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    EL BANQUETE CON LOS ANCESTROS


    ¿A qué nos remite la noción filosófica de banquete? ¿Quiénes son los invitados y qué se les convida? En la antigüedad clásica europea el banquete ha sido considerado uno de los actos sociales más relevantes en el que los invitados conversaban y debatían sobre asuntos de interés existencial, como la naturaleza del amor. En las sociedades de los Andes del sur se invita a las almas, como se denomina a los muertos, a celebrar un banquete de naturaleza comunitaria. Toda la celebración está atravesada por los valores de lo colectivo y de la reciprocidad.


    Para este encuentro se les convida a las almas alimentos, bebidas, coca, luz de velas, rezos, cantos y música, entre otras ofrendas, anudadas con el afecto y el respeto. Este ritual o costumbre se realiza en Todos Santos, cuando inicia noviembre, y está dirigido a los diversos grupos de muertos: los muertos recientes o almas nuevas, que ocupan un lugar de preferencia; a las almas olvidadas; y a los muertos que tienen condición de ancestros. En la vida cotidiana de las poblaciones surandinas la presencia de los muertos, en tanto alteridades seminales, se intensifica en esta época, se considera que ellos proporcionan bienestar colectivo e individual, aunque también pueden castigar si no se respetan los modos de relación.


    Este libro busca reflexionar cómo son las relaciones de los muertos con lo humano, abordando las nociones de intercambio, depredación, producción, protección y transmisión. Modos cosmopolíticos de convivir que atraviesan la condición humana en la cultura surandina.


     


     


    Mario Vilca. Nació en la puna de Jujuy, Argentina. Es doctor en Filosofía (Universidad de Buenos Aires), magíster en Educación en Valores (Universidad de Barcelona, España), licenciado en Instituciones Educativas (Universidad Católica de Santiago del Estero) y profesor de Filosofía (Instituto de Educación Superior, Jujuy). Es profesor adjunto en las cátedras de Pensamiento y Cultura Andina y de Antropología (Universidad Nacional de Jujuy), también de Filosofía en nivel superior. Ha publicado Espacios, intensidades y saberes en el sur de los Andes (2022) y, en colaboración, Salud y enfermedad: un análisis del pensamiento andino con aporte de diferentes culturas (1999), Lo que cuentan en Humahuaca: en la búsqueda del equilibrio (2000) y Wak’as, diablos y muertos: alteridades significantes en el mundo andino (2016).
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      Nos vamos al otro extremo del código, aquel en que, al cabo de una antropología de la finitud, cabe pensar en la indigencia originaria del sujeto. Más aún, a su fundamental y originaria desconstitución.


      Se trata de la nada del sujeto, frente a la cual lo que se diga de este, de su logos o de su esencia, es todavía prematuro. Y posiblemente falso.


      Rodolfo Kusch, El pozo de América

    

  

  
    INTRODUCCIÓN 
 Por el sendero de la “costumbre” andina


    Los abuelos decían “hay que esperar las almas”. Es la costumbre. Ya va a llegar el día de las almas. Hay que esperar, hay que hacer las ofrendas, hay que hacer chicha, hay que hacer todo. Van a salir allá con sus compañeras, con sus amigos, con sus compadres, comadres, van a venir todos juntos aquí y no van a encontrar nada y los van a dejar soplando.1


     


