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PRESENTACION

El libro RITUALESY SINCRETISMO EN EL RESGUAR-
DO INDIGENA DE IPIALES es una ventana por la cual se
asoma nuestra occidentalidad a una hermosa “Mullupa” lle-
na de mitos y leyendas, de tiempos y espacios, de quindes y
cueches que, al conjunto del magio ritual de la “Celebra-
cién” tejen y destejen una historia que s6lo mira hacia atras
para redescubrirse y encontrar las razones que sostengan su
caminar hacia el mafiana.

Una Mullupa cuyo contenido tiene mas de cinco si-
glos en el tiempo y mil vendabales en la historia, s6lo ha lo-
grado cubrir pero no eliminar, porque el recipiente c6smico
que son los espacios, continda albergando en su vientre un
continente de tradiciones que no ha podido matar el tiempo
ni llevarse el viento.

Ubicada en el resguardo indigena de Ipiales-Narino,
en el sur de Colombia, la Mullupa se extiende, como si fuera
el sol de los Pastos, nuestra estrella de ocho puntas; su en-
canto y su misterio indefinidamente, hacia todas las rutas.
Porque asi, indefinidamente hacia todas las rutas, es el ca-
mino de la vida que ha de recorrer el hombre y ésto es en ul-
timas lo que importa.

Edmundo Osejo y Alvaro Flores pintan una hermosa
policromia para describir el universo de su investigaciéon y
volvemos a sentir que nos cobija una colcha de retazos don-
de al decir de Aurelio Arturo “el verde es de todos los colores”
y donde los rios, los puentes y los cerros se visten de arco
iris, alumbrando el caminar de unos hombres que entendie-
ron que “lo importante no son los pasos, sino las huellas” y
buscan desenterrar esas huellas que se quedaron enredadas
en los caminos de herradura, cuando el velo de la moderni-
dad los desplazé y abandoné.



8 / Epmunbo OseJo CORAL Y ALVARO FLORES ROSERO

Siguiendo la trama del tejido del texto, penetramos
con los autores en las casas, los hogares que ubicados en las
tolas ondulantes nos recuerdan que subir y bajar constitu-
yven la dialéctica de los caminos. Verticalidad y caida. Y ya
dentro, evocando ecos y susurros, ayes e ilusiones, esperan-
zas y desesperanzas, sentimos “la poética de los espacios”
engarrada en la chacla, la piedra, el barro y la paja que ha-
cen su arquitectura.

Junto ala casa, con olor a yerbabuena, toronjil y man-
zanilla esta la chagra brindando cantarina y perfumada los
alientos de la huerta casera para asegurar la supervivencia
de los hombres.

Recorremos los caminos, siempre de ida y vuelta en-
contramos a los “mindalaes” yendo y viniendo, llevando y
trayendo mercancias, acercando las distancias entre la cos-
ta y la sierra, el arriba y el abajo, lo frio y lo caliente. Llevan-
do mercancias, si; pero también historia, conocimiento, sa-
biduria y entre decires y decires se supieron las palabras pa-
ra nombrar a nuestro modo a los quindes, las guangas, los
guaicos, los ayllus, las tulpas, las ruecas y los cicses.

A pesar del sincretismo religioso y cultural profunda-
mente fuerte que viven los pueblos, los autores del libro, nos
muestran que aun tienen vigencia las huacas del ayer y que
hoy como siempre, el rito sigue reviviendo mitos que sostie-
nen la vida de los hombres.

En un agradable recorrido por las celebraciones en
honor de San Francisco, del Senior de los Milagros y de la Vir-
gen de las Lajas, enmarcadas como ya lo dijimos en un con-
texto eminentemente sincrético que “cubre pero no tapa’, se
mezclan varas y cruces uniendo nuevamente los contrarios
en una constante busqueda de complementariedad y equi-
librio, bisqueda constante en el texto que nos ocupa.
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Con el sindico, los capitanes, las vacas, los negros y
las comunidades, también el lector puede “acabar la fiesta”
y participar de la minga para construir la casa-morada, evo-
cacion de las capillas andinas, construir sus paredes y su te-
cho y caldear la vida en torno a la tulpa = hogar o tumba, en
donde la palabra se entrega, se otorga y se reparte a seme-
janza del sol que al caldera la vida, reparte hacia todas las
rutas su luz y su calor.

La iglesia catodlica si; pero mas alla, la capilla andina
“burlando la influencia europea de la majestuosidad en sus
santuarios, manteniéndose asi la imagen de la iglesia, mas
como un lugar de estrecha unién con los dioses que como
medio de alejamiento y sumisién frente a la impotencia”.

La fiesta a la Virgen y los Santos del catolicismo, si;
pero mas alla, la presencia del ciclo agrario con los rituales
de categorias andinas prehispanicas, en donde verdaderos
yachac o curacas dirigen y orientan la danza ritualistica de
“vacas” y “sanjuanes” que como una serpiente mitica se
arrastra sobre el surco fecundando la tierra, subiendo y ba-
jando, conciliando contrarios y casi obligando a las divini-
dades a descender a la tierra para convivir con el hombre.

Movimientos ciclicos, de espirales que ascienden y
descienden en figuras de ocho (8) juntando el arriba y el
abajo indefinidamente.

En el marco de la mas sincera hospitalidad, recordan-
do los tiempos aquellos donde la palabra dada era el sello de
un compromiso, se renuevan acuerdos y se adquieren res-
ponsabilidades que garantizan al futuro la perenne presen-
cia de un rito que revivira ciclo tras ciclo, el mito.

Y la rueda vuelve a recomenzar su recorrido eterno...
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Mas alla de un trabajo investigativo, mas alla de los ri-
betes académicos y academicistas, el realizado por los ami-
gos Osejo y Flores, es una trabajo que involucra la vida como
proyecto y como compromiso con un mundo que esta alli,
latente aunque desconocido y que todavia no ha agotado la
gota de magia que le pertenece al solar americano.

Bienvenido este texto.

CLARA LUS ZUNIGA ORTEGA
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INTRODUCCION

Intentando apenas sublimar el cimulo de inquietudes, pululantes en
el centro de la incertidumbre de querer abrazar todo el entorno sugestivo
para nuestra labor investigativa, los parajes de Ipiales y Huaca aparecieron
desafiantes a nuestra decision.

Luego del conflicto palpado en el proceso de reconocimiento de las
regiones, pudo mas la seduccion de las raices ancestrales que abanicaban el
Resguardo de Ipiales con sus gentes y sus vidas pletéricas del pensar anti-
guo, en cuyo devanar nuestra emotividad encontr6 la coincidencia necesa-
ria para comprometernos con la recuperacion cultural de nuestra tierra.

Cabe dejar en claro que aunque nuestro acercamiento a la tierra na-
tal despert6 una pasién abrumadora por empaparnos de todo aquello sen-
tido como nuestro, caimos en la necesidad de recargar nuestro empefio en
el minucioso estudio del proceso ritual de la fiesta religiosa, pues ésta se
anunci6é como el énfalo desde el cual partian muchas manifestaciones cul-
turales y hacia el cual se replegaba toda la vida comunitaria.

El Resguardo de Ipiales, ahora como sitio definido de nuestra investi-
gacion se mostraba airoso en la majestad de sus lomas que se aduefiaban
del sol escondiéndolo entre sus faldas; las copas de los arboles argentados
por las luces lunares espiaban nuestra sospechosa salida del campo. Las ve-
redas plantadas como cercas recelosas dibujaban una inmensa corona alre-
dedor de la dama urbana de la civilizacién. Ahora cada una de ellas coque-
teaban nuestro transitar codiciando convertirse en el centro especifico de
investigacion; al final, todo el panorama heterogéneo hurt6 nuestras expec-
tativas, aunque quienes se engalanaron con mayor atractivo fueron: Inagan
con su honda dispersion habitacional, sus cascadas, sus fuentesy el palpitar
cercano de San Francisco, Chirdnquer con la sacralidad enraizada en las
mads altas reverencias a la relacién comunal y la filantropia del Sefior de Los
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Milagros; finalmente Chagiiaipe con su vida enredada entre los arbustos de
los desfiladeros, cuyos hombres acuclillados reciben el sol con su sombrero
gacho, fieles a las bondades de la Virgen de Las Lajas.

Nuestro acercamiento naci6 con la pretensién de desmalezar la re-
gion de aquellos ramajes silvestres de la indiferencia cultural; quisimos po-
dar todo aquel menosprecio acaecido sobre sus gentes desde los primeros
asomos de los espaioles y buscamos replantar cogollos cognoscitivos que
sirviésen para reforestar y hacer florecer aquellas convicciones inmersas
aun en sus memorias desgranadas en palabras y acciones, abriendo las mi-
radas y los pensares a los fordneos hacia el vivo pasado contenedor de las se-
millas forjadoras del dinamismo cultural indigena.

Para potenciar nuestra intencién decidimos dejarnos envolver por el
asombro que saliendo a nuestro paso, absorbia el interés sonsacando la pa-
sién por lo “desconocido”, de esta manera osamos calzar sus “andallas” pa-
ra caminar con ellas, cruzar los umbrales mas alld de las aproximaciones
epidérmicas y sumergirnos en las humaredas de las tulpas y junto a ellas
alabar sus deidades, gustar sus alegrias y sinsabores; enterrar y desenterrar
a sus muertos, sensibilizar sus anhelos ahogdndonos también en la angustia
del abandono. Nuestro regalo a esto fué el considerarnos “conocidos” en sus
caminos, familiares en sus cocinas y “solidarios” en sus luchas; desde estas
condiciones nuestra investigacion se fecundé dentro de las comunidades y
sus primeros llantos de alumbramiento se escucharon en la recuperacién de
la palabra antigua; en un ritual de sacrificio incinerdmos nuestras palabras
para poner en vigencia la habilidad comunicativa de ellos. En consecuencia
fueron esas “conversitas” la primera forma de destapar los cuentos, histo-
rias y ejemplos en cuyo andlisis las cascadas malditas, las fuentes prodigio-
sasy las quebradas susurrantes humedecen los saberes miticos; los cueches
esparcen en sus colores fuetazos y enfermedades, abriendo concepciones
entre el bien y el mal; de la misma manera como los guardianes de las hua-
cas, las montafnas encantadas, las pugnas de los cerros, los cordones e hilos
manipulados por los muertos condujeron nuestra légica hacia el conoci-
miento de una ontologia profunda en la forma como ellos abordan la vida y
la muerte.

El caminar constante por entre las veredas no sé6lo de Ipiales, sino de
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todos los Resguardos de la zona de Los Pastos, en cuyo seno encontramos
un mismo latir, condujo nuestros pasos hacia la contrastacién y correlaciéon
de la frondosidad verbal y ritual. También las categorias temporo-espaciales
del Adelante y del Ahora usadas en esta regiéon andina hicieron presencia
para realizar el primer capitulo y establecer un sentido nuevo a la historia.

Todo esto brindé los hilos necesarios para tejer una gran Mullupa
dentro de la cual anidamos su manifestaciéon mas elevada; la religiosidad ex-
presada en las fiestas comunales a los santos. Pero no nos dedicamos senci-
llamente a desarropar el proceso ritual observado, sino que buscamos todos
los fendémenos anudados para desatarlos con sigilo.

La celebracién, cual mullupa contenedora de los mas hondos valores
autéctonos, en este texto se tejerd y destejerd cudntas veces sea necesario,
para que al final sus cruces logren la firmeza necesaria para guardar la clari-
dad de los conceptos que viajarén en los regazos de los futuros conocedores
e investigadores de la vida acomodada en este rincén del mundo. Por esto,
cada uno de los capitulos recorre cadenciosamente el enredo de cada dia de
fiesta; sus nombres aparecen como vellosidades anunciantes de lo trascen-
dental en cada caso.

TRAS LA HUELLA DE LOS DE ADELANTE, constituye el deseo de
crear un espectaculo multiforme donde lo protagénico es el malabar de la
oralidad indigena en su atractivo jugueteo con el tiempo y el espacio, propo-
niendo un caminar alrrevesado -con relacién a lo occidental- que, despren-
dido de lo actual, avanza hacia lo realizado antes por los hombres de adelan-
te, marcando trochas interminables que deben ser continuadas por quienes
marchamos atrés.

Aqui la historia y la geografia cambalachan la rigidez de sus datos por
una procesion de imagenes sinestésicas, aderezadas con las figuras almace-
nadas en la retina de los sonidos de las palabras “decidoras” escuchadas de
nuestros informantes, surgiendo asi una nueva muda para el discurso etno-
histérico.
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HUACAS DE AYER Y HOY, contiene la ténue y agradable caida de la
tarde, sombreando los celosos preparativos de la fiesta, el dia de la vispera.
Aqui los fuegos anunciantes de riquezas de las huacas, ceden paso a la evo-
cacién sublime de lo sagrado; esta esencialidad engalanard el término ele-
vandolo hacia potestades de los santos, acomodados en armonia familiar en
los altares floriados. Desde ellos la irradiacion huaca se esparce a la capilla
que asciende en halitos celestiales hacia lo supremo. La utilizacién del tér-
mino Huaca es un intento por revalorizar su sentido y su antigua vincula-
cion en el orden de lo sobrenatural en el mundo andino y sobre todo en
aquellas regiones donde sintieron la influencia cosmogonica Inca.

La casa atraparé los bosquejos cosmoldgicos colmdndose a la vez de
gestas colectivas para la manutencion de la palabra, fermentando los sabe-
res primordiales.

El mundo vegetal confabulado con las intenciones ascencionales de
ligar los mundos existentes, vertird sus vahos magicos de energia sobre
aquellos lugares profanos que piden ser cobijados por el verdor del monte.
Asi las entradas se verdn remedadas, los umbrales creceran y las cruces se
vestiran de fiesta, adquiriendo un cardcter trascendental.

RENOVANDO ACUERDOS, es un capitulo bautizado por la sugestiva
presencia de la relacion social inherente en el segundo dia de fiesta. En este,
las manos se enlazan en la estrechez garante del cumplimiento por lo pro-
metido; la interaccién es bordada con pabilos de reciprocidad y se vigoriza
por la refrescante accién del champts, la copiosa multiplicacién de las
ofrendas y el agitar conjunto de los d&nimos en minga. Las hebras del com-
promiso que los comuneros guardan entre si con la nobleza de lo sagrado se
dejan sentir en el vibrar del “Manay” de los indigenas de adelante. En esta
reactualizacion de acuerdos, las frutas, los gallos, el dinero, los alimentos
alegran los altares transmitiendo ruegos que descenderdn luego en gruesas
gotas de favores sobre casas y sembrados.

LA OCTAVA O LA MELGADA RITUAL, recuerda el octavo dia de fiesta,
cuando el regocijo cubria una semana. Es el momento donde “el gustar” en-
cuentra lo sublime gracias a la devocién que desfila en ceremonia consagra-
tiva por todos los rincones del sitio de fiesta, haciendo que todo gesto en-
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cuentre la plenitud del ritual. Caretas y “tapacaras” borraran los rasgos pro-
fanos de los hombres adquiriendo nueva identidad. Tambores, bombos y
flautas regalan sones embriagadores que arrancan ritmicos movimientos
sobre la tierra fecundédndola con las emanaciones sagradas recogidas por los
danzantes en sus espejos, cintas, sonajeras y colores. El juego y la seriedad;
la norma y la espontaneidad sazonaran gestos y actitudes; sogas, cuernos y
fuetes se enredan en una sutil propagacion del éxtasis madurado por la chi-
chay el chapil. El caos trasparenta la infalible aparicion de los origenes y al
final todo se conjugard en las manos ansiosas de los comuneros que simu-
lan la siembra y la cosecha.

Pero sobre esta constelacion de imédgenes anidadas en el tejido de la
mullupa, hemos dejado volar el “quinde” reflexivo para extractar de cada
impresion los sabores simbélicos que afloran con el analisis; para absorber
las fragancias sincréticas amangualadas detras de las telarafias y para chu-
par las esencias ciclicas de aquel dinamismo ordenador del sentido existen
cial que aparece como enredadera debajo de las exéticas presencias. Todo
este degustar enmarcado en el equilibrio vibrante de lo imaginario regional
andino.
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TRAS LAS HUELLAS
DE LOS DE ADELANTE

Al acudir a nuestra primera cita con este inquietante lugar que nos es-
peraba insinuante, talvez desde cuando compartiamos de €l tan sélo su
nombre ligado a nuestras intimas raices y nuestro cotidiano devenir sobre
sus bordes, la sensibilidad se torné rebosante por una inmensa cobija im-
pregnada de arco iris, sus plisados se perdian en la lejana profundidad,
mientras sus suturas asimilaban la imagen de la ropa tendida al sol en las
proximidades de las chorreras.

Esa apariencia sedosa e infinita se fue perdiendo cuando nos descol-
gamos tratando de alcanzar més cerca sus tejidos. Cada una de sus hebras
estaba sin duda tefiida de historia latente con voces y llantos lastimeros de
guaguas aucas!, miradas de duendes seductores, alaridos perdidos en las
montafas, en las que el gritén alardea desde cualquier lugar. Al tratar de lle-
gar al orillo a través de sus hilos principales, quedamos enmarafiados en
una multitud de hilachas que llevan a muchos otros sitios cargados de pe-
culiaridades y misterios; estos lugares pesados anidados en las huecadas so-
litarias, en los callejones profundos con ramajes bien crecidos, en los puen-
tes de tierra y en los cruces de los caminos, hace que la piel se erice al pen-
sar en un posible encuentro con los que ya se fueron, “con los de la otra vi-
da que andan recogiendo los pasos”? . Esto hace factible la presencia de al-
guien en el cruce de los caminos, en un sitio de confluencia de espantos y
espiritus de antepasados que atin no descansan en paz; por ello es bueno
antes de cruzar dicho punto, ungir el cuerpo por dentro y por fuera con el li-
cor repelente:

“por eso dofia Saturia sabia llevar dos botellas para poder regresar a la
casa, una para tomdrsela y otra para echarnos en la frente o en el pecho,
para que no nos lleven y nos echdbamos la bendicién antes de pasar por
ahi.3”
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El puente representa otro tipo de cruce, el del rio que lleva lo malo, lo
susceptible de dispersar, como los lamentos del guagua auca o del duende
vencido por las curanderas y por encima establece una unién con la tierra.
El misterio de las aguas abajo, hacen que el cruce sea mds fatigoso y menos
seguro, pues desde alld puede emerger el diablo en sus diversas formas pa-
ra llevarse a sus escogidos. Asi lo atestiguan las leyendas del diablo de 1a Hu-
meadora y Rumichaca. Trazando nuestro camino entre todas estas fibras
quedamos pronto suspendidos en los flecos de una cobija vivaz y, ahi esta-
ba con su voz gruesa y su movimiento amenazante el rio Guaytara* o como
lo llamaban los primeros: Carchil, Pastaran o Angasmayo. Habiamos llegado
al centro de Inagan.

Aguas arriba entre los recodos y las cuevas, el chivo de Rumichaca
adn sigue esperando humanos para cambalachar riquezas por almas; las
aguas saneadoras anejas al Santuario de Las Lajas atin brindan sus dones a
quien se sumerge en ellas; el sol de ocho puntas con el indigena y su cha-
quil® peremnizados en la piedra atn recuerda los taquies® ofrecidos por los
hombres moradores de estas brefas.

Y aguas abajo las imagenes miticas se multiplican, La Descomulgada;
una imponente cascada se deja caer desde el lado de Potosi, agua violenta y
maldecida en el justo instante cuando un cura es atrapado y devorado; “las
personas le tienen miedo, por ahi en esa chorrera esta el demonio, no ve que
cuando estd visitdndola, el sol por aca delante ahi ya estd bailando el cue-
che,” “ahi nadie se mete o se lo merece”8. A pocos metros de la chorrera
maldita y del otro lado del rio una serpiente de siete cabezas con su cuerpo
espiralizado sirve de recipiente contenedor a las aguas cristalinas que vie-
nen de abajo, “dizque ella es la que le abriga el agua y por eso ahi hay cal,
por eso dicen que no se puede mover, que si no estuviera aplastada alli, lo
hunde al mundo; claro, no ve que como sera ese animaldn...”%; y si nos de-
jamos llevar aguas mas all4, entre los abruptos riscos y los remolinos traga-
dores la “boca del infierno se deja ver para dar paso a las cuevas grandes y
obscuras donde mora el diablo en su presencia multiforme”10.

Proseguimos nuestro recorrido pisando las bastillas de la colcha que
nos contiene, mientras con la mirada acompafiamos al seductor desplaza-
miento del rio hasta encontrar entre sus frunces el territorio de Chirdnquer;
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aqui las puntadas se aprecian mads ajustadas y dsperas, esto rompe con los
rezagos de sedentarismo aun presente en nosotros, pero al mismo tiempo
alegra el pensamiento colméndolo de una vision mucho mas amplia y pro-
funda sobre el saber inmerso en ella.

