ALTERITAS, Revista de Estudios Socioculturales Andino Amazénicos
Afio 9, N° 10, 2020, pags. 207-235
ISSN 2309-9887

REPRESENTACIONES Y FUNCIONES CULTURALES DEL WAMANI ANTAPI-
LLO ENTRE LOS QUECHUAS DEL SUR DE AYACUCHO, FAJARDO, HUALLA

Mario Maldonado Valenzuela
Universidad Nacional de San Cristébal de Huamanga
mario.maldonado@unsch.edu.pe

Recibido: 04/04/2020
Aceptado: 15/05/2020

CoMo CITAR/CITATION

Maldonado, M. (2020). “Representaciones y funciones culturales del wamani Antapillo
entre los quechuas del sur de Ayacucho, Fajardo, Hualla”. Alteritas. Revista de Estudios
Socioculturales Andino Amazénicos (10), 207-235.

Resumen. El trabajo explica las representaciones y funciones culturales del wamani
Antapillo a partir de los mitos quechuas acopiados en sur de Ayacucho. Los mitos re-
producen y reacomodan simbélicamente la representaciéon humana, geografica y zoo-
l6gica del wamani. Este ser espiritual, como parte de sus funciones culturales, articula
sentidos comunitarios de la generosidades, complementariedades y correspondencias
reciprocas en la vida cotidiana de los habitantes que constituyen una comunidad que
comparten estas tradiciones.
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REPRESENTATIONS AND CULTURAL FUNCTIONS OF THE WAMANI ANTAPILLO
AMONG THE QUECHUA OF SOUTHERN AYACUCHO, FAJARDO, HUALLA

Abstract: The work explains the representations and cultural functions of the Antap-
illo wamani from the Quechua myths collected in southern Ayacucho. Myths symboli-
cally reproduce and rearrange the human, geographical, and zoological representation
of the Wamani. This spiritual being, as part of its cultural functions, articulates com-
munity senses of generosities, complementarities and reciprocal correspondences in
the daily life of the inhabitants who constitute a community that shares these tradi-
tions.

Keywords: Wamani. Myth. Representation. Cultural function.

Introduccion

El trabajo expone las representaciones imaginarias y funciones culturales del wamani
Antapillo en la comunidad quechua de Hualla. En el mito, el wamani es representado
con caracteristicas humanas, geograficas y zoolégicas. En la primera aparece como
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“misti-gringo y foraneo”, camina y enamora a las pastoras, cabalga un caballo blanco,
viste con elegancia, recorre su entorno y protege a la flora y fauna. Miticamente apa-
rece como un ser dominante y asimétrico. Entabla relaciones de sentido familiar con
otros wamanis micro y macro regionales. Como humano, Antapillo viaj6 a Lima en mas
de una ocasion para conversar con el representante del gobierno. Asimismo, el
wamani es una montafa objetiva, visible, imponente y majestuoso, considerada por
los pobladores como el cerro mayor (hatun urqu) y también es tayta (padre o sefior),
hermano mayor de Waqgramarca, Hatun Kanrara, Yllawasi, Pikchumarka y Uyllugma en
la cuenca del rio Pampas y menor del Rasuwillka y Qarwarasu. También, puede estar
representado zoolégicamente como un halcén (waman) y un céndor (vultur gryphus).

El trabajo describe también la funcidn cultural de Antapillo que, en términos de
territorio social diacrdnico e histérico, articula a la familia, la integra y genera relacio-
nes armoniosas; sin embargo, puede manifestarse de manera agresiva. Igualmente ar-
ticula a las comunidades cercanas y lejanas. Segun el registro realizado, el wamani
aparece interactuando como un ser que teje redes parentelas como hermano mayor y
menor. Finalmente, Antapillo es autoridad y operador politico fortaleciendo la organi-
zacion sociopolitica comunal. Ademas, el wamani representa a la sallga por estar ubi-
cado en la parte alta del territorio comunal rodeado de otras montanas. De esta forma
es guardian de la fauna, la flora y los recursos minerales. Ante la depredacion e intento
de explorar los recursos por los forasteros, el wamani se opone y lo protege. A los in-
trusos se les parece en los suefios pidiendo el tributo de “cantidades” inalcanzables
como dos tinajas (magmas) de mostaza (metaféricamente cada granito de mostaza es
una persona), en caso contrario, no los permitira el ingreso a sus dominios.

Para este trabajo se ha recurrido a estudios de Arroyo (2008), Taipe (2019),
Fuenzalida (1980), Garcia M. (1998), Valderrama y Escalante (1988) que, entre otros,
han abordado el tema de estos espiritus tutelares en diferentes épocas y espacios, ha-
ciendo una gran contribucidn a los estudios etnograficos andinos.

El estudio fue problematizado cuando escuché decir a algunos académicos uni-
versitarios: “El relato mitico es ficcion, es pensamiento atrasado que no contribuye a
resolver problemas de salud, educacién, hambre y desnutricién”. Sin embargo, dichos
académicos son grandes creyentes catélicos, como que el cristianismo no estara cons-
truido sobre el pensamiento mitico-religioso. Es un error decir que las fiestas, los ritos
y otras expresiones culturales de los pueblos quechuas sean expresiones de un atraso
cultural. Todo lo contrario, desde la antropologia es posible estudiar, comprender y
reflexionar el valor social y cultural de las costumbres y tradiciones que los pueblos
manifiestan en su sentir individual y social.

Mi contribucidn es aclarar la imaginacion y el consumo cultural de las represen-
taciones y funciones culturales del wamani Antapillo en la sociedad rural actual. La
denominacién a la montafia Antapillo es multiple, le refieren como el sefior Antapillo,
Tayta urqu, Hatun urqu, Apu Antapillo y Wamani. Sin embargo, en este articulo utili-
zaré la denominacién de wamani porque la investigaciéon comprende la zona centro-
sur peruano (Huancavelica, Ayacucho y Apurimac) donde los asentados consumen, re-
crean, reproducen y reacomodan a su modo el nombre de manera afectuosa.

Las preguntas que guiaron la investigacion fueron ;cudales son las representacio-
nes del wamani Antapillo entre los quechuas de Hualla? y ;cuales son las funciones
culturales que los huallinos adscriben a Antapillo? Los objetivos fueron, primero, ex-
poner las representaciones que adopta el wamani Antapillo entre los quechuas de

ALTERITAS. Revista de Estudios Socioculturales Andino Amazénicos. Aiio 9, N° 10, 2020 | 208



MARIO MALDONADO VALENZUELA

Hualla y, segundo, explicar las funciones culturales de este espiritu tutelar adscritos
por los huallinos.

La metodologia aplicada fue etnografica e histérica. Por tanto, la informacién fue
sometida a analisis antropoldgico. La informacién fue acopiada en quechua y caste-
llano a través de entrevistas semiestructuradas.

La exposicion esta organizada en dos partes, primera, la representaciéon simbo-
lica del wamani Antapillo donde se describe el contexto inter ecolégico del mito y los
espacios sagrados; la representaciéon humana, geografica y ornitologica del wamani;
segunda, las funciones culturales que cumple Antapillo articulando la relacién eco so-
cial en base a la vida comunitaria, reciproca y solidaria.

1. Antecedentes: Ecologia y sentido religioso de la geografia social en Hualla
1.1. Espacio inter ecoldgico del wamani Antapillo

La comunidad de Hualla esta ubicada en la provincia de Fajardo, Ayacucho, a 171 ki-
lémetros de la capital regional, a una altitud de 3431 m.s.n.m. (llagta) a mas de 4000
msnm es la puna (urqu-sallga) y por debajo de 2700 msnm esta la quebrada (gichwa-
uku). Tiene 3245 habitantes! y esta vinculada con acceso asfaltica (Hualla-Ayacucho),
trocha carrozable por Pampa Galeras-Nazca-Lima (la ultima asfaltado) y trocha ca-
rrozable afirmada Sucre-Pampachiri-Andahuaylas.

Fotografia 1: Comunidad campesina de Hualla rodeada de sembrios de maiz y otros productos
que sustentan la vida comunal (Mario Maldonado, 2017).

El espacio sociocultural de la comunidad est4 relacionado con una topografia va-
riada, diversa y caprichosa entre una zona de pastores y de agricultores. En este esce-
nario, los huallinos del pasado y presente organizaron y contintian criando la vida co-
munitaria con sembrios multiples (maiz, papa, haba, oca, olluco, mashua y hortalizas),

LINEI: Sistema Estadistico Nacional. Ayacucho compendio estadistico 2017. El distrito cuenta con dos co-
munidades campesinas, Hualla y Tiquihua.
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pastoreando animales domésticos (vaca, ovino, cabras, llamas, alpacas, caballos y
otros) y tejiendo toda una dindmica de relaciones y lazos entre los miembros comuna-
les e intercomunales, con clima, agua y tierra que la naturaleza dispone y varia segin
las estaciones del afio (secano-chiraw/lluvioso-puquy). En la puna crian y pastorean
animales porque las condiciones climaticas son apropiadas al existir riachuelos, pu-
quiales, lagunas, pastos naturales, mientras que las lagunas y los riachuelos albergan
truchas. Estas punas fueron abandonadas en las tltimas décadas voluntariamente por
sus descendientes por parecerles no rentables econdmicamente; sin embargo, actual-
mente son aprovechadas por algunas empresas privadas con fines comerciales2.

En la parte central (chawpi) del territorio esta el pueblo (llagta) donde la gente
(runas) vive, siente y experimenta la vida rutinaria, desplazandose activamente a las
partes altas y bajas para acceder a climas diferentes. El pueblo esta acompafiado por
una iglesia catdlica y otras protestantes, la primera simboliza el patrimonio de los san-
tos cristianos, las otras representan a los pentecostales, testigos de Jehova y los nuevos
pactos universales-israelitas. Las fiestas catdlicas tienen su representacion en el fes-
tejo de San Pedro, patrén del pueblo, organizado temporal y espacialmente de manera
voluntaria por algin integrante de los barrios de la comunidad (San Pedro, San Pablo,
San Cristdbal y San Miguel3, mas la asociacion de los Licenciados). Alrededor de la
Unica plaza esta el local comunal, municipal y subprefectural, como también los de sa-
lud, las escuelas y el colegio secundario, mas alla del centro.

En la quebrada (gichwa-uku) crian cuyes y siembran el maiz y tubérculos. En el
valle algunos pobladores emprendieron experiencias productivas, distintas a lo tradi-
cional, con las plantaciones de frutales (paltos, duraznos, por ejemplo).

En la triada ecolédgica los comuneros reproducen sentidos colectivos de convi-
vencia que sintoniza y armoniza la vida cotidiana con musica y el canto, con las fiestas
tradicionales y patronales, con los matrimonios, los rituales del agua y las herranzas
de ganados que mantiene vigente la vida social de habla quechua, con valores y nor-
mas de comportamiento segun la costumbre familiar y comunal.

1.2. Sentido religioso en la geografia social de Hualla

Todas las creencias religiosas conocidas, sean simples o complejas,
presentan una idéntica caracteristica comun: suponen una clasifi-
cacién de las cosas, reales o ideales, que se representan los hom-
bres, en dos clases, en dos géneros opuestos, designados general-
mente por dos términos delimitados que las palabras profano y sa-
grado traducen bastante bien (Durkheim, 1982, pag. 33).

En el territorio histérico de Hualla hay lugares consagrados, animados y “especiales”
donde el poblador les habla a los cerros, a las lagunas, a los sitios arqueolégicos, a las
paqchas (cataratas), a las apachetas, a las cuevas, etc. Quiza prima el sentido de culto
religioso andino, es decir, “no hay que entender por cosas sagradas simplemente esos
seres personales llamados dioses o espiritus; una roca, un arbol, un manantial, una
piedra, un trozo de madera, una vivienda, en una palabra, cualquiera cosa puede ser
sagrada” (Durkheim, 1982, pag. 33). En realidad, son sitios donde el poblador los

2 Corporacion EVA S.A.C. Hualla, Empresa de Servicios Agricolas y Ganaderas, disponible en:
https://www.facebook.com/huallinos.