    Las palabras de doña Gerónima, nacida en la puna de Jujuy, “esperar las almas”, “hacer ofrendas”, “dejar soplando”, parecen señalar a grandes rasgos los modos de relación que los pueblos de sur de los Andes observan con sus ancestros, muertos o almas. Mundos surandinos en que la presencia de los ancestros interviene en todas las esferas de la vida cotidiana puneña, familias y comunidades relacionadas. Quedamos perplejos si no podemos comprender esos mundos de vida en que ella se crio y desenvolvió su existencia; los modos en que se organizaba la vida local, las principales celebraciones religiosas a los santos y las vírgenes, las divinidades tutelares como la “santa tierra”, los cerros, el “rayo Santiago”, los “dueños” de animales no domésticos, los lugares “fieros” o “hambrientos”, los momentos del día considerados “fieros”, sajras o de “mala hora”. Pero también las temporadas frías y cálidas, lluviosas y secas, los tiempos de pariciones de los animales que se criaban y los modos de relación con ellos. Además, nuestra experiencia urbana no nos deja concebir la omnipresencia interpelante del espacio andino que, en cuanto ser vivo, presiona sobre lo humano y los demás seres. Desde la casa, que está viva y se alimenta con sangre animal, hasta los diversos espacios poblados de seres extrahumanos. Allí campean los “antiguos” o ancestros en los cementerios indígenas (chullpas, antiguos, antiabuelos); los ojos de agua que están “hambreados” pueden “tragar al ganado”; los mojones o apachetas de los caminos esperan que el viajero los salude y ofrezca una chaya de alcohol y coca; los cerros que “crían” animales “de la casa” y “del campo”. También hay que tener cuidado de los diablos que, en forma de vientos, pueden arrebatar el ánimu o espíritu y enfermar; asimismo, no se debe entrar a las casas “mochas” o derruidas, pues moran los espíritus de antiguos dueños. Todas estas entidades se consideran dotadas de potencia, de capacidad de desequilibrar anímica y corporalmente y hasta de quitar la vida, por lo que también son convocadas por los especialistas curanderos para recuperar la salud.


    Sentidos, valores, prácticas y concepciones del nacer, vivir y morir tan diferentes de nuestra experiencia moderna y urbana.


    En mi recorrido por los caminos de esta América profunda en tanto un “criado” por la puna, la experiencia de la muerte en los Andes hacía emerger vivencias, sensaciones, pesadillas y alegrías que creía olvidados. Persistía una sensación de que lo humano buscaba afirmarse ante lo inconmensurable de las punas heladas y desiertas, del omnipresente sol que calcina todo lo que sobrevive. Es que el desamparo del paisaje no daba tregua alguna. Y así se hacía patente la necesidad de dialogar con otros, sean plantas, animales o humanos, a fin de conjurar, aunque sea provisoriamente, el “hervidero espantoso” del mundo, al decir del indio Juan de Santa Cruz Pachacuti.


    Esa sensación de desamparo tomaba forma aún más densa cuando fallecía alguien. En los velorios, los pastores hoscos y alejados de la familiaridad cotidiana se reunían espontáneamente, “no es necesario llamar a nadie, todos llegan a la casa”, observaba la abuela Lidia Cussi. Imperativo era acompañar a los deudos, contribuir a alegrar a las almas y a los dolientes, mostrar respeto a los difuntos, a su poder de proteger o de “soplar la suerte”. Experimentaba lo humano en su honda fragilidad en los cánticos angustiados de los interminables rosarios en las casas de campo o en la capilla del pueblito. Esos cantos lastimeros se incrustaban hondo en la piel y volvían a vibrar por dentro en momentos de despedida del muerto, cuando se bailaba llorando. Esos lamentos que parecían preguntar por lo que ampara ¿Maipin canqui?, ¿Dónde estás?, en el lenguaje de mugidos roncos de cornetas en el patio oscuro de la capilla tocadas por algún feligrés embriagado o en el sobresalto de las bombas estruendosas que asustan al viento del altiplano que se llevaba las plegarias de los dolientes, los pedidos y ruegos a las almas nuevas; a la mama pacha por agua, por salud, por los estudios de los jóvenes de la ciudad, por la parición de las llamas, vacas u ovejas.


    Estas vivencias han configurado en mi persona un mundo de valores y sentidos de lo humano hondamente vitales; vivencias espiritualmente necesarias para conjurar el espanto de estar nomás, allí en esos espacios andinos donde la vida se abre paso sin permitir preguntas ni mostrar claridades.