Nos resbaldmos luego a las laderas contiguas, cuya forma y disposi-
cién nos evoca las tolas figuradas en las tumbas de los indigenas actuales;
subirlas y bajarlas acentda esta ilusién. Esta configuracién ondulante de la
trama del tejido se prolonga hasta llegar al sector de Chagiiaipe, donde en-
contramos renancientes indigenas tratando de colgarse de la cola de la civi-
lizacién a través de ropajes que los haga parecidos a los “otros” y diferentes
a sus mayores.

El retornar al alto de Las Cruces, desde La Soledad y Yanald que son
otras de las veredas componentes de esta inmensa frazada nominada como
Resguardo de Ipiales, resulta menos agobiante fisicamente ya que el pano-
rama, ahora lleno en nuestra mente, daba paso a las experiencias forjadas
en el contacto con toda una gama de bordados y colores salidos de los sem-
brados, distribuidos alrededor de las agonizantes chozas pajizas y humean-
tes; sembrados que han sido favorecidos por una madre tierra fértil de com-
posicién “volcanica”’!! heredada de los traspies sufridos en su maduracidn,
posibilitando una vida prédiga desde sus entrafias; cada brote vegetal guar-
da la memoria de antiquisimas précticas de reproduccion. La rigida forma-
cion de las canas de maiz se ven osadamente cruzadas por las “tablas”12
amarillentas de la tupida quinua, mientras los tallos de frijol como pelusas
intrépidas suben entre sus hojas. Mds alld y un poco menos enhiestas, salpi-
cando de motas la superficie negra aparecen las matas de papa, con su verde
intenso y sus flores finebres. Un poco maés lejano se nota el ondulante mar
dorado que deja entrever huellas de un verde brillante cuando se los mira de
cerca; son el trigo y la cebada, cultivos llegados de ultramar y adoptados en
estas tierras, cuyos resplandores se han convertido en parte integrante del
paisaje. Mimetizada entre los pies de estos cultivos, se desplaza la rastrera
arveja, sus mullos nutritivos permanecerdn en la concha verde hasta la
época de la cosecha.

Pero detrds de estas plantaciones permanentes que permite a la
comunidad su propia pervivencia y genera pirricos excedentes destinados a
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los de afuera, cutivos otrohora boyantes e importantes se han ido convir-
tiendo en los conchos de mejores tiempos: la oca, el ulloco, el chocho, la
majua y otros son sembrados cada vez menos, existiendo el peligro de su
extincion.

Ahora nos encontramos en el otro lado del hilo de la frazada; habia-
mos llegado al camino grande que recibe el peso y los pasos de la gente de
ahora, ruta alquitranada surcada ademas por los “fierros rodantes” premo-
nizados en dias lejanos a través de expresiones moralistas de la palabra
ejemplar!3. Seguimos agarrados a este rastro para alcanzar de nuevo el ex-
tremo del hilo. El panorama que divisébamos era algo mds familiar; habia-
mos conocido ya sus entretejes. Al dejar panear la mirada para cubrir el ho-
rizonte opuesto, las oquedades de las colinas préximas nos traen el murmu-
llo de la Ruidosa, timida quebrada que enmarca en su devenir los limites del
Resguardo por el lado del Septentrion.

El repasar estas fibras de manera consuetudinaria, nos permitié un
mejor acercamiento a los hombres y a las cosas. Todo fue acumulado por la
vista y las voces que salian a nuestro encuentro para regalarnos su manera
de interrelacionarse con la natura. Asi entonces, estdbamos listos para una
nueva marcha en el tiempo; habiamos comprendido que los hombres de
adelante son quienes instauraron el legado de saberes y actitudes; su heren-
cia diseminada por entre el polvo y la hierba himeda de los mojones, es re-
partida y usufructuada por los hombres de ahora. Ellos, los hombres primi-
genios han dejado sus huellas -no sabemos cudntas- para el caminar de los
de atrds, unas se han gastado o se han perdido, otras apenas se insinian exi-
giendo su reconstruccion, pero muchas ain se mantienen frescas gracias a
los actos reiterativos de los contemporaneos; estos dltimos facilitaran el en-
cuentro de los paradigmas de ordenamiento césmico.

De esta manera los de adelante intervienen como los que ya se fue-
ron, como los primeros y en ese orden para la comunidad el concepto de lo
pretérito no lo cargan a sus espaldas, sino por el contrario lo tienen de cara
a su propio rumbo; en consecuencia el transitar no representa un cambiar
respecto a lo que ya se dej6, como lo es para nosotros, para ellos el avanzar
es recoger y mantener el ovillo que desenvolvieron los abuelos: “la historia
no es de por atras, colocimos adelante, es seguir las huellas”, es el pensa-
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miento del lider indigena Floro Tunubald, compartiendo saberes con otros
taytas del Suroccidente, siendo complementado por Alfonso Canacuén, Go-
bernador del Resguardo de Panam: “la voz de los abuelos es lo que nos for-
talece a los renacientes, el camino nos lo dejaron semiabierto, tenemos que
acabarlo de abrir”!4, significindonos que la historia no estd de manera ab-
soluta contenida en el pasado, sino que germina en el presente y al tenerla
frente a nosotros nos permite enderezar las partes mas obtusas del recorri-
do. Ademsds, dentro del lenguaje cotidiano de este grupo étnico, los términos
antes y adelante funcionan en una misma conjugaciéon semdntica para de-
notar lo acaecido; el tiempo se funde con el espacio, asi lo demuestra el re-
lato del musico indigena Santos Chingue, cuando afirma que la fiesta a los
patronos “han sido de tiempos antes, de los sindicos de adelante, cuando
han ido apareciendo las imagenes en la tierra, los primeros han seguido
presentando asi la procesién de la octava.. . .15

Este concebir temporo-espacial como conjuncion se difunde en con-
sonancia con otras voces salidas del concierto de los pueblos del altiplano
narifiense y coreadas por los pueblos andinos del Sur, en ellos el término
quichua Naupa contiene en si mismo acepciones como antes-adelante; an-
terior primero.16 Esto implicaria que estamos frente a una concepcién cos-
mica homogénea y esta vision panandina hard resonar el eco a todos los in-
tersticios de la cultura.

De esta mirada andina que persiste en el pensamiento de los rena-
cientes Pastos es que queremos participar, para emprender nuestra incur-
sién a las mentes y sentimientos de los hombres de ahora y poder remontar-
nos a través de ellos hacia los de adelante. Para ello y en lo que la clase aca-
démica calificaria de hacer etnografia y etnohistoria; el camino a seguir lo
arrancamos con las marcas cercanas, son tramos donde las voces renovadas
en el presente estdn condensadas en el saber de los mayores y nos facilitan
el rastreo del pasado inherentes en los relatos orales.

A medida que avancemos, la memoria oral fresca se ird tornando di-
ficil y con esto, las imdgenes se volveran ténues hasta ausentarse por com-
pleto. Es aqui cuando el caminar encuentra el cerco y es obligado a recurrir
a aquellos que cruzaron el océano para asomarse un dia a estos mismos he-
chos en distintos momentos y con diversa fragancia de imaginacion, exi-
giéndonos en estos casos una reinterpretacion de las estampas ofrecidas.
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Detenidas por el serpentear del Guaytara y el cosquilleo de la Ruido-
sa, las parcialidades del Resguardo!” se van amojonando en medio de estos
dos hilos de agua hasta ocupar seiscientas hectareas de tierra, las cuales en
su argenteada tristeza muestran las sombras de multiples ocasiones en que
los blancos armados con la tijera racionalista del progreso, retacearon los
campos y los horizontes dejando a los raizales chilampiados!8 al reducirles
su espacio de cultivo y de vida. Ahora viven apefiuscados en los sitios don-
de las arrugas de la tierra son mas fruncidas.

La lucha por el territorio y con él por su enjambre cultural, se vuelve
cada vez mds intrincada, “las cuatro mil almas”19 “acuchadas”20 en él tie-
nen que enfrentarse a varios peligros para sostener los matojos plantados
por los antiguos, uno de ellos es la presencia de los mestizos enmalezados
que se han ido convirtiendo en intrusos agrietadores del espiritu comunal;
otro lo constituyen aquellos indigenas que se han lanchado?! respecto a su
propia etologia guiados por la palabra zarca socavadora de mentes, estos
han terminado convirtiéndose en alienigenos frente a su comunidad.

Los abusos atentatorios contra la integridad de la comunidad no se
remite solamente a tener que compartir sus tierras con los “propietarios”,
convertidos en esto a contrapelo de la forma verndcula de poseerla; la inva-
sién y el despojo de chagras lograda a través de presiones o de una mala di-
simulada cesiéon de derechos con documentos escriturales es la guisa fre-
cuente de erosionar el cuerpo del Resguardo. Una de las huellas (1.945) nos
muestra un espacio mas amplio en dominios; la razén para que las mil seis-
cientas hectareas contabilizadas a esta fecha se hayan convertido en menos
de la mitad, fue la “intromisién blanca”.22 Pero si avanzamos mas allg, a
1928 las marcas de las grafias gubernamentales dan cuenta de veredas hoy
desintegradas tanto en su parte social como terrigena;tal es el caso del sitio
Anaconas,del cual no queda siquiera su “gracia”?3; el avance de las lomas de
ladrillo y cemento terminaron por tragérsela. Igual hecho puede suceder
con otros lugares del Resguardo com Quelua, Tatag, Quistial, dada su proxi-
midad con el casco urbano de Ipiales.

El saber y la experiencia dejada por los de adelante en la defensa del
patrimonio, es asimilada por los de atrds que en este caso vale decir, los 1il-
timos, asi por ejemplo tayta Jaime Morales Quenguan se ha convertido des-
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de la palabra india, en un recuperador de identidad vernacula y de pensa-
miento propio, consciente de que esto hara permanecer las raices de la co-
munidad; como recuperacion, la sombra tutelar de otro cacique -Salvador
Carlosama -estaba presente; él también habia logrado arrancarle al Estado
espafiol un “papel” que aprobaba la peticién hecha en 1734 de otorgarles un
nuevo titulo sobre sus tierras ya que “don Miguel Barreiro a su muerte pa-
rece haber perdido los originales”. La Real Audiencia de Quito, finalmente
en 1772 confirma y otorga cuando el cacique Francisco Chalaca utilizando
como arma la legalidad blanca representada en documentos, se presentaba
ante el notario de Ipiales en 1906 para exigir la protocolizacién de las escri-
turas donde se demostraba la posesién inmemorial de las tierras de resguar-
do.

En esta gesta de las “escrituras”24 el mojén maés lejano en el camino
de los Resguardos, lo encontramos hacia 1595 cuando se inicia el reconoci-
miento de los mismos como una institucion de pretendida salvaguarda del
indigena, cuando en realidad su creacion significaba el arrinconamiento de
los hombres y sus tierras; el dejarles puchos de territorios era refrendar la
expoliacion del poder blanco. Para los originales ocupantes de ellas era un
hecho més en su hecatombe; la mudacién de los tiempos traia consigo la al-
teracion de la territorialidad y trds esto el desmoronamiento de una forma
de vida.

La mirada de una comarca restringida encuentra su inmensa disipa-
cion, cuando rodamos libremente hacia el encuentro de las primeras punta-
das de los tiempos conocidos. Es la percepcién del hombre espafiol la que
nos regala la descripcién, no de un reducto territorial, sino de un universo
apenas imaginable de lo que seria en aquel entonces el abrigo de los Pastos.
Amasando las palabras de los cronistas coincidentes en los mismos ingre-
dientes esenciales y rejuntando los resultados provocados por el escudrifiar
de los “entierros” dejados por nuestros ancestros, encontramos que la géne-
sis de este regazo ondulante estaba organizado entre el refugio célido del va-
lle del rio Coangue y el itinerario medio del rio Guaytara y en el ajustar de
sus aguas se encarama en hojaldre la “Sabana de Obando y Carchi”.25

Pero al dejarnos envolver por la empatia de la palabra oral, encontra-
mos esta misma apreciacion inicial sobre la terrritorialidad de Los Pastos
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cuando dos “brujos-caciques” entran en tinku26 por el dominio de la zona;
una lucha que desea ratificar la necesidad del conflicto para lograr la armo-
nia de la tierra, del existir y del habitar en la disparidad. Dicho enfrenta-
miento acabard con la petrificacién de los caciques perennizandose en los
cerros que despuntan en los filos opuestos del altiplano, marcando a su vez
el inicio de otros mundos; los cerros caciques testimonian el sentido exis-
tencial andino adjudicado a la piedra como sinénimo de perpetuidad. Estos
cerros, el Monopamba (Guangas) y el Gualcald (Chispas), demarcan tam-
bién las fisuras a los territorios ignotos, magicos y misteriosos allende de Los
Pastos. El Guangas en sus espaldas guarda el mundo oscuro del adentro que
alcanzara su mas profunda sombra en el mar. En su lado opuesto y hasta
arrimar con su contenedor el Chispas, esta en el mundo claro, lo conocido y
manejable formado por el altiplano. A su vez el Chispas vela la intimidad del
zaguan natural que da paso hacia el espacio no domefiado, de donde proce-
den los fulgores de otro saber necesario para tejer la plenitud del “conoci-
miento”27, representado por el mundo verde de la amazonia.

Como brotes grisdceos aparecidos en toda la extensién Pasto, van
surgiendo las viviendas lejo, lejo; como atadas a las sogas de los caminos,
que han cedido su paso y su color ante el trasegar repetitivo de los hombres
salidos a recoger el mundo para llevarlo al silencio penumbroso del hogar.

Asi, “el renaciente José Euclides Chapuel”28 nos conduce a su casa,
nido de ayes que se arrinconaron en las noches de parto; gritos parvulientos
que renacen entre las grietas de sus paredes, donde atn se encofran los me-
chones de los cabellos de la primera cortada. De golpe la vivienda hace flo-
recer los mdas remotos recuerdos de la vida en “macolla”2? y ahora aparecen
como una blanca imagen excitando los sentimientos y el pensamiento. Des-
pués de muchos anos, alli seguia erguida, desviando con sus costillares el
viento y testimoniando con su presencia los infinitos retofiares. Una sarta de
piedras le sirve de trinchera a la constante confabulacién del agua y la tierra;
a éstas se arrima el corredor que sirve de posadera a todos aquellos elemen-
tos utilizados en las labores del campo. En uno de los rincones, como tela-
rafias gigantes se muestran las adherencias de la casa: el calacts, lugar que
recoge la maduracién de las semillas y en la parte alta, las barbacoas, sitios
de privacidad para las gallinas abarcadoras. En otro lado estd el poyo donde
los caseros posan ante el sol para fisgonear el horizonte y determinar de an-
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temano la visita que llega; los pilares de helecho, eucalipto o pino embetu-
nados por el sudor y el humo suben hacia un techo formado por tirantes de
madera rolliza, sobre la cual se organizara el soberado, sitio privilegiado pa-
ra los secretos y pequeiios tesoros familiares; aqui las “chaclas”30 forman un
tejido con bejucos de calabazo, tauso, cuayar y la ayuda decisiva de la chil-
ca negra que se fija a la necesidad del techo, sobre esto rehace un alfombra-
do de tamo de la casi desaparecida paja cortadera. Las paredes hechas en
doble chaclado y rellenas con una colada de barro pisado y tamo, logran una
mayor consistencia y marcan el limite del mundo hogareifio.

Para penetrar en su interior debemos cruzar el umbral y caer a un pi-
so mds bajo que el de afuera; el espacio esta totalmente henchido de humo
el cual intenta evadirse por las “troneras” situadas a cada lado del techo de
la casa. Cuando ya nos hemos acostumbrado a la oscuridad del recinto, al-
canzamos a observar las tulpas que se esconden detras de las puertas cu-
briendo el fuego, cuyo resplandor nos permite verificar las paredes renegri-
das por el hollin acumulado duranto afos; a uno de los lados de la habita-
cion se encuentran las maderas utilizadas para el reposo nocturno, donde la
noche encogida excita suefios premonitorios.

La vivienda descrita mantiene en su geometria, las intenciones que
sefalaron siempre el deseo de imbuir a los indigenas en la éptica de los es-
panoles; sin embargo su estructura denota una pervivencia en los modelos
de los “primeros”, aunque una mirada desprevenida puede imputarles su
forma a la voluntad del blanco obligando al indigena a aceptarla. Siguiendo
las huellas de los de adelante, encontramos que las referencias mas proxi-
mas de su historia pristina nos informan de viviendas Pastos de forma circu-
lar y techo cénico con una sola puerta y de preferencia ubicadas en las “to-
las”3! formando células de unos mismos linajes. Algunas de estas moradas
contenian en su seno las tumbas de sus ancestros; otras tenian las tumbas
en tolas contiguas formando pequeiios cementerios y entremezcladas con
las casas circulares existian unas construcciones especiales de forma rectan-
gular, mas amplias, donde al parecer se reunia la comunidad para producir
y contagiar el saber que se explayaba motivado por el consumo de bebidas
y plantas entedgenas, las mismas que favorecian el éxtasis chamanizador y
potenciador del “conocimiento”32. Las Chagras no formaban parte integral
de la casa, quiza porque la labor agricola se revestia de un cardcter mas co-
munitario y por lo tanto existian lugares aledaios para estas “fainas”33.
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La intima relacion existente entre la vivienda y la tumba, deja entre-
ver la intencién de familiarizarse, de aprehender la muerte con las mismas
condiciones de la vida; de alli que las fosas funerarias en su interior de for-
ma cilindrica y de profundidad modelada de acuerdo a la calidad del difun-
to, guarde a uno de los lados del piso el nicho donde se vuelve a organizar
junto a los vivos. Alli permanecia el caddver acurrucado sobre un tapiz de
esteras o tejidos, frente a él mirdndolo eternamente se encontraban dos “co-
chas”34 conteniendo sus pertenencias especiales tales como la ornamenta-
cion corporal y los objetos amuletos como los mullos y los caracoles. A su al-
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rededor aguardaban en su posicidn de éxtasis, las diversas piezas de cerami-
canecrolégica. En el caso de las tumbas de los “Sefiores Etnicos”35, los cuer-
pos eran acompainados ademads por sus mujeres y un séquito de servidores.

La cerdmica estd embellecida por una especial y perfecta combina-
cioén del rojo, del negro y del crema; colores a través de los cuales juguetea-
ban figuras de monos, serpientes, arafias, ranas, venados, aves, guerreros y
danzantes, agitados por el ondulante recorrido de las lineas que conviven
con los disefios geométricos y el despunto zigzagueante de algunos trazos
en los bordes y en las paredes interiores de los “recipientes”36.

En la actualidad existe un entretejido familiar monogamico, identifi-
cado por la presencia de la pareja y sus descendientes solteros que compar-
ten el hogar; desde esta perspectiva la familia cede tanto a sus hijas como a
sus hijos para nuevos matrimonios fuera de su vereda y parcialidad; aunque
los censos familiares existentes nos permiten deducir que alin se conservan
ciertos rastrojos de la organizacion clanil antigua, plasmados en la presen-
cia mayoritaria de los Taquez de Yanal4, los Inagdn de Inagéan, los Mueses de
Chalamag. La misma conclusién surge al rastrear los apellidos ya no por
parcialidades, sino tomando las veredas, asi encontramos en el Cangal los
Pinchao, en Las Animas los Chitédn, en La Soledad los Taquez, en Las Cruces
los Chacua.

Al asomarnos a las voces escritas del primer tercio del Siglo XVII que
los espafioles dejaron en virtud de su paso por ésta zona, encontramos a los
indigenas Pastos permaneciendo dentro de una unidad familiar determina-
da por la congruencia de clanes ex6gamos que propiciaban el devenir de sus
mujeres, mds no el de los hombres sedentarios en el hogar paterno, ya sean
solteros o en unién matrimonial; distintivo de este tramado los hijos varo-
nes adoptaban el apellido del padre, mientras que las mujeres recibian el
apellido de la madre y en el caso de hijas con descendencia de una unién
inestable, todos se acogian en el hogar paterno y los mencionados véastagos
tomaban “el apellido de la madre”37.
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“Escampando” unos instantes en la penetracién que hemos hecho
sobre los de adelante, captamos la movilidad social de los clanes ligados a la
figura del jefe de la familia, quien a su vez estd atado a la autoridad del caci-
que menor como regente de un ayllo38 el cual también se encuentra depen-
diente de las decisiones del Cacique Mayor, el cual ademds de mandar sobre
su propio clan lo hace para todos los pertenecientes al Cacicazgo. En nues-
tro retorno al ahora, encontramos nuevamente la estampa del espafiol, en
esta ocasion moldeando esta organizaciéon socio-politica a las bien defini-
das conveniencias del manejo colonial; es entonces cuando el Cacicazgo
subsiste con sus amarres arcaicos, ataviado ahora con el nombre de Res-
guardo, que en el manoseo consuetudinario es aderezado en algunos fila-
mentos de acuerdo a los intereses europeos. De esta manera emergen las si-
luetas del Sefior Etnico y sus caciques menores con una nueva nominacion;
son ahora Gobernadores y principales pero como un apéndice del gobierno
blanco.

