir, criar’
(Gonzalez Holguin [1608] 1989:47/2).

‘Poner a disposicion’ del ser sobrenatural implica, segin el texto de
Huarochiri, que éste se alimenta del animal. Asi se enterraba oro, plata y
llamas para Pachacamac para que comiera y bebiera: “Hinataq quriktapas
qullgiktapas llamakunaktari ... upyachirgan mikuchirqan” (cap. 22, fol. 89v;
ed. Taylor p. 330-1). La misma 1dea parece haber sido 1ncorporada en la
adoracién de la huaca que tenia una “garganta desgarrada y “le echaban por
la garganta una oveja de aquella tierra y la consumia” (Agustinos [1560+]
1865:30). Es un fenémeno rehgloso conocido el dar de comer al ser sobre-
natural (Heiler 1961:207-8); sin embargo, en este tipo de sacrificio de un ser
vivo también se puede encontrar el deseo de cargar la fuerza sagrada con la
sustancia de fuerza o del alma de la sangre y quitar con esto el tabu peligroso,
es decir el anatema, de las fuerzas de condenacién que se encuentran en lo
sagrado (Heiler 1961:210).

El aspecto comunicativo es también expresado en la combinacién de -pu
con el verbo willa-, ‘decir, anunciar’:

Yaficaman llamanta “Kaywan kay Homapacha fiisqakta willapuway” nispa, quq karqan

(“Tradiciones de Huarochiri” cap. 24, fol. 95r; ed. Taylor p. 386-7).

Solian dar una de sus llamas al yaznca, diciéndole, “Con ésta, intercede en mi favor ante

este Homapacha” (trad. SDS).
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En otro lugar del mismo texto dice que en tiempos antiguos se solia hablar
a Pariacaca por medio de llamas, entre otros: “Nawpa pacha Pariacacaman
llamawan imawanpas willaq karqanku” (cap. 24, fol. 92v; ed. Taylor p. 356
7). Esta comunicacion con la divinidad es reciproca como lo demuestra la
respuesta de éste mediante el corazén del sacrificio:

Kay sunqunpiqa ancha alliktam Pariacaca yayanchik riman (cap. 18, fol. 83r; ed.
Taylor p. 278-9).

En este su corazén [el de la llama] Pariacaca, nuestro padre, nos habla algo muy bueno

(trad. SDS).

También los cronistas mencionan la respuesta esperada de los seres sobre-
naturales: “los hacian hablar™*

Todas estas palabras son términos generales y normalmente se refieren a la
interrelacion de los seres humanos entre si. En el contexto religioso se refie-
ren al sacrificio como acto sagrado y de comunicacion con los seres sobrena-
turales.

En cuanto al motivo de los sacrificios se pueden diferenciar distintos tipos.
Primero, el sacrificio se llevaba a cabo por razones de supervivencia, de nece-
sidad econdémica y socio-cultural, como se demuestra en los sacrificios para
pedir prosperidad para el hombre mismo vy fertilidad agricola y ganadera, los
sacrificios acompanando a los ritos de transicion como el primer corte de pe-
lo, la iniciacion de los jévenes como guerreros, el matrimonio y la muerte, y
en los sacrificios al construir casas o templos. Segundo, se sacrificaba cuando
ocurria un acontecimiento especial como un eclipse, un terremoto, el naci-
miento de personas o animales deformados y para aplacar la ira de una divi-
nidad. Tercero, habia sacrificios—muchos de los cuales también pertenecen
al primer tipo—como parte de rituales organizados por el estado incaico e
injertados en éste, como el matrimonio, la entrada en el gobierno, la visita o
la muerte de un Inca asi como también sacrificios relacionados con conflictos
armados. Mientras que en los sacrificios de construccion de templos la sangre
de los animales se usaba para untar el nuevo edificio, en otros muchos sacrifi-
cios, de todos los tipos, la adivinacion con las visceras de los animales tenia
un rol importante, por lo cual expondré brevemente esta forma de sacrificar.

En las “Tradiciones de Huarochiri” se encuentra la terminologia quechua
que se usaba para la adivinacion. En el caso de la muerte de una persona se
miraba en el corazon de una llama:

Kay llamaktam kanan sunqunmanta allichu rikurqan; alli kaptinpas, “Allim” nispa;

mana alli kaptinri, “Manam allichu, huchayugmi kanki, Pariacacaktam wanugniykipas

pinachirqan; kay huchakta, perdonta mafaytaq, pagta gamman chay hucha anchuri-
munman” fiispa chay yamca fisqa fiirganku (“Tradiciones de Huarochiri” cap. 9, fol.

751; ed. Taylor p. 180-1).

Pues se miraba desde el corazén de esta llama; si estaba bien, decian “bien”, si, en cam-

bio, no estaba bien: “no esta bien, t eres culpable y tu muerto ha enojado a Pariacaca;

pide perdén por esta culpa; caidate, esa culpa podria llegarte a ti”, dijeron esos yanca

(ed. Urioste parr. 129, p. 68).
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En otra oportunidad (cap. 18, fol. 83r; ed. Taylor p. 276-7), un encargado
de adivinar la suerte de Pariacaca encuentra en los intestinos y el corazon
malas noticias en cuanto al destino de éste:

Chaysi huk punchawga huk llamanwan, Yaurihuanaca sutiyuq llamawan mucharqanku;

chaysi chay kimsa chunkamanta huqin Llacuas Quita Pariasca sutiyuq runaga, may

pacham chay kimsa chunka runakuna fiatinta sunqunta llamapmanta rikurgan, chay
pacha fiispa firgan “A atac, manam allichu pacha wawqi, gipanpiqa kay Pariacaca
vayanchik purumangatagmi” fispas rimargan.

Y cuentan que un dia estaban adorandolo con el sacrificio de una llama, la llama Yauri-

huanaca. Uno de los treinta® [yanca] de turno, un hombre llamado Llacuas Quita

Pariasca, cuando esos treinta hombres examinaban las entranas y el corazén de la

llama, se dirigi6 a ellos, diciendo, “;Oh, que desgracia! El mundo no esta bien, herma-

g i q g

nos,” y anadio, “En el futuro, Pariacaca, nuestro padre, va a ser abandonado.” (Ed.

Urioste parr. 221, p. 147, *correccién de SDS.)

Se usaba la palabra riku-, ‘ver’, por adivinar, combinada con el sufijo
-manta anadido al objeto observado, que se podria traducir aqui como
‘desde’.

Se crefa que con el corazén del animal, Pariacaca mismo les queria comu-
nicar algo:

Chaysi hukninga chay Quita Pariasca “Imamantam gam unanchanki; kay sunqunpiqa

ancha alliktam Pariacaca yayanchik riman” fispa fiptinsi, payga manas sunqunta

rikuypagpas gayllaykurqanchu. Karullamanta gawaspatagsi hina hamutargan.

Uno de ellos le dijo, “Oye, Quita Pariasca. ¢Por qué piensas eso? En este corazon,

nuestro padre Pariacaca nos augura [lit.: “habla”, SDS] algo muy bueno.” Pero

[Llacuas] ni siquiera se acercé para examinar el corazén. Habia hecho su prediccion,

observandolo desde lejos. (zbid. parr. 222.)