3 Los nombres de santos cristianos reemplazaron a los cuatro ayllus tradicionales de la comunidad: Kurma,
Sanka, Tucta y Namqa.
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reconoce como lugares consagrados. Pareciera que alli viven los seres espirituales que
representan a los wamanis con caracteristicas humanas, animales o simplemente es
un cerro que cumplen determinadas funciones simbdlicas. En este sentido, los lugares
“especiales” son espacios de culto, de respeto, confianza, temor y que despiertan sen-
timientos y actitudes sagradas. Aun hoy, los pobladores identifican a los cerros por sus
jerarquias y son considerados como mayores y menores. Unos son mas importantes
que otros o simplemente son hermanos situados en la ecologia y de pertenencia socio-
cultural. No todas las montafias son importantes, tampoco son ignoradas, sino que
unas por su majestuosidad espacial son emblematicas, imaginariamente tejido con re-
latos orales que simbolizas las moradas de espiritus o héroes culturales con cualida-
des extraordinarias que caracteriza al wamani principal de la comunidad como tayta
Antapillo* o apu wamani con redes de parentesco con wamanis de mayores jerarquias
como Qarwarazu y Rasuwillka.

En Hualla, algunos wamanis locales adquieren la figura de mujer y otros de varoén.
También las lagunas (quchas) toman caracteristicas femeninas y pueden ser moradas
del amaru y la sirena. Otros lagos son “encantados” como Chinchika y Chiwanqucha
que se comunican por el subsuelo, dicen que esa comunicacion fue comprobada
echando un mate de quinua en Chinchinka y que apareci6é en Chiwanqucha. Ambas la-
gunas son consideradas morada de Amaru que la representan como un toro negro o
gris, cuya presencia anuncia el dafio con truenos y provoca granizo destruyendo la
siembra en proceso de maduracidn. Algunas lagunas son el origen y el fin de ciertas
generaciones humanas. Los pueblos Hualla y Tiquihua comparten estas mitologias®.

Los sitios arqueolégicos son considerados como albergues de los gentiles y, se-
gun la tradicién, estan prohibidos pasar por ellos sin saludar y acercarse sin su licen-
cia. En Hualla indican como tigsi ragaykuna, kurralkuna, machukunapa wasinkuna®, de
ahi la advertencia de los padres a los nifios que deben saludar cuando pasan por esos
lugares. Asimismo, los muertos de los tiempos antiguos, (“gentiles”) pueden proyec-
tarse en los humanos contemporaneos haciéndolos “secar” y torciendo o haciendo
emerger protuberancias en partes de sus cuerpos (Robin citado por Itier, 2013). Todo
lugar arqueoldgico esta tejido por una narrativa oral que explica la ocupaciéon humana
en un pasado lejano y desconocido, como testimonio dejaron vasijas y otros elementos
destruidos al saber su desaparicion. “Dios vino con otro castigo: hizo llover fuego e
hizo salir dos soles. Enterandose de las intenciones de Dios, los gentiles empezaron a
construir unos huecos, a cubrirse en las cuevas para salvarse. Llevando todas sus per-
tenecias, empezaron a protegerse en las cuevas cubriéndose con piedras. Como la llu-
via de fuego no cesaba, todos murieron de hambre, se secaron. Asi dicen que nuestro

4 Antapillo: proviene de dos voces quechua. Anta (cobre en castellano y en quechua Anta). Pillu, guirnalda
de flores. Cuzco (titica pillu). Ayacucho (huaita pillu). Pillu, corona, Ayacucho, Cuzco. Vocabulario Poliglota
incaico, Cuzco, Ayacucho, Junin, Ancash y Ayamara (1905, pags. 246, 278, 502). Para Authorship variously
atributed to: Ludovico Bertnonio, Francisco del Canto, Domingo de Santo Toma4s, Diego Gonzalez Holguin,
Diego de Torres Rubio, and to Alfonso Barcena (1586, pags. 4, 84). Anta: cobre, mina de cobre. Pillu: corona
de indios rolliza, de lana que traen en la cabeza. Para Gonzalez de Holguin; Anta: metal o cobre. Puca anta,
el cobre simple. Cracrusca, o, hichhasca anta, Bronze el metal de las campanas. Pillu: Rodete rollizo de lana,
o de aro de cedaco por llauto (pags. 28, 285).

5 Mito de origen de los pueblos de quechuas de Hualla y Tiquihua en el sur de Ayacucho, (Maldonado, 2019,
pags. 79-109).

6 Como Raqaraqaypata, Milley, Campanayuq, Muyumuyu, Qintilguitarra, Uchkunly, Intihuatana, Cachipata,
Chipiqasa, Amayqa, Sombreruyuq, Muyumuyu entre otras.
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Dios castigé a esos hombres malos, a los gentiles” (Taipe, 2010, pag. 165). En realidad,
los habitantes andinos creen que los espacios arqueolégicos son habitados por seres
espirituales benévolos (cuando piden licencia) y castiga cuando se trastoca sus espa-
cios sin su permiso.

Las paqchas (cataratas) son consideradas albergues de las sirenas. En Hualla el
lugar simbdlico es Pumaqanqa. Un informante me dijo: “Una vez un grupo de jévenes
nos atrevimos entrar por un callejon de dificil acceso y encontramos en una piedra
plana el grabado de la imagen del supay (diablo) con cuerno, ahi estaba sonriendo, al
ver la imagen nos regresamos” (BMB, 78 afios, 2010). Una pobladora dijo: “En Puma-
ganqga observé una mafiana a un danzante de tijeras que habia tendido una soga en
direccion a la paqcha y por ahi caminaba con sonido de arpa, violin y tijeras” (HVS, 72
afios, 2010). También, escuché decir: “El violin, el arpa y las tijeras del danzante son
serenados en las paqchas para armonizar sus melodias en la fiesta patronal de la co-
munidad”.

Los cerros, los ojos del agua, las apachetas y algunos santuarios comparten el
sentido religioso andino/cristiano. No es raro escuchar decir tayta wamani, apu Anta-
pillo, seiior Waqramarka, apu Pisqumarka, San Cristébal, San Isidro labrador, San Mar-
cos vacayuq, Maria Magdalena yakuyuq cuya imagen aparecié en Amayqa y que aun
hoy los pobladores la divisan. Cada lugar adquiere prestigio social y como lugar espe-
cial y esta prohibido ingresar o manipular algunos elementos sin haber pedido la li-
cencia o brindarle la coca, trago y flores como pagu para su aceptacion, caso contrario
la multa es sancionada con enfermedad a la vida humana, animal, dificultades en el
viaje, el zorro (atuq) y algunas aves carrofieras (cdndor, aguila) puede herir o comer
a la crianza.

Por costumbre, las actividades cotidianas deben ser realizadas siempre salu-
dando a los wamanis y santos cristianos. Para P. Duviols: “estamos enfrentados, pues,
auna irreductible dualidad andina, a dos mundos (ecologia, economia, sociedad, ritos,
cosmovision) a la vez opuestos y complementarios” (2016, pag. 127). En realidad, la
ecologia social estd cargada de oposicion dual con sentido complementario y de co-
rrespondencias reciprocas: sagrada/profana, frio/célido, gusto/disgusto, reconoci-
miento/no reconocimiento, aceptado/rechazado, hanan/urin, urqu/ qichwa, etc.

Para algunos investigadores “la sociedad andina fue esencialmente religiosa,
tanto en el periodo precolombino como en el virreinato, y lo continta siendo ain hoy”
(Santillana, 2012, pag. 26). Sin embargo, la sociedad andina colonizada recibié impo-
siciones ideolégicas del cristianismo mesianico en los mitos andinos, por ejemplo, una
montafia es habitada por un “ser” misterioso, foraneo, misti de caracteristica benevo-
lente y violento, también dominante y usurpador. Pero, los habitantes imaginaria-
mente representan y atribuyen funciones culturales al wamani, las mismas que fueron
abordadas, como ya sefialamos, por S. Arroyo, N. Taipe, F. Fuenzalida, J. ]. Garcia y R.
Valderrama y C. Escalante, entre otros.

Como “humano tiene sus propias necesidades como hambre y sed que los cam-
pesinos sacian con los pagapus u ofrendas; necesitan divertirse y hacen purikuy (pa-
seos) con tinyas y lungur y sefialan a sus animales (por eso los campesinos imitan la
fiesta y la herranza); tienen necesidad de reproducirse y seducen a mujeres y hombres
jovenes, quieren afecto y respeto, tienen sus propias jerarquias como wamanis regio-
nales, interétnico, étnicos y locales; interactian solidariamente o entablan relaciones
de conflictos y unos son pacificos mientras que otros son violentos y hasta tienen
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caracteristicas de guerrero” (Taipe, 2019). En realidad, el wamani adopté distintas
formas de sentir y percibir, por un lado, una ideologia favorable para la cultura domi-
nante, considerando a los mitos andinos/cristiano como una forma de control social.
Asimismo, en los actuales contextos quedd grabado esta praxis sociocultural en la
mente de los habitantes andinos quienes siguen consumiéndola.

Fotografia 2: Wamani Antapillo, enamorador y novio de mamaUylluqma, e la comunidad de
Hualla (Emilio Maldonado, 2019).

2. Representacion del wamani Antapillo

La teoria de las representaciones sociales da prioridad a la praxis y
a las interacciones cotidianas o rutinarias asociadas a formas de
concebir lo real, que sirve a su vez como el sustento de la accién y la
existencia. Mientras, las teorias de lo imaginario enfatizan en la ca-
pacidad creativa de la imaginacién, la que no solamente se vincula
a la ficcion o al arte sino a todas las actividades del quehacer hu-
mano, incluida la ciencia y la construccién de la realidad (Vergara,
2001, pag. 15).

Las representaciones sociales son los constructos imaginados de la realidad asociada
al espacio social y el entorno natural. El wamani adopta, primero, una representacion
humana, como misti, con caracteristicas judeocristianas, a la imagen y semejanza de
un ser humano, segundo, otra representacion geografica (como la montaiia fisica) que
liminalmente conecta al mundo superficial (hawa pacha) y con el mundo sideral (ha-
nan pacha) y, tercero, adopta también la representaciéon zoolégico-ornitologica aso-
ciada con el halcon (waman) y el cédndor (kuntur).

2.1. Representacion humana del wamani Antapillo

El wamani Antapillo representa simbolicamente a un “humano”, miticamente aparece
como un demiurgo de caracteristica foraneo como “misti” o “gringo” que trasciende en
la vida comunal tejiendo amorios, historias, hazafas, episodio, triunfos, derrotas de

213 | ALTERITAS. Revista de Estudios Socioculturales Andino Amazénicos. Aiio 9, N° 10, 2020



REPRESENTACIONES Y FUNCIONES CULTURALES DEL WAMANI ANTAPILLO
ENTRE LOS QUECHUAS DEL SUR DE AYACUCHO, FAJARDO, HUALLA

un héroe cultural. La relacién de un misti, gringo, estaria asociado a un foraneo de ca-
racteristica espafiol dominante que, en la actualidad, ain denominan wiraquchas a los
foraneos, “termino aculturado que designaba a los espafioles, Huiracocha, la deidad
surefia asimilada por los incas y/o los espafioles a los demas héroes culturales andi-
nos, probablemente con fines de dominacién espiritual” (Taylor, 2008, pag. 19). En
este sentido el cerro Antapillo fue humanizado como un ser espiritual, en términos de
Duviols “de disfraz cristiano que lo pusieron los misioneros y los cronistas” (2016, pag.
23). En realidad, el mito fue grabado en la mente de los asentados y reproducidos al
lado de la evangelizacién cristiana usando la figura fisica y espiritual de un sefior po-
deroso y apu con acciones sociales dominantes que construyeron sentidos de poder
absoluto en la mente de los andinos. Con naturalidad, el wamani en el periodo colonial
adoptd la imagen de un ser espiritual todopoderoso; es decir, de una relaciéon eco-
social del andino paso a una relacién santoral cristiana. Las caracteristicas de la repre-
sentacion cultural del wamani son multiples, segun el contexto cultural donde se pro-
duce, reproduce y se consume esta tradicién, en unos son de representaciéon humana
(anciano, pastor de cabras, misti-hombre blanco que cabalga un caballo blanco), como
la imagen del santo patrén “Santiago Apdstol de Tiquihua” (comunidad del distrito de
Hualla), también, es un viajero visitante, arriero, unos de vestimenta harapienta y
otros vestidos de oro y plata, vive en su palacio. En efecto, es un hombre pobre y rico
que enamora y rapta mujeres y quiza ;aparece como un usurpador colonial que los
naturales mentalizaron como un ser todopoderoso?