Continuando con el regreso nos topamos con un enmarafiamiento de
intenciones vanas por exterminar la organizaciéon indigena y absorber a sus
gentes, su culturay sus territorios para el servicio y la comodidad de los nue-
vos blancos. Esta miltiple expedicion de legislaciones aparentemente diri-
gidas a la igualdad ciudadana, escondia en la trastienda el aniquilamiento
del indio, quien mostrando astucia logra el mejor efecto de bricolage sobre
la “Ley 89 de 1890”39 para plantarse con rigidez y, aunque acorralado man-
tenerse vivo hasta nuestros dias con un andamiaje de autoridad que des-
cansa en tres parales fundamentales, siendo valida esta estructura para
todos los resguardos del altiplano; el pilar fundametal sobre el cual recae la
responsabilidad de todo el armazén es el Tayta Gobernador del Cabildo,
quien se apoya en sus dos puntales de confianza: el Alcalde y los Regidores
de cada parcialidad. Todos ellos sostiene el equilibrio de la comunidad a
través del poder recibido en ceremonia especial y mantenido durante un
afo gracias a la vara de mando que les es otorgada por el querer de la comu-
nidad.
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Al compartir el trdnsito de los innumerables caminos esculpidos por
Los Pastos, encontramos entre el polvo y los ramajes que los vigila, el eco del
dinamismo comercial ingeniado mucho tiempo atrds cuando nuestros
guias en la historia, motivados por el deseo de recoger los productos y ele-
mentos que contribuyan, no solamente a satisfacer necesidades alimenti-
cias, sino a esculcar alicientes propiciadores del crecimiento intimo, funda-
ron la actividad de los “Mindalédes”40 los cuales revestidos de los mimos y
prerrogativas otorgadas por los caciques desfilaron en recuas humanas ha-
cia la conquista del “guaico”41, unos buscando el camino de la costa en cu-
yo resbalar iban alegrando los poblados de Mallama, Ancuya, Mayasquer,
para regocijarse con el intercambio en los “Tiangueses”42 con los Abades y
los Sindaguas. Desarropdndoles los productos agricolas y los tejidos, envol-
viendo para su regreso el oro, el algodén, la chonta, los caracoles y los mu-
llos para integrarse finalmente en las exteriorizaciones culturales.

Otros de estos infatigables caminadores se dirigieron hacia la antesa-
la de la Amazonia, tal vez cautivados por el anhelo de arrancarle el corazén
vegetal al territorio verde. Como rios empedernidos abrieron caminos para
remontar el espinazo de las montanas aprovechando las rendijas escondi-
das, como las del camino de Males, que recuperando las pisadas de “las an-
tiguas”43 se siguen cruzando dejdndose atrapar por la exhuberante fronda
del Guamués y contagiandose con el mito de la “ciudad encantada de San
Francisco”44. Los que caminaron hacia arriba se saludaron con los cocales
de Pimampiro advirtiendo desde aqui el talante de la selva y los que escogie-
ron el camino por Huaca desafiando los misterios del Churo dejaron como
peaje una partida de pelota de tabla con la presencia lidica de un Supay*>.

De estos vecindarios, los Mindaldes traian en sus guangos46 las rumas
de plantas extrafias que esbozaban su poder acundndose luego en atados
dentro de la canastilla colgada en un rincén de la cocina. El aura generada
por estas matas, unida a todo el bagaje de ideas que se pegaban a los viajan-
tes por esas tierras, mas las propiedades de la coca traida de los centros de
“Pimampiro y Mayasquer”47 dieron como resultado la optimizacién de las
sendas para que el saber alcanzara lugar preponderante en la cultura de es-
tos pueblos.
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Hoy, aunque velados por la sombra imponente de la civilizacién, los
mindaldes sin otro privilegio que la subsistencia y la aventura, recobran la
vida en los “negociantes” y “cacharreros” quienes acompafados por el
mustio caminar de las mulas y acomodados dentro de los fierros rodantes
contintian registrando las sefias del intercambio comercial, cuando los tu-
bérculos y demds productos agricolas son bajados hasta Tumaco e interme-
dios para traer coco, pescado, oro, madera y seguir manteniendo de esta
manera las relaciones entre lo frio y lo caliente. También se conservan los
compadres en los guaicos (de Samaniego, Ricaurte, El Chota, Santo Domin-
go, Putumayo) para continuar obteniendo las frutas que cobrardn especial
consideracion en las ofrendas y demds actos rituales agricolas de septiem-
bre y octubre.

Ahora bien, en este continuo ir y venir por entre los parajes del Res-
guardo de Ipiales, el trueque expresivo en sus habitantes supera la mera ne-
cesidad comunicativa, para recaer en la mullida conversacién que deja apa-
recer sin esfuerzo alguno un desfile de palabras de origen Pasto y Quichua;
muchas de las cuales ya vienen haciendo procesion relumbrante en nuestro
discurso. En algunos casos el Iéxico regional es tan abundante que facilmen-
te el hilo de la conversacion se nos pierde, para obligarnos a pedir explica-
ciones y desenredar los nudos comunicativos. Muchos de los términos de
uso comun son de la lengua quichua con una significacién bastante clara y
coherente con relacion a su significacion en el Castellano; en tanto que
aquellas voces de raiz Pasto no nos brindan una seméntica tan transparen-
te y s6lo en algunos casos es posible llegar a su significado; los tep6nimos y
antrop6nimos que son muchisimos también carecen de traduccién por lo
cual su esclarecimiento lingtiistico corre el peligro de caer en “identificacio-
nes arbitrarias”48.

En un intento de escudrifiar las cenizas de nuestra lengua encontra-
mos secuelas de convivencia social de nuestros Pastos con grupos venideros
como los Yanaconas, comunidades éstas que eran trasladadas desde las co-
lonias incaicas inicialmente por 6rdenes del Incario y después por los mis-
mos espafioles; estos grupos que a veces no correspondian a Incas de origen
sino a grupos conquistados y aculturizados se constituian en contagiadores
de la cultura surefia. De igual manera, las referencias bibliograficas atesti-
guan la labor de los doctrineros -en nuestro caso Dominicos- interviniendo
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como agentes expropiadores de cultura y por ende de la lengua originaria de
Los Pastos e impulsando la lengua “general” o sea la “RunaSimi”49.

La presencia de grupos Yanaconas nos ubica en el mirador de otras
influencias, desde donde nos desplazamos por la tarabita del Guaytara y en
su extremo final aparece el dltimo pucard Inca en el puente de Rumichaca
marcando el limite del Tahuantinsuyo. Desde este sitio Huayna Capac utili-
zando un sistema de “enclaves” retornables pretendia cuajar un dominio
real de suelo Pasto. Este evento coincidia con el asomo de los “Viracochas”50
por los lados del Océano Pacifico. De todas mane ras parece innegable que
las constantes incursiones de las huestes Incas lograron legar muchos ele-
mentos culturales contribuyendo a tener otra lectura del mundo.

Hasta este punto hemos logrado cuendar, ovillar y urdir los hilos so-
bre la guanga de la historia, nos aprestamos seguidamente a cruzar nuestro
quinchil por entre los espacios abiertos que han quedado para conformar
callo a callo nuestra propia “cobija”’51.
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11.

12.

13.

NOTAS

Expresion quichua cuyo significado es: HUAHUA igual a nifio tierno y AUKA igual a enemigo salva-
je. En su forma sincretizada corresponde a un nifio muerto sin haber recibido el sacramento del
bautizo.

INFORMANTE.: Maria Tepud, edad 42 afnos. Las Animas (Ipiales), 1990
IBID.

Rio que en la actualidad sirve de limite entre Ecuador y Colombia. Se lo conoce con otros nombres
como Pastardn, Angasmayo.

Palabra derivada del significante quichua CHAKI que traduce pie, base. En el Resguardo de Ipiales
se la utiliza para designar un instrumento de madera parecido a la Coa y utilizado en la labranza
del maiz.

Del quichua TAKI, igual a cueva, cancién, tambor.

Los cronistas utilizaban esta palabra para referirse a los bailes con la borrachera que los indigenas
realizaban en unién de sus dioses.

INFORMANTE: Neftali Tenganén, edad 62 afios, Inagén (Ipiales).
Ibid.

CORTES, Ortiz Manuel y PANTOJA, Gonzalo. Mitos, Leyendas y Relatos de Arrierfa en Imués y Os-
pina en Narifo. Pasto: Tésis: Maestria de Literatura. Universidad de Narifio. la Facultad de Posgra-
do. P51, 1989. fp.

URIBE, Maria Victoria. Las Etnias Prehispanicas del Altiplano de Ipiales, Colombia. Medellin: Con-
sideraciones Finales: II Congreso de Antropologia, 1980.

Entre los Comuneros del Resguardo de Ipiales, los surcos sembrados con quinua reciben el nom-
bre de tablas, las cuales en ocasiones son trazadas formando figuras geométricas.salpicando de
motas la superficie negra aparecen las matas de papa, con su verde intenso y sus flores fliinebres.
Un poco més lejano se nota el onduleante mar dorado que deja entrever huellas de un verde bri-
llante cuando se los mira de cerca; son el trigo y la cebada, cultivos llegados de ultramar y adopta-
dos en estas tierras, cuyos resplandores se han convertido en parte integrante del paisaje. Mimeti-
zada entre los pies de estos cultivos, se desplaza la rastrera arveja, sus mullos nutritivos permane-
cerdn en la concha verde hasta la época de la cosecha.

Tipo de narracién oral de cardcter diddctico moral que los abuelos o los padres cuentan a sus des-
cendientes. Con el Chirriar de los fierros rodantes abrimos la MULLUPA, una jigra o bolsa peque-
fia donde los antiguos guardaban celosamente sus pequenos valores junto con los amuletos pro-
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14.

15.

16.

17.

18.

19.

20.

21.

tectores contra el mal. En esta mullupa metemos las palabras no devaluadas que permanecen en
la memoria colectiva, enriqueciendo y manteniendo el saber de las comunidades.

Expresiones escuchadas en la reunién de autoridades indigenas en Colombia, efectuada en el Res-
guardo de Guachucal (El Corzo), en el mes de Marzo de 1992.

INFORMANTE: Santos Chingue, edad 52 afos, Yanald. (Ipiales), 1992.

La etimologia de las palabras “nos da la posibilidad no sélo de constatar el hecho de que todo con-
cepto abstracto tiene sus raices genéticas en las iméagenes sensibles en el quichua la particula NA
hace parte de lexema NAHUTI: rostro; se encuentra también en palabras que expresan todo lo rela-
cionado con el concepto de adelante: NAUKA, igual a ciego; NAUPANA igual a adelantar; NAN,
igual a camino;CHAKINAN, igual a “camino de a pie” ALMEIDA, Ileano y otros. Lengua y Cultura
en el Ecuador. Otavalo: Editorial Gallo Capitan, P. 335,1979.

Los limites geograficos del Resguardo segtn consta en la Escritura 528 de Febrero 12 de 1906 que
reposa en el Archivo del Resguardo de Ipiales y en la Notaria Primera de la misma ciudad son los
siguientes: “debajo de los limites y lindero que lo circundan, que son parte de abajo un puente que
deslinda las tierras de San Juan con las del Contadero y por la parte de arriba la puente que comun-
mente la llaman Rumichaca. Por un lado una quebrada deslinda las este dicho pueblo con las de
Pupiales que se comprende las tierras nombradas Yapueta, pertenecientes a la parcialidad de
Igiés, exceptuando aquellas tierras que se vinieron compuestas con su majestad la jurisdiccién de
dicho pueblo y todas aquellas tierras que estuviésen en los bajios de Rumichaca y no estuvieran de-
bajo de los linderos de los titulos del Sargento Antonio Mafla,en que por otro lado las de Ilans de
Cordero el rio grande que baja de Rumichaca a juntarse con la quebrada en la que estd el puente
antecedente dicho y debajo de dicho deslinde y sitio donde pastoreaban las yeguas de la Cofradia
del Santisimo®. De acuerdo al informe personal del Gobernador del Cabildo de Ipiales,las nueve
parcialidades que actualmente conforman el territorio se subdividen en Veredas. Asi tenemos que,
Agailo comprende las veredas de Chagiiaipe, Chirdnquer, una parte de Las Cruces, un sector de Las
Animas, una parte de Guacédn y parte de Inagédn. La parcialidad de Inagdn no tiene veredas. La par-
cialidad de Yanal4 estd integrada por Yanald, La Soledad y El Rosal. A la parcialidad de Chalamag
corresponde: Chacuas, El Cangal, parte de Las Cruces y de Las Animas. A la parcialidad de Inchu-
chala pertenece: Guacén. A la de Igiiés estdn adscritas Tusandala, Urambud y Yapueta. A la parcia-
lidad de Quistial corresponde: Los Chilcos. A la de Quelua pertenece: Rumichaca, Santa Rosa, La
Pradera, Saguaran, Tola de Las Lajas, El Placer, El Charco y finalmente la parcialidad de Tatag esta
integrada por Villanueva y Cutuaquer.

Derivado del quichua CHILLANA en sentido de deshollejar, desvestir. En la regién se lo utiliza con
sentido de dejar lo sin nada a una persona.

Datos obtenidos del censo socio-econémico realizado por Corponarino-Ipiales en convenio con la
Division de Asuntos Indigenas de Ipiales, 1991.

Del quichua CUCHU: Rincén, dngulo, esquina.

Del quichua LLANCHA: Llovizna fina. En la actualidad su uso significa cuando un producto agrico-
la se ha podrido.
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22.

23.

24.

25.

26.

27.

28.

29.

30.

En el documento gubernamental anexado por Ignacio Rodriguez en sus libros Estudios Histéricos
de 1945 encontramos los siguientes datos: Chalamag 156 Has., Inchuchala 110 Has., Anaconas
37 Has., Igiiés 26 Has., Quistial 65 Has., Inagan primero 69 Has., Inagan segundo 69 Has., Quelua 89
Has., Igailo (Agalio) 220 Has., Inchuchala segundo 218 Has., Yanald 37 Has., Yaramal 137 Has., San
Juan 331 Has., y Las Animas 45 Has.

Palabra derivada de la categoria social YANACONAS con su significado de sirvientes. De acuerdo a
la tradicién oral de los vecinos de Las Animas las tierras de Anaconas existieron como Resguardo
aproximadamente hasta 1995.

Vale la pena mencionar que en un expediente colonial de 1735 consultado por Maria Victoria Uri-
be, aparecen “diez ayllos o parcialidades con su principal mayor y dos gobernadores”,los ayllos son:
Ipiales, Chalamag, Idnacén, Inchuchala, Tatag, Quelua, Igiiés, Nayalab, San Juan y Tulanque la. Si
comparamos estas parcialidades con las actuales nos nos damos cuenta primero que: se han redu-
cido a nueve parcialidades desapareciendo Ipiales y Tulanquela;segundo: se han formado las de
Agailo y Quistial; por su parte la parcialidad de San Juan en la actualidad funciona como un Res-
guardo mas.

En lo que se refiere al espacio fisico ocupado por los Pastos-histéricos existe una concordancia en-
tre los estudiosos del tema. El extremo sur del territorio estaria dado por el rio Chota, al norte lo de-
marcaria la hoya alta y media del rio Guaytara hasta Ancuya en la ribera izquierda y la mesa de Gua-
puscal entre los rios Téllez y Curiaco en la derecha (Kathleen, Romoli: 1977-13); en su flanco orien-
tal marcaria la extension con la tierra los Quillacingas, Sucumbios y Mocoa y del lado occidental se
avecindaban con los Abades y los Sindaguas.

En la concepcién andina de los opuestos, estos se resuelven de manera diferente a Occidente, en
este el ctilmen del conflicto indica la imposicién de uno sobre otro, es una solucién de exclusién.
En el Tinku andino cuando se encuentran dos bandas opuestas parece un combate guerrero pero
es un rito, la pelea significa el cambio de fuerzasque induce a una nivelacién que regula el desen-
volvimiento de la comunidad. En el Tinku ritual si una mitad es superior a la otra, se alternan para
adquirir equilibrio. Entre los Muellamueses durante sus fiestas de siembra entran en unTinku los
de arriba con los de abajo, culminando la lucha en un bafio ritual de Chapil como simbolo de con-
vivencia. Igual situacién se vive en las peleas de San Joaquin y Santa Ana, patronos de Albdn-Im-
bued respectivamente; la confrontacion termina en el “encuentro” y simboliza “el hacer las paces
de las peleas de los tiempos antiguos entre los dos pueblos”. (M. Cortés, G. Pantoja). El término Tin-
ku en sus signigficados nos remiten a peleas pero a su vez alcanza la traduccién de juntar, empal-
mar.

Queremos remitir al lector a la Mullupa de la palabra donde encontrard dos versiones sobre el
Guangas y el Chispas.

INFORMANTE: José Euclides Chapuel, edad 60 afios, Males, Vereda de Tequis.
Palabra tomada del quichua cuyo uso continuado tiene una significacion de crecer o retofiar.

Madera rolliza utilizada en la construccién de las viviendas indigenas. Es ademads una palabra de-
rivada del quichua CHAKLLA con traduccién de Umbral, Junco, Carrizo.
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31.

32.

33.

34.

35.

36.

37.

38.

39.

GRIJALVA, Carlos E. Expedicién de Max Uhle a Cuasmal, o sea la Protohistoria de Imbabura y Car-
chi. Quito: Editorial Chimborazo, 1937, p. 111.

Entre las sustancias vegetales de poderes enteogénicos, Willian Torres en “Chamanismo: Fuente de
Saber”, cita a la “cohoba, el tabdaco, la coca, la amanita muscaria, el psilocybe, el toe, el peyote, el
koriba, el floripondio, el yage”. En nuestro medio estaria por estudiar las propiedades de la uvilla
(Cestrum Mutisil), planta de las solanaceas incluida en el inventario botanico de Cieza de Le6n al
pasar por esta region: “Hay en todos los mds de los pueblos ya dichos una fruta que llaman mortu-
fos que es mds pequefia que la endrina y son negros: y entre ellos hay otras uvillas que se parecen
mucho a ellos y si comen alguna cantidad de estas se embriagan y se hacen bascas, y estdn un dia
natural con gran pena y poco sentido”. (Cieza de Leén: 1857 - 1947, p. 389).

La faina comparte similitudes de significado con la Minga, en cuanto se constituye en una forma
de trabajo comunitario,la citacion a la faina puede ser realizada por el Cabildo o la Accién Comu-
nal cuando los trabajos a emprender son de magnitud, o si las tareas son de un orden més domés-
tico, el jefe de la familia llama a su parentela y vecinos més préximos. En el proceso del trabajo se
van reproduciendo las manifestaciones de solidaridad y reciprocidad.

Del quichua KUCHA, igual a laguna, semilla, taza. En el caso de los guaqueros de Ipiales las cochas
con dos concavidades de regular tamafo ubicadas al pie del muerto y en ellas se depositaban los
objetos de poder, mullos,caracoles, conchas que seguirian siendo utilizados en el mds alla.

Rango de autoridad equivalente a Cacique. Esta es introducida en el corpus de la Etnohistoria por
Frank Salomén en 1980, “para distinguirlo de gobernantes quienes no fueron reconocidos como
miembros del propio grupo”.

A partir de 1969 con Alice E. Francisco quien realizara trabajos arqueoldgicos en San Gabriel (Car-
chi) se ha adoptado una clasificacién para los complejos cerdmicos encontrados en el drea Pasto.
Esta clasificacion es compartida por otros estudiosos como Maria Victoria Uribe, Clemencia Plazas
de Nieto, Marianne Cardiale, Roberto Lleras, Ana Maria Groot, Oswaldo Granada. Se determinan
tres complejos: Capuli o fase negativa del Carchi, decoracién en fondo negro sobre rojo; fase Piar-
tal o el Angel, ceramica utilitaria con decoracién policroma usando el rojo, el negro y el crema; fa-
se Cuasmal o Tuza con decoracion en base a pintura positiva roja sobre crema.

URIBE, Maria Victoria. Las Etnias Prehispénicas del Altiplano de Ipiales, Colombia. Op., Cit.

El témino ayllo encontrado en los escritos de los Cronistas se refiere a la organizacién social de los
Andes del Sur siendo equivalente a Clan; pero debe ser manejado con reservas por cuanto las ca-
racteristicas internas de los ayllos incaicos tienden a diferenciarse de los existentes entre Los Pas-
tos.

La politica indigenista se ha inspirado sobre unos criterios racistas, hasta el punto de convertirse
en ideas fijas, para la sociedad “mayor” las tierras del Resguardo son un obstaculo para el progreso
y el mejoramiento de la economia agricola. Las manifestaciones culturales de las etnias son valo-
radas como “salvajes” y por esto las comuni dades indigenas deben ser asimiladas a la “civiliza-
cién”. La Ley 89 de 1890 expedida por el gobierno de Carlos Holguin no podia escaparse a estos cri-
terios. Sin un limite de cincuenta afios para su disolucién, este tiempo era tomado como el nece-
sario para que los “otros” dejaran de serlo y todos harian parte de la unidad ciudada na y cultural.
El dejar de ser salvajes empero costarfa a las étnias el ceder sus tierras y con esto la disolucién de



RITUALES Y SINCRETISMOS EN EL RESGUARDO DE IPIALES / 43

40.

41.

42.