Mientras que el verbo hamut’a- significa en general ‘conjeturar, sacar por
discurso lo que sera bueno y sucederd bien y lo que no’ (Gonzalez Holguin
[1608] 1989:147/2), Gonzalez Holguin ([1608] 1989:148/1) da como tra-
duccién para el actor, hamut’aq, “adivinador prudente”, lo que refleja el uso
de esta palabra también en asuntos religiosos.

2. Danzas

El autor de ascendencia indigena, Guaman Poma [ca. 1615], describe va-
rios tipos de danzas de los diferentes grupos étnicos que formaban parte del
imperio incaico. El término general por él usado en cuanto a esta expresion
verbal (cantos) y de gestos (danzas) es taki: “capitulo primero de las fiestas
pasquas y danzas taquies” (Guaman Poma [ca. 1615] 1980:315 [317]). En su
excelente estudio sobre la poesia quechua en la cronica de Guaman Poma,
Husson (1985; también 1984) analiza el material de Guaman Poma y dis-
tingue las formas siguientes:

(1) wari(cza) (warigsa) (Husson 1985:70-97)—canto durante la iniciacion
de los guerreros jovenes.
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(2) haylle/baylli (haylli) (ibid.)—himno triunfal durante el trabajo y en la
guerra. Se canta de forma alterna entre hombres y mujeres, es de carac-
ter bucdlico-sentimental; su estructura es marcada por construcciones
paralelas y sufijos de “énfasis poético”.

(3) (h)araui (harawi) (Husson 1985:98-199)—expresa alabanza y senti-
mientos, segin Guaman Poma ([ca. 1615] 1980:319 [321]): “el araui y
cancion lastimosa que cantan las nustas y los mosos tocan el pingollo”.
Segtin Garcilaso los harawi-q son “inventadores” que cantan la alabanza
del Inca; segun Gonzilez Holguin y Guaman Poma se expresa la pena
por los que estan ausentes. Estructura: coplas de construccion paralela
con “eco”, un registro léxico determinado, pares seménticos con estruc-
tura simétrica, tanto sinénimos (aqu — tiyu) como también pares com-
plementarios (mama — yaya).

(4) Las oraciones son cantos con contenido religioso (Husson 1985:200—-64)
y también tienen una estructura binaria, denominaciones de los dioses
organizadas en pares y oraciones en pares (también se encuentran en
Molina y Pachacuti). Una forma especial es el vacailli (waqaylli), con el
cual se pide lluvia.

(5) Formas regionales, Quechua Waywash (Husson 1985:265-324):

(a) wauco (wawku) (Guaman Poma [ca. 1615] 1980:321 [323], Chin-
chaysuyus)—para conservar la fertilidad de los animales de caza.

(b) cachiu(i)a/cachaua (qach(i)wa)—Danza en una fila, cantos alter-
nantes, con alusiones sexuales.

Mientras que las informaciones de Guaman Poma son detalladas en la me-
dida en que él ofrece ejemplos de los textos de los cantos ([ca. 1615]
1980:315 [317] ss.), sin embargo con frecuencia carecen de contexto, o sea
que no siempre esta claro en el marco de qué ritual se actuaban.

Aqui los textos de Huarochiri ofrecen informaciones mds amplias.

Se decriben varios rituales que llevaban a cabo los pobladores de la pro-
vincia de Huarochiri, en adoraciéon de sus distintas deidades. Se encuentra
informacién sobre el pueblo que lleva a cabo los rituales, sobre la deidad en
cuyo honor se hace el ritual, la estacion del ano en la que se realiza, el motivo
del ritual y las danzas relacionadas con él.

Asi en mayo los cupara adoraban a Chuquisuso, diosa responsable de la
acequia. Los participantes limpiaban la acequia y se quedaban cinco’ dias en
una cerca; después iban al pueblo, llevando entre ellos a una mujer que re-
presentaba a Chuquisuso. Celebraban y bailaban toda la noche: “Chaypi
tukuy hinantin tuta takispa upyaspa runakuna ancha hatun fiestakta rurar-
qanku” (cap. 7, fol. 71v; ed. Taylor p. 140-1).

El narrador deja claro que esta fiesta se hacia en honor de Chuquisuso y
no era solamente una fiesta de descanso después de la limpieza de la acequia
(cap. 7).

Otro grupo, el ayllu Allauca, saludaba (napayku-) a Anchicara, la deidad
responsable por el agua de riego, al final de la estacion de lluvias. Para eso,
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los huacsa daban vueltas alrededor del lago, rezaban y ofrecian coca a

Anchicara:

Chay pachas chay huacgakuna, hayka runa kaspapas, fia chayaspa, chay Lliuya Qucha
fiisqanchikta antar[a]ntapas pukuspa. Chay qucha sawakta tumaykuq. Na tumay-
kuspas, Anchicara yaku tiyamugta napaykuq rigku. Chaysi simillawan aslla kukallanta
wischupuspa fiataq qucha sawaman kutimug. Chay quchasawas flataq Anchicarakta
chaymanta churinkunaktapas chay kikin Lliuya Qucha Tuta Qucha fiisqanchiktapas
muchagku. Nawpa pachaga llamanwan, kanan gipanri, mana llamayuq kaspa,
quwillanwan tigtillanwan imallanwanpas. Kay muchakuyta puchukamuspas, rarqa
allayta gallarimurganku tukuy runakuna. (Cap. 30, fol. 100r; ed. Taylor p. 436-8/437-
9.)

En esa ocasién, los huacsa, cuantos fuesen, llegaban alla, y daban la vuelta a Lliuya
Qucha, soplando sus antaras. Después de rodear la laguna, iban a saludar al cuidador
del agua. Después de una palabra y de arrojar alli un poco de su coca, se volvian a la
orilla de la laguna. Ya en la orilla, rendian culto a Anchicara, luego a sus hijos y final-
mente a las mismas lagunas Lliuya Qucha y Tuta Qucha. En tiempos antiguos, ofrecian
llamas, pero ahora después que ya no tienen llamas, realizan el culto con sus conejos,
tigti [una chicha] o cualquier cosa que tengan, y asi toda la gente empieza a cavar la

acequia. (Ed. Urioste parr. 385-7, p. 221-3.)

Aqui también se recibe informacién en cuanto a los instrumentos que se
usaban: se trata de las generalmente llamadas flautas de pan" (cap. 30).

En la estacién del afio que se llama auguisna, los yunca que vivian en
Checa y Collo llevaban a cabo una fiesta para Pariacaca. Los llamados
huac(a)sa se encargaban de la fiesta. Todo el grupo subia a una montana
(Yncacaya) llevando cada participante una llama a la carrera. Rezaban, ha-
cian sacrificios y adivinaban para saber cémo iba a ser el afo. Durante cinco
dias se iba a distintos sitios para adorar y adivinar; después bailaban los
huacasa, poniendo coca en sus bolsas: “Na pichqa punchaw huntaptinmi,
tukuy huacasakuna kukakta wallgispa takiq kargan” (cap. 9, fol. 751; ed.
Taylor p. 184-5).