Por otro lado, en la concepcién de los huallinos el misti/gringo se convirtié en
apu wamani que vive como un ente social misterioso y emblematico en la ecologia so-
ciocultural. Imaginariamente, emerge un sefor elegante distinto a los aldeanos, es un
apu poderoso e imponente, ocupa la figura varonil (qari-urqu), seduce y rapta a las
mujeres. Los mito-creencias 1 y 2 describen:

Mito-creencia 1: Mi abuela me contd que una sefiora pobre y su hija pequefia, pas-
taba sus animales en las laderas de Antapillo. Y cuando atardeci6 volvieron a casa
dejando las vacas alli. Al dia siguiente como siempre fueron al lugar donde pastaban
y no estaban sus vacas. Preocupada mird a todas partes y no aparecian en ningtn
lugar. Dejando a su nifia de siete afios sentadita en su manta emprendid la biisqueda.
No encontré a los animales. La sorpresa fue cuando regresé no estaba su nifia donde
la dejé y; desesperada, llorando, llamandole por su nombre empezé a correr en la
ladera. Mas alla se top6 con un sefior montado en caballo blanco, con poncho blanco
y una bufanda roja. La sefiora pobre le pregunté: “;Quiza has visto a mi hija?”. El
sefior respondid: “Yo soy el sefior Antapillo y su hija estd en mi poder”, le dijo y pro-
puso a cambio de su hija darle unas cuantas vacas, ademas dijo que su hija la visitaria
de vez en cuando. Y asi fue. Cada vez la nifia iba creciendo y decia que el cerro tiene
todo, es puro oro. Obedeciendo a Antapillo la sefiora retorné al lugar indicado, alli
encontrd las vacas a cambio de su hija” (Hijidia Valenzuela, 68 afios, 2004).

Mito-creencia 2: Dicen que una pastora buenamoza de dieciocho afios de edad can-
taba gachwas, mandaba besos y sonrisas a los magqtikus pastores (...) de las laderas
de Llulluchapata, Wamaqu y Waqramarca, [quienes] disputaban en enamorarla a la
buenamoza. Pero, ella se durmi6 en las cimas del Antapillo. En su suefio escuché so-
nidos: “Ran, ran, rammmm”. Al despertar estuvo sentada dentro de un palacio de oro
brillante. De pronto se acercé un mozo vestido de blanco, con barbas rubias y gran-
des. La cortejé romanticamente y la tomé de la mano, diciendo: “Bella mujer, aqui
vivirads eternamente, seras inmortal y no te faltara nada. Te escogi inspirado en tu
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belleza de tierno sentimiento. Seras mi esposa, de tus padres no debes preocuparte,
pues ellos, viviran en paz, porque los convenceré y en sus suefios diré que estén tran-
quilos y seguros”. El joven de pronto ofrecié comida, bebidas, aretes de oro y anillo
fino. Se sentd al lado de ella y aclam6 un poema: “Mi existencia y mi riqueza tienen
razén de ser, s6lo contigo bella mujer nacida a las sombras del apu San Cristébal (...),
llegaste por el camino a mi palacio, desde ahora habra paz en tu pueblo, las necesi-
dades serdn echadas para siempre. De tanto galanteo ella acepté ser novia del Apu
(Félix Alcdntara, 2012).

En términos de Lopez-Austin, el mito creencia “esta formada, por representacio-
nes; pero también por convicciones, sentimientos, valores, tendencias, habitos, propo-
sitos, preferencias que nos hacen enfrentarnos de manera particular a la naturaleza y
ala sociedad, incluyéndonos nosotros mismos, como individuos, en una introspeccién
que no puede menos que ubicarnos como sociales y naturales” (2003, pag. 112).

En el mito creencia, los huallinos, por su lado, conciben al cerro protector de su
comunidad como representante humano, que cumple funciones de articulador como
autoridad y anciano para unos y para otros como un joven elegante que anda montado
en su caballo blanco y conversa con algunos pobladores en ciertas ocasiones, unas ve-
ces es un viajero que peregrina a Lima para conversar de persona a persona con el
representante del gobierno en defensa de la flora, fauna y minerales.

Por otro lado, la vida cultural del wamani Antapillo en relacién con los comuneros
es asimétrica. El wamani es rico y poderoso, rapta a pastoras a su gusto y a cambio
ofrece a los padres animales (vacas). Es decir ;el valor de la vida se puede equiparar
por el valor de las vacas? Como vemos el dominante es siempre el fordneo
(misti/gringo) con poder, riqueza y mando a la usanza de un usurpador que transita
en la vida sociocultural de los habitantes mostrando su elegancia, patrimonio y poder,
unas veces aparece como un sefior generoso, benevolente y también violento y enga-
fiador. El héroe cultural a la mujer raptada periédicamente limita visitar a sus padres
y a cambio de ella, habra paz en la comunidad.

En realidad, la aceptacién de la madre de la nifia, los ofrecimientos en vacunos se
inscriben dentro del intercambio desigual, es como un chantaje de deuda y servidum-
bre ;Quién vale mas, la vaca o la hija? Me recuerda el pasaje biblico donde el sefior de
las barbas blancas pide sacrificar a Abraham su tnico hijo (Isaac). Antapillo en la reali-
dad objetiva es un cerro, segun el mito actia como humano y entabla relaciones socia-
les desiguales con el comun runa logrando beneficios negociados a su favor. Asimismo,
el mito retrata una forma de control social, para que las mamas siempre recuerden “no
dejar a sus hijas solas”. Entonces, parece que el sefior de caballo blanco de barbas ru-
bias no seria el apu Antapillo, sino el extrafio abusador que vivia y se aduefiaba terri-
torios de la montaiia.

El Apu Antapillo es toda la montaia, con su cualidad de cerro y hombre, pero que
escucha y habla. En este episodio estad presente la actitud y comportamiento humano,
provoca un encuentro desigual, existe el didlogo, negociacion y acuerdos entre el es-
piritu tutelar y la madre aludida, necesitamos saber ; por qué habria sucedido el rapto,
como vivian antes del rapto? Las interrogantes quedan ahi, por ahora.

Otra forma imaginada de la caracteristica humana del wamani Antapillo esta en
la interpretaciéon de su aspecto fisico de la montaia. El sefior Antapillo se ubica al lado
de la planicie Llulluchapata, ahi esta imponente, observando el entorno social y natu-
ral, por ejemplo, el espacio anterior a la cima del cerro (cuello) es un color rojizo
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(anta-cobre) que los comuneros dicen es su bufanda, el caballo y el poncho blanco o
uqi (plomo) es la roca ploma con escasa vegetacion, mientras que el poncho blanco es
la neblina que siempre esta en las temporadas de lluvia (puquy pacha).

En el mito dos aparece una hermosa pastora no mayor de dieciocho afios de edad,
canta una qachwa de su pueblo para llamar la atencién de los magqtikus pastores de
Llulluchapata, Wamaqu y Waqramarca que disputan para hacerla suya. En este cor-
tejo, ella se qued6 dormida en la cima del cerro Antapillo y cuando escuch6 en sus
suefios el abrir de la puerta, ella se despert6 dentro de un palacio rodeado de oro bri-
llante, al lado de un joven vestido de blanco y barbas rubias quien cortej6 delicada-
mente con voz romantica para que sea su esposa y negociaria con sus padres de ma-
nera armoniosa. Desde luego, vivieron juntos, las contradicciones de pobreza/abun-
dancia, tristeza/ llanto, pérdida/recuperacion, revelacion/suefio, encuentro/distan-
ciamiento, didlogo y compromisos fueron sintonizados por sus cualidades humanas
de valores generosos y benevolentes, trajo paz, armonia y abundancia para la comu-
nidad, como humano enamora y logra su deseo de que él sea el primero en tener la
aceptacién de la doncella,” el interior de la montafa es lugar del discurso amoroso y
conquista, tal como lo haria un joven en la comunidad en etapas de formar pareja con
las mismas practicas y dones/contra dones entre la familia de los novios con pasajes
rituales de armonia, paz y bienestar entre los parientes. No todos los cerros adquieren
las cualidades especiales, pues, unos son considerados sagrados y de menor jerarquia,
pero igual merecen respeto.

En los mitos quechuas, por ejemplo, los pobladores se imaginan la existencia de
un palacio del sefior Antapillo similar al palacio del supremo gobierno, donde reside
el wamani con caracteristicas de una ciudad hermosa, el interior de la montafia sim-
bolicamente dibujado, construida, recreada y reproducida por los habitantes. En reali-
dad, es como la ciudad ideal de Tomas Moro a lo andino, donde no falta nada, lleno de
riqueza y todo es una felicidad y abundancia. Cuentan que la puerta de Antapillo “se
abre durante las estaciones de lluvia, precisamente cuando las nubes la cubren”.

2.2. Representante geografico: Montaiia, Tayta urqu, Hatun urqu

El wamani Antapillo es un elemento geografico natural en los Andes, la particularidad
es su forma imponente, majestuoso y emblematica en la parte alta del pueblo de Hualla
y del micro cuenca Pampas. Es considerado también Tayta urqu: el padre que protege
de ciertas calamidades climaticas, pero también castiga violentamente a los transgre-
sores de las normas de convivencia humana, natural y c6smica. Cuando dicen montana
grandiosa (Hatun urqu) lo hacen por considerarla como el cerro de mayor jerarquia y
con naturalidad adopt6 el respeto y afecto a diferencia de otros wamanis del entorno
comunal con menor rango. Asimismo, creen y lo conciben como un cerro generoso,
protector de los recursos naturales con quien conversan la gente en su vivir diario
como parte de la costumbre, ademas, es poseedor de quri/qullgi (oro/plata), de la vi-
cufia (para el transporte), del zorro (atuq), del agua (yakuyuq) y de otros elementos.

7 Habia una vez una mujer llamada Cahuillaca que también era huaca. Esta Cahuillaca era todavia doncella.
Como era muy hermosa, todos los huacas y huillcas deseaban acostarse con ella. Pero ella siempre los re-
chazaba. Sucedid que esta mujer, que nunca se habia dejado tocar por un hombre, estaba tejiendo debajo de
un licumo. Cuniraya, gracias a su astucia, se convirti6 en pajaro y subi6 al arbol. Como habia alli una ldicuma
madura, introdujo su semen en ella y la hizo caer cerca de la mujer, ella, sin vacilar, muy contenta, se la
comid. Asi qued6 prefiada sin que ningiin hombre hubiera llegado hasta ella (Taylor, 2003, pag. 30).
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Obviamente, el cerro es la naturaleza en conjunto donde vive la fauna, la flora y estan
los recursos minerales. También el hombre andino interactia aprovechando y criando
la vida social a diferencia de los foraneos que intentan explorar solo con fines mercan-
tiles. En este contexto emergieron mitos de sentidos multiples. Para Efigenia Paniagua
(1982) “el wamani vive y su poder es grande. Si él quiere reproducen los animales y
las chacras, porque él quiere estamos bien comidos, sino quiere no hay nada. Sus yllas
pueden venir de noche y ocultar el ganado”. En este caso, la frase “si él quiere”, porta
sentidos de intercambio reciproco y de dones negativas, mas bien es como una ame-
naza de un misti manddn foraneo y de caballo blanco, en vez del tayta urqu o padre

cerro.