    Es que el experimentar la vida/muerte en el altiplano y después en la ciudad moderna me ha llevado a la necesidad de mostrar la experiencia límite de la muerte, definitoria para un moderno, pero provisoria para un indígena, como una forma de volver a situar lo humano en sus relaciones con pacha, entendida como lo absoluto que confiere sentidos al “nomás que vivir”. En este sentido, ese experimentar el otro lado de América, el lado invisible o “desierto”, esos registros inaudibles que se sustraen a la indagación racional, ayudaba a conferir sentidos y a sospechar que podemos sopesar mejor la luz a partir de experimentar la oscuridad. Ello nos acercaba a vivenciar el sentido de la finitud en el altiplano andino poniendo entre paréntesis la idea urbana de la muerte en cuanto “sinsentido” y “nada”.


    Con la finalidad de constituir un tejido de sentidos sobre la muerte en el sur de los Andes tendremos que acuñar algunas herramientas conceptuales que nos permitan abordar la relación humanos-ancestros a fin de acercarnos a una comprensión más cercana de este modo de estar conviviendo con el mundo.


    La relación humano-ancestros se nos da de modo más intenso en el tiempo ritual denominado “Todosantos”, que se celebra el 1 y 2 de noviembre, tiempo de inicios de lluvias del calendario climático, productivo y ritual del sur de los Andes.


    En la “costumbre” andina esta celebración tiene variadas denominaciones: “vuelta de las almas”, “llegada de las almas”, “venida de almitas”, “bajada de almas”, “espera de los difuntitos”, entre otras expresiones. Es así como el término “costumbre” parece remitir a alguna totalidad o fundamento de una acción cotidiana o un ritual. Cuando un visitante pregunta a un lugareño por qué causa hace tal o cual ritual, invariablemente recibe como respuesta: “es la costumbre”, “así me han enseñado” o “así acostumbraban los mayores”. Ello nos anota algunas líneas sobre qué eso de “la costumbre”.


    Uno de los elementos de la costumbre parece estar en el modo en que se concibe la temporalidad o la forma del devenir. El cruce de un zorro en el camino, un determinado sueño, la enfermedad de un animal, el lado claro o verdoso en que cae la hoja de coca al ser arrojada dan al andino en qué pensar, con la recurrencia a interpretar el sentido fasto o nefasto de esos –entre otros– escorzos del mundo pacha. Se busca advertir un signo que oriente el resultado de la acción que se quiere encarar, sea tomar una decisión, viajar o no, prevenir un mal, entre otras decisiones. Se busca comprender en qué estado se encuentra el devenir de la “suerte”. Nos parece que hay una intuición del cambio en la forma del kuti o vuelco de las cosas y los estados. Esta lógica parece emerger de la experiencia cotidiana del cambio: del día a la noche, del verano al invierno, de la sequedad a la lluvia, del nacer al morir, de la buena o la mala suerte. A partir de ello se empeña en direccionar las fuerzas o potencias en juego de manera beneficiosa para sí o para la comunidad. Las direcciones pueden clasificarse como equilibrantes y productivas, que hemos denominado “kuti inverso”, o en sentido desequilibrante y depredatorio, que hemos llamado “kuti reverso” (Vilca, 2022b). En otros términos, kuti se utiliza tanto para revertir un estado de desequilibrio individual o social, propiciando lo fasto, como por ejemplo recuperar el ánimu para sanar individual o grupalmente, y también puede instrumentalizarse para efectuar lo nefasto o “daño”, en un movimiento de carácter depredatorio (ibíd.). En el aspecto temporal la expresión “un futuro en la espalda y un pasado ante la vista” (Rivera Cusicanqui, 2016) no debe leerse enfocando al contenido de la historia andina, sino a la “forma” del devenir histórico que es la del “vuelco”: podemos advertir la forma de lo que vendrá porque sabemos que el kuti acecha a la vuelta del tiempo presente.