En la fiesta de Chaupifiamca, que se celebraba en la estacion de la cosecha
(ancha puquy pacha), y cuya adoracién era parecida a la de Pariacaca, se
llevaban a cabo distintas danzas. La danza huantaycocha la bailaban los que
eran duefios de llamas con (la piel de) un puma en la cabeza”, y sin este ador-
no los que no tenfan animales; otra danza que se llama casayaco se bailaba sin
ropa. Una danza, no descrita con més detalle aqui, es el ay7o. El efecto de la
adoracién de Chaupifiamca mediante estas danzas solia ser una época fértil.

Chaypaq pascuanpim kanan chay huacsa fiisqanchikkuna kukakta wallgispa pichqa

punchaw takirqanku. Wakin runakuna, llaman kaptin, pumakta aparispa takirqan;

mana llamayuqri hinalla. Chaymantam kay puma aparigkunaktam, “Kanan paymi
puqun” fiispa, irganku. Chay takim kanan huantaycocha sutiyuq. Wakin takiktam
kanan ayfio nisqaktapas takirqantag. Huktam kanan casayaco sutiyuqta takiq
karqanku. Kay cassayacokta takiptinsi, Chaupifiamca ancha kusikuq karqan, porque
kayta takispaqa llatansi. Wakillan wallparikunanta churaspallas takiq karqan, pinqay-
nintari huk wara utku pachallawan pakaykuspa. Chaymantaga llatanlla kaytam runa-
kuna takispa “Chaupifiamca pinqayninchikta rikuspam ancha kusikun” fiq karqan.

Kayta takiptintagsi ancha puquy pachapas karqan. (Cap. 10, fol. 77r; ed. Taylor p.

200-2/201-3.)



La comunicacién con los dioses 183

Se sabe que en su festival los susodichos huacsa bailaban por cinco dias, cargando coca.
Algunas personas, si tenfan llamas, danzaban, poniéndose picles de puma; los que no
tenian llamas, asi como estaban. Con relacién a los que vestian pieles de puma, la gente
decia, “Ellos prosperan.” Ahora bien, esta danza sc llama huantaycocha, también baila-
ban otra danza llamada ayio. Se sabe que también bailaban otra danza llamada
cassayaco. Mientras bailaban el cassayaco, Chaupifiamca se alegraba mucho, porque
cuando la bailaban, lo hacian desnudos, poniéndose solamente sus adornos marciales, y
cubriéndose sus vergiienzas con un pafio calzén de algodén. Y sabemos que después
bailaban completamente desnudos y decfan, “Chaupifiamea se regocija mucho, viendo
nuestras vergiienzas.” Después de bailar esta danza, habia una temporada muy fértil.
(Ed. Urioste parr. 150-151, p. 79.)

Los checa, en adoracién de Tutayquiri, el hijo de Pariacaca, bailaban den-
tro de su ritual en noviembre; esta estacion tenia el nombre de la misma dan-
za: chanco y también se llamaba ysquicaya. Con los rituales de este mes en for-
ma de caceria (chaku) se pedia lluvia. El ay7io era bailado por los que conse-
guian cazar un venado, y en esta danza se empleaba un adorno de la cola (de
la presa) en forma de wayta, que era un plumaje o flor. En el cap. 9, estas
wayta se describen como hechas de las alas de un pdjaro llamado
wakamayu”. El chanco era bailado por los que no habian podido coger nada.

Kaytam kanan kay checakunaga kay Tutayquirip purisqanta, “Paypaq kallpanta purini”
fiispa, watankunapi kay llagtamanta tukuy hinantin qarikuna, chakukta ruraypaq,
llugsiq karqa kay nobiembre killapi. Chay pachataqmi tamyata mafiaq karganku. Runa-
kunapas “Kanan chancop mitanpim, pacha tamyanga” fispa, firqanku. Kay tutay-
quirip kallpan fisqanchiktam chakukta ruraspa, kaymanta tukuy huacsakuna mana
huacsapas llugsispa, Tupicocha hanagnin Mayani fiisqapi, pufiuypaq riq karganku.
Chay punchawri wanakukta hapispa, lluychuktapas ima haykaktapas hapispa, chay
hapiqmi, kanan ayllunpi mayqin hapispapas, ayllun huacsa kaptinga, paymantaq quq
kargan, chaypaq chupanta waytallispa, ayfio fiisqa takikta ayfiunqanpaq. Mana hapiqri
hinatagmi, chancollakta chancuspa, takirgan. (Cap. 11, fol. 106r; ed. Taylor p. 208~
10/209-11.)

Y se sabe que los Checa salian todos los afios de este poblado en el mes de noviembre
para realizar una caceria, esto es todos los hombres, diciendo, “Caminamos sobre las
pisadas de Tutayquiri, caminamos su kallpa [fuerza, SDS].” En esa ocasién, solian
pedir lluvia, la gente decia, “Ahora, en la temporada del chanco, la tierra llovera.” Y asi,
realizaban la cacerfa llamada “La Fuerza de Tutayquiri”, y salfan de aqui todos los
huacsa, y se iban a dormir en Mayani que queda arriba de Tupicocha. Ese dia, agarra-
ban guanacos, venados y otros animales. El que los cogia, y no importaba quien fuera,
si tenia a alguien en su ayllu que fuere huacsa, a ¢l le daba los animales, para que se
adornara con las colas, y asi bailase la danza llamada ay7io. Los que no cogian nada,
bailaban asi como estaban y danzaban el chaznco. (Ed. Urioste parr. 158-60, p. 83.)

Después se visitaban distintos lugares sagrados en donde se rezaba. En
seguida volvian al pueblo donde ofrecian chicha y carne a los dioses. Final-
mente en un llano fuera del pueblo (pampa) bailaban primero el ayizo, des-
pués el chanco, con lo cual causaban que lloviera:

..fataq tukuy hinantin runakuna pampapi tiyaykuspa, ayno fisqa takikta na

qallarirqan. Kaykunam kanan chanco sutiyuq chaymantam na chancuptinga, pachapas,
“Na” fiispa, tamyamug. (Cap. 11, fol. 106v; ed. Taylor p. 214-5.)
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...todos los asistentes se sentaban en el suelo y seguidamente empezaban la danza
llamada ay7io. Y luego, cuando bailaban el chanco, la tierra decia, “Ahora si”, y llovia.

(Ed. Urioste parr. 164, p. 85.)

En la tabla siguiente (Tabla 1) se puede apreciar la variedad de los factores
que determinaban los rituales y en particular las danzas”:

cap. | grupo estacion motivo deidad danza
7 Cupara | mayo limpieza Chuquisuso
de acequia
2 Yunca auquisna buen ano Pariacaca
(abril)"
10 chaicasna cosecha, Chaupifamca | huantaycocha,
junio época fértil ayro
casayaco
11 | Checa chanco pedir Tutayquiri ayno
mita = lluvia chanco
ysquicaya
noviembre
13 | Mama junio adoracién Chaupinamca aylliua®
por creadora
30 | ayllu final de la fertilidad, Anchicara Instrumento:
Allauca | época de después de la antaranta
lluvias limpieza de puku-
acequia

Tabla 1.