Sin embargo, los asentados saludan cordialmente al tayta urqu o Antapillo. Esta
montafia forma parte de su identidad y pertenencia cultural de los comuneros por es-
tar asociado a relatos orales de multiples sentidos. Con naturalidad, esta ahi, obser-
vando imponentemente su entorno inter-ecoldgico, tanto el valle (qgichwa), el pueblo
(llagta) y 1a puna (sallga-urqu).

> S ERPT A\ )
Fotografia 3: Una sefiora observando los bio-indicadores de la naturaleza en la comunidad de
Hualla (Mario Maldonado, 2019).

La figura fisica de la montafia esta en la puna de la comunidad, al lado de la pla-
nicie Llulluchapata, rodeada de otros wamanis menores como Waqramarca, Hatun
Kanrara, Yllawasi, Pikchumarka, Uyllugma entre otros. Desde sus cumbres brotan pu-
quiales formando riachuelos que tributan a rios menores que alimenta al Hatunmayu
0 Pampasmayu. El territorio comunal esta conectado por caminos diversos, del hatun
fian parten ramales que conducen a distintos lugares y estancias de los comuneros,
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estos espacios de la geografia natural tienen nombre toponimico y no hay lugar que
no esté designado. Los lugares referidos pueden ser observados desde el camino. El
caminante atraviesa cerros, pampas, lagunas, manantes, riachuelos, pastos e ichus, ob-
serva aves, vizcachas, lagartijas y otros elementos de la naturaleza. Algunos lugares
son de descanso obligatoria de los viajeros (Samana kuchu, Samana pampa, Samana
qata), para beber agua y chakchar coca, comer el fiambre y si hay un poco de bebida
sorber y brindar con el hatun urqu. Todo esta sintonizado con la crianza de la vida
humana y natural. Por ejemplo, al lado de Antapillo esta el camino (hatun fian) y la
cruz cristiana en el abra rodeada de piedras del santuario andino/cristiano, el lugar es
la salida y entrada al pueblo. Félix Alcantara (2012) dijo: “Cuando uno viaja por la ca-
rretera Hualla-Anoccara, y al llegar a LLulluchapampa se divisa un espacio panora-
mico misterioso. Alli se dividen dos caminos, uno que va por el valle Qinhuamayo a
Viscacha urquy Huanacopampa, y otro camino a Anoccara y Aqokunka; por cualquiera
[lugar] se llega a Kachipata [fuente de sal liquida]”.

También, en el camino los pobladores reconocen y suelen identificar elementos
de la naturaleza, por ejemplo, tomar agiiita del puquial significa relacionarse con la
ecologia natural de multiples sentidos como la agiiita fortalece y vincula con el entorno
o simplemente es parte de su espacio cultural que anima, conecta y sintoniza al hom-
bre con la naturaleza, en términos de Durkheim, “para unos el animismo seria la reli-
gién primitiva de la que el naturismo no seria mas que una forma secundaria y deri-
vada. Para otros, por el contrario, seria el culto a la naturaleza lo que habria estado en
el punto de partida de la evolucion religiosa; el culto de los espiritus no seria mas que
un caso particular suyo” (1982, pag. 44). Ya que, al reconocer el lugar, el hombre,
siente el gusto y disfrutan lo dulce y frio del manante (misky, misky y chiri, chiri yaku-
cha). Es asi que, “se trata (...) de un espacio lleno y repleto de significacion, que existe
y donde es posible existir; un espacio humanizado y hecho real por el tratamiento lin-
giiistico, con el cual es posible ahora tener una relacion real” (Martinez, 1989, pag. 23).
Es decir, cada lugar genera sentidos de respeto, afecto y tratamiento especial, unos le
saludan afectuosamente, y otros levantan la mano que corte la distancia para llegar
prontamente a su destino, son diversas formas de manifestar a la montafa y a los lu-
gares reconocidos por sus cualidades adscritas por el hombre. Jorge Valenzuela
(2018), integrante del Centro Cultural apu Antapillo, dijo: “Antapillo es un cerro (...)
en Hualla, un cerro rico en mineria (...). Antapillo es (...) un cerro representativo del
pueblo de Hualla, por eso llevamos el nombre [del] cerro sagrado”.

Por otro lado, la representacién geografica y limnolégica del wamani esta aso-
ciado con el cerro (urqu) y laguna (qucha). Obviamente, “el wamani es también repre-
sentado como una gran montafia o como una laguna, aunque realmente estas no sean
mas que los habitaculos del espiritu tutelar” (Taipe, 2019).

Es mas, el wamani es “sefior de las montafas. Espiritu benévolo que cuida a los
animales silvestres y prodiga fertilidad a los animales domésticos. Es una deidad pas-
toril y al lado de la Pachamama, son las dos creencias de mayor arraigo y vigorosa
persistencia en la ideologia de los campesinos” (N. Matayoshi citado por Garcia, 1998,

pag. 54).
2.3. Representacion del elemento zoolégico

2.3.1. Wamani / Waman / Halcon
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Los estudios lingiiisticos y etnohistéricos sefialan que “Guaman” es un vocablo polisé-
mico. Como anot6 C. Aranibar, “el componente huaman en topénimos ([ ...] Vilcas hua-
man, [...] Tayacaja huaman no alude al ave rapaz” (citado por Taipe, 2020, pag. 77).
Ademas, “un guaman” es el tramo que un pe6n caminaba en un dia lo que se haria en
siete dias. Entonces entre “Cuzco - Bilcas”, “Bilcas - Taya Caxa”y “Taya Caxa - Anchi
Cocha” hay tres guamanes y entre “Anchi Cocha - Ciudad de Los Reyes” hay medio gua-
man” (Riva Agiiero y Cieza de Ledn citados por Taipe, 2020, pag. 77). Waman (...) es
también una provincia, regiéon de 10,000 ayllu 0 400,00 unidades (Yaranga, 2003, pag.
372).

Pero, el waman que reconocen los pobladores es al halcén andino, que habita en
las altas montafias y también en los valles interandinos. Esta ave representa simboli-
camente al wamani, los comuneros lo consideran como el espiritu del cerro tutelar. En
efecto, escuché y observé a la gente al notar el vuelo de un halcén/waman y al cerni-
calo (falco tinnunculus) lo saludan con alegria y respeto, porque su presencia es sefial
de buena suerte y buen dia. Esta representacion del wamani con el elemento zoolégico
se debe a que ambos conectan lo superficial con lo sideral. Es decir, la representacién
ornitologica, es la asociacion del wamani con el waman. En realidad, “el waman es un
ave sagrada. Augura la buena suerte a los viajeros y protege o anuncia los peligros a
los pastores” (Taipe, 2019). Ademas, en la comunidad de Hualla, algunos pobladores
tienen apellidos de Waman (Huaman) y Wamani (Huamani) quiza sea en reconoci-
miento al espiritu del cerro tutelar desde las épocas prehispanicas como parte de la
identidad cultural. Sin embargo, Huaman/Guaman es: “(...) huaman cuntur hina
pahuac” es el hombre “suelto o ligero” (An6énimo, 1586); “huaman ricracuna” es el
“hombre ligero gran caminador”, “huaman huayralla” es el “ligero, veloz, agil, diligen-
tisimo”, “huaman runa” es “ligero” y “huamanlla” es “ligero en saltar” (Gonzalez Hol-
guin, 1952 [1608]); por dltimo, “huaman ricra runa” refiere al “hombre gran andador”
(Tschudj, citado por Taipe, 2020, pag. 77). En este caso, waman/quaman o los wamanis
fueron reconocidos como espacios territoriales histéricos delimitados por una unidad
politica y, los hombres jévenes que recorrian como mensajeros de la sociedad tawan-
tinsuyana cumpliendo funciones especificas de la regién y el gobierno. Entonces los
apellidos waman y wamani, quiza estuvieron incorporados en Hualla y otros lugares a
“guaman como jornada, segin Gonzalez Holguin (1952 [1608]) y Tschuidi (1853),
“huc huamani” o “huc huaman” equivale a un camino de diez dias” (Taipe N., 2020,
pag. 77).

En este sentido, Vilcas Huaman fue también la unidad politica muy poderoso de
laregion, “una parte de un inmenso territorio de caracter altamente sagrado, que con-
figuré representaciones politicas singulares” (Santillana, 2012, pag. 77). Entonces
“Guaman” junto a “wamani”, significaria una unidad de medida equivalente lo que un
hombre ligero hace en un dia lo que otro normal hace en siete dias.

Finalmente, waman/wamani como categoria espacio y socio temporal ha ido
cambiando de espacio, de unidad politica o provincia a nombres de sentido mucho
mas polisémico. Por ejemplo, en los manuscritos de Huarochiri, Cuniraya Huiracocha
la seguia a distancia a Cahuillaca y preguntaba a los animales con el que se topaba en
el camino, en eso se encontrd con el halcon y le pregunté por Cahuillaca “... el halcon
le aseguro que Cahuillaca andaba todavia muy cerca y que ya casi estaba por alcan-
zarla, Cuniraya le prometio; [al halcon] “Tendras mucha suerte y, cuando comas, pri-
mero almorzaras picaflores y después otros pajaros; el hombre que te mate, hara que
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se llore tu muerte, sacrificAndote unallama, y bailara, poniéndote sobre su cabeza para
que resplandezcas alli” (Taylor, 2008, pag. 26). En los carnavales ayacuchanos se ob-
serva a los integrantes de la comparsa rural llevar plumajes de halcones disecados en
la cabeza de manera imponente en sefial de prestigio, respeto y pertenencia cultural.

2.3.2. Wamani /céndor

El condor simboliza al hatun wamani como quedd constatado cuando participe en un
ritual de pagapu ala Pachamama, organizado por las autoridades comunales de Hualla
alla por el afio 2015. Cuando se efectuaba el ritual, los presentes vimos el vuelo del
condor. Un poblador dijo:

“Los condores vinieron a ver al pueblo”.

La gente levanté la mano, unos para saludarlo, otros para pedirle bendiciones, los
terceros para agradecer al condor. Dijeron

“El apu nos ha visitado. Va ser un buen afio”.

Todos se miraban con alegria y emocién por la visita del ave.
Edgar Chocciia (2015) dijo:

“Nuestros incas practicaban [...] el pago a la tierra y a los cerros; porque ellos viven,
son como nosotros y nosotros somos la criatura de la naturaleza. Cuando las aves
nos visitas, como ven uno vino aqui y el otro pasé de frente al pueblo, cuando el c6n-
dor se dirige por donde sale el sol, va ser buen afio para nuestro pueblo. As{ fue ahora.
Entonces no hay porque preocuparnos. Pero si el condor se dirige hacia donde se
esconde el sol, eso si es tristeza. Ahora estamos viendo el condor se fue en direccién
por donde sale el sol (intipa llugsimunan)”.

Los discursos precedentes nos demuestran que los asistentes al ritual asociaron
al condor con el espiritu de la montafia. Esta asociacién data de tiempos antiguos que
ya fueron registrados por la etnografia. Arguedas, Garcia, Arroyo y otros resaltaron
esta asociacion y la sacralizacion del ave. Una de las razones de dicha asociacion es la
simbologia tanto de la montafia como del ave como articulador del hawa pacha con el
hanan pacha.