43.

44.

45.

46.

47.

48.

los indigenas convirtiéndose en campesinos acorralados, mantenerse vivo hasta nuestros dias con
un andamiaje de autoridad que descansa en tres parales fundamentales, siendo vélida esta estruc-
tura para todos los resguardos del altiplano; el pilar fundamental sobre el cual recae la responsabi-
lidad de todo el armazén es el Tayta Gobernador de Cabildo, quien se apoya en sus dos puntales de
confianza: El Alcalde y los Regidores de cada parcialidad. Todos ellos sostienen el equilibrio de la
comunidad a través del poder recibido en ceremonia especial y mantenido durante un afio, gracias
ala vara de mando que les es otorgada por el querer de la comunidad.

Entre los pastos el manejo de la verticalidad reflejada en el mejor aprovechamiento de las tierras
altas, medias y ba jas se concretizaba en la utilizacién de los grupos Mindaldes para distancias lar-
gas desde donde se trafan los productos con connotaciones sagradas -caracoles, mullus, algodén,
chonta- para ser empleadas en diferentes rituales; estos comerciantes estatales cumplian fuera de
sus papeles econémicos y politicos, el de llevar y traer sabiduria.Para 1570 los pueblos que conta-
ban con un cuerpo Mindala eran:Chungana, Guachaocal, Mallamas, Carlusama, Muellamas, Yas-
cual, Taquerres, Cumbal, Pastaz, Pupiales, Gualmatén, Capuis, Calcan, Guitara, Ypiales, Putisman,
Yasquaral, Puerres, Canchald, Yles, Chapal y Tezqual”. (Archivo General de Indias de Sevilla. En Au-
dencia de Quito 60: 2: d 220r- 243r) citado por Frank Salomén en Los Senores Etnicos de Quito en
la Epoca de los Incas.

Del quichua HUAIKU: quebrada, barranco, huecada. El uso actual se refiere a todos los lugares de
clima calido.

TIANGUES, palabra de origen Nahuatl, se usaba para designar un sitio de mercadeo indigena. Uno
de los tianguenses mds renombrados en épocas pre-colombinas era el de Ancuya por su situacién
intermedia entre el guaico y el altiplano.

Expresion utilizada por los “mayores” (ancianos) de la comunidad para referirse a los antecesores
de ellos.

En la Mullupa de la palabra antigua encontrara el relato del pueblo encantado de San Francisco de
Guamués, pueblo que en la Escritura 508 de 1906 aparece como perteneciendo al Resguardo de
Males.

Supay en la concepcién del incario identifica al mal, el cual podia tomar formas humanas o anima-
les; los espafioles lo asimilaron al diablo concebido desde la perspectiva catélica. La tola del Chu-
ro emplazada en las cercanias de Huaca, ademds de servir de Pucara a los Incas, era un sitio de re-
ferencia para dirigirse al Oriente ecuatoriano; su valor como montafia sagrada adn se palpa en las
narraciones que circulan entre sus habitantes, algunas de ellas se incluyen en la Mullupa.

Su significado actual es el de un montén o un atado de cualquier material para ser cargado. Viene
del quichua HUANGU: envuelto, manojo, fardo.

De acuerdo a documentos del Archivo Nacional de Historia, ademds de Mayasquer existian otros
pueblos indigenas productores de coca los cuales estaban localizados detrds del volcdn Chiles,
ellos eran: Quinchul, Chilcal, Untal, estos dos ultimos pertenecientes en la actualidad al Ecuador.

Para Eduardo Martinez “las voces pastenses claramente determinadas en las provincias de Carchi
y Obando” son las siguientes: QUER: Pueblo, tierra, lugar. PAS: Familia, estirpe. FUEL: Rio, quebra-
da. PUE: Redondo. TAL: Piedra. ISCUAL: Lombrices. (Carlos Martinez. Etnohistoria de los Pastos,
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49.

1977 - 42).

En la difusién de los vocablos quichuas entre Los Pastos, se debe agregar ademads de los grupos Ya-
naconas y de la accion de la iglesia, a los grupos Mitimaes que se asentaron junto a las comunida-
des sometidas al imperio y a la acciéon de los Mindaldes como difusores de cultura.

50. Apelativo con el cual los Incas designaban a los esparioles.

51.

Los términos utilizados en este parrafo corresponden a los elementos utilizados en el proceso del
tejido efectuado en el telar indigena conocido como Guanga.



LAS HUACAS DE AYER
Y HOY

Habiamos tejido y destejido muchos de los multiples “canjilones”!
que como serpientes aparecian por entre los matorrales en bisqueda de to-
dos aquellos fenémenos que detrds de los arbustos escondia la historia hu-
mana del Resguardo de Ipiales. Entre conversa y conversa, muy prontro nos
vimos adheridos en el hilo desprendido de la rueca que nos puso a girar so-
bre el cicse de uno de los més trascendentales actos: la fiesta religiosa; cami-
namos desde entonces con los indigenas sujetos al cordén interminable de
los preparativos y comenzamos a visualizar en la imaginacién la celebracién
gracias a las narraciones de los sindicos y devotos sobre este evento. Las
imdagenes acumuladas sin puntada precisa mantuvieron viva y creciente la
expectativa, hasta que al fin, los dias esperados llegaron, y alli estdbamos,
presentes y dispuestos como cualquier comunero a gustar de la fiesta. A pe-
sar de estar en varias de ellas, tomaremos como la referencia central la de
Chirdnquer, por considerar que mantiene un desarrollo més completo del
proceso ritual; sin embargo, nos remitiremos con frecuencia a las de Inagan
y Chagiiaipe para endilgar aquellos elementos comunes, contrastantes o
complementarios obteniendo una visién mds clara, totalizante y coherente
de este hecho.

Caimos a Chirdnquer junto con el sol que cadenciosamente buscaba
su adentro, dejando en libertad a las sombras engreidas . . . repentinamente
las débiles y parpadeantes luces de las velas rompieron en negritud, hurtan-
dole las minimas formas de los objetos y gestando la penumbra.

Acunando la afectividad que exterioriza el saludo del sindico, pasa-
mos a la cocina prolongacién de la opacidad, sitio de recepcién intima que
se refuerza con la convidaciéon del Champus, alimento reservado para la
bienvenida, el aprecio y la aceptacion del que llega, comtinmente adornado
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con el calificativo de la “golosina de las mujeres”. Este potaje, al igual que la
chicha reposaba en las “tupalas”2 o los tanques, en una de las esquinas lejos
del calor proveniente de las tulpas, esperando que la mano anfitriona sefa-
lara el momento preciso para su intervencién dentro del rito.

El didlogo emerge ansioso tratando de hacer familiares las siluetas
alargadas por el resplandor del fuego. Desde ellas se condensa el relato de la
participacion vegetal en el preludio de la fiesta cuando el sindico debe arri-
mar hacia los centros menos frecuentados, donde el misterio de la natura
guarda el espiritu especial de las plantas; aquellos lugares de flora abundan-
te y silvestre aferrada a las abruptas pefias que se inclinan profundamente
sobre el rio; son los puntos de llegada de quien presidira los actos rituales;
va con la devocién en su santo que lo estimula al esfuerzo para alcanzar los
musgos dispuestos en un enmarafiamiento infinito que con los vicundos
abiertos provocadoramente forman las hirsutas barbas de los abismos. El
arrancar estos dos elementos del territorio vecino pero extrafio, es traer con-
sigo la energia profunda existente alli, la cual se concentrard en el vestido de
las chaclas de eucalipto con las cuales se modela el arco de entrada al tem-
plo demarcando el umbral de paso hacia un sitio sagrado.

Las dos varas principales se levantan tratando de alcanzar la maxima
altura respecto al templo. La parte inferior manifiesta la réplica de la puerta
de entrada al recinto, al parecer es aquella porcién la més relacionada a lo
profano, al contacto con el mundo del nombre y la superficie. De alli hacia
arriba las hojas del vicundo inician su ascenso en volutas que en su recorri-
do forman un rectdngulo reproductor de la imagen de los pequefios fundos
cultivados de maiz cruzados por las plantaciones de quinua. Continuando
mas arriba, las varas hacen su encuentro formando un semicirculo acogien-
do en su interior la forma de una béveda, sobre la cual reposa como golon-
drina la cruz cristiana abrigada por el musgo. A los lados de este arco, los vi-
cundos han dejado que su flor se proyecte saliéndose un tanto de la silueta
acentuando maés el sentido de ascension.

Su posicién erguida frente a la puerta adosada con el punto superior
de la capilla donde el techo encuentra su vértice que también anuncia la in-
finitud del arriba, demarca el sello sagrado y revitaliza el recinto con el héli-
to especial compartido también por los asistentes mientras dura el periodo
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de fiesta. Al mismo tiempo acttia como vigia del cambio simbdlico entre un
adentro, espacio sagrado y el afuera, espacio profano; testimoniando la exis-
tencia de un manejo de los dmbitos diferente al cotidiano.

Luego de la fiesta, esta estampa arbotante, es extraida de su sitio pa-
ra remarcarse sobre la figura de la puerta, conformando una doble umbra-
ladura y permaneciendo durante todo el afio hasta encontrarse nuevamen-
te con ella para su renovacién.

Ahora bien, el eucalipto joven, el musgo y los vicundos, ademas de
cumplir con el ataviaje que hace diferente el tiempo de la fiesta, no deja de-
saparecer el entorno vegetal del cual fue desprendido, por el contrario, tal-
vez lo evoca con mayor intensidad fundiéndose en el simbolo arboriforme y
recogiendo el proceso vital, expresado en el desenvolvimiento agricola. Esta
macroimagen esparce multiples aromas de significacion; al final constitui-
ran una misma fragancia en el cosmos renovante y por ello perpetuo. El ar-
bol lleva en su misma esencia el devenir: vida - muerte - vida, logrando asi
que todo sobrevenir vegetal se mantenga representado en una imagen. Al
mostrarse reproducido en el arco, hace que este experimente en si mismo el
drama agrario de una vida de pleno verdor, transforméndose a través de una
lenta maduracion hasta llegar al marchitamiento al pie de la capilla, para re-
nacer con el inicio de la fiesta volviendo a engalanarse con un remozado
verdor traslucidor de actividad.

Pero repentinamente toda la parentela de los elementos que lo aco-
gen en su seno nos insintia su mayor alcance semantico cuando es conside-
rado en su relacion con el resto de factores incluidos en el proceso de la fies-
ta. Es asi como la casa del sindico que “acaba la fiesta”, se levanta sintiendo
aun entre sus fibras el vibrar excitante del ritual de purificacién que procla-
mo su existencia; iniciado con el caminar alegre de los familiares y vecinos
organizados en minga de corte hacia el monte para que el incesante vaivén
de los brazos le robe el corazén y soporte luego la acariciante potencia de los
troncos de capuli o del afioso helecho.

Luego, entre el mohino caminar de las bestias y el emotivo parloteo,
la minga de arrastre lleva la madera al sitio escogido para erigir la vivienda.
Conservando la inveterada costumbre de Los Pastos, el lugar elegido serd la
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parte mds alta de las lomas; ésto, que a simple vista puede relacionarse co-
mo un criterio de pragmatismo, de contar con una suficiente visibilidad pa-
ra anticipar el arribo de cualquier extrafio, en sus significados profundos
guarda una relacion especial con la cosmovision andina, referente al simbo-
lismo de la montafia que comparte con el arco la fuerza de las imagenes de
encumbramiento. Este espacio es previamente aplanado para luego ser me-
dido por una vara extendida; una vez determinada el area, se demarcan los
cuatro puntos donde se enraizardn los fustes principales que cargardn con
la responsabilidad de mantener en pie a la casa por mucho tiempo. Ya plan-
tados los parales principales, la vara continda arrastrandose para senalar
nuevos puntos donde se levantan los pilares de apoyo. Asi han quedado ya
conectados dos mundos, el de abajo, el escondido y el del centro o como lo
denominan los pueblos andinos, el mundo de aqui, el terrenal. Ahora se
complementa la empalizada proyectando la direccién ascencional, gracias a
la asimilaciéon que se hace con la ereccién humana, cuando uno de los cons-
tructores se para sobre la cima de los pilares mayores indicando con su es-
tatura la altura donde se emplazardn las troneras, agujeros conectantes del
mundo de aqui con el mundo de arriba; el metro humano también marca si-
multdneamente el dpice de la casa, punto en el cual el gallinazo o viga cen-
tral recibira las tijeras y las cintas que en conjunto formaran la tapa de la ca-
sa. Los tirantes dispuestos a lo ancho del espacio en construccién indican la
configuracion del soberado, ambito contagiado de la valoracion de las altu-
ras, pensado en términos de contacto con el tercer espacio, el celeste.

Este bosque tupido y desnudo se va enmarafiando con el chaclado
hecho en parejas y terminard cerrando el corral que quedara cubierto con el
encofrado superior, esta imagen en anastomosis queda anclada sobre el pai-
saje.

Es en este proceso de vestimiento cuando la conspiracién de sudores
se vuelve mas jadeante y dindamica, llegando a exacerbar el dnimo de los
mingueros cuando las manos se confunden amasando la simbiosis de dos
elementos primordiales de la gestacién de vida vegetal: agua y tierra; estos
en su forma compuesta dan lugar ala embarrada que rellenara todas las ren-
dijas hasta cubrirlas totalmente; al mismo tiempo el Empaje o enteje termi-
narda por dar presencia viva a la casa.
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En este momento la casa ha engendrado la morada; ha cerrado un es-
pacio que necesita ser habitado para cobrar sentido, pero atn se constituye
en lugar viciado por la energia indomable del monte, del mundo vegetal. Los
posibles males atiin permanecen con el olor a la madera fresca que se espar-
ce imperante por entre la porcion de oscuridad elevando su perfume salva-
je de autonomia, de extrafieza respecto a las sumisas plantas, domefiadas
gracias a la mano del hombre, cefiidas a las chagras circundantes de la vi-
vienda.

Este ambiente ajeno y por lo tanto hostil debe ser amansado, domes-
ticado para que los futuros habitantes hagan suyo el nido y el hogar entre en
ejercio. Para ello los comuneros se amangualan alrededor del rito purifica-
dor de la casa. Es asi como uno de ellos se mimetiza en la figura de una vie-
ja, cubriendo su cuerpo y la cabeza con un “painolén de chillo”3 y cunches#
oscuros;se ubica en el interior de la casa y desde alli su llanto lastimero pre-
sagia dolorosamente su partida; desde afuera los demds participantes gritan
desaforados, frases de expulsién uniendo sus imprecaciones animosas co-
mo parte de la ceremonia.

La vieja representando el “espiritu del monte”5 toma una vara y al llegar
al umbral se resiste a abandonar el recinto, es justamente este hecho el que inci-
ta una participacion mas fuerte de la comunidad y varias personas se aferran al
extremo opuesto del palo de la vieja gestdindose una lucha por la conquista del
lugar, armando un puente de disputa sobre la barbacana divisoria del adentro y
el de afuera hasta que “la mayor” es vencida huyendo despavorida, al tiempo
que los comuneros intentando establecer la armonia del sitio impiden la presen-
cia negra arreandola hasta la aguada mds cercana donde su forma serd disuelta
yllevada por el devenir incesante del agua. Sin embargo, la casa todavia no se en-
cuentra dispuesta para su penetracion habitacional, debe bautizarse, debe acep-
tar el primer acto de convivencia; para esto se ha preparado ya el lugar de mayor
intimidad: el rincén de la cocina, donde nace el fuego que al quemar las tiernas
ramas levanta un espeso humo familiarizando al techo e inaugurando las trone-
ras. A continuacion los duefios de casa son impelidos por sus familiares sobre la
misma humareda plasmando asi una catarsis en conjuncién del habitante y lo
habitable; en adelante conformaran una cépula ineludible compartiendo un
mismo destino que ha sido propiciado por las propiedades coadyuvantes de tie-
rra, agua y fuego.
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Sacada la vieja y expulsada de la comunidad a través del poder desin-
tegrador de las formas que posee la flujosidad acuosa, duefios, familiares y
vecinos regresan al interior de la morada dando comienzo a la fiesta como
colofén de la inauguracion de la casa nueva.

Esta ceremonia de transicién realizada desde tiempo bien adelante
entre Los Pastos tiene algunas variantes en su proceso, asi por ejemplo: en
Muellamués la Jailina o sacada de la vieja termina en una exorcizacién co-
munal de los males y enfermedades; no solamente se sahuma a los duenos
de casa, todos los que tiene mal aire aprovechan del humo purificador, de
esta manera la expurgacion ha dejado de ser individual para convertirse en
algo alcanzable a todos los “asistentes”®, en el Resguardo de Carlosama la
bafiada de humo a los propietarios va acompafiado de los consejos para un
“buen vivir’7; en los Resguardos de Ipiales y Males la vara que lleva la decré-
pita vieja es reemplazada a veces por una guasca con la cual se amarra el mal
y se lo obliga a abandonar sus dominios; ademds y como un esfuerzo de sig-
nificacion a la ceremonia del fuego, el poder del espiritu de la madera, ha si-
do neutralizado con sus mismos desperdicios convertidos por la ignicién en
cenizas, las cuales serdn lanzadas al aire remarcando la imagen de un cuer-
po “desintegrado®”. En el Huasipichay de la sierra ecuatoriana, los duenos
son atados e izados a una viga de la casa, mientras granos tostados son arro-
jados al aire “para que se amoroche la casa”d. Estas alteraciones de forma,
mantienen incélume su estructura, su semantismo terminal no se ha modi-
ficado, la intencionalidad de alcanzar un cambio de estado estd vigente. Pe-
ro en la concepcion indigena del manejo dual del mundo, referido en este
caso al adentro y el afuera, hay necesidad de extender la accién preventiva
contra los males y los conjuros de los enemigos al espacio que rodea la ca-
sa, por eso se debe envolverla con un cerco de guantos blancos o rojos; asi
las energias perniciosas serdn atraidas y destruidas por esta mata, la cual
usualmente esta sembrada frente de la casa. Alejado el mal del interior de la
choza y protegido el exterior por el escudo vegetal, la casa adquiere su ver-
dadera connotacion de ser el sitio del “bien-estar”10,

Elinvitarnos a ingresar a la cocina y depararnos un lugar alrededor de
la tulpa mientras que con frases elusivas impedian hacerlo a algunos miem-
bros de la comunidad, aunque se les insinuaba su permanencia en otros lu-
gares aledafos a la casa, nos revelaba la existencia de unos cédigos en el uso
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de la casa como espacio sociabilizador. Al visitante anénimo se lo atiende en
el corredor, aqui se cumple lo que podriamos definir un ritual de la palabra,
el dar y recibir informacién es cruzado por las instancias del escuchar-ca-
llar-indagar-otorgar; el tramite del hablar es caracterizado por la gelidez de
la palabra, convirtiéndose en ocasiones en un cerco verbal. Cuando la per-
sona es tibiamente conocida, la invitacion es a seguir al cuarto que cumple
polivalentes funciones: dormitorio, comedor, sala, bodega, etc.; los didlogos
son mds espontdneos y prolijos llevando el con-versar inclusive al circunlo-
quio, pero atin se cumple dentro de los pardmetros protocolarios de este ti-
po de visitas; el grado de conocimiento interpersonal es todavia epidérmico
y obliga a la reserva, no hay transferencias de vivencias consideradas de es-
fera familiar.

Penetrar a la cocina es arribar a un territorio de caracteristicas muy
peculiares; el techo y las paredes ennegrecidas por el humno, sumadas a la
oscuridad propia de este lugar, rota de manera inconclusa por el fulgor de la
lefia consumida en el fogén, lleva a la imaginacién a establecer la homolo-
gia con la imagen de caverna, cargada de multiples valoraciones; bien la po-
demos relacionar con la gruta del “terror” o asimilarla a la cueva que contie-
ne en su interior una luz maravillosa contenedora de “tesoros”.11 Esta per-
cepcion ligada al sello materno de la casa, es la que deseamos dejar estable-
cida en el inventario del imaginario indigena de Ipiales.

A pesar de que Los Pastos contemporaneos han abandonado la prac-
tica de enterrar a sus muertos debajo de las tulpas; éstas mantienen su ca-
racter simbolico como emplazamiento Huaca, constituyéndose en centro
de poder de la casa y por derivacion hace de la cocina el espacio donde la in-
timidad se intensifica; el calor difundido hacia todos los cuchos combinado
con la negrura ambiental pone a pensar en funcién del engrama del claus-
tro materno, a su vez la disposicion de las “piedras cangahuas”12 y el senti-
do del fuego consolida el arquetipo ascencional que venimos encontrando,
amén del poder purificador asociado a las “formas igneas”13. El indigena
cumbalefio Efrén Tarapuez nos reafirma el cardcter huaca asignado a las tul-
pas cuando expresa que “es fogon, centro y fuego, como para decir vida o
muerte, como lo es tayta sol”14. Superando su aspecto funcional y utensiliar
de preparador de comidas, esta forma pétrea trasciende lo culinario y se
conforma en el niicleo donde también se cocina la seguridad familiar.
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Si hacemos abstraccién de paredes y techo de la casa y dejamos vi-
viendo la tulpa podemos determinar la ubicacién espacial de la familia alre-
dedor de ella y podremos determinar que estd regida por dos momentos del
movimiento aparente del sol; la aurora y el ocaso; la madre se emplaza con
frente al punto por donde saldrd el sol y el padre de frente por donde se per-
derd el astro, mientras los hijos se “arredondean”!5 en torno a los padres; de
esta manera la pareja connubial quedard bis a bis. Es a partir de esta distri-
bucién cuando el poder aglutinador de la tulpa hace presencia y se trasluce
en el calentar de la palabra y avivar el conocimiento; el recuerdo escabroso
se confunde con el feliz; la mullupa de los saberes y de los cuentos es baja-
da del tangan para ser compartida y aprendida; las imagenes de duendes,
guaguas aucas, viudas, diablos, serpientes se entreveran con las de los san-
tos y virgenes, duplicdndose todas ellas en las visiones que les revela el sue-
flo. Gracias al poder de la tulpa se mantienen los hilos del tejido cultural.

