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			A mis padres, Naty y Guillermo, chakanas;

			a mi esposa, Clara, mi cómplice;

			a mis hijos, Dorian y Mabel, illas.

			A los pobladores de San Pedro de Huancarpata.

			“… a su salvo adoraban al Rayo, en quien representaban y consideraban tres personas, conviene a saber: Llíviac, del Rayo; Ñámoc, la de su padre; Uchu Llíviac, la del hijo, de quien fingen estos indios llachuases tener su origen y procedencia”.

			Rodrigo Hernández Príncipe

			Presentación

			Un mundo plural, dinámico, en el que el ser humano se comunica con los múltiples seres que lo habitan: montañas, aves, cataratas, árboles, lagunas, porque todos están vivos y tienen lenguaje. Un mundo unimismado que se interrelaciona con respecto al espacio en el que estos seres se ubican o se mueven, y en el que el tiempo es un eje conector de las diferentes pachas, ámbitos donde acaecen la memoria y la experiencia del hombre andino.

			En este universo hay seres de poder; son puntos de referencia alrededor de los cuales se tejen los modos de orientación de los hombres, por ejemplo, los códigos éticos, los mecanismos de intercambio y de reciprocidad, los diferentes modos de producción. Junto con la Pachamama, la madre tierra, dadora y nutricia, Mama Rayguana, estos seres de poder son los hirkas, los apus, que, como divinidades polimorfas y en un largo mecanismo de resistencia a no perder la memoria, la comunidad andina los ha ido transformando, adecuando e introduciendo allí, donde el lugar del poder de la representación imponía al poblador quechua otras figuras, sean estos santos, apóstoles o vírgenes.  

			El dios del rayo. De hirka Llamoq a san Pedro de Huancarpata es una espléndida contribución a los estudios sobre cómo el poblador andino vive y construye su realidad. A través de sus planteamientos, nos adentramos en los densos significados de las deidades tutelares de la zona de Áncash, los hirkas y su presencia viva, actuante, en los tiempos contemporáneos; presencia tan notoria en las festividades patronales. Su autor nos demuestra que el hirka no ha perdido su sentido originario, más bien lo ha sumado a las formas y a los significados que imponía la hagiografía cristiana.

			Vidal Guerrero Támara, reconocido investigador ancashino, en este libro se interesa por la racionalidad quechua, examinando sus aspectos relevantes; aspectos que se evidencian, por ejemplo, en las narrativas míticas que como él mismo señala tienen como función organizar “la vida de las comunidades, la cosmovisión, la racionalidad, las relacionalidades y la lógica de su diario acontecer” (p. 16).

			En efecto, las múltiples funciones de los mitos y de las figuras que en ellos aparecen, como Catequil, Libiac Cancharco, entre tantas otras divinidades, permiten la pervivencia de una identidad en la que los dioses no son abstractos ni lejanos: están en el aquí y ahora, en el Kay Pacha, manifestándose en las illas, las pakarinas. Así, se demuestra su presencia (por ejemplo, en las danzas) porque, a diferencia de las divinidades del panteón cristiano, los dioses quechua saben danzar y, cuando lo hacen, como el renovador Huatyacuri del Manuscrito de Huarochirí, el mundo se mueve con ellos.

			Este libro no solo es un estudio de las divinidades de la zona de Conchucos, sino que se concentra también en analizar las estrategias de pervivencia cultural del poblador andino como mecanismos de resistencia al proceso colonial de extirpación de idolatrías. Resultado de estas estrategias son los complejos fenómenos de transculturación que demuestran —y Vidal Guerrero incide en ellos— la continuidad y buena salud de las divinidades quechuas. Por ello, dice con propiedad el autor: “La vigencia de las racionalidades andinas en pleno siglo xxi está presente en el hombre andino que ahora es un sujeto bicultural y que ha logrado insertarse en la vida moderna sin perder su capacidad de reproducir su cultura en contextos urbanos” (p. 33).

			Un aspecto relevante de esta investigación es la convincente demostración que logra Vidal Guerrero sobre el poderoso dios del rayo, el hirka Llamoq, quien termina simbolizado ya no en san Santiago, asociado precisamente al rayo, al trueno, al relámpago, como ocurrió en otras regiones andinas, sino que en la zona de su estudio etnográfico, en San Pedro de Huancarpata, se transforma en san Pedro, entidad que articula al prehispánico Llamoq con el culto a la conocida figura del santoral cristiano.

			Quiero destacar, entre los valiosos aportes de este libro al estudio de las divinidades prehispánicas ancashinas, y sus tránsitos coloniales y poscoloniales, uno en particular: su autor ha combinado el registro y el análisis minucioso de la bibliografía especializada con el también riguroso trabajo de campo. El resultado se instituye como un modelo para los estudiosos de la tradición oral andina y del testimonio quechua.

			Manuel E. Larrú

			Especialista en estudios andinos

			Docente en la UNMSM

			Prólogo

			El libro El dios del rayo. De hirka Llamoq a san Pedro de Huancarpata, escrito por el estudioso Vidal Guerrero Támara, es producto de un esmerado trabajo de campo efectuado en la provincia de Huari (Áncash). En este lugar, de manera específica, comprobó la persistencia de una memoria sorprendente sobre las deidades montañas, que en la región son llamadas hirkas, espíritus tutelares cuyas historias revelan una cosmovisión tradicional a la que se enlazan ideas sobre el origen de los hombres y de sus respectivos pueblos, así como sobre la geografía sacralizada del entorno. 

			La labor realizada se relaciona directamente con observaciones y relatos que manifiestan una tradición, sostenida tanto por la oralidad como por la práctica social. Asimismo, hasta donde se advierte, estos recursos no constituyen expresión de conservadurismo y resistencia al cambio, sino una evidencia de la flexibilidad cultural. Esta permite que los pueblos sean capaces de procesar intuitiva y racionalmente las demandas objetivas de la realidad en cada tiempo, sin necesariamente renunciar a la propia identidad cultural. Por ello, el esfuerzo comprometido en este libro es una contribución a la revaloración de nuestro legado social ancestral.