La direccidn este del vuelo de los cdndores es indicador de épocas abundantes,
por tanto, felicidad para los runas de Hualla. La direccién oeste del vuelo de las aves
es indicador de épocas de escasez, por tanto, tristeza para los pobladores. En realidad,
estamos ante los indicadores bioldgicos de régimen hidrico. Una direccién indica la
abundancia de lluvias, por tanto, de produccion estable de la actividad agropecuario.
La otra direccidn indica la escasez de lluvias, por tanto, de produccién agropecuaria
escasa.

Entonces, los quechuas de Hualla son conscientes del equilibrio entre ellos, los
seres tutelares y la naturaleza, de ahi su intervencién con ritos de propiciacién que en
el medio se conoce como “pago” o “pagapu” que en otros contextos adopta el nombre
de “pampaku” (porque se entierra las ofrendas”) para agradecer o rogar la presencia
de lluvias.

Por ultimo, el “wamani es un cédndor que es diferente a Dios que no tiene influen-
cia, no se mete en las cosas de los hombres” (Arguedas citado por Garcia, 1998, pag.
57).
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3. Funciones culturales de wamani Antapillo

Llegué ensayar después de escuchar a los pobladores de Hualla que el wamani Anta-
pillo cumple multiples funciones culturales en diferentes ambitos territoriales. Por un
lado, condiciona la praxis social de las familias de los sentidos colectivos, generosos y
reciprocos; también teje relaciones socioculturales entre una y otra zona ecoldgica,
reproduciendo la complementariedad y correspondencias reciprocas. Asimismo, co-
necta identidades étnicas entre pueblos vecinos y lejanos actuando simboélicamente
como autoridad comunal y operador politico. Ademas, es un wamani negociador que
conversa con el presidente de la reptblica en su funcién de proteger la flora, fauna, la
familia y la comunidad.

3.1. Articulador de la unidad familiar y comunal

Como articulador social el wamani Antapillo, por un lado, es el referente cohesionador
de la familia y de la comunidad. En las actividades de la vida cotidiana, los pobladores
manifiestan desde su interioridad sentimientos colectivos por las cualidades y atribu-
tos fisicos y dones del wamani en relacién con la vida humana. Ademas, para el comun
runa es un ser poderoso, viajero, moralizador, seductor, conversa con el presidente de
la republica, sintoniza el buen vivir y como reconocimiento algunas instituciones so-
ciales de la comunidad estampan su identidad con el apu Antapillo®. Sin embargo, esta
légica del mito es esencialmente colonial y cristiano sobre la base del pensamiento
prehispanico los colonizadores organizaron y estamparon la vida de un ser espiritual
misterioso, todopoderoso, ético en la mente de los habitantes que hasta hoy reprodu-
cen y consumen, asociado a la figura del cerro Antapillo quien se manifiesta como un
ser biblico como Abraham, Moisés y Jestus que ensefia el buen vivir y los valores socia-
les que llama la atencidén a los pobladores, al admitir que los cerros, lagunas, rios y
otros elementos naturales tienen vida y entonces ; son los espiritus de la naturaleza
quienes viven dentro de la Pachamama?

Como es natural, el wamani es parte de la identidad comunal y “estad comprendida
por la existencia material o no material de elementos que caracterizan a un ser y lo
diferencian de otros. Estos elementos constituyen el universo simbdlico que comparte
estructural o coyunturalmente un grupo humano para auto reconocerse como tal y,
también diferenciarse de los otros” (Garcia M. J., 2015, pag. 177). Muchas veces, “el
wamani esta relacionado con la fertilidad y la fecundidad humana”, como el wamani
Tambrayku (en Huancavelica), al cual acuden las parejas que no pueden tener hijos y
le piden un vastago, realizando rituales y otorgando ofrendas de coca, aguardiente y
otros elementos (Taipe N., 2019).

3.1.1. Wamani Antapillo y mama Uyllugma

La informacion registrada precisa la relaciéon dual de dos wamanis ubicados en dos
zonas ecoldgicas (hanan/urin) que se articulan y son interdependientes reprodu-
ciendo sentidos familiares en la figura fisica del wamani Antapillo y mama Uyllugma.
Ambos actiian como arquetipos de la praxis social como es ilustrado seguidamente:
Mito-creencia 3: Uyllugma es cerro mujer, casi siempre se envian cosas con el
seflor Antapillo. Mama Uyllugma le envia frutas, el sefior Antapillo le envia dinero

8 Centro Cultural Apu Antapillo Hualla, Fajardo, Ayacucho presente en el concurso del carnaval rural en
Ayacucho, 2019 y 2020.
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(Paniagua, 1982, pag. 82).

Mito-creencia 4: Mama Uyllugma es su novia de Apu Antapillo y ella esta al
frente del rio Pampas, en sus cumbres estan las chacras del inca, ambos se miran frente
a frente. La vicuiiita es su animalito que lleva la carga de oro y plata, se regalan con
Mama Uyllugma. Esta la devuelve frutas del valle. También, el tayta Antapillo como apu
rico y poderoso siempre envia regalos a Mama Uyllugma, pues se observa como las
vicufias bajan por Chimpapampa y se dirigen a Mama Uyllugma ;pues qué harian en
esta zona las vicufias? unas veces bajando y otras veces subiendo” (BMB, 75 afios,
2012).

El mito—creencia 3 refiere la reconstruccion social de una pareja familiar de ca-
racteristica humana, ambos se intercambian regalos (dones/con-tradones) en la eco-
logia local se complementan, se corresponden e intercambian recursos en una oposi-
cién dialéctica de continuidad de la vida, entre el hanay y uku. En realidad, es un inter-
cambio de igual a igual segtn la 16gica andina. Sin embargo, aparece una relacion de-
sigual adaptado al territorio ecolégico donde el rico y poderoso envia oro y la mama
Uyllugma la devuelve a cambio frutas del valle. Por ejemplo, en hanan esta el urqu-
macho (sallga/puna) territorio del wamani Antapillo (masculino) identificado con los
pastoresy el uray o uku es gichwa/valle dominio de mama Uyllugma (mujer) asociado
alaagricultura, en la parte intermedia esta el pueblo (llagta) rodeado de la agricultura
policultivo y nudo de las relaciones complementarias interdependientes. Pero, parece
que los pobladores alto—andinos dominan el valle. Escuché decir a los comuneros que
viven en el pueblo y con estancias de ganado en la puna referirse que los gichwarunas
no saben hacer nada y por consiguiente se ven como pobres y, tampoco el territorio
del valle es aprovechado como la zona intermedia y la puna. El mito reproduce inter-
cambios desiguales entre el oro y la fruta, pero si ambos productos no estarian valo-
rados mercantilmente habria equilibrio.
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Fotografia 4: Mama Uyllugma, novia del sefior Antapillo, en la comunidad de Accomarca (Mario
Maldonado, 2019).

El mito-creencia 4 narra la vida de wamani Antapillo y Mama Uyllugma ambos
son pareja (marido/mujer-yanantin) y, reproduce estilos de vida social humanitario,
simbdlicamente se corresponden, se complementan y comparten la unidad social y
comunal. Subjetivamente alimenta sentidos comunitarios, pues asi esta estructurada
en la mente de los pobladores. Para Arroyo (2008, pag. 141) “todas las terminologias
aluden al espiritu masculino, [se refiere al epiteto apu, wamani y otras denominacio-
nes]”. Sin embargo, también “hay divinidades femeninas en las montafias, adecuadas
al término genérico de lo alto como concepto a fin de lo macho en el sentido de repro-
ductor, fecundizador, semillero como repontencializador, protector, dador de agua,
poder y dominio, en oposicién y complementariedad al concepto de lo bajo como la
Pachamama: madre nutricia, fecunda, fuente de vida, reproductora, protectora, posee-
dora de la tierra o chakra de cultivo”. Por tanto, “es un sistema dual elemental, pro-
fundo, permanente y universal como la propia vida y esta imagen es el modelo basico
para la organizacion social y reproduccién mental compleja de los pueblos y culturas
andinas” (Arroyo, 2008, pag. 141).

El argumento de Arroyo, especifica que el wamani de altas punas es divino ;Es
un Dios la montafia? Mas bien la montafia es la morada de un ser espiritual o de un
héroe cultural que es pro-tagonista de hazafas y episodios, que vive amorios con las
pastoras y teje relaciones sociales simétricas y asimétricas con los humanos.

Antes que una relacién de dominio/subordinacidn, existe una relacién metafé-
rica de la dualidad complementaria entre una y otra zona de vida permitiendo la cir-
culacion de los recursos disponibles que interrelaciona a los ayllus de zonas ecoldgicas
diferentes (puna-urqu/uku-qichwa). Si bien Uyllugma simboliza la feminidad y es
identificada con la parte baja urin y el apu Antapillo con lo masculino por estar asen-
tada en la parte alta (hanan) asociado con los recursos naturales de la sallga y con la
sociedad pastoril, compartiendo e intercambiando intereses socio culturales, reali-
zando los mismos arquetipos de convivencia y complementariedad econémica y so-
cial. Es decir, los pobladores de una y otra forma aseguran recursos productos, bienes
y servicios tejiendo lazos sociales y econémicas recurriendo a la produccién agri-
cola/ganadera, en ambas zonas unos son para intercambiar entre los miembros co-
munales, otros para comercializar y algunas familias para compartir con el sentido de
mallichiy®, reproduciendo relaciones familiares como patrén cotidiano de la organizan
social andina. Muchas veces, estas relaciones ocurren en el pueblo, en la parte inter-
media, de ahi los pobladores se desplazan a criar la vida en la quebrada/valle y tam-
bién en la puna.

Por estas consideraciones, los mito-creencias 3 y 4 confirman que “la diada
Huari-Libiac que dominaba el pante6n andino (...) tenia su equivalente cusquefio en
la pareja Viracocha-Illapa: el primero era dios de los agricultores de quebrada -los
incas- y de las aguas subterrdneas, mientras que el segundo protegia a los habitantes
de las punas y personificaba los fendmenos celestiales, asi como un principio de se-
quedad. Este dualismo religioso reflejaba una peculiar organizacion socioeconémica a

9 Mallichi. Viene de malliy, probar. Regalo ceremonial para compartir con parientes y vecinos algin bien
comestible: los primeros frutos de los cultivos, algin bien conseguido de modo extraordinario (caza, por
ejemplo), o producto traido o llevado de algin viaje largo (Garcia, 2015, pag. 77).
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la vez que tenia por matriz la idea mas general de una bipolaridad del mundo” (Itier,
2013, pags. 63-64).

En realidad, Antapillo articula y organiza simbélicamente la vida familiar y comu-
nal, relaciona las actividades cotidianas de los pobladores que se dedican a la agricul-
tura en el valle y a los que crian y pastorean animales en la puna, quienes sienten res-
peto y afecto con rituales que realizan para este y otros espiritus tutelares.

De esta manera, el “mito es un relato (mito-narracién) pero también se le concibe
como un complejo de creencias (mito creencia), como una forma de captar y expresar
un tipo especifico de realidad, como un sistema légico o como una forma de discurso.
Cuando se refiere como mito relato, su forma predominante es la del texto oral y an6-
nimo” (Lopez Austin citado por Taipe, 2018, pag. 14). En este sentido, el mito-relato y
el mito creencia estan fundamentados en el texto oral interiorizado en la estructura
mental de los pobladores, concibiendo que el wamani “es padre, Sefior y amo que une
el mundo material con el mundo espiritual, protege al hombre, sus cultivos y sus ani-
males, hace que sus chacras produzcan y sus animales se multipliquen, a cambio del
respeto y agradecimiento” (Arroyo citado por Delgado, 1984, pag. 52). Para Arroyo,
los wamanis son jerarquizados verticalmente y, cuando los subordinados del mundo
material no corresponden los requerimientos de los espiritus tutelares, simplemente
sufre crisis social, producto de una relaciéon inadecuada entre el mundo material y es-
piritual. Si cumples los requerimientos habra armonia y paz social, caso contrario ocu-
rrird multiples dificultades.