    Otro elemento de la “costumbre” es la palabra hablada, narración o relato oral. Las historias orales del mundo de la vida andino no constituyen, como para la historiografía clásica, relatos sobre el pasado, o “retazos” que luego permitirían reconstruir una historia totalizante. Por el contrario, las historias orales son relatos actuales del pasado. Esto nos permite acercarnos a los modos de categorizar los tiempos, espacios y alteridades que interpelan el mundo de la vida andino. El relato andino distingue muy bien el pasado vivido del pasado relatado. Para el aymara, jamurqa es la expresión que corresponde a “él ha venido, lo he visto”; mientras que jamusqa, nin significa “él habría venido, dice” (Nicolas, 2005b: 69). Esta expresión quiere comunicar que el sujeto relatante no ha experimentado personalmente la situación, por eso agrega “dicen” (nin), lo cual señala que su relato es una solo una versión. En las ocasiones en que alguien relata una historia hay una regla implícita que obliga al relator a especificar si la ha experimentado personalmente o se la han contado. Así el grupo de escuchas establece una vigilancia epistémica de modo tal que sus miembros se sienten “autorizados” a corregir la expresión si no efectúa esa distinción. Asimismo, los relatos orales andinos no se ordenan sobre una linealidad temporal, sino que refieren a múltiples temporalidades (ibíd.: 73) que vienen a cuestionar la historicidad en sentido moderno, tal como se verá en el momento en que se reúnen humanos y almas en el “banquete” a los ancestros.


    Hemos abordado solamente dos aspectos de la “costumbre” andina, tal como es la regla del “vuelco” o kuti y la regla de diferenciar lo experimentado de lo escuchado. Ello nos permitirá comprender el sentido de la “vuelta” de las almas y nos orientará en la interpretación de las conversaciones que hemos sostenido con los pobladores del altiplano. De ahí que tomaremos el término “costumbre” como un ethos cultural o como un camino (thaki, en aymara) cuyos elementos, tales como la conversación con la gente que celebra este ritual en el altiplano, nos ayudarán en nuestra indagación a acercarnos a la compresión relacional de lo humano en América; es decir, acercarnos a los sentidos de la relación de lo humano con los “otros” cuasi humanos o ancestros; por lo que se nos muestra imprescindible considerar la concepción de “mundo” (pacha) dentro de la cual nos orientaremos espacio-temporalmente. En anteriores investigaciones, hemos propuesto la noción de espacio en tanto alteridad interpelante (anfitrión, comensal e interlocutor) (Vilca, 2009a). La temporalidad andina, muy diferente del modo lineal e historizante moderno, se nos muestra también central al momento de trabajar la relación humano-ancestros, por lo que podremos encararla desde sus dimensiones climáticas, productivas y rituales.


    De ancestros a diablos: un poco de historia


    La celebración de los difuntos y la importancia de los ancestros en la vida económica y sociocultural de los andinos (en lo que actualmente es Bolivia, Perú, Ecuador, norte de Chile y de Argentina) ha sido ampliamente documentada por los cronistas desde los inicios de la conquista. Su persistencia ha sido motivo de constante preocupación para la Iglesia católica en la colonia, ya que ha constituido una de las celebraciones en donde la constelación de valores indígenas ha persistido. Las culturas indígenas andinas han sido profundamente afectadas por la acción evangelizadora emprendida por la Iglesia católica y la Corona española a partir del siglo XVI. En la base de esta acción se encuentra el proceso de eliminación de las divinidades, de los ancestros, los cultos y especialistas rituales, que la Iglesia llamó “extirpación de idolatrías”. Se propuso la intervención en la vida cotidiana y religiosa de las comunidades, lo que implicó controlar las fiestas, los rituales de producción, las celebraciones a los muertos, registrar nacimientos y muertes, resignificar las fuentes de la creatividad, modificar concepciones de salud y enfermedad, exorcizar entidades que enferman y salvaguardar potencias que curan, entre otros aspectos; se reconfiguraron símbolos, lenguajes y significados, a partir de una persistente y sistemática hermenéutica que legitimó el accionar de la conquista y la colonización. Esta conquista ha desarrollado una textualidad escrita, en tanto “escritos disciplinarios” (Castro Gómez, 2008), que ha buscado constituir al colonizado según los valores y cánones cristianos y europeos, así como construir una imagen de la religión andina en cuanto “culto idolátrico”. Se determinó llamar “idolatría” al complejo de creencias y prácticas espirituales del continente, “nuevo” a los ojos europeos. Ídola significa “imagen”, que es siempre algo derivado, es decir creado, sea por el hombre o por Dios mismo. Se denostaba la adoración a creaciones y no al creador. Esto significaba que los pobladores del nuevo continente habían vivido en la ignorancia y el error. En 1545 el obispo Gerónimo de Loayza ordena en su Instrucción: “Para que en alguna manera se despierten al conocimiento de Dios, platicalles la ceguedad y errores en que han vivido, adorando piedras y otras criaturas o obras de sus manos” (cit. por Berg, 1990: 235). Los supuestos que esta ordenanza contiene, una entre muchas, son los siguientes: los indígenas están dormidos, o no tienen la luz de la razón sobrenatural; han vivido ciegos e ignorantes, hasta ahora. Su espiritualidad se categoriza como “adoración” que remite a creencia pagana, gentilidad, politeísmo. Los objetos de la adoración son “piedras” y son “criaturas” u “obras de sus manos”. Estos objetos-sujetos, sagrados para el indígena, son para Loayza simples creaciones (de Dios o de los hombres), pero no verdaderos dioses, que por lo demás no existen, pues existe
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    3. Pacha: horizonte y dominio1