			Hoy, y en buena hora, ya no es posible sostener que los mitos sean producto de invención caprichosa y del vuelo llanamente imaginativo de la mente humana. Está claro que estos relatos responden a la necesidad de construir una imagen comprensible del mundo y de la sociedad, apelando al lenguaje simbólico, que tiene su propia racionalidad, una racionalidad que dentro de estructuras permanentes es capaz de subsumir situaciones nuevas que irrumpen a través del tiempo. De este modo, como lo advierte Mircea Eliade, los mitos de origen prolongan y completan la visión del cosmos con las contingencias que pudieron modificarla, enriquecerla y, eventualmente, empobrecerla. 

			Que las concepciones mitológicas no son estáticas se desprende de la búsqueda y cotejo acucioso efectuado por Vidal Guerrero, quien nos trae noticias sobre antiguas referencias, como la de Hernández Príncipe [1621], y sobre otros textos contemporáneos poco difundidos, entre los cuales destacan los de Márquez Zorrilla (1965), Huertas Asencios (1998), Sánchez Coello (2006), Macedo Salas (2010), Venturoli (2014). Esta labor posibilita articular fragmentos cambiantes de una misma memoria. 

			En el espacio de interés que estudia Vidal Guerrero, destaca justificadamente la Waka Llamoc, que actualmente es referida como el Jirka Llamoc, lugar que se considera habitado por un ancestro epónimo, abuelo deificado por la población originaria de Cajay, valle de Pushka-Huari, una potencia individualizada que posee su mito-historia particular. Considerado padre del rayo, y a veces el rayo mismo o alguna de sus personificaciones, se le vincula a algún tipo de acceso, sea al mundo subterráneo o al cielo, y, fundamentalmente, a la provisión de agua para el sostenimiento humano y de las actividades productivas básicas. 

			Llamoc, Llamog o Llamoq es, por consiguiente, un ancestro que desde tiempos primordiales se constituyó en animador y protector de su gente, así como en principal garante del ciclo productivo agropecuario. Esta deidad regional es, visiblemente, un modelo fundador o etiológico, conforme a la estructura de pensamiento en la cosmovisión andina. 

			Del corpus mitológico reunido, el autor desprende que en los campesinos se manifiesta una relación subterránea entre el hirka Llamoq y san Pedro, visible en sus coincidencias narrativas y parafernalia ritual. La imagen de san Pedro conservada en Huancarpata, que muchas veces habría sufrido intentos de ser sustraída por devotos de pueblos vecinos, se ha establecido como nexo entre los llakwash y los llactas, entre oriundos y advenedizos, fungiendo de intermediario al que se invoca para lograr los dones de la naturaleza y la vida saludable, tal como Llamoc, el cual extendió su prestigio en un amplio espacio regional que incluye a la localidad de Huari. San Pedro posee las llaves del cielo y Llamoq es el mediador tradicional entre mundos. Sobre esto, se nos adelanta la hipótesis de resemantización que soporta el desplazamiento, la sustitución, la superposición y, quizá, el encubrimiento de uno u otro personaje mitológico, fenómeno que este caso particular ilustra de manera convincente. Guerrero Támara dice ignorar las razones de una sustitución fallida de Llamoc por san Santiago, ya que en la hagiografía medieval del cristianismo este santo surca el cielo montado sobre un caballo y azotando a las nubes con su látigo, que los andinos identifican con el rayo. En su lugar, al parecer, operó la sustitución de Llamoq por san Pedro, que, en su rol de mediador, migró hasta el cactus wachuma (planta enteógena de propiedades alucinógenas) como un notable caso de hierofanía. La identificación del portero del cielo con el chamán o pongo (portero también en quechua), así como la planta maestra que abre el espíritu a otros mundos, justifica y explica a la vez por qué san Pedro, y no Santiago, trasmutó su identidad con Llamoq, el mediador tradicional. 

			Existen muchas razones para reconocer la originalidad y relevancia de este libro sobre la memoria y la cultura. Para empezar, se documenta la memoria social en un área regional de explícito interés, señalada como cuna de una muy antigua humanidad: los huari (wari), a quienes se les atribuye hallarse entre los primeros ocupantes del territorio andino. Por otra parte, subyace un enfoque construccionista que contempla la resignificación de elementos presentes en el imaginario colectivo; por lo que el autor del estudio ofrece, junto con un marco conceptual orientador, un recuento del proceso histórico de ruptura y recomposición ocurrido a partir del siglo xvi. Vidal Guerrero lleva adelante su examen de los archivos de la memoria a la luz de la dinámica cultural y los largos procesos de transculturación sobrevenidos con la invasión española. Por ello, encuentra ineludible tratar el impacto de las estrategias de evangelización, cuyas limitaciones motivaron continuas campañas de extirpación de idolatrías en el marco de los concilios limenses. 

			En segundo lugar, me parece apropiado destacar la cuestión metodológica, sorteada con buen resultado a partir de una aproximación etnográfica de base, cuyos materiales fueron sometidos a un análisis simbólico no ortodoxo, en cuanto combinación de criterios antropológicos con otros provenientes de las teorías de la comunicación que inspiran procedimientos de análisis intra, inter y extratextual de las narraciones míticas. Estamos, entonces, ante un desarrollo interesante y, a la vez, provocador, que debe alimentar su discusión más amplia situada en el terreno de las estructuras simbólicas andinas. Guerrero asume que la tradición oral es la depositaria de toda la historia cultural de una nación, siendo muy consciente de las reinterpretaciones acontecidas bajo el peso de relaciones interétnicas prehispánicas y de estrategias sincréticas implementadas en el proceso evangelizador desde la llegada de los españoles, esta vez con el fin de liquidar las creencias y prácticas religiosas de los nativos de América.

			Finalmente, pero no menos importante, es la implicancia significativa de la lectura del libro con respecto a las argumentaciones que se esgrimen desde la teoría, al abordar la evolución de la memoria social, en cuanto al juego dialéctico entre recuerdo y olvido, con todas las oscilaciones de cualquier mirada del pasado que no descuide la realidad del presente y su cauce al futuro. De esta manera, el investigador también transforma la memoria social al formular un nuevo sentido del pasado con la pretensión de acercarlo a la verdad científica, que siempre será relativa. 