CENTRO

TULPA

DORMIR
SONAR-PENSAR

DIALOGAR

HRIA

El estilo de vivienda espafiola que se sobrepuso sobre los recintos cir-
culares y conicos de Los Pastos de bien adelante, se presenta como una in-
genua tentativa de aculturacion, fruto de la nesciencia de los patrones cul-
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turales de los dominados. La estructura topografica rectangular a dos o cua-
tro aguas ya era conocida, salvo que estos recintos estaban destinados como
ya lo hemos mencionado a ser las matrices progenitoras del culto y del sa-
ber propio.

Este intento generalizador de infundir la costumbre castellana y apa-
rentemente aceptada por el indigena, dio como implicaban la traslacién del
cardcter venerable de la casa de culto a la casa hogar, imbuyéndose por esta
circunstancia de mayor afeccion, propiciando la motivacién hacia este lugar
y reafianzandolo como sujeto de acciones rituales. Son estas readaptaciones
generadas al interior de las comunidades indigenas que a los ojos del veni-
dero se muestran como una implantacién cuyas manifestaciones ain se
pueden palpar: se arropan los valores intimos de la cultura propia bajo las
formas tomadas de la cultura alienigena que operan como un velo. Cubren
pero no tapan.

Al salir de la cocina, luego de saborear los haberes propios de la re-
cepcién y habiendo atado los lazos minimos de conversacion, que nos dan
licencia para continuar nuestro recorrido, pasamos al templo, quien con su
discreta traza arquitectonica, nos introduce hacia un lugar muy analogo ala
casa; los tres espacios estan dispuestos para su intercomunicacion median-
te esta abertura consagrada; su interior no es més claro que la cocina y en el
fondo, donde la luz natural casi no logra llegar, se encuentra su sitio intimo
destacado por el altar. De manera stbita esta mirada nos lanza la imagen
descrita por Ferndndez de Oviedo de un templo andino de 1533 y transcrito
por Rowstowrosky: “Una buena casa, bien pintada e bien aviada y en una
sala muy oscura y hedionda muy cerrada tienen un idolo hecho de palo”16.
Esto revitaliza nuestro pensar respecto a que la construccion de estas capi-
llas como las llaman hoy los indigenas, guarda absoluta fidelidad con el ade-
lante, burlando la influencia europea de la majestuosidad en sus santuarios,
manteniéndose asi la idea de Iglesia, mas como un lugar de estrecha unién
con los dioses, antes que como medio de alejamiento y sumision frente a la
omnipotencia.

Antes de adentrarnos en el recinto sagrado para acoger su mundo re-
servado, nos apoyamos en la categoria indigena de huaca para identificar el
espacio total del templo asi como a los santos que cohabitan en él; respalda-
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dos por las acepciones sefialadas en el diccionario Quichua-Castellano de
Ferndndez Cérdova, donde se significa huaca como: entierro, idolo, santua-
rio, sepulcro; o por lo dicho de manera més especifica por Fray Domingo de
Santo Tomads: “Guaca: templo de ydolos”; lo mismo que por Gonzales Hol-
guin: “Huaca: ydolos, figurillas de hombres y animales que trayan consi-
go”; y lo ratificado por Bertonio: “Huaca: idolo en forma de hombre o car-
nero, etc., y los cerros que adoran en su gentilidad”!?.

Visto el conjunto de esta manera, el templo que tenemos frente a
nuestro juicio debe ser tratado en esta perspectiva; santuario, templo, ado-
racién, no solamente porque queremos continuar siendo solidarios con la
recuperaciéon de la concepcién antepasada, sino porque la expresividad de
la palabra nos autoriza a utilizar esta referencia, limpidndola no solamente
de esa sucia telarafla mezquina y simplista aportada por el “blanco” que en
su afan de asociar lo sagrado con entierro y esto a la vez con riqueza, redujo
esta voz a un estado peyorativo: el de la riqueza convertible todo en pesos.

Cruzamos el umbral del templo y de inmediato el altar captura nues-
tra atencion, desde un fondo mintsculo pero pletérico de formas y colores
que obligan a centrar la mirada en el andén construido intencionalmente
para sostén de todo el conjunto de imédgenes y elementos sagrados. Esta ad-
herencia de la pared recuerda la concepcion incaica de Ushnu, cuyo senti-
do asienta en un lugar alto desde donde el poder comporta como tal. Este
andén y las paredes constitutivas del ara estdn vestidas con telas o plasticos
que niegan un color tnico o definido, son “colores floreados,”18 replicantes
del paisaje natural circundante; el verde, el blanco y el rojo fulguran con ma-
yor impetu rompiendo la rutina de las paredes blancas y, al mismo tiempo
guardan la simbologia andina del color argumentada en la interpretacion
dialéctica del ciclo vital, donde yurac (blanco) es el color del gérmen; chilca
(verde) es la coloracion del retofio; Puca (rojo) el color que identifica el cen-
tro o véstago. Aqui, ya encontramos representado a través de una estética
cromadtica el devenir agricola; sin embargo, esta cosmovision agrega otros
colores que los encontraremos vivificados mds adelante en otros contextos
del ritual; ellos son: el Yana (negro) el color del surco de la tierra, el Quillu
(amarillo) color del fruto maduro con el cual se iniciard un “nuevo ciclo”19.
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Este espacio no ostenta una altura pronunciada, ni siquiera estd em-
plazada por encima de la cabeza de los creyentes para hacer sentir el poder
de la divinidad, como lo podemos encontrar en las iglesias catélicas; estd al
nivel de un hombre adulto, de tal manera que el devoto pueda mirarse en
forma directa con el huaca y pueda entablar en términos de didlogos una
charla mads cercana; esta tendencia a resolver la oposicion entre divinidad-
hombre o entre lejos-cerca, por el sistema de acortamiento de espacio fisico
lo vamos a encontrar en otras manifestaciones religiosas dentro de este mis-
mo hecho. Asi lo huaca es honrado y acogido mds afectivamente, unido a
través de hilos de familiaridad que lo hacen asequible a sus vidas e intensi-
fica el valor de la categoria Padre, la cual le es asignada en virtud de consi-
derarlo guia y protector.

La investidura de Tayta asignada por los indigenas al santo de su de-
vocion refleja, el deseo de hacer suya la proteccién emanada; es una forma
de acercamiento a la divinidad de su vida intima mds que a su vida racional.
Pero este mismo tratamiento brinda el sentido del equilibrio en si mismo, ya
que implica también un profundo respeto, evitando la transformacién de lo
sagrado en profano; la familiaridad rompe el concepto de lo lejano, de la ilo-
calizacion y se proyecta més bien como el sinénimo de un poder cercano,
ante quien se deben arrodillar por respeto, mas no por temor. Quizds por es-
ta razon el Tayta se ha vertido como duplicacién en las personas del sindi-
co, del sacerdote oficial o del cura de capilla personificado en el rezador de
la parcialidad; inclusive se ha extendido a tayta gobernador quien represen-
ta un tipo de poder y autoridad més terrigeno; fabricando también la dialéc-
tica de acercarlos para sentirlos lejos.

Andrés Chiliquinga, pidiéndole al cura que entierre a su Cunshi, ex-
presa: “Bueno pes taiticu. En la primera ha de ser enterrar pes”20. El mu-
chacho de la puna ddandole explicaciones al patrén blanco sobre la costum-
bre de ofrendar piedras a los cerros dice: “Patroncito: cuando los taitas pa-
san con chiquitos, les dan también su piedrecita a cargar . ..”21; un indige-
na Salasaca contando sobre los cerros expresa que “eran dormilones; por
eso no tiene agua ninguno de ellos. A la hora que taita Dios entreg6 agua,
ellos dormian”. Al Chimborazo se lo llama taita Amupak Urku o “cerro del
taita amo” o “cerro de Dios”. Dofia Fidela Chalaca, en Chagiiaipe en una de
sus historias decia: “Si ella te perdona y te hace perder este Cuco entonces
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te libraras, eso hubieras visto, lo hubieras tratado con carifo, con voluntad
a tu pap4, entonces el taytico no te hubiera castigado”?2. El negro de los danzan-
tes Vacas en las loas a la huaca, grita: “Viva tayta sindico, viva tayta curita, viva
tayta San Francisco”23. Este pequefio muestreo de voces extraidas de diferentes
contextos geograficos andinos, nos pone de manifiesto la utilizacién de la cate-
goria Tayta conservando su concepcién paternal de respeto a todo lo considera-
do jerarquicamente superior al indigena comtn y corriente.

Pero retornando a la composicién del altar, encontramos que lo huaca no
se muestra s6lo, sino que aparece en compaiia de otros dispuestos a lado y lado.
Aunque al parecer no existe un cédigo especifico en cuanto al nimero de ellas,
es interesante hacer notar el predominio del cinco, lo cual nos remite al modelo
genealogico de Pérez Bocanegra contenido en su Ritual Formulario de 163124, o
al modelo cosmolégico de Santacruz Pachacuti Yamqui?>. La persistencia en la
conservacion de rastros organizativos basado en criterios de descendencia patri-
lineal y matrilineal, como suponemos haber encontrado en el Resguardo de Ipia-
les en lo que podiamos llamar la “familia sagrada” representada en los altares de
las capillas estudiadas, nos conduce a exponer otros argumentos reforzadores de
nuestro enunciado.

El conjunto de iconos condensa una convivencia de deidades que permi-
ten la armonia del universo religioso, establecido a través de un equilibrio soste-
nido por un dualismo de poderes, sin el cual la creencia se tornaria insuficiente
y los efectos reportados no serian plenos.

SAN FRANCISCO A VIRGEN DEL CARMEN

/N O

CRISTO VIRGEN DE FATIMA
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En Inagén el huaca San Francisco se eleva como hijo enviado a su la-
bor especifica, pero su labor como tal, no seria préspera sin apoyarse en su
madre que aparece en el fondo en la acepcion de la Virgen del Carmen, re-
presentando el transcurso del buen morir y la salvacion; la Virgen de Fatima
se corresponde con Cristo, su presencia en la cruz ratifica la idea de la muer-
te y de la ascension y se erige como hijo. De eta manera la composicion de
las huacas no obedece a un simple amontonamiento de objetos ornamen-
tales, sino que ellos responden a una concepciéon cosmoldgica andina en la
cual las deidades se estatuyen en parejas de madre-hijo, formando una red
de binariedades donde la santidad se reproduce en multiples presencias
guardando los lazos de matrilinialidad y al mismo tiempo se manifiestan co-
mo dobles significantes para la oposicién vida-muerte.
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Este reflejo de la percepcion de categorias andinas prehispdnicas
enetre Los Pastos de Ipiales nos sumergié en una hesitaciéon tentadora que
nos instigd hacer el andlisis de otros altares vecinos; como consecuencia di-
rigimos nuestras observaciones al arreglo de la capilla del Sefior de Buga de
Chirdnquer y descubrimos la coexistencia del Jesucristo-Hijo bajo la protec-
cion de la Virgen-Madre simbolizada en la Virgen de Las Lajas; también la
Virgen del Carmen en su conexién con la muerte encuentra su oposicién en
el Sagrado Corazoén de Jesus sinénimo de vida.

La tradici6n oral regional se impregna de las imdgenes binomiales, lo
que refuerza nuestra opinion referente a la pervivencia de arquetipos sim-
bélicos. Demos la palabra a Don Malaquias Tdquez, un mayor de ochenta y
seis aflos de edad y comunero de Yanala: “Entonces nuestra madre santisi-
ma, dizque dijo este hombre se va a condenar, yo me voy. Cuando llegé no
pudo entrar, ya la detuvo -el rico avaro- se regres6. Eso ya supo el hijo,
nuestro sefior ...”

Cubriendo este conjunto dual, subyace otra imagen de concepcién
andina, la de establecer entre las divinidades el lazo consanguineo de her-
manos, asi por ejemplo, uno de los danzantes de las vacas referia que des-
pués de rendirse ante el Sefior de Buga de Chiranquer irian a hacerlo “don-
de su hermano, el Sefior de los Milagros de Gualmatén”26. Este manejo del
binomio relacional de hermanos es una connotacién mas de la concepciéon
doble del mundo, donde toda estd formado por parejas y la captamos en su
mejor sentido en Chagiiaipe donde residen dos iconos del Nifio Dios, acogi-
dos por el mismo nicho pero formando una posicién de arriba y una posi-
cion de abajo, desde donde ejercen una accién conjunta parapetados en
una designacién tropolinguistica: Manuel Mesias Verdadero, cuyo primer
término hiponimico se proyecta como epiteto para el segundo, confirman-
do que designan algo justificado en la duplicacién del altar mediante la ex-
presion verbal.

La insistencia por hacer que las divinidades cabalguen sobre la tierra
y se contagien con el vivir de los hombres, brota en el Cangal, donde la his-
toria del culto al Nifio de Praga nos acelera el camino ciento veinte aflos mds
adelante, cuando la madre sindica contaba con nueve afios y al cruzar el
Puente Negro fue sorprendida por la imagen del infante en un pergamino de
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donde “desapareci6 cuando alguna gente se burlé de la estampa; vino un
viento y el Niiiito se fué, s6lo qued6 el pergamino limpio y volvié luego a los
tres meses, después de eso hubo mas fe en la familia y se present6 el Nifio
en bulto”?7. Estas expresiones ratifican que la creencia es mds intensa cuan-
do el santo se presenta en sus formas tangibles, haciéndolo por esto mds real
y en consecuencia mas humano, sus cualidades son tomadas como “més
ciertas” y facilita que el huaca se aloje en ese hogar; de alli que la expresion
de Dona Luz, la sindica, no sea tan extrafia: “El vive conmigo porque él les
ha dicho a las personas que yo aunque sea pobre y como quiera que viva,
pero es mi mamita y yo aunque me ofrezcan riquezas me voy donde mi ma-
mita”?28, La relacién entre una madre terrenal y un hijo de los cielos, no im-
pide que se establezca entre ellos el sentimiento materno y se cuide al Nifio
como a cualquier bebé. Por esta raz6n la familia devota constata cada afio
cuando se renueva la fiesta en su honor que esta creciendo y los vestidos le
quedan pequeiios siendo necesario confeccionarle mudadas nuevas; para
ellos este fendmeno tiene mas sabor de afectividad antes que de milagro, el
nifio medra por tener una madre y una familia.

Como ya nos hemos adelantado en el camino, para salir al encuentro
de los principios de estas devociones, urgaremos en las palabras de los sin-
dicos para conocer la motivaciéon que los inspir6 para prohijar a su santo.
Superando la simple referencia sincrénica del relato, abordaremos en las
raices culturales de los primeros devotos. Inicialmente nos encontramos
con San Francisco, patrono de la familia de don Floresmilo Mueses, su esco-
gencia es desprendida de la relacién que tiene sus poderes con la imagen de
un combatiente celeste contra el verano y por derivacién de sus secuelas ne-
gativas revertidas en el mundo de los humanos. En su cruenta odisea por los
cielos, empieza por inflar las nubes, tenirlas de oscuridad acuosa; agitarlas
en una ansiedad insaciable, que presupone el despertar del santo. Luego, su
decidida disposicién para la lucha de origen a los truenos secos, largos y le-
janos testimonios del combate, quizé reproducen cada uno de los golpes
que el verano recibe y lo arrancan de las tltimas parcelas de donde se habia
agarrado, para dar paso al frio agradable que se acompafia de los resplando-
res de la victoria; los rayos se grafican en los cielos como lanzas victoriosas.
Luego de un silencio prudente, el campo de la lucha se deshace en gotas de
lluvia las que luego se tornardn en los aguaceros esperados desde finales de
septiembre; San Francisco ha respondido a las deprecaciones de los indige-
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nas lanzadas en silencio desde el interior de sus hogares o en los gritos peti-
torios de los rituales en su honor proferidos en campo abierto y por toda la
comunidad; la huaca traedora de la lluvia trasciende su accién benefactora
atodoslos hombres; ha dejado de ser el protector de una familia y se ha con-
vertido en el protector de un pueblo. La concepcién de minga ha vuelto a
imponerse. El contubernio del verano con las condiciones fisicas del Res-
guardo de Ipiales caracterizado por la escasez de fuentes de agua utilizables
como regadios han sido otra vez derrotados. Las siembras estan préximas a
realizarse.29

Cabe anotar que cuando las voces se ven truncadas en su camino y el
mensaje se diluye entre el aire; quizd por las palabras o los gestos burlescos
de algunos asistentes; talvez por la falta de algtin pensamiento o por romper
la normatividad de los ritos petitorios, el santo no responde y las angustias
por la ausencia de la lluvia crecen. Es cuando San Joaquin un huaca resi-
dente en la Iglesia Catedral de Ipiales, sale para integrarse al clamor del
agua de los cielos. En este acto intenso de exoracidon que recorre los caminos
mas cortos de la ciudad para internarse afanosamente entre los predios, el
santo es obligado a somatizar la afliccién del verano, despojandolo del som-
brero que habia sido colocado por los devotos, pero no olvidan que como vi-
sitante es prudente recibirlo bien y es por ello agasajado con banda de mu-
sica. De esta manera su favor serd resultado de la condolencia y de la satis-
faccion por la animosa recibida. En la entrada en escena de San Joaquin se
puede percibir la existencia de una nueva dualidad de oposicién: aflicci6-
n/alegria, causada por la presencia/ausencia de la lluvia. Escuchemos de
boca de la informante Maria Mueses el relato de su vivencia:

“ .. con San Joaquin también se recorre la vereda, se le paga una banda para
que le toque y el recorrido debe realizarlo San Joaquin sin sombrero, de esa ma-
nera el sol le quemard la cabeza y hace llover”30,

Cuando los acompafantes se sumen dentro de la plenitud de la roga-
tiva, las gotas de lluvia aparecerdn en el camino hacia la vereda y al entrar a
ella el torrencial aguacero serd incontenible; todos se empapan del milagro,
menos el santo, quizd porque €l estd para gestar y no para padecer.
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Asi entonces, los poderes de San Francisco y San Joaquin se compagi-
nan en torno al mismo fenémeno del agua de arriba, conformando un bino-
mio de hermanos segtn la consideracién indigena que mantienen el equili-
brio entre sequia/lluvia.