    En la vida cotidiana y en el calendario ritual productivo de los Andes del sur pacha es término muy utilizado.2 Pacha se nos aparece como un horizonte de sentidos, polisémico, metamórfico y a la vez como un dominio ontológico relacional. Consideramos que este horizonte/dominio está conformado por diversos registros materiales, flujos e intensidades en constante intercambio y transformaciones. Pacha3 es un dominio4 que no se agota en lo espacio temporal, como advierte Arnold (2022), quien cuestiona el uso de pacha de modo univeral y abstracto, alejado de la experiencia y la acción; esto tendrá que ver con el carácter esencialmente “interpelante” de los “lugares” (Vilca, 2009a) y las temporalidades no lineales relacionadas con los ritmos seminales con que se concibe la producción.5


    Pacha incluye bucles6 o regiones ontológicas de afuera/arriba, adentro/abajo y el “aquí”; denominadas en aymara y quechua alax/hanan, manqha/uku o urin y aka/kay, sufijadas con el término pacha, respectivamente7.


    En pacha los diversos existentes parecen relacionarse en una tensión entre mundos interiores y exteriores, los que interpelan al mundo de lo humano, el cual es hospedado y alimentado por Pachamama. En el aymara qurpachaña es alojar, albergar, hospedar y aposentar, según Félix Laime Pairumani (2004). Para el quechua, José Lara (2001) traduce qörpachay como hospedar, y qörpachaj como el que acoge huéspedes; mientras que la expresión qörpachasqa es “viajero hospedado”. Entonces, la expresión “hospedado y alimentado por Pachamama”, se desprende del término corpachar la tierra, que se utiliza para referir al rito de “dar de comer a la tierra” en reciprocidad humana por recibir contención y alimento por parte de ella. Pachamama parece constituir una modalidad interactiva entre los diversos bucles, pues se dice que ella actúa o está presente en una amplia diversidad de manifestaciones en el mundo de “aquí”. Advertiremos que, en su carácter de mediación (taypi/chawpi) se anuncia como tal, pero se sustrae a la definición o a la conceptualización, por lo que aparece en lo fenoménico como cambiante, polimórfica o en constante metamorfosis; generando alteridades vivientes, que, aunque se muestran como ausentes o en estado latente, están presentes; Santa Cruz Pachacuti los nombra como “los ojos. Ymaymana”;8 por lo que rebasa la definición del mundo en tanto materialidad para conformar una realidad multidimensional. De ahí que lo humano aparezca “interpelado” y constituido por los elementos del mundo en tanto existentes, “seres” o extrahumanos.


    La interpelación del mundo-otro ha dado lugar a los ritos celebratorios que se realizan en todo el año climático y productivo. Una de las actividades principales es la de “hospedar”, qorpachay/qurpachaña, como hemos dicho, a los seres extrahumanos poderosos, mediante la presentación de “ofrenda”, “mesa”, “pago”, “pagansia”, “tínka”, “pagos”, “despacho”, “misa”, “sacrificio”, “waxt’a”, entre otros términos surandinos.