			Una mirada contemporánea del pasado conlleva la exigencia de contextualización y, en este sentido, el estudio que se presenta comprende también el marco situacional geoecológico e histórico correspondiente. En este, a juicio del autor, se fueron plasmando “alteridades e isotopías en un todo armónico e interactivo donde las relaciones con los vivos y los muertos, los dioses y los hombres o los animales y los hombres se manifiestan en un espacio sacro y sobresaturado de símbolos” (p. 49). No obstante, queda claro que la tradición oral, constantemente renovada, afronta nuevos riesgos de aniquilación en un presente abarrotado de contradiscursos de orden específicamente religioso, aunque también ideológico en general. 

			La hermenéutica empleada nos conduce por sendas interpretativas racionales, más allá de un saber objetivo y transparente. El análisis cualitativo de los materiales textuales reunidos nos devuelve una imagen transhistórica comprensible de lo que signos y códigos permiten apreciar. No se trata de una llana transcripción de narraciones de arbitraria y libre asimilación, sino de textos que se imbrican en un modelo de entendimiento de la realidad universal construido por los hombres de los Andes, en los que destacan principios de equilibrio, complementariedad, relacionalidad y reciprocidad.

			Los invito a leer un libro no solo atractivo para los intereses intelectuales, sino apasionante para cualquier persona interesada en conocer mejor nuestro pasado y tirar del hilo para ampliar horizontes de comprensión humana.

			Rodolfo Sánchez Garrafa

			Investigador y doctor en Ciencias Sociales

			Exdirector de Investigaciones del Instituto Nacional 

			de Información de Desarrollo (Inide)

			Introducción

			La historia de las sociedades andinas empieza a ser escrita tras la invasión española en el siglo xvi por los famosos cronistas, quienes plasmaron en sus textos una síntesis de esa visión fabulosa renacentista y la alucinante narrativa del pasado andino que se les ofrecía de primera mano, narrada por los propios indígenas. Entonces, el antiguo universo autóctono sagrado se vio violentado en la letra, demonizado, proscrito, atomizado para imponer el cristianismo y mostrar una supuesta supremacía que se ejerció mediante una violencia inenarrable, donde aparece la figura del extirpador de idolatrías, encargado de la persecución implacable a la religión andina. No obstante, esta nunca claudicó. Retrocedió, cedió y se invisibilizó estratégicamente porque las prácticas religiosas andinas se gestaron desde una visión holística y panteísta. Las deidades andinas están en el agua, en el cerro, el aire, el fuego, el río, la laguna, los animales y los hombres. Hay una relacionalidad y complementariedad que no tiene el cristianismo, pero los indígenas iniciaron un sistemático proceso de adaptaciones y transformaciones que convirtieron al panteón andino en una suerte de santos con ponchos, cristos peregrinos por valles andinos, ánimas y diablos que exorcizaron a ese cristianismo agresivo e inflexible que provenía de España.

			Durkheim (1915) señala que la religión es un sistema integrado de creencias y prácticas relativas a lo sagrado y compartidas por una comunidad. Lo que sucedió en los pueblos andinos fue una reinterpretación del catolicismo en favor de la supervivencia de las huacas y los rituales; por lo que no fue, inicialmente, un sistema como alude Durkheim, sino una síntesis o un sincretismo que permitió una transmigración de las deidades andinas a los santos, a los cristos y a toda la parafernalia cristiana. A este fenómeno, Fernando Ortiz, Melville Herskovits y Ángel Rama lo han denominado transculturación, la cual consiste en un proceso de contacto cultural donde dos o más culturas coexisten en situaciones disímiles de supremacía o subordinación. Posteriormente, se plantearon diversas metáforas latinoamericanas, como la hibridez o el mestizaje, que advierten sobre estos procesos de superposición, adición o sustitución de elementos culturales. Sin embargo, a la categoría denominada heterogeneidad por Antonio Cornejo Polar (1994), se la considera como la que mejor explica esas dinámicas. Cornejo sostiene que en ellas existen sistemas culturales que conviven de manera dialéctica e histórica, y que han logrado integrarse al imaginario andino, formando un sistema de totalidad contradictoria.

			Toda sociedad tiene el poder de crear dioses que le permitan superar la finitud y librarse de las fuerzas del mal. Por ello, construye un corpus de saberes y creencias que se complementan con las prácticas cotidianas que revelan, finalmente, que la experiencia de lo sagrado no se queda en lo abstracto o fáctico, sino que se extiende en la memoria oral y la memoria histórica para asegurar su diseminación y supervivencia. De ahí surge la tradición oral y el relato oral, que son las manifestaciones de la narrativa de los pueblos que aseguran perpetuamente su existencia. El relato oral, que fue la base para la labor hermenéutica del presente libro, contiene una fabulosa gama de informaciones relacionadas con las estructuras míticas, políticas, sociales y religiosas. La exégesis ha demostrado que los relatos populares son un continuum de los antiguos relatos andinos que, además de que entretienen, también informan sobre la vida, el origen y la diégesis de los pueblos andinos. Para acercarnos al misterio y a los sentidos que recrean, primero, se partió de la bibliografía sobre narración oral. Y, efectivamente, se encontraron libros del presbítero Santiago Márquez Zorrilla (1965), Auristela Macedo Salas (2010), Rodolfo Sánchez Coello (2006), Silvio Huertas Asencios (1998), entre otros. En el terreno hermenéutico y etnográfico, mención aparte merece el trabajo de Sofía Venturoli (2011), cuyo aporte reflexivo, revelador y profundo sobre la etnografía de los pueblos de Acopalca, Yacya y Huari se constituye en una fuente de consulta obligatoria para los estudios sobre la cultura huarina.