Esta variedad en las danzas y sus nombres muestra también la variedad de
las manifestaciones religiosas locales.” Se usan las palabras castellanas “fies-
ta” y “pascua” cuando el narrador habla de las fiestas en general. El término
genérico quechua era taki, que el autor de los textos de Huarochiri emplea
como hiperénimo, especificando las danzas particulares por “[danza parti-
cular] nisqa/sutiyuq (taki-)” (marcado por caracteres gruesos en las citas).
Las danzas mismas tienen distintos nombres, algunos de los cuales también
se usan como expresiones verbales, como en los pasajes citados (marcados
por caracteres gruesos). La forma causativa de taki-: taki-chi-: ‘ausar a bailar,
hacer bailar’ se emplea siempre cuando el narrador se refiere a que se baila
con ‘adornos’de algin tipo, como ser:

Pieles de animales

Hatun fiestapiragmi umansawa churaspa takichisunki; chaymanta watanpi gamta
llugsichispari, huk llamanta nakasparagmi takichisunki (cap. 2, fol. 65v; ed. Taylor p.
64-5).

En las fiestas grandes te haran bailar [dice Cuniraya al pumal, poniéndote en sus ca-
bezas; después, sacandote cada afio, matando una de sus llamas, te haran bailar (trad.

SDS).
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La imagen de un animal:

...pirqasawa huk gato montés ancha sumaq pintasqakama rikurirqan. ... chayta rikuspa,
... chayta hatallirqanku, takichispataq (cap. 24, fol. 93r; ed. Taylor p. 360-1).

..apareci6 encima de una pared un gato montés muy hermosamente pintado. ... al

verlo, ... lo sacaron, haciéndolo bailar (trad. SDS).

La huaca Namsapa, cuya representacion (tal vez su momia o una mascara
hecha en base a ésta) se usa en la danza asi como un trofeo de un guerrero
enemigo:

Kaytas, “Paymi pagqarinchik; kaymi fawpaq kay llagtaman hamuq chapaq” fispas,

kikinta uyanta kuchuspa, takichirgan. Chaymantas, awqapi hapimuspari, uyantataq

kuchuspa, “Kaymi sinchi kasqay” fispa, takichirqan. (Cap. 24, fol. 93v; ed. Taylor p.

370-2/371-3.)

A éste [Namsapa] —diciendo, “El es nuestro origen; es él quien vino primero a este
P . . . ’ g . }
pueblo y lo poseyé”™- lo hicieron bailar, cortandose su propia cara [o: cortandole].
Entonces, cuando cogian a alguien prisionero en la guerra, cortandole la cara, diciendo,
) P & . y &
“Este es mi fuerza”, lo hicieron bailar. (Trad. SDS.)

Una nota de Salomon (ed. Salomon p. 120, nota 619) aclara que probable-
mente se trataba de una mascara hecha con la piel y los huesos del enemigo
muerto.”’

Estos ejemplos implican que el que bailaba hacia también bailar al objeto,
y de esta forma daba una relativa “animacion” a estos objetos que cierta-
mente en la cultura andina no eran concebidos como objetos sin vida.

A manera de resumen se puede decir que las festividades que se celebra-
ban con diferentes motivos y que se dirigfan a otras tantas deidades, sin em-
bargo tenian en comtn la intencion de conseguir fertilidad y prosperidad. En
algunos casos una danza daba el nombre a la fiesta y a la estacion de ella mis-
ma, como en el caso de chanco que denominaba una danza asi como también
la época en la que se pedia lluvia: chanco mita. Las mismas danzas se bailaban
en distintas ocasiones: asi el ay7io se bailaba para pedir agua a Tutayquiri y
también en la cosecha para Chaupifamca. Las danzas se diferenciaban tam-
bién en cuanto a sus actores, que en muchos casos parecen haber sido los
huacsa, pero en otras oportunidades toda la gente del pueblo. Asimismo se
distinguian por la ropa y el adorno que se llevaba; asi p. ¢j. el huantaycocha se
bailaba con la piel de un puma, mientras que el casayaco se bailaba sin ropa.
Otro aspecto es si el que baila habia cogido un animal en la caza o no: los
que habfan tenido esta suerte, bailaban el ay7o, los otros el chanco.
Ciertamente no se puede reconstruir un sistema coherente, pero el uso de los
modos reportativos y afirmativos en quechua por parte del narrador es con-
sistente y parece ser convincente, lo cual hace parecer estos datos relati-
vamente fiables. En cuanto a cierta inconsistencia y a la falta de coherencia,
hay que tener en cuenta que los textos probablemente fueron conce-
bidos/narrados por indigenas, y tal vez redactados por un sacerdote cristia-
no. Ademads, me parece ser muy probable que—aparte de algunas ideas gene-
rales en cuanto al mundo sobrenatural y a la naturaleza—cada pueblo haya
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tenido sus propias interpretaciones que podian divergir inclusive dentro de la
misma provincia.

La situacion en el contexto de rituales complejos de adoracién (mucha-)
de las danzas asi como también de los sacrificios demuestra su importancia
en la comunicacion con los dioses. Para completar la imagen, a continuacién
se presentaran a manera de ejemplo dos tipos de rituales: las fiestas de los
pastores y los rituales relacionados con el nacimiento de nifios excepcionales.

3. Fiestas de pastores

Segun las informaciones de las fuentes coloniales, los diferentes grupos
étnicos, sociales y aparentemente también los ayllus celebraban sus fiestas
particulares.” Los dos documentos que refieren descripciones de fiestas de
pastores, son las “Tradiciones de Huarochiri” (cap. 24, fol. 94r-95v; ed.
Taylor p. 372-2) sobre Huarochiri, y el de Ayala ([1614] 1976:283) sobre
Chinchaycocha, es decir, ambos tratan del Pert central.

De la fiesta descrita por Ayala se sabe que se llevaba a cabo tres dias en
diciembre™ (ésta era la estacion de mas preocupacion por el ganado, véase el
cap. 8.1.2 sobre el ciclo anual en Dedenbach-Salazar Sdenz 1990) y que los
rituales se dirigian a las lagunas como sitio de origen o fuerza creadora de los
animales. Del ritual narrado en las “Tradiciones de Huarochiri” se colige que
tenfa lugar una vez al afio (“Tradiciones de Huarochiri” fol. 94r), que se
llevaba a cabo encima de una montafia (fol. 94v) y en otro caso en un llano
(fol. 951) y que se dirigia a las caullama que se encargaban del aumento del
ganado y a las huacas regionales (fol. 94v; fol. 95r). En los dos casos se
pedian camélidos a los respectivos seres sobrenaturales, en Chinchaycocha a
las lagunas, en Huarochiri a Omapacha y a Quimquilla.

Segun las “Tradiciones de Huarochiri”, se hacian dos figuras de una deter-
minada especie de paja que representaban un hombre y una mujer y que se
habian producido en favor de las llamas:

Kay llamapagmi urqupaq chinapaq hinataq sitarqanku (cap. 24, fol. 95v; ed. Taylor p.
390-1).

Y asi arrojaban sus lanzas para obtener llamas, para machos y para hembras (ed.
Urioste parr. 338, p. 200-1).

A estas figuras se les tiraba con una honda, tanto hombres como mujeres,
ellas cantando sin tambores™, todos diciendo: “recibe a tu hijo pobre”:

Kayta sitaptinsi, warmikunaqa, ayllu ayllu yaykuspa, sitaptin, mana wankar[nilyuq
warmikunapas takipuq kargan, kay simikta rimaspa: “Wakcha churiykikta chaskipuy”
fiispa, huasca nisqanchiktari “Wakcha churiykikta chaskipuytaq” fispataq (cap. 24, fol.
94v; ed. Taylor p. 384-5).