Al correlacionar las diferentes versiones de los relatos recogidos y los
hechos observados podemos intuir la intervencion urdnica y al mismo tiem-
po cténica de San Francisco que se cumple dentro del pensar indigena.
Cuando lo vemos descender detrds de la lluvia enlaza sus facultades entre el
cielo y la tierra para luego recorrer las parcelas favoreciéndolas en fecundi-
dad, haciendo aparecer los primeros brotes vegetales que no quedaran de-
samparados pues San Francisco permanecerd cuidando la siembra y propi-
ciando el crecimiento hasta la maduraciéon de los frutos; ese mismo creci-
miento se hara extensivo a los alimentos cocinados y a la rebosante contex-
tura lograda por el ganado. Asi lo afirma la Sindica de Inagan:

“Yo dije: que santico nos hard falta, después de todo Diosito nos ha ayudado
para tenerlo y que viva con nosotros y como en todo momento es en el campo
el decir: San Francisco bendito que nos ayude, sea para sembrar, sea para coci-
nar, hacemos la bendicion, entonces que sea SanFrancisquito”.31

De igual manera doiia Maria Mueses de la vereda de Las Animas, re-
lata la tradicién de la fe en este santo enmarcada en la idea subyacente de
un mito de creacion:

“ ..dicen que es el duefio de las comidas, dicen que Dios iba a dejar sin nada
de comer y San Francisco dizque dijo: como los vamos a dejar que se mueran
de hambre, entonces Dios nos dejé la siembra y todo eso”.32

Por él adquiere sentido la existencia del indigena de Inagan y las de-
mas veredas, porque llega a situarse en la esencia misma de la vida, la siem-
bra y la comida; es el mayor internuncio de la primera divinidad para ellos,
como lo permite entrever el negro danzante de vacas cuando dice:

“San Francisco bendito nos ha dado la licencia para todos, grandes, chiquitos, ma-
yores y meno- res, nuestro tayta bendito; nos toca estar viviendo aqui, si no fuera por
él no estuviéramos nuestro padre bendito es también una palabra grande”.33
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Pero al igual que San Francisco se apoya en su doble San Joaquin en
la engendracion de la lluvia en su paseo por la tierra, también busca respal-
do en otro hermano labrador, San Isidro quien dirigiré el acto de arar y sem-
brar:

“El era un santo, él tenia la costumbre todas las mananas de levantarse en su
trilladerito y cogia cebada, trigo, maiz, lo que quiera y los repartia a los pobres.
Al punto del medio dia iba a arar, iba a acarrear la yunta y seguia arando, pe-
ro a él le crecia; ahora como sembraba papitas, todas las planticas que tenian
pero bien compuesticas. . .34

Gracias a las fuentes etnohistéricas representadas en los escritos de
los cronistas, es posible encontrar méds o menos intactas las huellas de los de
adelante en lo pertinente al sistema teogénico del Tahuantinsuyu3> vigen-
tes antes de la impronta espafola y su parcial dilucién a partir de este he-
cho. Asi, dentro de la ordenacién que Rostworowski establece para el esque-
ma religioso encontramos a dioses mayores como Illapa venerado en la sie-
rra sur del incario, a Chukilla con representacién humana aunque el rostro
permanecia anénimo y se le asignaba ademads los nombres de “Chatijllla
(fusilazo de oro) o Inti Illapa (centella del sol)”36, a Libiac presente en la sie-
rra nor-central. Podemos agregar a Cuniraya Viracocha y Pariacaca de la sie-
rra central. En esta constelacion sagrada es posible determinar un isomor-
fismo en cuanto a sus atributos divinos y a su representacion; todos ellos
dioses uranios y tienen control sobre los fenémenos atmosféricos dafiinos y
benéficos a la vez, teniendo la capacidad de intervenir también en el mun-
do de abajo en tanto son favorecedores de la “fecundidad de la naturale-
za"37,

Por nuestra parte, queremos fijar la atencién en la provincia nortefia
de Chinchasuyo, que en términos geopoliticos actuales corresponderia a to-
do el Ecuador, excepto la region oriental ocupada por los Quijos. Ademaés,se
incluiria en ella el sur de Narifio; no tanto para validar hipétesis de un domi-
nio militar de Los Pastos, sino més bien paara reconocer una influencia de
tipo cultural .El nombre de este “suyo” podria traducirse como la regiéon del
Jaguar, “sin duda por representar esta idea un recuerdo del perdido culto
felinico de Chavin, o talvez por tener que ver con la constelacion de Chu-
quichinkay o constelacion del Jaguar38; aunque P. Zuidema lo vincula a la
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“zona desde donde se construye el imperio”39. El Chinchasuyo dentro de la
simbologia espacial andina representa la parte Hanan, es decir la regiéon de
arriba del Cuzco opuesta al Hurin o sea la parte de abajo o el sur del Cuzco.

Es en este contexto territorial que asoma la creencia en el dios Cate-
quil, cuyo radio de accién se lo circunscribe ordinariamente a la sierra nor-
te peruana y central ecuatoriana; pero es posible que hubiera existido una
dispersion cultica de esta deidad mucho mas al norte, llegando a territorios
Pastos, si tenemos en cuenta las referencias de los cronistas al asegurar un
repoblamiento de algunas dreas hostiles al incario con grupos mas fieles al
centro “estatal Cuzqueino venidos desde el sur.”40 El poder de Catequil esta-
ba concentrado en la honda regalada por su madre resucitada de nombre
Captaguani o Cautaguan; la honda como objeto de poder producia unos
guaracazos desatadores de relampagos y truenos que hacian precipitar la
lluvia; estos mismos efectos son producidos segtin lo sefiala Haro Alvear
cuando el Huaca sacude los cueros sobre los cuales duerme#l. Por su parte
San Francisco manifiesta su poder empleando sus dedos, los cuales al sacar-
se calambres se accionan proyectando truenos y reldmpagos propiciadores
de lluvia. El santo es portador de otro objeto de poder representado en el
corddén que sostiene su hébito por la cintura, con él sacude las nubes con-
trarias a brindar el agua a los hombres, obligdndolas a “desgranarse en for-
ma de aguacero.”42

La aparicién del cordén como un tejido tupido de hilos y con potes-
tades taumaturgicas se manifiesta también en la conservacion de la tradi-
cion de ataviar a los difuntos con el atuendo de San Francisco y en los casos
-cada vez més frecuentes- que por dificultad econémica o premura de tiem-
po no permite conseguirlo, el cordon se convierte en un elemento mortuo-
rio de primer orden el cual es atado a la cintura en forma de cruz extendién-
dose hasta los pies con cinco nudos; el cordén en la mayoria de los casos se
representa por una “guasca” trenzado simbolo de conexién y enlazamiento
para aquellos fen6menos que aparentan separaciéon. El muerto posterior-
mente puede levantarse para combatir a sus enemigos con el cordén, fue-
tedndolos de manera similar como lo hace San Francisco con las nubes re-
nuentes de ofrecer lluvia; en estos dos casos la capacidad reprensiva del la-
70 es para conseguir una armonia, es combatiente del mal y del desorden.
Este argumento lo refuerza el relato de dofia Evangelina Yanala:
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“ .. Cuando el muerto es adulto, fuera del cordon a la la cintura que le hacen
en forma de cruz; pero eso,. . . le acaban de hacer tantos fiudos de ahi para aba-
Jjo; como que es midiéndole una cuarta, vide eso una vez, eso para qué serd, eso
no sé; pero dicen que ese cordén que le hacen, es la creencia que cuando se le-
vanta y los encuentra por ahi, fuetea a los que estdn cometiendo faltas o a al-
glin enemigo...”*3

Segtin Rostworwoski, Catequil tuvo un hermano gemelo llamado Pi-
guerao, quien poseia las mismas virtudes divinas de hacer tronar, relampa-
guear y llover venciendo la sequia; convirtiéndose asi en una pareja de her-
manos con poderes uranios. Entre los indigenas y tal como perciben a San
Francisco, este también es considerado como la maxima divinidad favorece-
dora de la lluvia; pero cuando falla porque esta “bravo”, los favores son bus-
cados en sus hermanos San Joaquin o en San Isidro, cuyo comportamiento
como ser Huaca estd mads ligado a las fases aratorias de la tierra y su adecua-
cién para una buena siembra.

Haro Alvear manifiesta que segin la mitologia nor-incaica, Catequil
era muy agradecido de los sacrificios ofrecidos, lo cual implica su acepta-
cion dentro de un acuerdo revertido en compensaciones. Entre los indige-
nas de Ipiales atin se busca agradar al santo con sus ofrendas de gallos y pos-
teriormente el sacrificio de algunos de ellos como mecanismo inductor pa-
ra recibir las respuestas positivas del santo sobre la naturaleza. Ahora bien,
dentro de este proceso de sincretismo por endosamiento de los poderes de
Catequil en San Francisco y operado desde la base indigena, es posible en-
tretrenzar el contacto entre el mundo de arriba y el mundo de abajo y para
hacer més ostensible su presencia entre los humanos, en el caso de Catequil
se petrifica en compaiia de su hermano y de su madre, formando una tria-
da sagrada que evoca la perenne intimidad de las tres tulpas.

“Su santuario se hallaba en la cima del cerro Porcon junto con el Piguerao y de
su madre Mamd Catequil. Estas guacas estaban representadas bajo la forma
de tres pefias muy grandes . . . "4

Asociada a esta imagen encontramos en las referencias de tradiciéon
oral recogidas por “Ruth Moya”45, la reproduccién que brota de la tierra en
forma de familia de cerros, donde el Imbabura es el padre, el Cotacachi es el
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cerro madre y el Yana Urku o Cerro Negro es el hijo. Esta misma concepcién
de cerros emparentados entre siy de derivaciones a lo trascendente, la en-
contramos también en la cordillera que recorre la regiéon de Males; alli nos
topamos con la presencia de tres tolas muy cercanas entre si y denominadas
por los moradores como las Tres Tulpas; igual cosa sucede con la regién de
Cumbal donde una triple formacién natural de tulpas es apreciada en cuan-
to se mira como hecha del Padre, la Madre y su descendencia (hijo-hija), se-
gtn Pedro Moreno, informacién dada por Luis Montenegro Pérez.

En el caso de San Francisco, su poder se encuentra detenido en la
imagen que se eleva sobre el usnhu del altar en compaiiia de la Virgen y Je-
sucristo. Asi, la presencia Catequil encuentra su homologacién en la figura
cat6lica de San Francisco; asi también, en la unién de las manos, en sus gri-
tos festivos; en la rendicién frente a la deidad, en las oraciones; sus catego-
rias cognoscitivas volverdn a encontrarse en los caminos, plazas o capillas
dentro de las expresiones “! Tayta San Francisco!, Padrecito San Francisco”
en una posible remembranza del grito de: Tayta Catequil o Apo Catequil.

o <]
SN FRANCISCO VIRGEN CATEQUIL PACCHA

CIELO TIERRA CIELO TIERRA

MASCULING FEMENINO MASCULINO FEMENINO



66 / Epmunpo Osejo CORAL Y ALVARO FLORES ROSERO

Tomando como referencia el mito de Catequil, conservado gracias a
los Padres Agustinos durante su permanencia en la regién de Huamachuco
yrescindido por la Rostworowski, hemos podido encontrar puntos de corre-
lacién entre este huaca y San Francisco, como en su debido momento los
autores de “Mitos, Leyendas y Relatos de Arrieria” establecieron su propia
comparacion partiendo desde los mitos de Dioses y Hombres de Huarochi-
ri sobre “Cuniraya y Pariacaca”’#6. En esta confrontacién las cualidades ce-
lestes de Pariacaca son igual de comparables a las que posee el santo, los dos
pueden combatir el fuego, ingrediente implacable del verano, haciendo caer
granizo y torrentes de agua y de la misma manera su impronta bienhechora
se extiende a la tierra productiva.

Pero en el caso de lo encontrado en el Resguardo de Ipiales, la madre
y el hijo no solamente funcionan como acompafiantes o apoyos del santo
principal que seria San Francisco, ellos se constituyen en protagonistas de
devocion. En Chirdnquer el Sefior de Los Milagros es venerado porque “él es
bueno para todo”47 y como tal, con seguridad beneficia también la siembra
de los cultivos. La Virgen de Las Lajas en Chagiiaipe recibe igual culto como
protectora de la familia y si se relaciona con la pervivencia del hogar exten-
derd su poder a la existencia de los cultivos, sin duda su imbricacién con los
otros santos de las siembras y cosechas es palpable.

SN FRANCISCO SR MILAGROS
INAGAN CHIRAN QUER

O < -0

O

VIRGEN LAS LAJAS
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Esta relacion entre las divinidades en diversos sentidos, en ciertas
ocasiones de hermano a hermano y en otras de hijo a madre nos permite
apreciar una interaccion de este triunvirato sacral, quienes a pesar de mane-
jar un poder especifico se completan formando un todo.

Bajo el perfil esbozado anteriormente encontramos de manera au-
téntica, aunque con ciertos rasgos borrosos, una cultura sincrética de base
indigena, ensafiada por subsistir a pesar de que las condiciones naturales
para su fortalecimiento se vean amenazadas y quieran socavar los princi-
pios culturales sobre los cuales se levanta; uno de los factores de mayor in-
cidencia alteradora lo constituye las condiciones y el modelo de produccién
de los bienes materiales ligado a una estructura “técnica”. Dicha cultura sin-
cretizada la entendemos originada por el intento fallido de la extirpaciéon de
dioses y cultos encontrados en las sociedades precolombinas y la imposi-
cion de la religiosidad cristiana como un elemento mas para cumplir el pro-
ceso de evangelizacién y despejar los caminos para la marcha de la conquis-
ta de los pensamientos y de los espiritus.

Este suceso enmarcado en un natural conflicto de adversarios acora-
zados con ideologias bien cimentadas, se resuelve sobre dos tangentes. La
primera es el contacto necesario entre las dos concepciones que deben con-
vivir en la contradiccion, ese contacto ofrece posibilidades de influencias re-
ciprocas; la segunda se entenderia como la reacciéon del pueblo subyugado
con respecto a la coaccién, quien no se somete a aquello que llega con pre-
tensiones de imponerse con presura, y mds bien entra en un acuerdo, acep-
tando ese cimulo de santidades, gestos y oraciones para reinterpretarlas y
reelaborarlas acomoddandolas a su propia visién de la existencia; en algunos
casos sacrificando parte de los objetos simbdlicos o utilizdndolos para en-
volver, para vestir lo nuevo o en otras ocasiones, dejando que los objetos
nuevos cubran lo antiguo sin diluirlos. Como resultado, ese caos inicial
plantea una homogeneizacién de actitudes y de objetos, més no de pensa-
mientos, pues la religién que llegaba pendiendo de la cruz y elevandose a los
sustentos éticos y especulativos no podia coincidir con la intencién moralis-
ta y utilitarista que hacia de la religiosidad indigena como algo mas apre-
hensible y compenetrado plenamente con su modo de vivir y su entorno di-
namico; esto se justifica con la afirmaciéon de Rendn Vega cuando en el pro-
logo a una obra de José Maria Arguedas afirmaba que “La cultura es un pa-
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trimonio dificil de colonizar”48, esto porque la cultura, mas que en las cosas
se encuentra en el pensar del mundo, que se ha levantado con el mismo
pensamiento. Esta identidad guardada en cada individuo y a través de él en
cada comunidad, procrea la necesidad de compartir los cultos en el cumpli-
miento de lo establecido por la sociedad que llega y por otro lado aprove-
chando la fachada; realizar el reencuentro con lo propio para asegurar el
sentido de existencia y de identidad.

“ .. junto con las instituciones gubernativas persistio una estructura clandesti-
na de ideologias-prdcticas (sacerdotes, hechiceros y shamenes) que al mantener
rituales antiguos o adaptar los recién aprendidos creaban un dmbito de respi-
ro emocional a la comunidad que al menos por el tiempo que duraban las ce-
remonias,podian deshacer los castigos, olvidar las prohibiciones, restablecer el
orgullo; es decir, volver a ser libre”#9.

En el caso de las ceremonias practicadas en las fiestas a las cuales
asistimos, encontramos el mismo orden de sentido, la religion oficial repre-
sentada por Tayta Cura, es aceptada como un predambulo, como un requisi-
to formalista que se debe llenar, pero sigue identificando lo externo y por lo
tanto lo no importante, tanto asi que en Chagiiaipe e Inagan existia mas
preocupacion por la tardanza de los bailadores que por la ausencia de la mi-
say en Chirdnquer, la carencia de ella no fue impedimento para seguir con
los ritos y gustar de la fiesta.

De la misma manera, la época de fiesta es el tiempo propicio para re-
vivir el tiempo, para reiniciar la historia de la comunidad; es la época que
ayuda al encuentro comunitario. Estas fiestas son cultos y ritos que permi-
ten diferenciarse de los demads, es decir son mecanismos de la médula cul-
tural indigena; de esta manera quien no hace parte de la tradicién es sensi-
bilizado como extrafio, a veces como entorpecedor; pero en ocasiones es
motivo de jocosidad cuando es envuelto en el rito accidentalmente y causa
gran regocijo cuando el fordneo se integra a la celebracién aceptando sus
condiciones y gustando de la fiesta como lo acontecido con el compromiso
de capitan de San Juanes adquirido por nosotros en la fiesta de Chiranquer.

Desde otro punto de vista, la adopcién del santo sustentada anterior-
mente se enmarca en las lineas de un sincretismo por transposicién, enten-
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dido este como el mantenimiento del ritual de la religién bajo el “manto de
otra”>0; asi las fiestas de estos tres lugares mencionados las podemos carac-
terizar como antiguamente dirigidas a Catequil, la deidad andina que sub-
yace dentro de la imagen de San Francisco, imbuida muchos anos atrés por
las generaciones de los de adelante, aunque en la conciencia de los de aho-
ra, este sentido se encuentre perdido. Esta afirmacién se puede sostener ba-
jo otra forma de sincretismo que Vinicio Rueda llama de seleccién, el cual,
remitiéndonos al momento de pugna sagrada debi6 haber funcionado ini-
cialmente desde el campo ideoldgico de los espafioles, quienes intentaron
parapetar los sitios huaca o centros de poder propio de los indigenas, con las
imdgenes de los santos catoélicos que, por sus facultades asignadas pudieran
ser equiparadas con las sustitutas.

“A los colonizadores espaiioles les convenia que las culturas autéctonas se
mantuvieran aisladas y en condiciones de inferioridad. Este hecho constituia
una ventaja para la colonizacién. Se ha podido demostrar como atin en el
campo de la religién la colonia acepto las prdcticas de las religiones antiguas
siempre que representaran una especie de mdscara o un simple signo que las
hiciera aparecer como destinadas a algtin personaje del santoral catélico™1.

La aceptacion de la religiosidad indigena de que nos habla la cita an-
terior, fue sin duda una consecuencia de la impotencia experimentada por
los espanoles, cuando sus intentos por extirpar las expresiones “paganas”
chocaron con lo que Kathleen Romoli denomina: “la sosegada terquedad
moral” de los nativos, quienes con su abnegado arraigo a sus tradiciones
obligaron a los europeos a conformarse con una mascarada, juego en el cual
lo substancial se mantenia para los indigenas. Esto fue lo que sucedi6 con la
imposicion del Corpus Cristi sobre las fiestas del Inti Raymi y las mismas
fiestas que estamos tratando, ya que el ritual catélico es muy superficial y lo
autdctono cobra un sentido trascendental, como lo veremos en el transcur-
so de nuestro trabajo.

Luego de este hecho la reaccién de los indigenas emerge de similar
procedimiento, es decir, ellos aceptan la deidad siempre y cuando coincidia
con los atributos y objetivos contenidos en su huaca en conjuncién con su
entorno productivo que en nuestro caso lo determinamos como de voca-
ci6én agricola; de alli en adelante, el paso del tiempo deja definitivamente es-
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tablecida la existencia de lo uno sobre lo otro; pero lo otro sigue existiendo
en cuerpo ajeno sin una fusion total, aunque si conformando un rito tnico
y compartido, como es el caso que se puede apreciar en la interpretacion de
Catequil y San Francisco.
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Mujeres tocando grandes tambores y hombres tocando flautas
(Guaman Poma, 1980:324-326)
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RENOVANDO
ACUERDOS

El dia de la fiesta se inicia con un silencio aletargado y un sol intenso
que abrasa los cuerpos de los bailadores que han sucumbido sobre el pasto
después de haber cumplido su palabra de devocién danzando la noche de
las visperas hasta encontrar el filo del nuevo dia, alentados por la pécima
constante de “fuerza” inmersa en el aguardiente y los sungos de cuy con aji,
permitiéndoles mantener el aliento vivo hasta el amanecer. No son bailado-
res corrientes, en realidad conforman la comparsa de las Vacas integrada
por seis personas: dos vacas, dos negros o mayordomos, San Isidro y un an-
gel. Todos bailan y juegan al ritmo de los sones producidos por dos musicos
que interpretan el tambor y la flauta. En esta primera imagen ya se puede
captar el manejo del dualismo de complementariedad o parejas necesarias;
las Vacas no podrian desarrollar sus pasos rituales si no estdn en yunta, los
negros son necesarios para poder ejecutar sus didlogos y dar cumplimiento
alareciprocidad comunicativa, ademds porque en el curso de su participa-
ci6n uno de los negros adoptard una doble simbologia, se asumird como
hombre y mujer a la vez, para lo cual su voz imitara a la del sexo femenino.
Las santidades también comparten cierto dualismo; mientras el angel repre-
senta lo celestial y la pureza a través del Nifio, San Isidro es la divinidad de
la tierra, siendo un adulto quien juega este rol. En cuanto a los musicos ob-
servamos como una constante la presencia de dos personas y dos tipos de
instrumenos: uno de viento (flauta) y uno de percusién (tambor), incluso
cuando se incrementa el grupo de musicos, simplemente se incluye por pa-
rejas; al tambor (bombo chuncho) se le une el bombo grande y a la flauta
(pito) se le junta la hoja de sietecueros. Finalmente, la intima unidad de la
musica y la danza como pareja esencial en la fiesta, ese cierre dualistico de
alegria y diversion que tiene sus lazos de contacto con los rastros de adelan-
te, como lo podemos apreciar a través de la siguiente cita:
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“...y como son bdrbaros, cuanto se les ha ensefiado en diez afios se pierde en
diez dias vacan en mil vicios que son unos taquies que ellos llaman, que son
unos bailes generales a donde hacen juntar todo el pueblo a que bailen en la
plaza . ..y dura cada baile dos y tres dias sin dormir y en este tiempo adoran
idolos y hacen otras ofrendas al demo nio. . . “1

NO HAY FOTO

La comparsa de vacas se dispone al homenaje del Santo

Lo encontrado de manera vivencial y a través de la tradicion oral, co-
mo marco permanente y trascendente en todo acto comunitario es la musi-
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cay el baile; sin estos ingredientes el acontecimiento pierde su sustancia y
no es digno de “gustarse”; estas expresiones son los lazos emotivos median-
te los cuales la gente se une al rito, es decir, entra a participar de una comtn
- unién con lo sagrado y a conformar el contexto de la ceremonia. De alli la
preocupacién constante cuando se prepara fiesta de alcanzar a realizar la
“conquista” de los musicos y de esta manera asegurar su éxito. Inclusive en
los ritos funerarios vigentes, estos dos elementos transmutan el dolor en ale-
gria, dejando entrever dicho fenémeno, no como la culminacién de la vida
sino como la transmutacion de la misma. Las voces de los mismos indigenas
asi lo indican:

“ .. se quiere recordar como era antes que haiga siempre bailadores, banda. En
partes nombran fiestas pero ya no son fiestas, sino que ya tinicamente es la mi-
sa; unos dos rosarios y . . . fueral, se acabd la fiesta™.