			Durante el trabajo de campo, se entró en contacto in situ con una variedad de relatos narrados por los propios pobladores. En estos se advierte que las montañas, piedras, rocas y curiosas formaciones geográficas tienen su propia historia para los campesinos de la zona. Existen lugares míticos como el Jacabamba, el Yana Qocha, la laguna de Purway, en cuyas profundidades hay oro en porongos y habita una hermosa mujer que muchos testimonian que es María Jiray, quien se precipitó a la laguna por una disputa de terrenos con Juan Huarín. También los relatos recopilados brindan testimonio de pakarinas como el Balcón del Diablo o el Rayán de Puquio, el río Shashal o las especies mágicas del waganku, cuyas flores blanca, púrpura, morada y amarilla fueron sembradas en las cuatro esquinas del parque Vigil de Huari para diseminar la creencia de que cualquier visitante que arribe a estas tierras, si no se queda a vivir con una huarina, se va llorando. Asimismo, hay textos que tratan sobre la fundación de los pueblos, la historia del origen de santos, las anécdotas de hombres upas (tontos), como el famoso José Burro, que con sus ocurrencias animan la vida de los hombres. Leyendas sobre lagos, ánimas, diablos, seres sobrenaturales, manantiales, oquedades, piedras misteriosas, y animales como el zorro, el cóndor y las aves domésticas. 

			Como se puede verificar, en la profusa tradición oral que habita en el imaginario huarino, se mezclan, de manera jocosa, dramática, asombrosa y edificante, el mito con la realidad, la historia con la ficción, el presente con el pasado, el sueño con la vigilia, la grandeza con la carencia, la historia sangrienta con la historia milenaria; todos estructurando cadenas semánticas complejas donde la religiosidad y las racionalidades míticas se constituyen en soportes del imaginario popular.

			Sin embargo, en medio de toda la memoria narrativa, llama la atención que, a diferencia de otras zonas de la región Áncash, en la provincia de Huari se encuentren mayores testimonios de hirkas, cerros tutelares, cuyas historias se conectan directamente con el origen de los hombres y de sus tierras. En los materiales recopilados, hay una abrumadora presencia de estas deidades montañas llamadas también awilus (abuelos), como el Ranra Ucro, Ruru Shaga, Shaywa, Pumawillqa, Llamoq Hirka, cerro Castillo, Romerohirka, Chuncayahirka, cerro Pinkush, Chuspihirka, Ushnu Hirka, apu Ango, apu Wayra, cerro San Cristóbal, Inka Waganan, cerro Ishpag, Hatun Qaqa, cerro Bronce, entre otros. En todas las versiones, los pobladores se refieren de manera implícita a una especie de kamaq (energía) que aún poseen estas montañas sagradas; por lo que, además del temor que suscitan, guardan una especial consideración cuando se trata de apacentar el ganado, realizar sus labores de agricultura, limpiar sus acequias. Incluso, existen relatos que hablan de castigos para aquellos cazadores furtivos que osan depredar la naturaleza.

			En ese contexto, surge el presente estudio, que tiene el objetivo de analizar e interpretar, a partir de fuentes orales y escritas, la narrativa que se ha construido sobre el hirka Llamoq desde tiempos prehispánicos. Para ello, se apeló a la observación participante y se entrevistó mediante la técnica de la bola de nieve a los pobladores del caserío de Huancarpata, en la provincia de Huari (Áncash, Perú). Complementariamente, se revisaron libros, registros e informes sobre la labor de los catequistas y extirpadores, como el famoso sacerdote Rodrigo Hernández Príncipe, quien trabajó por más de diez años en la zona de Conchucos (Áncash) en el siglo xvii. Esta primera intervención y recojo de información se complementó con las visitas a los restos arqueológicos en la cima del cerro Llamoq, y la participación en las festividades de san Pedro de Huancarpata, que se desarrollan el 29 de junio de cada año. Producto de estas primeras actividades, se planteó la hipótesis de que el hirka Llamoq se transmigró en la imagen de san Pedro; es decir, se produjo una síntesis y sustitución que implica que los ritos y las ceremonias religiosas que se ofrecen al santo, subterráneamente, se están dirigiendo al cerro sagrado de la zona. 

			Las investigaciones que se llevaron a cabo están planteadas según el enfoque cualitativo, y los métodos hermenéutico y etnográfico. Asimismo, se fijó didácticamente el contexto cultural, histórico y geográfico que permita deconstruir con mayores elementos de apoyo las estructuras simbólicas de la tradición oral y las manifestaciones culturales de la fiesta patronal, a la vez que se procura deconstruir sus simbologías y sistemas a partir de un diálogo extratextual e intratextual. En esa línea, el libro contiene el deslinde de categorías como la racionalidad andina, los encuentros culturales, las metáforas latinoamericanas, los concilios limenses, la mitología sobre el dios del rayo bajo sus diversas advocaciones hasta alcanzar a delimitar el espacio geográfico y el discurso de la construcción de saberes andinos. El análisis hermenéutico se desarrolla sobre la base de las contribuciones que provienen de la literatura oral o etnoliteratura, la etnografía, la etnología, el folklore, la etnohistoria, la lingüística y la arqueología. 

			Posteriormente, se desarrolla el análisis e interpretación de las diversas versiones e intertextos sobre el hirka Llamoq que provienen de la tradición oral y que nos remiten a los discursos míticos que se conectan con las antiguas poblaciones andinas prehispánicas que habitaron la zona de Conchucos, sobre sus relaciones económicas, sociales y religiosas, y los ritos y prácticas que superviven, formando metáforas heterogéneas en pleno siglo xxi. El libro culmina estableciendo ciertas precisiones sobre la tipología de la investigación, así como señalando algunas rutas para los investigadores que deseen adentrarse en la maravillosa y sorprendente cultura de los habitantes de la zona de Conchucos en la región Áncash (Perú).  

			Gráfico N° 1 Mapa de la zona de Conchucos donde se ubica la provincia de Huari
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			Fuente: Entre quebradas y montañas: una historia regional de Conchucos, siglos xvi-xx, por Miguel León Gómez, 2018, Lima: State University of New York at Oneonta. 

			Capítulo I. 

Racionalidades andinas

			1.1 Cosmovisión quechua

			Según Enríquez (2005) y Amat (2016), la cosmovisión andina quechua es la manera particular de interpretar, concebir y ver la realidad, la vida, el mundo, el tiempo y el espacio que ha construido históricamente el poblador originario quechua que vive en la ecorregión andina. Esta forma particular de ver el mundo es producto de un dinámico diálogo intercultural entre los pueblos, y que se ha enriquecido con la flora, la fauna, la tierra y la atmósfera que han sustentado la vitalidad de las etnias, así como garantizado la pervivencia de sus culturas. Esta cosmovisión se manifiesta en la vida cotidiana, sus creencias y valores; pero fundamentalmente en los mitos cosmogónicos creados por los pueblos andinos donde la Pachamama, madre tierra, y Pachakamaq, animador del mundo, son la base de la existencia del nuna, hombre andino. 