Por otro lado, el consumo colectivo del pensamiento mitico y ritual se evidencia
en las actividades cotidianas en el que viven (yachay), conocen (yuyay), hacen (ruray),
trabajan (llamkay) y juegan (pukllay) como pilares fundamentales de la cohesion so-
cial en concomitancia con los santos cristianos/andinos. También los mitos transfie-
ren el ordenamiento comunal con normas colmadas de valores sociales y, retrospecti-
vamente, vincula con la vida social de las generaciones anteriores (fiaupa runa) y las
generaciones venideras (gipa runa), pues los mitos son fuente de transmisién de con-
tenidos y procesos. Félix Alcantara (2012, huallino), cuenta lo que dijo su compafero
de viaje:

Estando en [tunqa pata, Alejandro sac6 de su equipaje la hoja de coca y su huaqay-
cholo (aguardiente), antes de chakchar y beber, extendid sus brazos [y] pronuncié
sumisamente: “Apu suyo Qarwarazo”, “Rasuwillca”, “San Cristébal”, “Waqramarka”,
“Antapillo”, “Wamaqo” ratullama chayarusaq Churmihuayquman, fianta uchuyca-
chinki”, al pronunciar estas palabras, con los dedos de la mano derecha centelle6 a
cada uno de los nombrados el aguardiente y bebi tres copas, seguidamente, hizo lo
mismo con las tres mejores hojas de coca en sefial de ofrecimiento y agasajo.

La expresion espontanea del runa fue compartir el sentido reciproco vinculado
con los espiritus tutelares redistribuyendo bebida y la coca, habitualmente, en los via-
jes, trabajos y otras actividades sociales, es de costumbre dirigirse primero al wamani
para brindarle bebida al inicio de cada actividad. Sin el permiso y saludo o tinkachi es
raro que inicien las actividades diarias, salvo que pertenezca a otro credo religioso.
También al tayta wamani piden licencia en sefial de respeto y confianza. El no efectuar
el ritual de venia es signo de no reconocimiento la autoridad del wamani'y desafiar el
sentido del buen vivir. Por ejemplo, en el trabajo de campo presencié “a una sefiora
que sembraba su chacra y, ella antes de brindar los animus a los kuyaq (los que coope-
ran) llevd y ech6 un vaso de chicha a un rincén de manera discreta con mucho cuidado
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y sentimiento a la Pachamama, luego de este pasaje ritual retorn6 e inici6 servir recién
a los kuyaq”. Un informante me dijo: “No se paga por pagar, sino se le habla como a
una persona indicando aqui estd nuestra voluntad para que ustedes también coman,
beban y compartan (gankunapas malliykuychisya)” (Benigno Maldonado, 78 afios,
2010). Entonces los pobladores sienten a la Pachamama, como un ente que escucha,
entiende, comparte, se resiente y también es caprichosa. El ritual es parte de la orga-
nizacion social que permite al hombre quechua actuar interdependientemente con los
seres espirituales de su entorno inter-ecolégico tejiendo redes de parentesco y unidad
sociopolitica.

Al respecto, . ]. Garcia escribié: “La relaciéon del hombre con la naturaleza en la
cultura andina es de respeto y convivencia. La naturaleza tiene vida, tiene condicion
terrena y humana, y como tal puede padecer los mismos fenémenos que el hombre:
nace, crece, se desarrolla, se enferma, muere, etc., por lo tanto, necesita el cuidado del
hombre” (1996: 40). Dicho de otro modo, existe una relacion constante e interdepen-
diente del hombre y los espiritus de la naturaleza. Los comuneros que viven cerca del
wamani, dicen que al abrirse emite un sonido movido “ran, ran, ammmmm, mmm”
(Félix Alcantara, 2012).

Asimismo, me contd Loil Tucta Valenzuela (43 afios, 2018):

Al lado de Antapillo vivia la familia Saccatoma y estuvo de cargo [de mayordomia] en
el pueblo y dejo a su hija buenamoza cuidando las ovejas y vacas. Cuando retorné a
la estancia, ella habia desaparecido. Al no encontrar a la hija el padre retorna al pue-
blo y avisa a su esposa, y ella dijo con célera regresa y busca, hubo rifias entre pare-
jas, por la desaparicién misteriosa de su hija. Al no encontrar el padre, muy apenado,
decide irse a la costa.

Por camino a Uchku patarki se encontr6 con un sefior montado en un caballo
blanco y le dice, ;d6nde va?, el padre de la muchacha le dijo, me voy porque mi mujer
me votd de mi casa al saber la desaparicién de mi hija, el caballero le dijo, ;no te
marches yo te daré trabajo? Diciendo hace regresar hasta la bajadita de Llullucha-
pampa, y la puerta del cerro se abrié y de pronto apareci6 dentro del palacio. Dice el
interior del cerro esta lleno de fruta, hay de todo, no falta nada y es una ciudad. En el
interior del cerro trabajé el papa de la moza, dos dias, pero no vio a su hija, pero él
sentia que ella estaba ahi. Luego el apu Antapillo le dijo hasta aqui nomas trabajas,
yo te daré vacas con crias y, también, le hizo su kipi y una vez que salié un poco mas
abajito vio vacas con cria y en encima de su kipi puso una silla, en el camino sintié el
peso cada vez mas, la vaca la dejé de arrear, en Llulluchapampa ya no pudo cargar
mas el kipi y en la bajada de Ispaq pukyu dejo el kipi y vino al pueblo pedir ayuda a la
comunidad, quienes llevaron el kipi al pueblo y colocaron en una magma y vieron
quri, qullqi y la silla de oro.

El relato sintoniza con la realidad conocida y desconocida, mitica e imaginaria-
mente que retrata un espacio social misterioso. Mas alla de la realidad objetiva, el mito
detalla a personas, lugares, animales y riquezas, también, existe didlogos, dones de-
siguales, tristezas, alegrias y sentidos comunitarios, tal como los pobladores se rela-
cionan en su vida cotidiana. La linda pastora en edad de aparejarse (yananchakuy) es
engafiada por un ser espiritual de apariencia humana, con poderes y riquezas, al
mismo tiempo es protector y ampara la paz, salud y prosperidad de las familias de la
comunidad a la que pertenece su novia. Ademas, el rito de enamoramiento que prac-
tica el joven wamani'y la muchacha reproduce costumbres de los asentados con canto,
musica y danza qachwa tal como se practica en la comunidad.
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Ademas, el relato expresa una costumbre comunal en donde los jévenes de am-
bos sexos en edad de aparejarse viven ritos y pasajes de enamoramiento y cortejo en-
tre sus pares (sipas/pasiias vs maqtas/magqtikus). No es raro que en los alrededores
del cerro Antapillo y en la misma comunidad ocurre disputas de enamoramiento entre
los jovenes al ritmo de la musica gachwa y canto entre los pares de la misma edad. La
siguiente cancién dice:

Antapillullay yanay puyullay
Amagqina kaspa tapaykullaway
Huallinituytam apakullachkani

Tayta mamanmanta upallachalla
Huallinituytam pusakullachkani
Tayta mamanmanta upallachalla.10

En épocas anteriores los encuentros amorosos se consumian en un lugar fuera de
la comunidad a donde iban caravana de jévenes con instrumentos musicales y acémi-
las con el fin de traer sal para consumo del lugar Kachipata, sin embargo, fue sélo un
pretexto, en el fondo ocurrian encuentros amorosos en Amayqa wayqu, al retorno, mu-
chas veces, se oficializaba la formalidad y terminaba en boda.

Finalmente, el relato nos detalla el palacio y las riquezas que posee el apu, como
el oro y plata, la apariencia del sefior Antapillo es un joven mestizo, vestido de blanco.
El mito, también, nos precisa la experiencia del padre mas alla de la realidad conocida,
lo que vivi6 al interior de la morada del apu quien admite y promete prosperidad, bo-
nanza sin necesidad, regala una silla de oro para la comunidad. Segtin los comuneros
esta silla de oro estaria en el palacio de gobierno de Lima.

3.2. Articulador de la identidad étnica

El wamani Antapillo y mama Uyllugma, ubicados en el micro cuenca del rio Pampas,
modula espiritualmente espacios socioculturales de comunidades vecinas con senti-
dos de relacion familiar, interfamiliar y comunal. Estas montafias tutelares vinculan e
involucran espacios territoriales pobladas por comunidades asentadas en ecologias
mixtas. Sin embargo, desde épocas prehispanicas, los habitantes han tenido relacion
social con la costa (Nazca, Palpa, Pisco, Cafiete y Lima), En aquellas épocas esta zona
era un paso obligado para los viajeros en direccién de la costa.

Las zonas indicadas intercambiaron también productos del valle (naranja, chiri-
moya, tuna y achira) con maiz, papa, carne y queso. Ademas, probablemente muchas
comunidades de la provincia de Vilcas Huaman consumian la sal que est4 en el terri-
torio de Hualla, hasta que el Ministerio de Salud prohibi6 su intercambio y comercia-
lizacion.

La constante interrelacion entre las dos zonas se metaforizé en los mitos como
una relacidn entre Antapillo y Uyllugma. Cada wamani tiene su particularidad que el
poblador reconoce al decir: “En el cerro Uyllugma esta la chacra del Inca. Ahi esta cla-
rito su chacra barbechado y listo para sembrar”. Cuando uno observa se nota un espa-
cio pequefio de forma rectangular y de color rojizo, quiza indicaria que mama Uyllu-
gma seria referente agricola por estar en la zona gichwa (urin/uku) y estaria simboli-
zando la fertilidad.

10 Esta cancion la interpretan varios grupos musicales de Hualla, pero la identidad institucional es de:
“Centro Cultural Apu Antapillo de Hualla”.
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En mis entrevistas me dijeron que: “Ambos cerros son esposos (yanantin)”. El
razonamiento indicaria, ain mas, la integracién y vinculacién constante de los grupos
étnicos en la micro cuenca de rio Pampas. En realidad, “las regiones de Ayacucho, Apu-
rimac y Huancavelica fueron ocupados por macroetnias denominadas Soras, Lucanas,
Angaraes, Chocorbos, Chankas y Guanyacondores” (Galdo citado por Quichua, 2017,
pag. 58). Asimismo, “los Lucanas controlaban el sur de la actual Regién Ayacucho,
desde la cuenca del rio Pampas hasta las cabezadas de la costa de 1a moderna Region
Ica” (Quichua, 2017, pag. 58). También los mitimaes “en Vilcas Huamadn, la zona mas
alterada, establecieron a los Pabres, Hanan Chillques, Urin Chillques, Condes, Huan-
dos, Xauxas, Huancas, Yauyos, Quichuas, Aymaras, Guanchos, Quispillagtas de Canas,
Cafiaris y quitos” (Galdo citado por Quichua, 2017, pag. 60). En la actualidad, las co-
munidades aun contintan tejiendo relaciones sociales armoniosas (matrimonios) o
conflictivas por la delimitacién territorial, mineria y otros recursos. En todo caso, una
y otra montafa son reconocidas por su prestigio y hazafa cultural.

Antapillo es varon (esposo) y Uyllugma es mujer (esposa). Esta relacion es el re-
ferente familiar “yanatin” en la praxis comunal. Otro informante (natural de Vilcas
Huaman) dijo: “Yo soy de apellido Valenzuela. Mis abuelos son de Hualla, porque Hua-
lla es el paso obligado para ir a la costa y quiza por eso trajimos el apellido aqui”.
Pienso que los comuneros se ven como espejos en la naturaleza, en las montafias, en
los Apus. La logica de los campesinos es ver la naturaleza como ayllu entre las comu-
nidades cercanasy vecinas. Por ejemplo, los apellidos de una y otra comunidad integra
a diversos linajes como en el caso de los Ipurre que se puede encontrar en Cayara,
Tiquihua y Hualla; los Oré en Canaria, Hualla y Huancapi; Huaman, Huamani, Quispe
casi en todas las comunidades, etc.