    La descripción más antigua de pacha en lengua quechua es la de Domingo de Santo Thomas, que en 1560 publica en Valladolid Gramática o arte de la lengua general de los indios de los reynos del Perú. El dominico consigna que pacha se utiliza para nombrar lugares o espacios de diferente cualidad ontológica; es decir traduce al quechua los espacios de la teología cristiana, cielo, tierra e infierno, con el fin de hacer comprensible a los indios el mensaje cristiano. La salvación se realiza en el mundo de arriba, hanan pacha, el cielo o “celestial cosa”; hananc pachamanta viñasca o hana pachamanta pacarimuc significa “engendrado del cielo”. Para ejemplificar, escribe “yo y tú (que somos cristianos) iremos al cielo a ver a Dios ñoca canguan, christiano caspa, hananc pachaman rissum Diosta ricunganchicpac”. Mientras que la condenación acontece en el espacio de abajo, ucupachaman, “debajo de la tierra” o el infierno. Para denominar “este mundo”, escribe cay pachakta. Ejemplifica con una frase: “Ñuqa, Domingo, Dios hanan pachap kay pacha yachchiqta riqzini –yo, Domingo, conozco a Dios que crio el cielo y la tierra–” (Thomas, 2006 [1560]: 381). La temporalidad también está imbricada en el vocablo pacha. Thomas escribe pacha illarin, “esclarecer el día”; el aurorear o amanecer es pachacacñi, pacarini.gui o yurayacni.gui. Al atardecer se lo nombra como alobreguecer pachacipiani.gui. Los momentos litúrgicos del año, como cuaresma, se traduce cacimitta, cacipacha o tiempo de ayuno (ibíd.). En el ámbito humano, Thomas considera que hay un centro o “punto medio de la persona”, chuyma o corazón; allí confluyen lo material y espiritual, lo afectivo y lo cognitivo, así como las disposiciones de la práctica o voluntad.


    Diego González Holguín (1989 [1608]) registra pacha en su Vocabulario de la lengua quechua de 1608 traduciéndolo como “tiempo suelo lugar”; es decir, lo vincula con dos sentidos: tiempo y espacio. Pacha está asociado a determinadas cualidades o valores y también virtudes o defectos morales. En el autor, el kay pacha es un ámbito intermedio, taypi, que integra el espacio de arriba y el de abajo. El infierno es ucupacha, y zupayhuacin es “la casa de supay o demonio”. En lo humano uccurunanchic es “el hombre interior, o el alma”. Ucupikac o ucun es “lo de adentro”, y ucupi es “en lo interior y en lo hondo”. Así, el término ucu es asociado por un lado a lo “bajo”, “infernal”, pero también a la interioridad y a la vida del alma. Mientras que con la expresión hauarunanchic nombra al “hombre exterior” o el cuerpo. Hauapacha refiere a exterioridad, pero también hace referencia a un corazón claro, no encubierto, claro en su solicitud y sin rodeos. Así, los términos haua y uccu nos remiten al par exterioridad-interioridad, referidos a lo humano. Esto nos interesa especialmente puesto que, en González Holguín, las cualidades del mundo son análogas a las de lo humano. Así, la persona se integra en la conformación de cuerpo y espíritu en el sonco (corazón) o lo interior. El corazón es así la sede del juicio y de la razón, del entendimiento; aunque también contiene las virtudes morales de la prudencia, la valentía y la cordura. El corazón (chuyma/sonqo) constituiría un integrador de mundos opuestos exterior-interior.