			El término pacha no es tan sencillo como se suele asimilar. Usualmente se le adjudica el significado de tierra. Para Estermann (1998), significa el universo ordenado en categorías de tiempo, pero no como mero concepto físico o astronómico. Pacha es el cosmos integral, la realidad cósmica integral que comprende el tiempo, el espacio, la vida y el destino. Esta característica hace que sea cíclico, es como un ser vivo cuyo movimiento y desarrollo es constante. De este modo, permite que el movimiento no sea un simple desplazamiento, sino que en ese movimiento está la dinámica de su renovación. En el mundo andino, la voz pacha alude al universo espacio temporal, al espacio físico y al tiempo mítico de las sociedades. La noción de cosmovisión andina se asienta sobre la totalidad y la eternidad que emergen de la palabra pacha. Es una unidad de tiempo que insufla de vida y catástrofe como parte de su dinámica y dialéctica. Se organiza en el imaginario andino como una rotación perpetua, cíclica y productiva. No está reducida a una simple vitalidad o energía presente en la naturaleza, sino que se organiza en torno a principios y leyes que trascienden a los eventos sociales o fenómenos naturales que se suscitan en sus espacios. La Pachamama es la madre tierra, el espacio físico donde se juega la suerte del universo a través de la armonía entre los seres vivos, así como respetando el diálogo, la convivencia y la comunicación que garanticen el equilibrio en la ecorregión andina. Entonces, la Pachamama es la fuerza con que se mueve el mundo material; mientras que Pachakamaq, la fuerza espiritual, el mundo invisible, pero dotado de energía que se manifiesta en los modos de pensar y sentir del poblador andino. Así, la primera expresa su energía en las zonas ecológicas, los manantiales, las oquedades, los ríos y lagos, los hirkas y las huacas; por su parte, la segunda se expresa en las creencias cotidianas, la moral, la ética, los relatos, los poemas, las festividades, las danzas y la vida religiosa. 

			El cosmos está organizado en un eje vertical donde se ubican las tres fuerzas vitales en el mundo andino: el Kay Pacha (mundo de aquí), el Hanan Pacha (mundo de arriba) y el Ukhu Pacha (mundo de abajo). Existe una interrelación entre todos los elementos de la noción de pacha que se caracteriza por la reciprocidad, la relacionalidad y la complementariedad que, cuando se infringen, se producen las primeras condiciones para el avistamiento del Pachacuti, el mundo al revés, que terminará con la implementación de un nuevo ciclo. 

			La reciprocidad implica que, cuando se produce una acción, debe corresponderle otra acción complementaria. Es decir, la reproducción del ganado, la cosecha, la abundancia de agua y la productividad hasta la prosperidad del hombre son el resultado de la generosidad de las deidades, las cuales exigen una reciprocidad mediante los ritos, pagos o gestos de agradecimiento. De no realizarse, el castigo se traduciría en grandes desastres y toda suerte de penurias que recaerían sobre los pueblos. Este aspecto es fundamental, ya que en diversos mitos y leyendas, como la Sulla Wayta, el Amaru o la Pitsana María1, los castigos se deben al rompimiento de este principio clave en la cosmovisión quechua.

			Por otro lado, la relacionalidad parte del concepto de la totalidad en el universo andino, donde la visión cósmica tripartita está igual de vinculada como el hombre con otros hombres, con los animales, los dioses, las plantas y el cosmos en su integridad. Es inadmisible para el poblador andino imaginarse autónomo, independiente y capaz de generar su propio sustento, independientemente de las otras personas, de la naturaleza, y hasta de sus plantas y animales. Por ello, considera que habitar fuera de su comunidad es una especie de pena de muerte. Al mismo estilo del carnaval bajtiniano, cuando el hombre andino celebra, trabaja o venera, todo está en relación y sin jerarquías ni menosprecios. En la plaza o en la chacra, en la casa o en el centro ceremonial, conviven sus dioses, sus animales, sus difuntos, sus plantas en una constante relacionalidad. 

			Sin embargo, esa reciprocidad y relacionalidad no es completa sin la complementariedad, o mejor, para que esta ocurra, es necesario que las cosas se relacionen y exista reciprocidad. Entonces, lo masculino con lo femenino, la noche con el día, lo de arriba con lo de abajo, la muerte con la vida, el fuego con el agua, lo dentro con lo fuera están necesariamente complementados, de tal manera que no existe uno sin el otro; es decir, un yanantin que exige el diálogo entre los contrarios para garantizar su utilidad. Al respecto, Enríquez (2005) enfatiza que

			en el quechua por ejemplo no hay palabra propia para “mal”. Cielo (hanaq pacha) e infierno (uray pacha) son dos complementarios del mundo terrestre (pacha). Supay significa tanto “diablo” como “ángel”, muy parecido al daimonion de Sócrates. Un adulto soltero es considerado incompleto y deficiente por este motivo ni siquiera puede asumir cargos dentro de una comunidad, un hombre sin familiares prácticamente está condenado a muerte.

			En la religiosidad popular el elemento femenino de lo divino juega un papel muy importante; una idea netamente masculina (o neutral) de la divinidad no sería consistente con el principio de complementariedad que también rige para los dioses. Así se explica parcialmente el culto excesivo a la Virgen María (culto mariano) y la veneración todavía muy amplia de la pachamama (p. 99).

			Para el runa andino —como lo prefieren llamar Manrique (1992) y Estermann (1998)—, el Kay Pacha, el mundo de aquí, es el lugar donde se define el futuro de todo lo existente. En esta región se juega la suerte de todo el cosmos que, a través del ritual y de la celebración, se reconstituye y revitaliza permanentemente, así como se mantiene en orden y equilibrio; o, en su defecto, se desordena y desequilibra a causa de las relaciones establecidas en y desde el Kay Pacha. El rayo como deidad y el cóndor como semidiós, mensajero de los dioses, se constituyen en comunicadores o chakanas (puente o nexo) entre el Hanan Pacha (mundo de arriba) y el Kay Pacha (mundo de aquí).