“ .. con el Capitdn de los Sanjuanes, cuando estdn aqui, estdn aqui; porque
después el Capitdn se los lleva a la casa, entonces nosotros nos quedamos frios
aqui, por eso es que vamos a sacar unas vaquitas nuestras aqui’s...

Pero esa alegria a que nos referimos no es furtiva ni mucho menos pe-
caminosa y violenta como la miraron muchos de los cronistas; por el contra-
rio, musica y danza reflejan el animo producido por el efecto comunicante
y envolvente contenido en su practica. Es a través de este medio como se lo-
gra alcanzar la divinidad. No es un fin en si mismo, sino un medio para el
contacto Hombre-Dios; son gestos fuera de la cotidianidad; son para cuan-
do el tiempo marca el momento propicio de establecer la relacién de la co-
munidad con los santos.

En este sentido la danza en ningin momento se torna en una burda
algarabia, es la facultad exclusiva de ciertas personas que no pueden ser
reemplazadas por otras de manera intempestiva, pues en ellos existe un ma-
nejo de su saber y este conocimiento les proporciona la propiedad no de
bailar simplemente, sino de construir un rito por intermedio de la danza
cargada por ello de significados y mensajes trascendentes de raigambre in-
dia; nunca caen en el desafuero de la descomposicién, aunque ya fuera de
lo ritual, una mirada ajena s6lo se fije en la ebriedad y por ello se hayan cen-
surado las fiestas indigenas; en la danza siempre se busca mantener un or-
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den estricto en las “recogidas”4, alin en los estados mds extremos de em-
briaguez; quien se atreve a romper ese aire de elevacion espiritual, incum-
pliendo por ello las normas del baile, equivocdndose en los desplazamien-
tos o terminando la danza antes de lo sefialado por la Vaca guia es inmedia-
tamente castigado. El romper el hilo ritual es romper la comunicacion sa-
grada y las consecuencias se traducirian en la no contestacion a los favores
pedidos por los participantes de fiesta por parte de San Francisco, del Sefior
de Buga o de cualquier santo a quien esté dirigido el rito.

Pero de dénde brota ese nombre de Vacas, para este grupo de danzan-
tes?. Posiblemente el significante empiece a gestarse entre la convivencia
que los Incas tuvieron con grandes rebanos de llamas, muchas de las cuales
se criaban exclusivamente para que su vida sea ofrendada a los dioses del
pantedn incaico como elemento aplacador de la sequia o de las granizadas
amenazadoras de los cultivos andinos, su sangre humedecia la tierra y revi-
talizaba las semillas para una germinacion libre y protegidas de todo mal.

Centenares de estos animales cedieron sus vidas para incitar a las llu-
vias o para prevenir la helada, prodigando a su vez el suelo para una buena
siembra. La llama se constituy6 en una presencia de culto, era el lazo que lo-
graba mantener el contacto con lo sagrado, ella misma adquiria connotacio-
nes de sagrada, sobre todo aquellas que mantenian un color puro ausente
de defectos, las blancas eran las preferidas y la inmaculidad que reflejaban
la transmutaban a las tierras; asi la Llama levanta su largo cuello alcanzan-
do la categoria de Huaca, simbolo que se hacia mds patente en los meses de
Septiembre u Octubre, tiempo dedicado a las siembras de maiz y en la cual
el poder maléfico de las heladas, granizadas y sequias era mds susceptible de
hacer presencia.

“El calendario ceremonial cuzqueiio disponia que toda celebracién fuera
acompariiada por una ofrenda de llamas. La secuencia y las clases de los ani-
males sacrificados fueron registrados por Polo de Ondegardo. Ya que el cultivo
de maiz era una actividad precaria en la sierra; su cosecha en mayo era acom-
pafiada por el sacrificio en el Cuzco de cien camélidos machos de todos los co
lores. Cien ejemplares pardos eran inmolados al principio del afio agricola en
la misma region, para proteger los maizales recién sembrados defendiéndolos
de la helada y la sequia. Huaman Poma habla de cien llamas blancas sacrifica-
das para promover la lluvia de Octubre™.
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Al arribar los espafioles a la zona andina y sorprenderse con el espec-
taculo de las grandes cantidades de animales muertos en estas fechas como
ofrendas a las deidades pudiendo ser utilizadas para menesteres mds prac-
ticos, de inmediato se reprime esta costumbre catalogada como idolétrica.
Pero el indigena vivia profundamente sus creencias y sus actos sagrados, no
podia quedar huérfano de tradiciones y por ello busca la forma de suplir la
necesidad de tener cerca a sus Huacas y seguir enlazando a su cosmovision
a través del sincretismo de seleccién. Es asi como empieza a relacionar su
acto venerador de las Llamas con la yunta de bueyes que los blancos utiliza-
ban también en el proceso agricola y que seguramente veian desfilar y tra-
bajar en los mismos periodos de siembra (Septiembre - Octubre) trayendo a
su imaginacion el eco de su ganado que se dej6 de adorar o sacrificar.

Pero aiin mas, la locucién Vaca era vocalizada por los espafioles con
gran énfasis de paronimia con Huaca; los indigenas en proceso de adopcién
lingtiistica encontraron en este fenémeno una homofonia, si pensamos que
por tiempos atras el sonido de la “V” era similar a la de la “U”, como se pue-
de apreciar en la siguiente transcripcion: “. .. los ouejeros hazian venera-
cién y sacrificio a vna estrella que ellos llaman Vrcuchillay que dizen es vn
carnero de muchos colores el qual entiende en la conseruacién del gana-
do...”6

Sus aspiraciones se irdn colmando al encontrar que su eleccion se
mostraba adecuada, las analogias encontradas entre sus Llamas Huacas y
las Vacas debian de tener un respaldo en la lengua y asi el significante para
el vacuno en Runasimi fue Huakra con lo cual el sincretismo Huaca-Vaca se
habia completado.

También la visién astrolégica quechua nos regala una imagen impor-
tante que parece condensar las razones de nuestro argumento. En este cam-
po la estrella Choque Chinchay o Llama se la definia como “vna estrella que
parecer al carnero”” a quien los indigenas guardan gran respeto.

Esta serie de similitudes asociadas en el arrope del sincretismo han
amasado el simbolo de las vacas que cumplen su funcién con el baile y el
juego en las ceremonias de siembra; con los mismos poderes de las Llamas
sacrificadas; escondiendo en sus actos toda la realidad primigenia de los de



82 / Epmunbo OseJo CORAL Y ALVARO FLORES ROSERO

adelante, aunque los mismos bailadores o asistentes no logren hacer con-
ciencia de los subyacientes en la representacién, pues como lo afirma Mir-
cea Eliade, el simbolo conserva su consistencia, incluso a través de lo olvi-
dado, recogiendo la totalidad del hecho inicial.

Ya las vacas y los musicos se habian colocado de pies frente a la capi-
lla dispuestos a retomar el hilo de la ceremonia, su primer baile marcaba el
inicio del dia de la fiesta. La fecha es un dia de Octubre no siempre coinci-
dente con el del afio anterior por cuanto sufre la acomodacién de la comu-
nidad, para ello la data exacta no es lo més importante aunque si tengan el
calendario santoral catélico. Reiterando lo expresado en péaginas anteriores,
las santidades objetos de estas fiestas estdn relacionadas con la lluvia, la fe-
cundidad y la siembra. Aunque los comuneros de ahora realizan las siem-
bras indiscriminadamente en cualquier mes del afio, atin perviven en aque-
llos hombres ligados al adelante y a las costumbres agricolas para quienes
los ritmos del tiempo y los fenémenos del cielo son demarcadores de los ci-
clos agricolas, haciéndose necesario la realizacion de rituales dedicados a la
siembra y a la prevencion de los males atmosféricos, postulado este que se-
rd demostrado con el correr de los pasos ceremoniales observados. En nues-
tro centro de investigacion el ciclo de fiestas empieza en Agosto con las fies-
tas de la Virgen de Las Lajas en la vereda de Guacén, continta luego la fies-
ta del Nifio Jesus, “Manuel Mesias Verdadero en Chagiiaipe;”8 en el trans-
curso del mes de Septiembre estd dedicado a la veneracion de la divinidad
femenina y en consecuencia los rituales realizados estdn encaminados a
proporcionar fecundidad, es decir, la preparacién de la tierra, y su abertura
a través de actos especiales disponen la recepcion de la semilla y su conse-
cuente germinacion.

En Octubre encontramos las fiestas mds arraigadas y concurridas del
Resguardo de Ipiales: La de don Floresmilo Mueses dedicada a San Francis-
co enlavereda de Inagdn y en esta misma vereda encontramos la de don De-
siderio Chacua ofrecida a San Antonio; a estas se agregan la fiesta en honor
al Sefior de Los Milagros de Buga en Chirdnquer. Los rituales de estas fiestas
ademads de reproducir el proceso de la siembra se constituyen en ceremo-
nias para ahuyentar los males perseguidores de la debilidad biolégica del
maiz, tales como las heladas que llevan a esta planta a una muerte sin retor-
no y con su desaparicion, a una disgregacion de todo el conjunto costum-
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brista que gira alrededor de la graminea. Escuchemos un instante el didlogo
de don Segundo Mueses y don Peregrino Chalacéan:

DON PEREGRINO: Las heladas son por ahi en Agosto y Septiembre.
DON SEGUNDO: En Diciembre también.

DON PEREGRINO: Yo era guambra cuando se quemaron hasta las montanas, yo
si me acuerdo patente, fijese que helarse hasta las montaiias, eso era una neva-
z6n que no quedo nada.

DON SEGUNDO : Es que helar hasta las montanas, c6mo seria eso. . . ”

Estos momentos festivos estdn mayormente dirigidos a prevenir las
heladas que posiblemente acecharian en estos meses a los cultivos de maiz
menos dotados para soportar a sus enemigos atmosféricos que las plantas
de papa, mejor adaptadas a las alturas andinas y de mayores recursos defen-
sivos. Posiblemente esta sea la razon para que las fiestas de Mayo y Enero,
periodo de siembra de papas sean de baja intensidad ritual y se refundan en
medio de otras del santoral como las del cinco y seis de Enero en la Epifania
del Sefior o de la Virgen.

El Regidor suplente de Quelua, Willian Pistala afirma:

“Entre la papa y el maiz, la papa es la que mds resiste porque renace, vuelve a
ser la normalidad y el maiz ya no vuelve, va cayendo pite,pite. . ., la planta que
menos resiste es la ca labaza y la que mads resiste es la papa. . . El tiempo de las
heladas viene ahora de Marzo a Abrily por otro tiempo entre Agosto y Septiem-
bre, son tres veces que vienen las heladas”.

Estas expresiones religiosas del Resguardo de Ipiales encuentra répli-
ca en las actividades ceremoniales de la zona de Cuenca, habitado antigua-
mente por los Cafaris quienes haciendo parte de los ejércitos Incaicos aso-
maron por estos lados y posteriormente su presencia de alguna manera se
torna familiar por cuanto bajo el sistema Yanacuna poblaron la region del
Norte del Ecuador y algunos sitios de la Provincia de Obando. Segtn el ca-
lendario cronogeogréfico de los Andes Ecuatorianos, detectamos la celebra-
cion de varias fiestas religiosas muy semejantes a las nuestras y cuya ubica-



84 / Epmunbo OseJo CORAL Y ALVARO FLORES ROSERO

cioén en el tiempo y finalidad coinciden completamente; por ejemplo entre
los meses de Agosto y Septiembre se realizan simultdneamente en distintos
lugares de Cuenca, ocho celebraciones en honor de San Joaquin con la in-
tencion de “dar gracias al santo para obtener buenas cosechas”; con este
mismo objetivo se hace la fiesta al Sefior de Los Milagros en Santa Ana y ade-
mads se efectiia un culto continuo a la virgen de Guadalupe en la regién de
Bafios como un festejo “para que ella ayude a obtener buenas cosechas”.
Lo anterior nos hace suponer que nos encontramos frente a un paradigma
ritual sincretizado vigente a lo largo de la regién andina, existente desde
muchos afios adelante; asi como también nos hace pensar en que las raices
de estas festividades deberan ser indagadas en el pasado histérico - cultural
del sur de los Andes y no tanto en la religiosidad llegada con los espafioles.

Corremos calendarios para confrontar nuestro tiempo de fiesta con
los ecos de percusién de los primeros ofrendadores; a través de las huellas
retenidas en el lenguaje minucioso de Guamdan Poma de Ayala, Polo de On-
degardo y Pedro Gutiérrez de Santa Clara.

Ellos resefian en sus crénicas el calendario agricola de los de adelan-
te, detrds de sus palabras que los meses de siembra y fiesta siguen demar-
candose en la actualidad de la misma manera como se enfatizaron en tiem-
pos pasados y los actos rituales conservados hasta ahora son accionados en
la misma temporada. El mes de Agosto estaba dedicado a disponer de las
circunstancias adecuadas para la siembra y romper el azar adquiriendo ra
zones entre el desear y el hacer, este mes se denominaba Apaquis o también
Chacra Iapvi Quilla y era el mes de abrir la tierra y prepararla para la siem-
bra de maiz; para ello se degollaban y asaban mil cuyes en un rito promiso-
rio de buenas condiciones y de repelencia contra la helada, el verano fuerte,
la sequia prolongaday el exceso de agua. El mes de Septiembre, denomina-
do Coia Raimi Quilla o mes del festejo de la esposa del Inca, en nuestro tiem-
po esta dedicado a la Reina Madre de Dios, para los Incas era el mes de la
fiesta Citua, en la que sus voces y su danza expurgaba el mal en el momen-
to de aparecer la luna anunciando el advenimiento del tiempo fecundo.
También fue considerado el tiempo de los tejidos, todas las mujeres trabaja-
ban para vestir a sus maridos y a ellas mismas en el momento de la fiesta, era
tiempo de engalanarse, de renovarse, era tiempo nuevo. Al mes de Octubre,
conocido como Oma Raimi Quilla, mes de la fiesta de origenes o principal
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era el periodo para propiciar la lluvia; para esto sacrificaban cien carneros y
cuando el agua demoraba obligaban a ayunar a un carnero negro. También
se considera el mes de la Chicha, es decir de la bebida de fiesta, la misma
que como producto del fruto de la siembra servia como tributo de sacrificio
y alegria para este nuevo momento; era entonces el mes de masticar el maiz
para la fabricacién de Akha o Aswa y beberla con solemnidad.

Lo anterior muestra la diferencia clara entre el calendario cronolégi-
co con el transcurso del tiempo normal y el calendario agricola siguiendo el
movimiento de cada uno de los pasos del proceso del cultivo y que posible-
mente de acuerdo a lo resefiado se iniciaba en Septiembre con la siembra
del maiz. Este manejo del tiempo agricola atin se guarda entre nuestros in-
digenas y se acenttia su vivencia gracias a las fiestas rendidas a las Huacas
cristianas sincretizadas con sus creencias vernaculas; en consecuencia po-
demos afirmar que continuamos unidos a los de adelante mediante ese hi-
lo conductor constituido por el ritual agrario de siembra de maiz, convir-
tiéndose este producto en el centro de la fiesta, su presencia se hard sentir
ademads en forma de alimento y bebida en el transcurso del rito.

Ahora retornamos al dia de la fiesta; alli aiin nos esperan los musicos
y las vacas, anuncian con su accionar el inicio del dia del Jatiin Mafiay o el
dia del Gran Acuerdo. Este es el dia para reiterar el convenio adquirido vo-
luntariamente con la divinidad; afio tras ano, este dia es para darse cita y co-
municarse con el poder sobrenatural renovando el acuerdo. Es el momento
de cumplirle al santo con la misma veneracién establecida un dia con el
compromiso de reproducirse anualmente para alcanzar una convivencia to-
tal. Ha llegado el momento de pasar el cargo y “acabar la fiesta”10, es decir
ha llegado el tiempo de dar impulso al ciclo que se ha mantenido desde los
tiempos pristinos y ha permitido la armonia comunitaria con la naturaleza
y los poderes superiores; romper el ciclo implica arrancar el hilo en el cual
se ha mantenido el equilibrio existencial y por lo tanto permitir la entrada
de los males portadores de estados heterocliticos que culminarian produ-
ciendo el caos entre la comunidad,de esta manera los castigos no son mas
que una consecuencia de la pérdida de armonia entre los hombres y sus di-
vinidades causadas por el incumplimiento en los acuerdos. Esto sucede co-
mo es natural, cuando hay la ausencia del rito y con esto el lazo césmico
también desaparece, es entonces cuando los hombres quedan dasampara-
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dos. “... Quizas el taytico no nos castigue. . . Quizas el taytico no se ponga
bravo”, dicen quienes no han podido acabar con la fiesta. El no hacer tam-
bién incide en la pérdida de la esencia existencial del indigena, pues en el
continuo girar de la fiesta ellos pueden reconocerse, reencontrarse y reafir-
mar su identidad de comunidad; el vacio dejado por la ausencia de celebra-
cion es abandonar lo propio, retirarse de las huellas de los abuelos y talvez
tengan que plegarse a expresiones ajenas para sentirse pertenecientes a al-
go. Pero en ocasiones aunque se acabe la fiesta, hay que cuidar cada uno de
sus pasos y cumplir la secuencia del proceso dentro de lo acordado; el rom-
per algunas de las hebras al interior de esa red, puede poner en peligro de
destruccion todo el Jatin Maiiay y es por eso que las fuerzas protectoras no
responden, ellas no han gustado de la fiesta y el acuerdo por lo tanto no sur-
te efecto. Sobre este sentido del “gustar” estd talvez, mayormente funda-
mentada la ceremonia; el gustar es significante del estar complacido y satis-
fecho de lo que se participa, es donde el espiritu y cuerpo se complementan
y compaginan un mensaje mds completo y eficaz que la sola plegaria verbal
del santo. En este sentido, los pasos rituales estdn encaminados a agradar a
la sobrenaturalidad, su conformidad serd manifestada poniendo las condi-
ciones atmosféricas de acuerdo para no atentar con el periodo de siembras.

De manera estricta Maiiay es traducido por varios autores como: stiplica,
ruego, compromiso, pacto; con incidencia a distintos niveles del orden humano,
sus manifestaciones se pueden rastrear desde lo politico hasta lo religioso. Un
equivalente del Mafay Incaico lo encontramos entre los indigenas de Ipiales en
el insistente uso oral de la categoria “acuerdo”, como aquello que determina sus
actitudes, evitando caer en el conflicto antagénico; para todos los actos de su vi-
da se busca llegar a conformar acuerdos como la via més expedita de alcanzar la
armonia. El acuerdo con los santos es un ejemplo de su uso.

El Jatiin Maiiay es una gran Mullupa, es una red producto del enlace
de mdiltiples hilos; estos se han anudado formando acuerdos més intimos,
cumpliendo la funcién de “Uchukcuna Manay”!!, es decir, pequefios acuer-
dos, formadores de un conjunto de relaciones que vinculan a la personay a
la comunidad en rito total. Consideramos al sindico de fiesta como el prota-
gonista de uno de los Uchuk Mafay y que potencializa el tejido ritual. Su
compromiso con el santo de su devocidn, prolongado hasta los mismos ins-
tantes de su muerte, instaura las primeras puntadas para que a su alrededor,
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la comunidad vaya bordando acuerdos afianzadores de la fiesta por mucho
tiempo.