    Felipe Guaman Poma de Ayala (1987 [1615]: 49) escribe Nueva crónica y buen gobierno en 1615. En esa obra, pacha está asociado a un wak’a (sagrado), que recibe muchos nombres: “Estos primeros indios llamados Uari Uira Cocha Runa adorabuan a Ticze Uira Cocha [señor fundamental o primario], Caylla Uira Cocha [señor presente], Pacha Camac [creador del universo], Runa Rurac [hacedor del hombre]”. Así, atribuye a Viracocha los calificativos de “fundamental”, “primario, “presente” “creador”, “hacedor”. Como vemos, el autor ofrece la traducción pacha como “universo” y camac como “creación”, lo que significa a Viracocha como creador (“criador”) del pacha o universo. Los espacios en que mora Viracocha parecen ser un misterio; por eso el autor recoge una oración popular entre los indios de su tiempo que clama interrogando y preguntando en qué lugar puede encontránselo:


     


    Pues que estos hazia oración deciendo: “Ticzecaylla y Uiracocha [Señor fundamental presente], ¿maypimcanqui? [¿Dónde estás]?:


    ¿hanacpachapicho [en el lugar superior]?


    ¿caypachapicho [en este mundo]?


    ¿ucopachapicho [en la tierra inferior]?


    ¿cayllapachapicho [en la tierra cercana]?”


    Por eso insiste en que la divinidad escuche su clamor:


    “Cay pacha camac [creador de este universo], runa rurac [hacedor del hombre], ¿maypimcanqui [dónde estás]? ¡oyariuay! [¡Óyeme]!”. (Guamán Poma (1987 [1615]: 50)


     


    Pacha, en tanto fundamento (ticze), parece no tener ubicación o residencia definible. En la concepción cristiana “el lugar superior” o cielo es la residencia de Dios (hanacpachapicho). Tampoco parece estar en “este mundo” (caypachapicho), ni en la “tierra inferior” (ucopachapicho) o infierno. De ahí el implorar angustiado ¿maypimcanqui? (¿dónde estás?). Los lugares cielo, infierno y tierra son nombrados respectivamente hanac pacha, ucopacha y caypacha (Guamán Poma, 1987 [1615]: 50). En cuanto a la temporalidad, el cronista andino introduce el término polisémico pacha para nombrar determinados tiempos y “edades” de los indios. La edad antigua es recogida como naupa pacha [época antigua]; la cuarta “edad” la denomina auca pacha runa; al tiempo en que gobiernan los Incas lo llama ynca pacha [la era de los Inka]. Y al mes que coincide con marzo, en el calendario inca, lo llama pacha pucuy [mes de la maduración de la tierra]; los tiempos agrícolas, “arar la sementera que ellos llaman yapuy pacha [tiempo de arar], sembrar tarpuy pacha [tiempo de sembrar], chacmay pacha [tiempo de barbecho]” (ibíd.: 80).


    Para el ámbito aymara, la más antigua referencia es el Vocabulario de la lengua aymara de Ludovico Bertonio, publicado en 1620. En esta obra el término pacha aparece relacionado con los espacios y tiempos cósmicos del universo andino. “Pacha. Si se pospone a Alakh o a Aca o a Mancca: significa el cielo y la tierra y el infierno” (Bertonio (2007 [1620). Señala tres pacha que dan cuenta del cosmos: cielo (alakhpacha), tierra (acapacha) y abajo (manccapacha). Pacha es totalidad, pacha es “todo o todos”, ejemplificando “Marcapacha: todo el pueblo”, “Taqquepachahaque, todos los hombres y personas”. Y también “Las tres personas juntas en un solo Dios: ‘Dios auqui, Dios yoca, Dios Espíritu Santo’”. Y agrega, “pacha es un término claro para explicar la Trinidad y unidad de Dios” (ibíd.). Pacha también es relacionado con la temporalidad; así, el tiempo antiguo es miccapacha, nayra o hualupacha; mientras que el tiempo de arar la tierra es pacha ccollilui; tiempo de sembrar, pacha sataui; tiempo de guerra, pacha cuti, aucapacha; el tiempo de muchas aguas (diluvio) es thikrasi pacha. Bertonio ejemplifica con una expresión: “Huccapachahutatha: Vendrá a tal tiempo, a tal hora, señalando el sol. + Dios pachancatha: Vivir en tiempo que se conoce el verdadero Dios”.


    Es significativo que la totalidad es para Bertonio pacha. Escribe: “Pacha. Pospuesto significa Todo o todos”. Proporciona ejemplos: “marcapacha; todo el pueblo” y “taquepachahaque; todos los hombres o personas” (Bertonio (2007 [1620]). De ahí es que pacha es un término que relaciona a un fundamento, central para el pensamiento andino (Depaz Toledo, 2015: 41 ss.).