			No obstante, esta suerte que se juega el cosmos se fundamenta en las relaciones de reciprocidad y redistribución efectuadas en el Kay Pacha. Las ceremonias de cultivo, cosecha, reproducción ganadera, así como las campañas bélicas y otras relaciones sociales y económicas, tenían como base a la reciprocidad. Si esta se omitía o se efectuaba sin los cuidados que implicaban los ritos, pagos y tributos, desde el Hanan Pacha, provenía el castigo que se traducía en la destrucción de las generaciones o síntomas que exigían la instauración de una nueva edad, como precisa Pease (1995):

			Así, la gente consideraba que sucesivas edades de hombres finalizaba[n] en [el] caos que los separaba; el inicio de cada nueva edad suponía la destrucción de la generación anterior. Debe considerarse que esta última noción, permanece en la población andina contemporánea, que informa de generaciones anteriores de hombres-edades como ocurre con el informante de Puquio que relató a José María Arguedas el mito de Incarrí: cual será tan lejana distancia [...] La antigua generación anterior a Atahualpa la conocía (p. 98).

			Según Pérez (2011), la reciprocidad no se establece solo a nivel de la relacionalidad con los dioses, sino también se practica en sus relaciones sociales y de trabajo, donde el inca desplegaba una serie de cumplidos para sus curacas, invitados o líderes de las diversas etnias. Esto permitía que hubiera una armonía entre las autoridades, los miembros de los ayllus y la cosmovisión; pero, si se incumplía, se producía el castigo.

			La ruptura de la reciprocidad en el Kay Pacha origina el sufrimiento del runa tanto en este espacio como el Ukhu Pacha a través de la figura de los condenados. Por ejemplo, el jarjacha es un condenado en vida que vaga errante por el Kay Pacha hasta que muere; y una vez fallecido, con el mismo rol vaga por el Ukhu Pacha. Los condenados, en general, para subsanar la ruptura de la reciprocidad deberán buscar el modo de cumplir la prestación de servicios con los runas y con los dioses. Castigados por Wiracocha, están condenados en cuerpo y en alma a vagar por interminables lugares, ya que no son admitidos en los sitios a los cuales van destinados. Su fin es conseguir la salvación y ascender el Hanan Pacha. La condenación muchas veces se debe al castigo sobrenatural que recae en ciertos runas, ya sea en vida o muerte; esto se debe al incumplimiento de las normas morales, lo que implica a nivel social la no participación en la reciprocidad (Pérez, 2011, p. 124).

			Asimismo, estos principios se practican en el mundo andino considerando el tiempo cíclico, donde los modelos fundadores se producen cada cierto tiempo. Según Mendizábal (2005), cada universo, pacha, contiene en sí su propia destrucción determinada por el tiempo; pacha, que tiene un ciclo correspondiente a huq intiq wata (un año / una vuelta de sol). De esta manera, el universo se destruye porque se ha cumplido su tiempo o ciclo predeterminado, pero el nuevo universo es una realidad superior a la anterior. Mendizábal afirma que el universo primigenio es destruido por la aparición del sol, Pacha Kuti, que genera al actual universo con luz y fuego.

			Sobre la concepción cíclica del universo andino, es lógico pensar en ese tipo de organización por el carácter agrícola (las fases de la luna, la siembra y la cosecha; los tipos de cultivo; las características de los terrenos y del agua; las estaciones, etcétera) y los cambios de temperatura de los pisos ecológicos que propiciaron los tipos de sembrío de las diversas variedades de productos agrícolas. Este aspecto también definió la religión y el modo de pensamiento filosófico que tiene el hombre andino.

			Entonces, la concepción del mundo andino se divide en tres espacios cosmogónicos: el Hanan Pacha, el Kay Pacha y el Ukhu Pacha2. En el primero, según Pérez (2011), se encuentran las divinidades celestes como el Inti (sol), la Quilla (luna), las estrellas, el trueno, el Illapa (rayo), el K’uychi (arcoiris), Katequilla (Katatkill, Cataquil, Catequil, Catequilla), Pachakamaq, Libiac, etcétera. Estos dioses suelen adoptar la forma antropomorfa y zoomorfa cuando se comunican con los hombres. Por otro lado, en el segundo espacio, están los espíritus de las montañas, los hombres, los animales, las plantas, los cuerpos celestes como el arcoíris. En tanto que el Ukhu Pacha o “mundo de abajo” está constituido por los cadáveres, las semillas, las entidades que habitan en la oscuridad y logran comunicarse con el Kay Pacha mediante las pakarinas u “ojos del mundo”. Comprenden a los manantiales, los lagos, las cuevas, los cráteres de volcanes, las resquebrajaduras en la superficie terrestre y las caprichosas oquedades que permitieron la emergencia de la vida en el tiempo pasado. 

			Gráfico N° 2 Vista frontal del hirka Bronce (San Marcos, Huari)3
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			1.2 El mito

			Toda reconstrucción de la imagen del universo de un pueblo nos remite a lo más remoto de las civilizaciones en un tiempo inmemorial, o tal vez en un no-tiempo, donde se ensayaron las primeras explicaciones rudimentarias con gran sentido animista y teológico. Sin duda, los mitos4 que se constituyen en imágenes y pensamientos, representaciones de sentimientos y creencias (Izquierdo Gallo, 1956) pueden viabilizar una reconstrucción semiótica de la cosmovisión de un pueblo, pese a que el ejercicio hermenéutico sea complejo, dado los conflictos de una conciencia significante frente a otra conciencia imaginante difícil de recontextualizar en términos temporales (Barthes, 1985).

			Para Robles Mendoza5, el mito es una narración real y fantasiosa de algún acontecimiento ocurrido en un pasado nebuloso. Indica que el mito sería producto de las sociedades ágrafas y es un arte de narrar acontecimientos preconcebidos, con el propósito de que toda la comunidad internalice y haga suyo el relato como una verdad heredada de los antepasados, donde se patentizan las acciones maravillosas de seres míticos que se desenvuelven en el reino del azar y lo sobrenatural. La estructura de estos mitos organiza la vida de las comunidades, la cosmovisión, las racionalidades, las relacionalidades y la lógica de su diario acontecer. 