Mientras los hombres las lanzaban, entrando ayllu por ayllu, las mujeres, que no tenian
tambores [SDS], bailaban, diciendo estas palabras, “Recibe a tus hijos desvalidos”, y
diciendo igualmente al huasca [SDS], “Recibe también a tus pobres hijos” (ed. Urioste
parr. 330, p. 199).
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Se esperaba que de esta manera la deidad les quisiese: “kuyaykuwanga”
(fol. 95r; ed. Taylor p. 388-9) y:

Churita ima hayka mikunallaytapas quwanqa.

Hijos y cualquier tipo de comida me dara (cap. 24, fol. 95r; ed. Taylor p. 386-7).

De la relacion de Huarochiri no se puede colegir de qué tipo eran las
hondas; solamente se sabe que el acto de tirarlas era denominado sita-” y el
: . e . ) . 2
ritual mismo vzhco”. Ayala describe las hondas denominadas #zahuaraca™de

Chinchaycocha de la manera siguiente:
Estas hazian con unas sogas de lana de la tierra no torcida ni entrahilada sino encor-
donada y era esta soga muy gorda y en el un remate tenia una cabeca muy bien formada

de carnero de la tierra con su boca, narizes, ojos y orejas y era de largo la soga de dos
uaras o poco mas y el otro cabo y remate tenia la cola como carnero.

En una carta de 1613, el jesuita Sebastian hace una interpretacion de esto:

tiraban piedras con unas hondas de lana en cuio remate tenian por idolo una cabega de
carnero en reconosimiento de las que les daba la laguna (citado por Duviols
1976b:292).

En cuanto a los bailes que formaban parte del ritual, Ayala dice:

Estas [hondas] trayan en las manos los yndios y las yndias detras dellos con unos tam-
borillos cantando la llamaya y ynuocando a tres lagunas a quienes atribuyan la creacion
de esos animales...

Guaman Poma ([ca. 1615] 1980:321 [323]), en su descripcion de las fies-
tas del Chinchaysuyu, nos da una idea de tal canto de los pastores, los llama
michi-q: “llamayay llama ynya aylla llama”.

Aparte de las hondas que, segtin las “Tradiciones de Huarochiri” (fol. 94r;
ed. Taylor, p. 376-7), se relacionan con Omapacha, este ser sobrenatural
también es vinculado con un instrumento de musica hecho de un caracol y
denominado huanapaya que usaban en esta fiesta.” Queda sin aclarar si el
huanapaya era usado en este ritual para el aumento del ganado porque, al
igual que los camélidos, provenia del agua. El ritual era acompanado por
sacrificios, y la carne de los mismos era comida por los yanca encargados de
ejecutarlos. Asimismo se bailaba la danza llamada »zac(h)ua™:

Chaymantam kanan kay kikin fisqanchikkunakta iskay wata takirqan, watanpi huk

mitalla. Chaymi, iskay wata kaptinpas, iskay mitallataq takirqan. Chaymantam kanan

iskay watataq machua sutiyuq takikta takirqan. (Fol. 94r; ed. Taylor p. 378-9.)

Sabemos que las comunidades mencionadas danzaban por dos afios, una sola vez cada

afio, y ya que lo hacian por dos afos, danzaban solamente dos veces. Ademas,

danzaban por dos afos la danza ceremonial llamada macua. (Ed. Urioste parr. 326, p.

197.)

En cuanto a la terminologia usada en las “Tradiciones de Huarochiri”,
resalta, igual que en los sacrificios, que se trata de un acto comunicativo con
los seres sobrenaturales. Ellos son los propietarios de los camélidos,
“llamayuq” (fol. 95r; ed. Taylor p. 386-7) que reparten las llamas: “rakimuq”
(fol. 94r; ed. Taylor p. 376-7), porque las personas se las piden: “Chaypi
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llamayta manamusaq”, “Iré alli a pedir llamas” (fol. 95t; ed. Taylor p. 388-9,
trad. SDS), implicando una relacién reciproca, pues la misma palabra, en
construcciones diferentes, puede significar también ‘prestar’ (Gonzalez
Holguin [1608] 1989:227-8). Otra palabra usada aqui es chaski-: “wakcha
churiykikta chaskipuytaq”, (fol. 94v; ed. Taylor p. 384-5), chaski- teniendo
el significado de ‘recibir’, ‘acoger’, acompanado por el sufijo benefactivo -pu:
“y recibe para su bien a tu hijo” (trad. SDS). La calificacién del hombre
como hijo representa cierto grado de familiaridad con el ser sobrenatural,
pero al mismo tiempo el hombre es pobre, sin ningtin poder, wakcha, en
comparacion con la divinidad.

4. Rituales relacionados con el nacimiento de nifios excepcionales

En los suplementos de los textos de Huarochiri, se encuentran descrip-
ciones de los rituales que se llevaban a cabo cuando un nifio nacia bajo cir-
cunstancias especiales, es decir, en el primer caso, cuando nacian gemelos
(curi), en el segundo, cuando el nifo tenia el pelo diferente de otros nifios
(ata/illa)”. Como demuestran el contenido del texto, los nombres mismos y
las referencias de Taylor a fuentes contemporaneas, en ambos casos los nifios
eran considerados vinculados con el Rayo y por eso en su nacimiento, su
“llegada” se tenian que observar ciertos rituales, en los cuales participaban
los parientes de los padres y que consistian en comunicarse con las deidades
responsables para asegurar que no hubiese desastres por el acontecimiento.
También se dedicaba y se daban ciertos bienes a estos nifios, p. ¢j. una chacra
o una llama.

En el caso de los curi (Suplemento 1)* los rituales se llevaban a cabo con
una periodicidad de varias veces cinco dias después del nacimiento, y la
comunicacion con las deidades se expresaba en las danzas; la primera se
llevaba a cabo para preguntar al ser sobrenatural (supay) cudles de los her-
manos del padre iban a bailar, y después las danzas mismas, en las que otra
vez solamente los hombres tocaban el tambor:

Chay punchawpiragmi tukuy masankuna chay curip wasinpi hufiunakuq karqan,

takispa, wankarnintapas kikin waqtaspa. Manam kanan hinachu warmikuna waqtaq

karqan sino garikunam. Manaraq kaykunaktapas takiyta qallarispataqmi, supayta tapuq
karqanku arafiowanpas panacharapi” fiisqawanpas. Kay masankunamanta: “Mayqanmi
nawpagq, takispa, pusaringa” wakin chaypi tiyaq masankunakta. Chaymi paypaq
siminkama, pichga runakta akllaspa, sefalaq karqanku. Kaykunari fia may pacham
uyarirqan. Chay pachallatagmi, tutawan punchawwan mana samaspa, ima haykanta
rantichispapas, kukakta maskaq karqganku. Hinataq wakinnin masakunapas, yallina-
kuyllata yuyaspa, hayka runa kaspapas, tukuynin hununakuq karqanku. Hinaspa
imanam hanagpipas “Hukman tikrarqan” finchik. Chay punchawmantam tukuy

tutankuna na takiyta mana samarqanchu asta pichqa punchaw chayasqankama. (Suple-
mento 1, fol. 108r; ed. Taylor p. 490-2/491-3.)