Asimismo, Mauro Tucta (2018) dijo en Hualla hace afios: “Habia cuatro ayllus:
Kurma, Sanka, Tucta y Namgqa, tres ayllus han desaparecido sélo queda Tucta, pero
dice el ayllu Sanka se fue a Ica y algunos a Querobamba (Sucre)”. La versidn anterior
confirma la relacién parental entre las familias de un pueblo y otro. En este contexto,
la figura fisica de Antapillo (masculino) y Uyllugma (femenino) se mira frente a frente.
Al respecto, R. Valderrama describié: “Los apus son localizados, manejan un determi-
nado espacio geografico”. Por ejemplo, “en Yanque hay dos apus, ambos son los cerros
mas elevados en cada una de las margenes del rio Colca, y ambos nevados son fuentes
de los dos principales canales de riego: el Mismi y el Waranqante; ambos rigen en este
espacio”. Es decir, “ambos tienen a su vez familia, sus mujeres, sus hijos” (1988, pags.
96-97). En Hualla el sefior Antapillo y mama Uyllugma no son ajenos a esta construc-
cion sociocultural, pues, de manera interdependiente se relacionan, intercambian y
tejen la unidad social. De este modo, comparten espacios inter-ecolégicos, pactan
compromisos, se protegen y vigilan en la ecologia social, unas veces aparece como una
autoridad y otras veces es sencillo como cualquier comunero, por sus atributos espe-
ciales son considerados como un sefior o sefiora, mas allad de la vida humana, es la
existencia de lo extrahumano que moldea los valores sociales. También, Antapillo se
articula con otras zonas, por ejemplo, en el sur de Ayacucho con el wamani Qarwarasu
y en el norte con Razuhuillka. Los comuneros objetivan con los rituales de cha-
llapu/tinkachi dirigiéndose siempre a los wamanis mayores y menores en sefial de
respeto y reconocimiento. En realidad, se necesitan unos a otros, por ejemplo, de la
morada del sefior Antapillo se puede comer ricas papas, habas, ganados; y de mama
Uyllugwma chirimoyas, duraznos, tunas, etc. En este sentido, el territorio es el espacio
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histérico y cuna de los grupos sociales adscritos a la vida de 1a Pachamama. Donde los
hombres no siempre viven en armonia, existen peleas, rifias, hacen brujeria y restrin-
gen recursos y, si siguen peleando, quiza los wamanis y santos cristianos se molesten,
por tanto, serad necesario volver al allin kawsay.

3.2.1. Wamani Antapillo: autoridad y operador politico

El wamani Antapillo representa a la autoridad del pueblo. Adopta la forma humana y
es revitalizador de la vida familiar y comunal. Los asentados le guardan respeto, le
ofrendan hojas de coca y mates de chicha, le tratan con afecto, reconocen su autoridad
y saben que deben estar congraciados para su buen vivir. Segtin los pobladores, Anta-
pillo es poderoso y rico. Desde su posicién jerarquica teje, opera y entabla sentidos de
buen gobierno y toma acuerdos en favor de la organizacion comunal andina e induce
a la resistencia cultural oponiéndose a la intervencién foranea que altera los valores
sociales comunitarios. El wamani Antapillo es un operador politico-ecoldgico que se
interrelaciona con otros wamanis menores y mayores para conservar la flora, fauna y
los recursos minerales existentes en sus territorios y con légicas contrarias a los fines
del mercado.

En el trabajo de campo registré algunos testimonios que dan cuenta de los viajes
de Antapillo a la capital del Pert a platicar y negociar con los representantes del go-
bierno central:

Mito-creencia 5: El sefior Antapillo es de terno plomo y corbata de oro, dice que
poseia todas las vicufias que los dejaba al cuidado del cerro Llamocca (camino de herra-
dura a Palpa). El conversaba con los sefiores presidentes para que los cazadores no ex-
terminen a las vicufias. Ya fue el presidente Morales quien entregé los pastizales y las
vicunas a los alemanes!! (Paniagua, 1978).

En efecto, la concesion del gobierno a los alemanes provocé un conflicto con los
comuneros debido a que fue restringido al acceso a los pastizales de los echaderos
comunales. Inclusive aquella vez se empez6 a matar a los équidos argumentando que
competia en el consumo de forrajes con las vicufias. Los comuneros destruyeron los
campamentos, capturaron y expulsaron a dos cuidadores. Como podra notarse, la con-
cesidn fue causa de un movimiento social desde el sentido comunal para defender los
intereses colectivos trastocados por los foraneos quienes habian alterado la vida co-
munal, la tenencia y el uso de la tierra. Probablemente, redactaron diversos documen-
tos para el Estado, quiza sin respuesta alguna o simplemente fue un Estado mudo, que
no hablé y si es que pronunci6 algo fue a favor de los foraneos. Sin embargo, la accién
social se metaforiza en la platica de reclamo de Antapillo ante el Presidente de la Re-
publica.

Mito-creencia 6: Mi tio hizo el servicio militar en Palacio de Gobierno en Lima.
Desde antes decian que Antapillo visitaba al presidente de la republica. Mi tio oyo decir
al sefior presidente: “Sefior Antapillo. Sefior Antapillo”, Al escuchar el nombre de Anta-
pillo, mi tio Santos se puso pensativo: “;Cémo el sefior Antapillo va venir al palacio de
gobierno?”. Pero era cierto, porque también escucho que, en Lima, el Sefior Antapillo
caminaba montado en un caballo blanco, era una persona de tez blanca y con poncho

11 Los afios setenta del siglo XX, autorizod el gobierno del Pert a los alemanes el cuidado de las vicufias en
Hualla, ellos exterminaron animales domésticos (caballo, mulas y burros) aduciendo que quita comida a las
vicuifias, situacién que provocé conflicto con los foraneos.
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rojo. Lo que escuché al presidente Sdnchez, confirmd que Antapillo habia venido de Hua-
lla. Mi tio estuvo pensando cdmo Antapillo en persona ha llegado, pero que trajo un re-
galo. Obsequié al presidente una silla que hasta ahora estd en el Palacio de Gobierno...
(Benigno Maldonado, 73 afios, 2005).

El texto anterior nos ubica temporalmente por los afios 30s del siglo pasado. Ape-
nas alude la visita de Antapillo al Presidente Sanchez Cerro y el regalo que aquel hizo
a este. Sin embargo, debemos reconstruir que la época estuvo marcada por la accién
de los yanaconas de la hacienda de Chincheros que viajaron a Lima a poner en conoci-
miento los abusos del que eran victima de parte del hacendado. Este episodio fue pu-
blicado en un periédico limefio “Sierra” (de un fajardino-cayarino, Moisés A. Vizcarra
,1936), y dice: “El gamonalismo en la provincia extorsiona a nuestros indios y atenta
la propiedad colectiva” (Huamani, 2010, pag. 134).

Asi encontramos que un episodio histérico se metaforiza en un viaje y platica de
Antapillo con Sanchez Cerro. Se podria inferir que Antapillo represent6 y negocio la
proteccién de la comunidad. Lo anterior es coherente con las creencias que los recur-
sos naturales (flora, fauna y mineral) pertenecen al wamani, pero que esta para el dis-
frute de sus creyentes siempre en cuando haya una relaciéon armoniosa de reciproci-
dad objetivada con diversos rituales.

Cuando esa reciprocidad se quiebra entonces castiga a los que ponen en riesgo el
equilibrio ecoldgico, puede hacer llover torrencialmente, puede provocar derrumbes
de carreteras y minas, puede trasladar sus aguas y privar a los humanos de este ele-
mento y puede reubicar sus riquezas. En estos traslados, las vicufias cumplen el rol de
animales de carga; sin embargo, en los mitos de otras areas, también las vizcachas, las
mofetas y los venados fungen de cargadores. Se cree que las vicufias cargan el oro de
Antapillo hacia Rasuwillka, es decir, desde las alturas de Fajardo hacia las alturas de
Huanta.

Como representante humano, su funcién, es conversar y contactarse con otros
wamanis de la region. En efecto, es un operador politico, que aprovecha su jerarquia
para visitar al supremo gobierno, con quien conversé en dos ocasiones durante el siglo
pasado. En realidad, “el wamani mora en el cerro (...) en su interior existen ciudades
con hermosas casas, huertas y lagunas que pertenecen al wamani. También le perte-
nece las hierbas de puna y los claveles (...), el wamani entra en frecuente relacién con
los hombres y la figura que asume en esas ocasiones es la de un gringo alto. Bajo forma
semejante y vestido con tdnica blanca, puede mostrarse en suefios. Es enamoradizo,
puede elegir a una pastora y entonces el cerro se abrira para dejarle paso a la ciudad
del interior, en donde serd guardado durante cierto tiempo” (Fuenzalida, 1980, pag.
161). Finalmente, “la naturaleza es su fuente de vida”, donde “el hombre entabla dia-
logo con la naturaleza mediante las practicas de rituales al agua, a los cerros, a los
nevados y a la tierra; busca renovar sus lazos de reciprocidad” (Valderrama, R. y
Escalante, C., 1988, pags. 95, 129). Existe mucha mezcla en los mitos, pero también
pervive los sentidos tradicionales sin aislarse de la modernidad ambos conectados en
el tiempo y espacio, “la parte medular puede ser considerado como un nucleo duro
que es matriz de los actos mentales. La formacion de este nicleo se debe en gran parte
a la decantacion abstracta de las vivencias sociales, concretas, cotidianas y practicas
producidas a lo largo de los siglos” (Lopez Austin, 2012, pag. 7). Asimismo, “los mitos
de una determinada poblacién sdlo pueden ser entendidos en el marco de la cultura
de esa misma poblacién” (Lévi-Strauss, 1977, pag. 55).
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3.2.2. Conspiracién hacia Antapillo

Mito-creencia 7: Dice, el apu Antapillo tenia programado una visita de cumbre cerca a
Bolivia, pero esta vez no viajé con su novia, la dejé sola en el palacio, para que cuide y
arregle la sala de reuniones, dejo las llaves inclusive de la puerta principal que comunica
con el mundo exterior. El apu no penso ni sospechd la infidelidad [de la novia]. Al notar
la ausencia del apu Antapillo, llegé un poderoso apu del norte del Pert, podria haber
sido de Cajamarca y tocé la puerta y, ella abrid. Una vez dentro, ella se hizo enamorar
con el visitante y resultd infiel con su principe. Para evitar que sean descubiertos planea-
ron huir al norte, pero no tuvo suerte. El apu Antapillo llegé cuando salian de su palacio
y eché maldicién. El apu nortefio desaparecid, pero la pastora al lado del apu quedé pe-
trificada. Desde alli hubo peligros en el pueblo de Hualla (Félix Alcdntara, 2012).

El wamani Antapillo vive rodeado de conspiraciones y peligros, fidelidades e in-
fidelidades, traiciones y castigos que el mito recrea, reacomoda y reproduce. Hay ro-
mances y disputas que marcan las hazafias y episodios del héroe cultural Antapillo en
relacion con su novia. El mito pormenoriza reuniones, tertulias y cortejos. La discusién
politica de interés macro étnico realiza en el palacio de Antapillo, al cual concurre el
sefior Qarwarasu como apu influyente de la region. En realidad, el mito estructura los
sentidos de organizacion, participacion, coordinacidon y compromisos como si fuera la
politica del Estado, pero al mismo tiempo aparece sentidos de lealtad y deslealtad en
su entorno familiar provocado por apu intruso que dificulta la interaccion social de los
wamanis involucrados. Se constata hechos prohibidos que desvanece la lealtad de las
convivencias armoniosas emergiendo conflictos que distancia el buen vivir con la co-
munidad, apareciendo peligros por la voluntad del sefior poderoso en relacién con los
comuneros subordinados.