			Antes de la aparición de las religiones monoteístas, las cosmovisiones de las sociedades tenían como principio de racionalidad a los acontecimientos míticos y legendarios que explicaban el origen del mundo, los hombres, los animales y las cosas. Cuando se produjeron los inevitables encuentros mediante las guerras, el comercio o los desplazamientos humanos, junto con los hombres viajaron sus ritos, sus dioses, su cultura y sus racionalidades, conforme ha demostrado Lotman al plantear su teoría de las semiósferas6. Precisamente por eso, cuando se pasó al monoteísmo, muchos dioses han convivido con otros, y los ritos han experimentado diversos procesos de superposición, sustitución y adición. Además, han sido cifrados en diversas manifestaciones como la pintura, la literatura, la música o la danza, constituyéndose en complejos entramados cuyos significados hasta ahora son fuentes de investigaciones. 

			Los mitos contienen información antropológica y sociológica sobre la organización política y social, los ritos, las vestimentas, los tipos de sociedad, el modo de producción, la religión, las relaciones, las formas de vinculación entre las parejas, su relación con la flora, los animales, sus sueños, sus esperanzas, el colorido de sus fiestas. En lo que concierne al universo andino quechua7, existe una amplia gama de mitos que han tenido los pueblos y las etnias. Dioses como Katequil, Libiac Cancharco, Vichama, Viracocha, Mama Rayguana o Pachakamaq se han enseñoreado en espacios geográficos donde han adquirido sus características físicas y conductuales. Por ello, han decidido las relaciones sociales, los vínculos afectivos de los hombres, los modos de organizarse económica y religiosamente, y hasta se ha explicado su origen e historia. Cuando los hombres se marchaban a las guerras y a las faenas agrícolas, o se alistaban para efectuar sus ritos a los dioses, los mitos nacían y se diseminaban a través del tiempo y del espacio para revitalizarse con cada encuentro cultural que experimentaban.  

			Los mitos, a su manera, también son un canto al triunfo bélico de una etnia. Por ello, el dios local o regional cobraba vigencia y notoriedad, de tal manera que su prestigio rebasaba las fronteras de su reino para posicionarse en otros espacios geográficos a partir de la memoria histórica y, luego, la memoria mítica. Así, surgieron los dioses mayores y menores, también los regionales, locales y hasta personales materializados en illas (piedras pequeñas), huacas (lugares sagrados), e, incluso, crucifijos, imágenes o cuadros de santos y santas tras la invasión española. Todos ellos surgieron destronando a otros en una sucesión que transformaba a los dioses en gravitantes o marginales en relación directa con el prestigio de la etnia. Los cronistas que se ocupan de historiar la vida de los pueblos indígenas, cuando se refieren a sus orígenes, informan de una sucesión de periodos, edades o fases que han experimentado estas civilizaciones a lo largo de periodos de enfrentamientos de dioses, guerras o destrucciones. Quizá, como afirma Ortiz (1993), se vivía un periodo de posicionamiento de grupos sociales en una antítesis donde es inexorable la destrucción para la imposición, conforme se lee en Dioses y hombres de Huarochirí8 (1966), donde según Ortiz (1993):

			En los tres primeros párrafos del primer capítulo y en el octavo capítulo de la obra de Ávila se narra la sucesión de tres épocas denominadas cada una por un dios propio. La primera fue la del señor de las tinieblas, Yanañamca Tutañamca (era uno de los dioses; su nombre indica oscuridad, noche); el mundo este o de estos dioses fue destruido por Huallallo Carhuincho gracias a su arma primordial, el fuego. Un tercer dios es Pariacaca. Él derrota al dios que le precede y a su orden marcado por el fuego: lo hace utilizando el agua, que es signo de nuestros tiempos. En esta antigua narración, se hace hincapié en el contraste y en las sucesivas destrucciones y triunfo de los dioses y no en sus criaturas (sin embargo, podemos poner que estas reflejan las cualidades de aquellos) (p. 54).

			Es decir, Yanañamca Tutañamca representa a la oscuridad; Huallallo, a la luz; y Pariaqaqa, al día y a la noche, a la vida y a la abundancia a partir de la presencia del agua. La memoria mítica alude a los elementos de la naturaleza (fuego, aire, agua y tierra) y recrea, gracias a los recursos narratológicos como la anacronía y la síntesis, la vasta historia de los habitantes de la región de Huarochirí.   

			Por otro lado, Espinoza (1997) afirma que los mitos y las leyendas de los hechos de los dioses solo reproducían la vida y las acciones de los grupos étnicos. Las guerras entre seres sobrenaturales (verbigracia, Pariaqaqa frente a Huallallo Carhuincho) simbolizan el enfrentamiento de diversos grupos étnicos (yaros/yauyos-huancas), unos invasores y los otros invadidos. De esta manera, a partir de estos mitos, existe la posibilidad de reconstruir la historia de los pueblos estableciendo la cronología de sus etnias. Es decir, el dios vencedor representa a la etnia triunfadora.

			Las invasiones y conquistas —como un proceso natural e inexorable— permitieron los primeros contactos culturales que devinieron en procesos complejos de transculturación y aculturación que, a lo largo de los siglos, han afirmado la presencia perpetua de los dioses tutelares junto con los occidentales, en una heterogeneidad cultural que ha sobrevivido a los tiempos.

			1.3 El mito de los huaris

			A propósito de estos espacios cósmicos, en el Callejón de Huaylas (Áncash), hay un mito paradigmático recogido por Santiago Antúnez de Mayolo y reproducido por Toro Montalvo (1990), denominado El mito de los huaris, que explica el imaginario de la colectividad indígena de esta zona.