    El ser humano es haquena almapa, chuymani, amjasiñani (alma), es decir, la persona para ser llamada como tal (haque o jaqi) es la que evidencia entendimiento que proviene del alma. Precisa que chuyma es “todo lo perteneciente al estado interior del ánimo, bueno o malo, virtud o vicio”. La facultad de la memoria es amajasitha “acordarse”; para el pensamiento refiere el término amajasiña; para la virtud de la sabiduría o prudencia (como sinónimos) utiliza, respectivamente, amaotta chuymakhtara, con lo cual el saber y la virtud moral se asocian al chuyma. Acá chuyma o corazón está relacionado con el ámbito racional; y la ausencia de esta virtud se denomina chuymauisa o vicio (Depaz Toledo, 2015: 41 ss.).


    En síntesis, en el ámbito quechua y aymara, las regiones de pacha parecen distribuirse en espacios tiempos, de afuera/arriba, de adentro/abajo y de aquí o “el mundo que vivimos”. Está en discusión si estos modos de concebir pacha son coloniales o no. Una diferencia importante con la ontología cristiana consiste en que en esta las regiones ontológicas están compartimentalizadas, “clausuradas”; cielo, infierno y tierra no se relacionan entre sí y se los describe en constante tensión de oposiciones. En la concepción andina las “regiones” o “bucles” ontológicos son concebidos como permeables y comunicables entre sí; como se advierte en diversos momentos celebratorios del calendario anual: los muertos llegan al mundo humano en noviembre trayendo lluvias, en agosto la comunidad “abre” la boca de Pachamama y la corpacha; los diablos “salen” de su mundo en tiempos de carnavales a fin de estimular la alegría y el erotismo entre los humanos, entre otros ejemplos. Al respecto, Frank Salomon (2014) conceptualiza estas aperturas como “pasarelas”, mientras que Joseph Estermann (2013) concibe chakanas, Lucila Bugallo (2014) habla de “bocas” por las que fluyen ofrendas, palabras, intercambios diversos, Pablo Cruz (2016) señala “puertas” o punkus. Lo humano parece replicar la conformación del mundo pacha, exterioridad/interioridad, con un centro (taypi/chawpi) integrador o corazón (chuyma/sonqo). Estas socialidades en interacción se han conceptualizado como “cosmopolíticas” (Stengers, 2014). Aunque para constituirse en tanto red relacional pacha, es condición primaria la porosidad ontológica que muestran sus bucles.


    Los documentos cronísticos señalan que estos pacha estarían habitados por entidades metamórficas, en estado potencial o actual y con determinados poderes con los que lo humano se relaciona durante todo el ciclo anual.


    
      
        1. Una versión más ampliada se encuentra en Vilca (2022a y 2022b).

      


      
        2. Depaz Toledo (2015: 42) piensa que pacha es una noción de gran alcance ontológico, gnoseológico, axiológico, con términos equivalentes en lengua puquina (relacionada con el aymara), aru y quechua.

      


      
        3. Para Estermann (2013), el término pacha está formado por un prefijo y un sufijo (pa y cha, respectivamente). En aymara la raíz pa es el número dos y cha es energía, fuerza o también principio. Esto implicaría que pacha indica una estructura complementaria del universo.

      


      
        4. En tanto “dominio” funge de unificador de diferentes regiones ontológicas o mundos-pacha.

      


      
        5. Cf. Bugallo (2010a), Lema y Pazzarelli (2015), Vilca (2022a).

      


      
        6. M. Quispe (2010).

      


      
        7. M. Ruiz (1999 [1962]); F. Juárez (1995); Kessel (1995); Kusch (1977); Arnold (1988); Harris y Bouysse-Cassagne (1988); Estermann (2006); Allen (2008); D. Toledo (2015), entre otros.

      


      
        8. Los siete ojos de Ymaymana Viracocha (Kusch, 1999 [1962]: 58).
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