Ese mismo dia, todos los parientes de los curi por parte del marido se reunian en la
casa de los curi para danzar mientras tocaban sus tambores. Estos no los tocaban las
mujeres, sino los hombres. Antes de empezar a bailar, solian preguntarle a un demonio
con un ararno [SDS] y la panacharapi para saber cual de sus 7asa [cunado, hermano del
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marido, SDS] los debia guiar primero en la danza. Siguiendo las indicaciones del de-
monio, sefialaban a cinco personas que habian elegido de entre los 7zasa que se halla-
ban alli sentados. Estos #zasa, apenas lo ofan, se ponfan de inmediato a buscar coca, de
dia y de noche, cambiéndola por toda clase y cantidad de cosas suyas. Y asi, algunos de
los masa que se daban cuenta de la competencia que existia, se reunfan alli, sean cuan-
tos fuesen. Y asi, como ya lo dijimos antes, los padres se daban la vuelta al otro lado.
Desde entonces, los 7zasa no dejaban de bailar todas las noches hasta la llegada del
quinto dia. (Ed. Urioste parr. 450-2, p. 249.)

Otras partes del ritual quieren asegurar que el nacimiento de estos nifios
no traiga consecuencias negativas; también aqui el sacerdote indigena entra
en una comunicacion, esta vez verbal, con la tierra:

Chaypis kanan chay huk runa Conchuri sutiyuq supaypa sagerdoten pachakta tapuq
karqan. “Imamantam curi yurirgan; ima hayka huchanmantam” fispas tapurqan. Kay
curi yuriq runaktaqa, “Wanuynin rantim yurin” fiispas, runakuna firqanku. (Fol. 109r;

ed. Taylor p. 502-3.)

Ahora, dicen que alli habia un hombre llamado Conchuri, sacerdote del demonio, que
solia preguntar a la tierra. “¢Por qué han nacido los curi? ¢De qué de sus tantas
faltas?”, diciendo eso, él preguntaba. La gente decia de las personas que nacian curz,
“Nacen en cambio de su muerte [de los padres].” (Trad. SDS.)

Una interrelacién muy directa de los seres humanos con las deidades se
manifiesta en la creencia de que el nifio que nacia con el pelo diferente de
otros nifos, el ata-illa, era un mensajero del mismo Pariacaca (Suplemento
2), por lo cual la familia del nifio tenfa que adorar a Pariacaca, mediante
ofrendas y sacrificios y una comunicacion verbal:

Kayta rutuypaqri qayantin chisis, ancha manchaspa, quwinwan tiqtinwan imanwanpas
pari[a]cacakta tutayquirikta muchaq: “Allichawaytaq kay atawan, qaya punchawri
ancha kusiyuqtaq kasaq” fispa (Suplemento 2, fol. 113 v; ed. Taylor p. 520-1).

La vispera del dia en que le cortaban el cabello, la gente rendia culto a Pariacaca y
Tutayquiri, mostrandoles gran respeto, y les ofrecian conejos, tigti o cualquier otra cosa
suya, diciendo, “Ayadanos a hacer las paces con este aza. El dia de manana tendremos
mucha alegria.” (Ed. Urioste parr. 483, p. 265.)

A esto seguian invocaciones a los ancestros y a la deidad, acompanadas de
danzas:

Chay pacham kanan, fia tukuy rutukuyta puchukaptin, yayan chay churinta tukuy
rutuq. Porque runakunaqa, llamkayllam llamkaq fia puchukaspari, tu[y]llam takikuyta
qgallariq, machunkunap sutinta rimarispa: “Yaya Anchipuma” o “Carhuachachapa” o
ima ima nispapas: “Qampa ataykim yllaykim; kananga nam puchukarqani; kanan-
mantaga ama nataq Pariacaca kachamuchunchu; allitaq kasaq” fispam, takikuq
sawkakuq. Kay ata fispaqa, ylla nispapas, “Pariacacap kachanmi” nispas, runakuna
unanchanku. (Fol. 113r; ed. Taylor p. 518-9.)

Entonces, cuando ya todos habian acabado de cortarles el pelo, el padre del nino le
cortaba todo el pelo porque la demds gente lo habia apenas tocado. Apenas acababa de
hacerlo, la gente empezaba a danzar, mencionando el nombre de los antepasados del
ata, diciendo, “Padre Anchipuma”, o “Carhuachachapa”, o diciendo cualquier otro
nombre. Y danzaban y planian, “Es tu ata, tu i/la. Ahora hemos acabado el rito. De
ahora en adelante, que ya no nos lo envie Pariacaca. Nos ira bien.” Cuando alguien
menciona un afa o una 7lla, comentan, diciendo, “Es un enviado de Pariacaca.” (Ed.
Urioste pérr. 482-3, p. 263-5.)
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5. Consideraciones finales

Como se ha mostrado, en la sociedad andina era muy importante la comu-
nicacién directa con las deidades mediante distintas acciones y actuaciones,
las cuales eran las ofrendas y el sacrificio, acompafiadas muchas veces por
una evocacion de la deidad a la que se dirigian; se esperaban respuestas en
forma de determinadas reacciones favorables. Aspectos demostrativos y
transformativos, ambos forman parte de los rituales complejos.

Se empleaba un vocabulario particular que reflejaba el acto comunicativo
entre los seres humanos. Aparte de la comunicacién material (por el sacri-
ficio) y verbal (por las oraciones) existia otro aspecto comunicativo que era la
expresién mediante la danza y la misica que formaba parte de practicamente
cada ritual.

Asi, los rituales se caracterizaban por ser llevados a cabo normalmente por
toda la comunidad, con la ayuda de encargados especiales, dentro de un mar-
co temporal—después o antes de un determinado acontecimiento—que mu-
chas veces era ritmico, y en lugares prefijados, con frecuencia fuera de la
comunidad, en un terreno que no perteneciera a una persona concreta, sino
que se consideraba cosa comtn y universal (pampa).” Las acciones especifi-
cas de cada ritual siempre eran acompafiadas por actos comunicativos con las
deidades, como los sacrificios, las oraciones y las danzas.

Notas

| Un resumen de lo que los cronistas refieren de las fiestas y danzas del antiguo Per se encuentra en la

Segunda Parte del estudio de los d’Harcourt (1990 [1925]:89-122).

Véase también “The Inca Cantar Histérico” by Schechter (1979, 1980) para un estudio histérico y
lingiiistico de este género de musica en la cultura incaica.

Rostworowski (1984), aparte de un resumen de los bailes en la época incaica segun las cronicas pu-
blicadas, ofrece datos sobre bailes en la sierra nor-central del Perq, basandose en documentos de los
archivos. Describe bailes sobre todo relacionados con las actividades agricolas. La autora da también in-
formacion sobre la ubicacion de los danzantes segin sexo.

En cuanto al material arqueoldgico, los d’Harcourt (1990 [1925]) y sobre todo Hickman (1990) traen
ilustraciones y descripciones de antiguos instrumentos musicales.