			En un principio no existía más que humo y la tierra que se formó de él. Vivían los Huaris en el Uco-Pacha (interior de la tierra) y soplaron las cadenas de los Andes. Los Amarus (serpientes), salieron del seno de la tierra por las resquebrajaduras de los cerros u Orkos (machos), bajo formas de humo, transformándose en gigantes rojos, desnudos y con enormes dientes. Hubo una época de desavenencia entre Urampacha (la tierra) y Janampacha (los cielos) a causa de los Huaris, quienes en un principio vivían en Huaylas, y entonces se partió en dos la gran cadena de los Amarus del Callejón de Huaylas, que antes era una sola; se formó el Callejón de Huaylas, y con la lluvia y la tormenta se llenó de agua, inundando también la tierra de los Huaris, que por tal razón emigraron al Oriente y poblaron los valles de chanin (Chavín) y el Marañón; llegaron hasta Huacrachuco. Pero esos Huaris, hercúleos y poderosos, degeneraron y se convirtieron unos en hombres y otros en animales y plantas, que todos son descendientes de los Huaris, los dioses de las fuerzas de la naturaleza.

			Tan notable concepción cósmica, panteísta, es digna de admiración. La materia se había formado del “humo” (o sea, de los tres elementos primordiales al estado libre) y es aún bajo formas de humo que salen los espíritus de los Huaris del Uco-Pacha y se trasforman en los gigantes rojos y desnudos, con lo que aparece la vida en la Tierra; y de esos gigantes descienden los hombres, animales y plantas que tienen algo de los atributos de los Huaris, inclusive el elemento inteligente que encarna el hombre. La fuerza bruta encarna el felino y he allí por qué los indios de Chavín simbolizaron al Huari por el felino y lo adoraron. Hoy se ve aún a Huari, ya antropomorfizado, en las cabezas humanas con colmillos de felino, esculpidos en las piedras, y cuyo significado profundo se desconoce (p. 87).

			Toledo Quiñones (1996), a propósito de este mito9, ha hallado en las representaciones antropomórficas chavinenses que el hombre está compuesto de los elementos simbólicos de cada uno de los espacios cósmicos andinos: ojos de serpiente (mundo de abajo), dientes de felino (mundo de aquí) y garras de aves (mundo de arriba). Es decir, la cerámica se constituye en otro de los legados culturales que utilizaron los hombres de este primer horizonte para reproducir su cosmovisión.

			Asimismo, Toledo busca una explicación a la desavenencia surgida entre el Hanan Pacha y el Ukhu Pacha, hallando que el responsable fue un habitante que emerge del Ukhu Pacha: Kjakjarrampac, quien roba la luz y el fuego del Hanan Pacha para entregárselo a los hombres.

			En este interesante mito, se advierte que el estado gaseoso (humo), el sólido (cerro y gigantes) y el líquido (inundación) coinciden con el ciclo narrativo de Viracocha, el cual habitó en la oscuridad. Estas semejanzas nos podrían llevar a postular que los huaris estarían configurando la síntesis de la narrativa sobre el dios Viracocha. Betanzos (1968) refiere lo siguiente:

			[Cuando] hizo el cielo y la tierra y que todo lo dejó escuro y que entonces hizo aquella gente que había en el tiempo de la escuridad ya dicha; y que esta gente le hizo cierto deservicio a este Viracocha, y como della estuviese enojado, tornó esta vez postrera y salió como antes había hecho, y a aquella gente primera y a su Señor, en castigo del enojo que le hicieron, hizoles que se tornasen piedra luego (p. 45).

			En el mito que comentamos no solo coincide el hábitat inicial, sino que señala una sucesión de hasta tres generaciones que podría ser producto de la prédica católica o el establecimiento de culturas preincaicas e incaicas: la primera alude a los gigantes rojos; la segunda, la de los huaris “hercúleos y poderosos”, los cuales degeneraron en hombres, animales y plantas, constituyéndose en la tercera generación. Es explícita la referencia a la superposición de espacios. Los huaris vivían inicialmente en el Ukhu Pacha, luego salieron al Kay Pacha para después habitar en el Hanan Pacha.

			A diferencia de otros mitos cosmogónicos donde el caos está presente, en este los dioses tienen la función de ordenadores, donde se vislumbra el estado gaseoso (humo) y que la tierra se formó de esa materia. Solo había vida debajo de la tierra. Esto nos hace pensar en la célula orgánica como portadora de la vida10. Siendo el Ukhu Pacha el germen de la vida, se constituye, además, en el recinto de los muertos. No olvidemos que la vida y la muerte fueron complementarias. Sin embargo, la constante emergencia de la vida del Ukhu Pacha lo transforma en un futuro que va acaeciendo permanentemente a diferencia del Kay Pacha, que es un presente en tránsito al futuro. Ello debido a que hoy la materia está dotada de su camaquen11, después retornará al Kay Pacha para su regreso. El Hanan Pacha, en cambio, es el tiempo de la conclusión, tiempo pasado. Los dioses terminaron su labor ordenadora y solo volverán cuando se produzca un Pachacuti12 que se manifestaría a través de enfermedades, epidemias o hechos funestos en la vida del nuna andino. 

			A propósito de la cosmovisión andina, Manrique Enríquez (1992) sostiene que la imagen tahuantinsuyana era un universo recortado. La idea del cosmos en su dimensión total no se presenta porque en el nivel cualitativo del conocimiento cosmológico y el de las ciencias que lo alimentan no alcanzaba para efectuar, ni siquiera conceptualmente, una imagen de ese cosmos o universo. De ahí que el “ciclo mítico” de Viracocha no se efectúa sobre el caos porque no existió tal hecho de acuerdo con estas versiones.

			Los relatos provenientes de la oralidad, sin duda, revelan la forma de ver, sentir y vivir de las naciones. En el caso peruano, los procesos de acultura y transcultura fueron particulares, pues las resemantizaciones se produjeron como resultado de sustituciones, aditamentos, y superposiciones de elementos autóctonos y foráneos. De esa manera, se ha creado una espectacular gama de simbolizaciones que se pueden percibir en las diferentes prácticas culturales como la danza, el relato popular, la vestimenta y las tradiciones locales que perviven. En todo acto cultural, el hombre del Ande ha demostrado una resistencia cultural frente a la imposición, la violencia y la política de exterminio de la cultura autóctona que impusieron los invasores. 
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