La traicién quiebra un orden y genera caos trastocando las normas y valores so-
ciales instituidos. Como las creencias presentan a las muchachas campesinas por pa-
rejas de los wamanis. Entonces la traicion de esta provoca no solo su petrificaciéon
como castigo, sino que por ella pagan la colectividad. Lo que significa que las respon-
sabilidades mas alla de lo individual alcanzan a niveles colectivos. S6lo asi se explica
que la represalia alcance al pueblo de Hualla. Esta represalia se materializa como ra-
yos, truenos, granizadas, inundaciones y heladas que ponen en riesgo a la superviven-
cia de la comunidad.

3.2.3. Antapillo guardidn de recursos naturales

Como cerro protector de la comunidad, Antapillo es vista y admitida como vigilante
celoso de los recursos naturales que €l posee en el entorno geografico de su dominio,
en asociacién con otras montafias. En este contexto, la funcién cultural de Antapillo
adscrita por él es el de protector de la flora, la fauna y los recursos minerales. En
cuanto a la flora son diversas las plantas nativas de la geo-ecologia, unas son plantas
rituales, otras son medicinales. Las plantas rituales son el quri waylla'?, sura waylla,
waylla ichu, etc., el primero simboliza la identidad huallina y el adorno de los sombre-
ros. Las demas plantas como el quri waylla acompafia a la herranza de ganado, en el
ritual de agua se coloca en la fuente principal en forma de cruz; también los varayuq

12Waylla: Variedad de ichu (paja de altura) bastante alta y lozana. Hay dos clases: el de 1a punay el de partes
calidas. No es el ichu propiamente dicho, es mayor y buen pasto. Lo llaman también waylla ichu, qori ichu,
chiwi waylla, qori waylla (Yaranga, 2003, pag. 385).
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llevaban cruces amarradas con ichus a la cima de los cerros para que cuiden los sem-
brios que estd en proceso de maduracion y que no dafie la helada, granizada y los vien-
tos. Mientras, las plantas medicinales son distintas y algunas de ellas habitan en las
altas montafias o al borde de las lagunas. Como medicinales tenemos la wamanripa
(senecio violaefolius), kunuka (werneria dactylophylla), sallika (hierba aromatica que
sirve para sahumar) y las flores silvestres que cogen las mujeres para adornar los som-
breros. Finalmente, las algas naturales que aparecen sélo en los meses de lluvia (puquy
pacha) como el llachuq (alga), llullucha (kushuru) y los hongos comestibles. Esta ul-
tima sélo aparece en los corrales de ganados cuando hay tormentas con reldmpagos.

Antapillo aparece como guardidn de la fauna silvestre y los recursos minerales.
En realidad, el wamani visit6 en mas de una oportunidad al presidente de la republica
del Peru, primero visité a Sanchez Cerro y luego a Morales Bermudez, con quienes
conversé acerca de la fauna silvestre, la vicuiia (vicugna), venado (odocoileus virgi-
nianus), llama (lama glama), vizcacha (lagidium viscacia), las aves como el waman,
cernicalo, el condor, perdiz (alectoris rofa), patos silvestres, wachwas (chloephaga me-
lanoptera) y liqlis (gaviotas) entre otros. En las visitas que hizo dejé constancia para
que no exterminen sus uywas, pididé proteccion de recursos minerales que esta en las
entrafias de la montafia. Exhort6 para que los foraneos no accedan a su territorio con
fines de explotacion. Si tratan de apoderarse de sus recursos, él anuncia en los suefios
pidiendo sacrificios humanos metaforizados como semillas de mostaza. O simple-
mente, el que intenta subir a la montafia es golpeado por fuerte viento o es cubierto
por una densa neblina, lluvia, granizo o rayos. Un informante dijo: “Cuando por curio-
sidad intenté subir un viento empez6 azotarme. Fue un viento fuerte y raro. Me asusté
y bajé” (EMV, 53 afios, 2019). Otra pobladora dijo: “Ese tayta Antapillo es pifia-pifia,
cuando intentas subir se cubre de nube y te pierdes o sino el granizo te termina” (EVS,
78 afios, 2018). Otro comunero dijo: “Dice un ingeniero minero queria subir, ya estaba
en Hualla durmiendo para ir al dia siguiente a explorar mina en el cerro Antapillo, pero
en su sueio revel6: si quieres sacar mis tesoros tienes que pagarme tres magmas de
mostaza, eso dice era gente, queria que pague en gente, pagar eso seria como toda la
gente del Pert, y una vez que se despertd su cabeza estaba doliendo” (BMB, 79 afios).
Ademas, “el wamani, en su rol armonizador, puede identificar a los agentes desarmo-
nizadores, por eso puede defenderse de los ingenieros para evitar le hieran su cora-
zon” (Garcia M., 1998, pag. 56).

Como dijo J. J. Garcia, se concluye que el sefior Antapillo protege los recursos na-
turales (flora, fauna y minerales). Bajo este marco sociocultural, Antapillo es un
wamani protector bondadoso, generoso, reciproco, pero también caprichoso y domi-
nante. En el fondo esta forma de concebir quiza esta traducida de acuerdo “a las reglas
de la razén y de la moral cristiana” (Duviols P., 1977, pag. 19). Sin embargo, en las
ultimas décadas de este siglo lo prohibido y lo prescrito, lo sagrado y lo profano, lo
positivo y negativo estan siendo alterados por la poblacion joven y el aumento de la
poblacién evangélica, a lo cual se suma los nuevos roles que tienen la TV y los disposi-
tivos de comunicacién.

Finalmente, la accién y la voz del héroe cultural Antapillo termina siendo mitica-
mente como un pastor de rebafios ante los peligros naturales y humanos. Intermedia
y conecta al runa andino con el representante del Estado, para que la naturaleza sea
protegida y no exterminados por cazadores y exploradores foraneos con fines mer-
cantiles.
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3.2.4. Antapillo protector de la salud del pueblo

Fotoraﬁa 5: Cruz cristiana en la Abra LIuIIuchapata, l lado del wamani Antapillo prote-
giendo la salud comunal y natural (Emilio Maldonado, 2018).

Antapillo no aparece especificamente como protector de la salud comunal. Sin
embargo, en la vida cotidiana los pobladores para realizar actividades diversas se di-
rigen al wamani mayor y menor del entorno ecoldgico para que no les pase nada y
estén bajo su proteccion, tal como escuché en un pagapu, en Hualla, cuando el oficiante
dijo: “Nuestros abuelos pagaban a la Pachamama, igual nosotros seguimos esta cos-
tumbre para que llueva, no llegue granizada y auguramos un buen afio. Con el permiso
de ustedes hermanos y hermanas juntos llamaremos a nuestros apu suyus, primero
pediremos para nuestros animales, uywanchiskunapagq, miranos allpa pacha, apu suyu
a ustedes enviamos este challapu tus hijos y te pedimos: Wamaqu, Pumaranra, Anta-
pillo, Waqramarka, Wachwaqasa y Qanwa a ustedes enviamos de la parte arriba”. Y los
de la parte intermedia [agricultura]: “Yllawasi, San Cristébal que nos mira y cuida dia
y noche. También Kus#i, Wayllapata y Chuqa Killa”. De la quebrada: “Testiza, Qullqi
Kuchu y Marpa, ustedes, también, recibannos sin amargarse”. De la misma forma, se
dirigi6 a los Wamanis regionales: “Apu Rasuwillka, Apu Qarwarasu y Apu Uyllugma us-
tedes también dialoguen, retinanse y cuidennos” (discurso del sefior Mizare, oficiante,
2015).

En la concepcién de los huallinos, congraciarse con los wamanis es parte de su
vida cotidiana para que protejan y cuiden los sembrios y animales segtin su ubicacién
y dominio ecolégico en los espacios territoriales guiando el buen vivir del pueblo y la
salud. Asimismo, la ofrenda esta dirigido a las montafias que ellos reconocen en los
tres espacios: en la puna (hanan-urqu), el pueblo y los alrededores (llagta), y la que-
brada (uku-uray-qichwa), todos marcados por los cerros y lugares protectores que
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los vigila en cada zona, de manera interrelacionada en bien de la vida natural y comu-
nal. Por esta razdn, los rituales propician la vida en armonia y prosperidad. Ademas,
los pobladores en distintas actividades cotidianas de la comunidad se dirigen y brin-
dan con el wamani, como parte del principio de interaccion y relacion social entre la
vida natural con las familias comunales. Es decir, “en vastas areas de los Andes, el
wamani cumple un rol protector de los pueblos, de grupos y personas individuales”
(Taipe N., 2019, pag. 8). Del mismo modo, los espacios venerados por la comunidad
estan representados simboélicamente por las montafias mayores y menores, lagunas,
ruinas arqueolégicas, pefias, rocas y otros espacios donde moran espiritus culturales
cumpliendo funciones de vigilantes y gufas de la vida humana en concordancia con la
diversidad eco-climatica acorde a las estaciones: chiraw/secano y puquy pacha/lluvia.
En los tiempos sefialados el wamani Antapillo y otros hermanos menores tiene la fun-
cién de regular el tiempo concordante con las actividades socioculturales. Por ello, los
pobladores tratan con afecto, entienden, conocen sus requerimientos y se orientan se-
gun su corazén. El comportamiento con el entorno es de estrecha relaciéon, a quien
congratulan, piden proteccién, seguridad, prosperidad, evitando las rupturas del buen
vivir. Para Blas Valera:

Los naturales eran cielos, elementos, mar, tierra, montes, quebradas, rios caudalo-
sos, fuentes o manantiales, lagos o lagunas hondas, cuevas, pefias vivas tajadas, cum-
breras de montes; toda las cuales cosas fueron por ellos reverenciados, no por en-
tender que alli habia alguna divinidad o virtud del cielo, o que fuese cosa viva, sino
crian que el gran Dios Illa Tecce habia criado y puesto alli. Para que sirviese de lugar
sagrado y como santuario donde él y los otros dioses fuesen adorados (1945, pags.
8,9).

Esta concepcion religiosa mitica y ritual esta interiorizada en el imaginario de los
huallinos quienes brindan y comparten con el entorno natural, es decir, los requeri-
mientos son atendidos pensando en las necesidades de sus espiritus tutelares, a cam-
bio esperan los contra-dones en forma de lluvia, produccién y reproduccién de los
animales y se alegra con la accidn del ritual acompafiado de ofrendas, melodias musi-
cales, cantos, danzas, potajes y fiestas.

Conclusiones

1. Elwamani Antapillo, en el imaginario de los huallinos, adopta las siguientes repre-
sentaciones: como humano es misti o “gringo” barbado. Como espacio geografico
es una montafia imponente y majestuosa. Como ave es waman o céndor. Como
héroe cultural habla, camina, escucha, conversa, pide, guia y también es violento
con los que se desvian de los sentidos comunitarios.

2. El wamani Antapillo cumple funciones culturales de autoridad, cohesionador fa-
miliar, comunal e intercomunal. Asimismo, es un operador simbdlico en los ambi-
tos politicos y ecoldgicos. También es operador simbélico de los sentidos colecti-
vos, generosos y reciprocos, tejiendo relaciones parentales entre zonas ecologicas
con principios de complementariedad y de correspondencias reciprocas en el en-
torno de su dominio (micro y macro espacio).

3. Decir que “el relato mitico es ficcion, es pensamiento atrasado que no contribuye
a resolver problemas de salud, educacidon, hambre y desnutricion” es un error;
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porque su rechazo excluye de la comprensién de las metaforas existentes detras
de cada mito. Mas bien lo que se trata es de comprender las légicas del pensa-
miento, los mensajes profundos para la praxis social, también, pueden ser mani-
pulados para mantener ciertos status quos, pero hay que entender que hay mitos
liberadores, cohesionadores, creadores de identidades en diversos niveles socia-
les.
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