En su articulo sobre instrumentos musicales peruanos, Jiménez Borja (1950-51) analiza fuentes
arqueoldgicas y etnohistéricas y también nos procura informaciones etnograficas. Otro trabajo del mis-
mo autor (Jiménez Borja 1955) elabora sobre todo ¢l aspecto de danzas con miscaras en el Perii pre-
incaico; pero hay que decir que aqui su método de juntar y mezlar informacion de distinto tipo (arqueo-
l6gica, etnohistérica y alguna etnogrifica) y de diferentes regiones limita el valor del articulo.

Para un resumen bibliografico cf. Langevin (1989).

Honko (1975) sugiere una clasificacién parecida, la cual distingue los rituales segin la clase del ritual y

sus criterios de definicion. Asi se diferencian ritos de transicién, ritos en el ciclo de calendario y ritos de

crisis, y sus criterios de definicién son su relacion con la sociedad, la repeticion y la anticipacion. P. ej. el
rito de calendario se refiere a un grupo social, se repite regularmente y se puede anticipar, mientras que
el rito de transicién se refiere al individuo, no se repite y no se anticipa.

3 “Unter einem Opfer versteht man die religiése Handlung, den Ritus, der durch die Weihung eines
lebenden Wesens, einer Pflanzenart, einer Fliisssigkeit oder eines Gegenstandes an eine Gottheit — wenn
es sich um ein lebendes Wesen handelt, mit oder ohne Totung — eine Verbindung schafft zwischen
dieser Gottheit und dem Menschen, der den Ritus ausfiihrt, von welchem man annimmt, dal er die
Gottheit in einer vom Opfernden gewiinschten Richtung beeinflussen kann.”

4 Molina el cuzqueno ([ca. 1575] 1943:69); “Tradiciones de Huarochiri” ([ca. 1608] cap. 22, fol. 89v). En
cuanto a las convenciones ortograficas de las palabras indigenas, escribo con cursiva las palabras que cito

]
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literalmente, mientras que las que se pueden encontrar atn hoy en dia en un idioma andino, las pongo
con negrilla. Segtin el autor, escribo con la ortografia moderna del cuzqueno o del ayacuchano. En las
citas pongo en caracteres gruesos las palabras, expresiones y sufijos quechuas que estén en discusion.
Gonzilez Holguin [1608] 1989:200. Para un estudio més detallado véase Duviols (1976a). Cf. Doyle
(1989:152—6) para el concepto de hucha(-) en el Pert central (Arzobispado de Lima).

Con referencia al estatus dialectal del quechua del manuscrito hemos observado Adelaar y yo, indepen-
dientemente, que es muy semejante al dialecto de San Martin, en morfologia, léxico y fonologia. Asi la
ortografia del manuscrito sugiere la no-existencia del postvelar /g/. Sin embargo, esta representacién no
es una solucién definitiva, pues los textos quechuas de la zona vecina de Yauyos que ha recogido Taylor
(1987), si tienen el fonema /q/.

Ciertamente el quechua de San Martin representa una variedad del quechua relativamente simple lo
que lleva a Adelaar a suponer que el quechua de San Martin igual que el del manuscrito de Huarochiri y
otros textos quechuas coloniales refleja una “lengua general” que incorpora caracteristicas basicas y
simplificadas del quechua II. (Adelaar: comunicacién personal). Torero (comunicacién personal), en
cambio, piensa que hay varias indicaciones de que el quechua del manuscrito si representa una forma
dialectal de la regién. Cf. también Adelaar 1994, y en particular p. 142 para su hipotesis en cuanto a /k/
y/q/.

En este estudio uso una transcripcion moderna orientada en el quechua moderno de Ayacucho.
Como la edicién de Taylor es la mas elaborada y mas facilmente accesible, la cito como fuente de mis
datos. Sin embargo, las traducciones son mias (“trad. SDS”) o son tomadas de la edicion de Urioste que
para este propésito es mas literal y orientada hacia el texto quechua (Urioste pérr[afo], plaginal). Para
ayudar al lector, siempre dejo los nombres con la ortografia del manuscrito original y he insertado una

puntuacién.

Taylor (ed. Taylor, p. 169) describe a los encargados de los rituales religiosos, los yanca y los huacsa, a
manera de resumen, de la forma siguiente: “Los huacsas son nombrados por un periodo de un ano du-
rante el cual realizan los tres bailes rituales principales. Los yazicas ejercen una funcién hereditaria que
requiere un conocimiento profundo y probablemente secreto de los ritos locales mas ‘técnicos’.”

Cf. Guaman Poma ([ca. 1610] 1980:278 [280]); Pachacuti ([ca. 1613] 1950:11° Inca: 271); Cieza
([1550] 1985: cap. XXIX: 88).

Para el Arzobispado de Lima, Doyle (1989:170-2) tiene referencias documentales al namero cinco como
periodo de tiempo presente en ciertos ritos. También en los documentos sobre la sierra nor-central que
ha analizado Rostworowski (1984:58), se encuentra el nimero cinco vinculado a periodos de tiempo en
relacién con danzas.

Son las flautas de pan, también denominadas zamposia (“Mapa de los instrumentos musicales”
1978:192ss., Gonzalez Holguin [1608] 1989:28/2). Cf. también las representaciones de zamponas anti-
guas del Pert en d’'Harcourt (1990 [1925]:528-32).

Cf. el cap. 2, donde Cuniraya Viracocha se encuentra con el puma y le promete que los hombres van a
usar su piel en las fiestas principales: “‘hatun fiestapiragmi umansawa churaspa takichisunki; chaymanta
watanpi gamta llugsichispari, huk llamanta nakasparagmi takichisunki'” (cap. 2, fol. 65v; ed. Taylor p.
65). Véase el dibujo de la Danza de Leones de Martinez Compafién ([siglo XVIIT] 1978, tomo II: Tabla
fol. 171).

Anénimo ([1586] 1951): “huayta. ramillete o plumaje que traen los Indios en la cabega.
(chin[chaysuyo].)” (cf. cap. 9, fol. 75r; ed. Taylor p. 183 y 211).

Aunque los autores de las ediciones y traducciones de los textos de Huarochiri no intentan explicar los
nombres de las danzas, sino que los dan como nombres propios, yo he intentado verificar estas palabras
en los diccionarios del quechua antiguo de Santo Tomés, Gonzalez Holguin, Torres Rubio & Figueredo,
en Bertonio para el aymara, asi como en Belleza (1990) y Hardman (1983) para el jaqaru. Aunque no he
podido verificar ninguna de las palabras univocamente, a continuacion quisiera mencionar algunos
posibles acercamientos, los cuales sin embargo solamente se pueden considerar como sugerencias que no

se pueden comprobar.

Si se supone que en Huarochirf, al igual que en Tupe atn hoy en dia, se hablaba, aparte del quechua,
también un idioma de la familia aru (y algunas de las palabras indigenas que tiene Delgado de Thays son
claramente aru), es necesario también buscar estas palabras en los materiales que hay sobre estos
idiomas. Un indicio de que se habia hablado aru es también que algunas palabras quechuas terminan
con consonante, sin embargo, en los textos de Huarochirf todas terminan en vocal (como las palabras de
los idiomas aru), p. ej. wankar, “tambor”, es aqui wankara.

Bertonio no aporta ningtin término, Hardman (1983) tampoco. En Belleza (1990:42) se encuentra:
“qasa v. dirigir el agua (por acequia pequefia) con pala o lampa. ...” Tal vez esto serfa un posible origen
de la palabra que denomina la danza casayaco. Es también posible que las partes de las palabras que
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parecen ser quechuas (como -yaco, yaku, “agua” y -cocha, qucha, “lago”) sean cambios folk-etimoldgicos
de la época cuando ya se habia perdido el aru, es decir se usaba una palabra que fonéticamente se pare-
cfa a una palabra quechua sin que de verdad lo fuera. Otra posible explicacion es el sufijo -sna en
auquisna y chaicasna. Segan la nota al margen del manuscrito estas palabras significan “para nuestro
padre o criador” y “para nuestra madre” respectivamente lo que Taylor (ed. Taylor, p. 175) deriva de
“aru */cayka-sa-na/ ‘madre-nuestra-para’”, sin explicar de dénde saca la interpretacion de -7a como
“para”. Es interesante que aqui, en un tiempo y una zona donde también y sobre todo se hablaba
quechua, la palabra por “madre” no es tayka, como en aymara, sino chaica; casi parece que la diferencia
entre /t/ 'y /ch/ entre el aymara y el quechua (p. ¢j. tunka vs. chunka) aqui se haya transmitido a una
palabra aru, “quechuizandola”.

Segtin la evidencia etnohistérica que ofrece Salomon (ed. Salomon, p. 72).

«_aylliua fiisqakta takikta takispa”, “...bailando la danza llamada aylliua” (cap. 13, fol. 78r; ed. Taylor, p.
224-5, trad. SDS). Taylor (1987:225) sugiere una posible relacion con ayriwa; para este mes véase
Dedenbach-Salazar Sienz (1985:73—4). Esta danza se menciona también en los documentos del Pert
central (pueblos de Cochillas y Hacas) que analiza Doyle (1989:167): se bailaba en el lugar del malgui
(ancestro) principal con ocasion de la cosecha; la estacion del ano mencionada en el capitulo de Huaro-
chiri (junio) coincide con la cosecha, lo cual hace probable que se trate de la misma palabra.

O aylliua tal vez podria ser una variante fonética de haylli. Delgado de Thays (1965:176), al describir
la fiesta de la Candelaria, en Tupe, menciona un canto entonado por una anciana: “Adiés adiés mayor-
domo / de buena despedida / juayliya wailikiya / juayliya wailikiya”. Ciertamente aqui se tiene una pala-
bra aru relacionada con la palabra del aymara moderno: waliki, “bueno, bien”; también la palabra
Jjuayliva podria ser vinculada con aylliua; esta danza se bailaba en honor de Chaupifiamca, y la descrip-
cién de la importancia de la fiesta moderna de Tupe que da Delgado de Thays (1965:159), hace recordar
¢l culto a Chaupifiamca: “esta Fiesta debe celebrarse con alegria y baile porque la Virgen, que es muy
milagrosa, castiga a los que no bailan en su fiesta, ‘mueren sus animales o sus familiares™.

Vivanco (1988:68-71) describe la supervivencia de algunas danzas en Huarochiri. Lamentablemente es
un resumen relativamente breve sin mas detalle que no contiene ningtin nombre idéntico a los que se en-
cuentran en las “Tradiciones de Huarochiri”.

Jiménez Borja (1950-51:52—4) presenta la descripcion y la letra de un canto de Laraos (Provincia de
Huarochiri) que—aunque no esté en quechua—puede dar una idea del tipo de canto relacionado con la
limpieza de las acequias.

7 Este pasaje es muy dificil de entender e interpretar. Por eso se recomienda leer las distintas ediciones

para tener una idea mas detallada.

Cf. Dedenbach-Salazar Saenz 1991.

Guaman Poma ([ca. 1615] 1980:315 [317]); Ramos Gavilan ([1621] 1976: cap. XXIV:81); “Tradiciones
de Huarochiri” (cap. 24 y 31); Ayala ([1614] 1976:283).

Cf. también la interpretacion de Zuidema & Urton (1976:105) quienes relacionan esta fiesta con el calen-
dario astronémico.

Adn hoy existen varios tipos de tambores con el nombre de wankar (o una variante de él) (“Mapa de los
instrumentos musicales” 1978:96-7, 103-7), y dos tipos de wankar se siguen usando hoy en dia en
Huarochiri (103-4, 106-7). Cf. también ¢l resumen histérico y la limina en d’Harcourt (1990
[1925]:13-8, 516,517, 519).

Santo Tomis ([1560] 1951:352) tiene “tirar piedra, o dardo”, hoy comprobado para Junin-Huanca
(Cerrén-Palomino 1976:121).

Los traductores interpretan la palabra como wich’u, “hueso largo”. Me parece mas probable que la pala-
bra, en analogfa al desarrollo diacrénico de “pihca”, hoy seria *wichku o *wisku. Sin embargo, no he
podido encontrar tal forma. Pero existe “vichuni...derramar algo” (Santo Tomas [1560] 1951:368) y
“uichu...echar, arrojar” (Tschudi 1853:99), lo que parece ser una variante del ayacuchano wischu-y.

De tita, ‘grueso’ (Torres Rubio & Figueredo [1700] 1963:116, hoy Perd central), y waraka, ‘honda’.

Tal vez se parecia al caracol del chaski de Guaman Poma ([¢16102] 1980:351 [353]) que este autor
denomina “putoto” y “guaylla quipa”. En este caso véase el “Mapa de los instrumentos musicales”
(1978:258-9). Los d’Harcourt (1990 [1925]:25-9, 519-22) describen las trompetas de hallazgos arqueo-
l6gicos y las usadas en tiempos historicos y modernos.

Compirese con el titulo del capitulo donde dice: “macua”.
Trimborn (ed. Trimborn & Kelm, p. 193) traduce la palabra que denomina este pelo diferente: “parca”
como “pelo dividido”, Taylor (ed. Taylor, p. 513) sugiere como posible interpretacién “crespo”, basén-
dose en un documento colonial.
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28 Taylor, en las notas a pie de pagina de este Suplemento, ofrece abundante informacién etnohistérica
sobre los curi. Para la relacién de los curi con los fenémenos meteorolégicos y los rituales que aan hoy se
observan en los Andes con relacién a estos nifios, véase el articulo de Mariscotti de Gérlitz (1978).

29 Trimborn (ed. Trimborn & Kelm, p. 184): danzas con miscaras. Este autor parece haber consultado a
Gonzilez Holguin ([1608] 1989:33/1) quien tiene s.v. “Aranyani huaconyani. Hazer danca de enmasca-
rados.”

Aunque de una época tardia (siglo XVIII) y de una regién distinta (costa norte), los dibujos de
Martinez Companén ([siglo XVIII] 1978, tomo II: Tablas fol. 162-71) pueden dar una idea del uso de
mascaras de animales en las danzas.

No es del todo improbable que “arafio” se tenga que leer como “arafia” (aunque en el manuscrito
mis parece ser “arafio”), con lo cual seria posible entender el panacharapi como una manera de adivinar
mediante aranas, método descrito por Arriaga ([1621] 1968: cap. I1I, p. 206), pero denominado por él
“pacharicue” o “pacchacatic” o “pachacuo”, de la palabra “paccha”, arafa.

30 Véase por el significado de pampa Dedenbach-Salazar Saenz (1985:94).
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