Este primer convenio entre sindico y santidad, aparece como el im-
pulso de una devocién nacida de los hombres, quizas por la necesidad de es-
trechar lazos y romper con la situacién del ser solo, del ser “chulla”’!2 y, por
ello incompleto. Desde este primer gran acto, el sindico queda convertido
en el pupo espiritual de su comunidad; a partir de él, la colectividad empe-
zard a crecer cuando la intensidad de su fe aumente y se detendrd o desapa-
recerd cuando él rompa el Manay. Segtn la solidez de su convenio aparece-
ran en su contorno adiposidades o adherencias que reflejaran un rito bien o
mal mantenido. El sindico unido al santo es el cruce neuralgico desde don-
de le nacen las parejas de fibras esparciéndose en una amplitud tal que en
su final conformara el chindé!3 abierto siempre a los frutos de la tierra. Esta
imagen permite demostrar la adopcién y generaciéon de un poder por parte
del sindico, manifiesto a medida que los acuerdos ligados a éI crecen vol-
viéndolo sustancial, hasta tal punto de hacerlo notar como vital dentro del
acto ritual. Sin él no habria nada, los demads cargos y los participantes con
sus propios mafiay no existirian, no habria un santo protector y benefactor,
gracias a él pueden identificarse como miembros de la misma comunidad y
coparticipes de unas mismas concepciones, con €l hay todo y es posible la
fiesta. Es de esta forma como la figura del sindico irradia la personificacién
de la huaca; en él se hace sensible a la presencia de encontrarnos en un lu-
gar sagrado porque el lazo creado voluntariamente asi lo hace entender. Vis-
to de ese modo, queda instituido como un centro de poder a semejanza del
templo y de la huaca. Esto es un efecto de lo que Gilbert Durand refiriéndo-
se al Régimen Diurno de los simbolos lo cataloga como la “repeticiéon de los
centros” o espacios sagrados y esto no es mds que la reduplicacién puntua-
lizada anteriormente como manifestaciéon del dualismo presente en estos
grupos humanos. El poder de la Huaca se reproduce en el Templo y en la fi-
gura del sindico quien se recubre de autoridad; por eso, los bailadores, las
mujeres, los nifios, los ofrendadores de cargos se “rinden ante é1”14, le piden
la bendicién, se descubren la cabeza y le agradecen constantemente. Por
otra parte, el sentimiento paternal como progenitor y protector aflora tam-
bién en este personaje, casi todos lo aclaman como el “tayta sindico”. Pero
mucho més allg, el sindico prodiga la repeticién del acuerdo sagrado inicial,
los demds miembros de la comunidad encuentran en este acuerdo inaugu-
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rador la forma de repetir a su vez sus propios pactos impregnados de la mis-
ma sacralidad; por ejemplo, es él quien gesta a los bailadores de devocidn,
quienes respetando su esencia estdn obligados a cumplir su misién; tam-
bién abre disposicién para las ofrendas haciendo que los devotos se com-
prometan a tomar cargos para ser renovados anualmente, determinado el
inicio de un ciclo que no se debe romper porque afectaria al acuerdo y en
consecuencia el castigo del santo se haria sentir.

Ahora bien, el acuerdo Sindico-Santo, se realiza fundamentalmente
mediante dos procedimientos: el primero lo hemos catalogado como Sindi-
co por fundacién y es aquel cuando por propia iniciativa una persona deci-
de acoger determinada imagen para venerarla y hacerle capilla; es el caso
del sindico de Chirdnquer que trajo la fe tenida al Sefior de Buga en los va-
rios aflos que trabajo de cortero en el Valle, hasta su chagra ancestral cum-
pliéndole la promesa de “acabarle la fiesta”’; lo mismo sucede con el sindi-
co de Chagiiaipe que escogi6 la Virgen de Las Lajas por considerarla protec-
tora de la familia. Cuando éstos sindicos acaban continuamente la fiesta sin
permitir que se “quede” por los obstdculos econémicos, llegard un momen-
to en que por eventualidades de edad acaben su misién y se vean impelidos
a transferir su poder y su acuerdo a otra persona, creandose a su vez un nue-
vo ciclo del Manay; es el caso del sindico por Endonacion quien recibe la fa-
cultad de venerar al santo como un privilegio, pues su escogencia se ha rea-
lizado por poseer méritos para tal designio y con la finalidad de que el ciclo
no se detenga y supere la vejez y la muerte; aunque hay ocasiones en que el
“don” no es bien recibido y la fiesta corre el peligro de dafiarse o quedarse;
la herenciada del don se produce generalmente dentro de la misma familia
del sindico,

“...los sindicos son hasta que se mueran, no tienen votacion de nadies de la co-
munidad; desde que cogio el don de ser sindico es hasta la muerte. Cuando ya
se muera, si queda algiin familiar que sea responsable, que pueda acabar la
fiesta se sigue o sino se queda. . . Aqui en Inagdn hay principalmente dos fiestas
que se quedaron, la fiesta de la Virgen del Carmen y de San Francisco; cuando
el sindico primero existia eran buenas y pomposas y ahora solamente belén,
porque el sindico que lo endonaron no le interesa y le hace la mamd solo la mi-
sita y el rosario. . . "15
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Este mismo comentario nos sirve para hacer diferencia con los sindi-
cos o Priostes de la zona ecuatoriana, que reciben su designacion por parte
del cura de la parroquia y por lo tanto el acuerdo es mas bien una imposi-
cion, el compromiso se transfiere a cumplirle al parroco y a la comunidad y
en este sentido la fiesta permanece subordinada a la accién de la ortodoxia
catélica; mientras que en nuestro Resguardo notamos con el proceso referi-
do una casi completa autonomia y autenticidad en esta adopcién; en ella la
intervencion de la autoridad eclesial es casi marginal o tangencial.

Otro Uchuk Mafiay atado a los hilos del rito agrario es el de los cargos,
denominado con éste término a las ofrendas brindadas al santo convertidas
en un acuerdo sagrado y con derivaciones sociales; ellas hacen presencia
constante en esta fiesta constituyéndose en un pespunte ritmico alrededor
de la veneracion para establecer finalmente los bordes de unién entre el de-
voto, la fiesta y la santidad.

Existen dentro de esta categoria varias clases de cargo, inicialmente
hay una ofrenda de alimentos que algin devoto realiza por agradecimiento,
pero dicha ofrenda no cumpliria su total objetivo si no hay otra persona de-
cidida a multiplicarla junto con la fe al santo reconocido. Aparece entonces
el devoto pidiendo el cargo, afirmando con esto no solamente el fervor ha-
cia la Huaca, sino también su deseo de unirse a ese enhebrar constante de
la obligatoriedad de devolver el doble de lo que lleva. Asi de cualquier otro
miembro de la comunidad quien a su vez cuando acabe cargo devolvera el
doble, creandose asi una red de cargos. El acuerdo alcanzado debe cumplir-
se dentro del dinamismo minimo de tres afos continuos al cabo de los cua-
les es libre de renovarlo o dejarlo endonado a un familiar, ya sea hijo, nieto,
sobrino; esto con la finalidad de mantenerse ligado dentro de la actividad
que despliega esta malla interminable de cargos que determina inicios y fi-
nales de ciclos dentro de otro gran ciclo que es la “fiesta”!6.

Las ofrendas tienen una muy peculiar manifestaciéon; en su mayor
parte son expresadas a través de alimentos y frutas no producidas por la co-
munidad, provenientes de los guaicos, una minima parte de utensilios (pe-
roles) son presentados como ofrendas y quizds como un reflejo de la limos-
na tipica de la religiosidad cat6lica, también el dinero adquiere una carécter
de ofrenda especial constituyendo las varas de plata; asi por ejemplo y reite-
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rando lo dicho, los alimentos no son aquellos que brotan de la relacién cer-
cana e inmediata con el indigena y su tierra como podrian ser los tubércu-
los y los cereales; por el contrario todos los alimentos ofrecidos correspon-
den a regiones distintas a su entorno; por lo general estdn muy presentes las
frutas y la panela de origen en las zonas cdlidas; esto parece rememorar y
reafirmar el movimiento comercial y vivencial que existié entre Los Pastos
histéricos con regiones del adentro costero o el adentro selvatico amazoéni-
co como un mecanismo de complementariedad. Pero también deja notar la
posible intencién de ofrecer lo especial, aquello que no es “facil” obtener,
para recibir un favor de la misma magnitud.

Los Cargos llevando la ofrenda al Sefior de los Milagros

La panela para su ofrenda es vestida con otros productos: naranjas,
bananos, platanos, (hartones), pan, mandarinas, etc., los que son dispues-
tos alrededor formando parejas, mostrando una vez mds esa tendencia a la
duplicacién. Este acto de envolver la panela en otros alimentos hace que lo
esencial o la médula cobre mayor intensidad, pues entre mds oculto se en-
cuentre un objeto rodeado por cosas menos significantes, mds interesante
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se muestra lo que estd debajo. En tiltimas, este hecho no es otra cosa que en-
fatizar la utilidad de la panela en las actividades festivas y en general en la vi-
da diaria de los indigenas.

Los gallos son también una de las ofrendas muy particulares de estas
fiestas; nosotros entendemos este presente por una parte como el simbolo
animal del crecimiento, quien lo lleva debe hacerlo cargando un animal
adulto y en plena actividad reproductora; por esto los gallos de cargo tienen
un porte extraordinario, ademds y revalidando su capacidad multiplicadora,
la ofrenda también serd entregada formando pareja. Entendemos que si la
festividad es de cardcter agricola los elementos simbdlicos presentes en ella,
deben de alguna manera reflejar el favorecimiento a la fecundidad; ésta se
encuentra centrada en la virilidad manifiesta en el gallo, considerado como
un procreador excelso; asilo demuestra la tendencia consuetudinaria de sa-
lir o consumir las gallinas y reservar los gallos para las ponedoras; del macho
se sale cuando ya es viejo y sus capacidades se han desvalorizado. Volvere-
mos a encontrar la imagen del gallo en otros contextos de este ritual.

La familia cumple su acuerdo
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En tercera instancia tenemos las ofrendas de varas de plata asociada
con el sincretismo de la limosna, pero que ademads responde a la funcién
mercantilista encarnada en el dinero como el medio por excelencia median-
te el cual el indigena puede entrar a solucionar las necesidades, obteniendo
los bienes materiales no conseguibles en su parcela. Los indigenas de este ti-
po de ofrendas hacen que el dinero adopte una expresion distinta o quizdas
menos vulgar, los billetes ofrecidos forman guirnaldas que se van uniendo
en torno al altar o formando lazos sobre la cabeza de los gallos; el dar dine-
ro en esta forma es difuminar la limosna en bulto, aunque no se nos puede
escapar el detalle de la intencién que guarda este testimonio, de pedir la no
carencia de este bien al igual que los productos agricolas.

Los castillos o las chocitas de alimentos como los llaman popular-
mente en el Resguardo, son un tipo de ofrendas que representan todos los
alimentos mds necesarios para el mantenimiento del hogar; sobre un esque-
leto de madera que imita la parte superior de una casa, es decir, desde el so-
berado hasta la cumbrera; se colocan alimentos de todo tipo: ajies, cuyes,
papas, panes, platanos, maices, naranjas, colaciones. En la figura ascencio-
nal de esta ofrenda parece elevarse la invocacion para que nunca falten los
alimentos en el soberado, garantizando asi el bienestar y la convivencia den-
tro del hogar.

En Inagdan, en una de los dos fiestas dedicadas a San Francisco, encontra-
mos algunas ofrendas diferentes a las detalladas. En este sitio los devotos hicie-
ron su ingreso hacia el altar con maceteros y ollas de aluminio repletas de ali-
mentos de necesidad mds primaria, tales como aziicar, sal, arroz, fideos, café,
pany algo de dinero. En esta ofrenda vemos claramente como se conjugan en su
funcionalidad dual contenidos y continente, como lo afirma Gilbert Durand, los
dos elementos se unen en estrecha solidaridad, lo uno se contagia de lo otro y
tanto contenido como continente en este caso responden a una misma intencio-
nalidad; por eso creemos que el macetero como simbolo contenedor de elemen-
tos vegetales y por lo tanto de cultivos, de fertilidad, acoge a los elementos para
en comun-union rendir tributo al santo y lograr de su bondad la permanencia 'y
multiplicacion de ellos. De la misma manera la olla representando la coccion re-
cibe los alimentos en una cdlida ofrenda para que la comida se renueve siempre.
Con este tipo de ofrendas “San Francisquito” siempre proporcionara algo dife-
rente para “echar a la olla”.
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El reventar seco y lejano de los cuetes acusa la proximidad de la pri-
mera familia que viene a cumplir el acuerdo adquirido con el santo el afio
pasado. Desde el sitio de fiesta los “caseros” contestan también con los cue-
tes; esto significa el anuncio de la bienvenida y previene a los posibles devo-
tos retardados para preparar su salida de las casas y asistir a la fiesta. El so-
nido de la p6lvora en este momento cumple la funcién de un elemento so-
cializador, reemplazando talvez el trabajo que desempefiaba el prehispdni-
co “churo”!7; el efecto producido sigue siendo el mismo; es sefial de reunién
comunal y de algo grande.

Cuando los cargos se disponen a ingresar a los terrenos del sindico,
las Vacas rompen su postura conservada durante algtin tiempo y se dirigen
al recibimiento; la familia portadora de los cargos esperan la autorizacién de
entrada por parte del Negro quien ahora se ha colocado su careta; luego
marchan las Vacas quienes también se han bajado la “cabezada”!8 cubrien-
do su rostro humano haciendo desaparecer al hombre, para emerger la Va-
ca-Huaca. Los ojos profanos se han cegado, ahora todo estd bajo la Huaca.
Los ojos profanos se han cegado, ahora todo estd bajo la direccién de la mi-
rada divina emanada de los espejos circulares o cuadrangulares de los cabe-
zotes; estos ojos atrapan la luz para de inmediato volverla en fulgores inten-
sos sobre el camino que conduce hacia el templo; “los espejos salen de la fi-
gura del ganado mismo, son los ojos de la cabezada”.!® Con los pafiuelos
portados sobre sus manos, las Vacas sefialan ritmicamente el camino a se-
guir por los Cargos; en este instante sin duda, la divinidad se encuentra més
expresamente manifiesta en las imagenes de las vacas; los musicos entonan
su pertinaz melodia acariciando los pasos de los bailadores ubicados delan-
te del cortejo; detrads de los musicos caminan las personas encargadas de los
Cargos y rematando esta mintscula procesion desfilan los familiares y ami-
gos con ceras o lanzando el sonido de los cuetes al infinito.

Asi, las Vacas con toda su comparsa cumplen la misién de fiaupado-
ras, son los ojos que van adelante, son los guias en camino hacia el encuen-
tro con lo sagrado, hacia lo trascendente; su mirada de resplandor encerra-
da en los espejos, cegando e iluminando al mismo tiempo, coincide con el
argumento de Durand sobre el tema de la “traslucidez ciega”’, que segtn él
encierra el espejo, ocultando lo profano, lo que estd detras para intensificar
lo que se proyecta hacia adelante.
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Pelea ritual: las vacas vencen al mayordomo o negro.

El caminar solemne de este recibimiento se realiza sobre los caminos
trazados al borde del espacio sagrado, conformado por un drea rectangular
de tierra emplazada en el interior de la misma chagra; los limites de este
campo estdn demarcados por cuatro cruces vestidas de musgos y vicundos
colocadas en los vértices de los cuatro dngulos del paralelogramo. Este espa-
cio no debe ser pisado por el comtn de la gente durante la fiesta, solamen-
te puede ser ocupado por el juego de las Vacas y Sanjuanes a quienes en ul-
timas les pertenece, es el lugar sobre el cual irdn a efectuar su comunicacién
con la deidad. El camino conduce al recinto del templo en cuya puerta las
vacas se detienen y retornan a su sitio habitual , mientras los devotos pasan
hasta el fondo del templo y hacen entrega formal de sus cargos ante el secre-
tario de la capilla, quien revisa su cuaderno de apuntes donde hace un afio
se registro sunombrey asi corrobora que lo traido es el fiel cumplimiento de
su mafay segun el tipo de cargo y la cantidad convenida. Posterior a este ac-
to, los devotos y familiares se rinden ante el santo para dedicar con su pen-
samiento y su leve movimiento de labios lo prometido, ahora le toca el tur-
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no al poder superior escuchar los agradecimientos y las peticiones particu-
lares; luego con gestos marcados por el respeto a lo sagrado colocan las ve-
las encendidas en la “bujia”20 sentandose luego en los bancones cumplien-
do un reducido reposo penitenciario, hasta el instante cuando el Alcalde de
capilla disponga que deben pasar a la recepcién intima: la cocina, donde el
champus marcara el inicio del tolado, simbolo de bienvenida y de amistad.

Desde este momento se inicia el proceso de “contestar” el mafay; el
sindico, sus familiares y los serviciales deben cumplir con el agradecimien-
to por la ofrenda y brindar la debida hospitalidad; sus relaciones siempre
son reciprocas, nunca reciben algo sin dar nada a cambio, mds atin, en estos
dias de fiesta cuando el sindico se reviste de simbolo de la prodigalidad en-
traiada en el santo. Por esta razon, los feligreses en la cocina son acogidos
dentro del calor y la cordialidad, el alborozo verbal y las muestras de afecto
son compartidas por los dueios de fiesta y los cargos.

Al mismo tiempo el Tolado hace su presencia, este consiste en un
conjunto variado y abundante de comida donde el alimento central es la so-
pa de fideos con trochos?! de visceras de res seguido con un plato de papas
con gallina y cuy.

El término de Tolado tiene relacion significante con la palabra Inga
(dialecto de quichua) Tulay que expresa un conjunto de cosas o alimentos
amontonados y en gran cantidad formando una réplica de tola. Con fre-
cuencia este tipo de comida especial es denominada por algunos indigenas
de Ipiales con el nombre de boda término que de por si implica la acepta-
cién de un compromiso.

De manera anexa a estos alimentos se convidan otros que tienen ma-
yores caracteres relacionantes y cuyo brindar es una manifestacion exterior
incorporada al proceso ritual; es el caso del Champtis, la Chicha y el Aguar-
diente, los dos primeros resultantes del celoso procesamiento del maiz y re-
forzadores del acto ritual en tiempo de siembra de este producto, que por si
s6lo mereceria un tratado aparte. Jhon Murra al respecto nos aclara:

“De hecho en la mayor parte de América del Sur el maiz fue cultivado sobre todo con
fines ceremoniales y para obtener chicha. Los cronistas dan la impresion de que en
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la sierra, el maizera un alimento codiciado y hasta festivo, encontraste con la papa
y el chufiu, para garantizar su cosecha se realizaban esfuerzos considerables, tanto
en humanos como mdgicos”2.

Lo anterior talvez porque el maiz ha estado unido a multiples formas
de alimentos de consumo diario y al mismo tiempo se ha caracterizado por
ser un cultivo fragil frente a los factores climaticos, por lo cual se hacia ne-
cesario juntar la fuerza humana y las sobrehumanas para garantizar su cre-
cimiento y cosecha; de la misma manera la conformacién de un calendario
agricola alrededor de las fases evolutivas de la graminea nos confirma la im-
portancia de este cultivo entre la poblacién indigena andina. Hoy podemos
apreciar aun vigentes las diversas formas de consumo del maiz. Asi cuando
los miranchuros se posan sobre los plantios de estos granos y los picotea,
esta diciéndoles a los cultivadores que el “choclo” estd listo en su momento
de cogerlo y pasarlo a la olla para comerlo en diferentes formas; un poco
mads tarde cuando el maiz ha madurado hasta convertirse en sarazo es cogi-
do y molido para elaborar uno de los manjares més apetecidos ya referido
en las crénicas de Garcilazo de la Vega: “Zancu era el pan de los sacrificios,
huminta el de sus fiestas. . .”. Sus parientes directos, los envueltos, todavia
se hacen en el Resguardo, estan cobijados con las mismas hojas de la mazor-
cay conserva su esencia de amarre, de vecindad, de amistad, se elaboran en
grandes cantidades para regalar a sus familiares, amigos y vecinos; otro tan-
to es guardado cuidadosamente para que con el tiempo adquiera mejor sa-
bor y asi consumirle paulatinamente.

Cuando la planta sacrifica el verde de sus hojas y el maiz se ha resig-
nado a recibir desconsideradamente el calor y el color del sol; su pelo se ha
marchitado torndndose oscuro y encogido, las cafias empiezan a inclinarse
como si se volvieran endebles; el indigena entiende que el producto ha lle-
gado a su edad adulta, a su completa madurez; llega entonces el momento
de la cosecha cuyo mayor placer es realizar el acto comunitario de mayor
raigambre; la minga, donde el trabajo es recompensado en técito acuerdo
con parte de lo cosechado, hecho corroborado por Frank Salomén cuando
dice:

“ .. el mayor festejo se celebré en la cosecha, cada productor estd complacido de
redistribuir una gran parte de la cosecha entre sus iguales”23
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Este acto de manutencion, de relaciones armoénicas entre la comuni-
dad, presenta un hecho muy sui géneris que abre paso a un magico manay,
perpetuando las relaciones del dar y el recibir; es el caso de la aparicion re-
pentina del maiz misiado que en su que en su forma actual nos la cuenta el
indigena Jests Chitan:

“Por ejemplo, en una maiz cosechado, llega el duefio o cualquiera y se topa con
un maiz capia, lo deshoja y se da cuenta que estd de un lado amarillo natural
ydel otro lado rojo, viene de dos colores, entonces sabe lo que hace ?; lo llena con
mds maiz en una canasta y se va donde un compadre, comadre o vecino y le
ofrece en regalo la canasta de maiz, cuando ya lo recibe le dice: Sabe que este
maiz estd misiado ? En tonces regresa el maiz y encuentra el misio; entonces a
lo que ya es misiada la persona le manda al que le llevé el maiz, cuyes, gallinas
y lo invita;al afio tiene ahi el maiz y va a dejarlo a otra persona’.

Luego de la cosecha el maiz es expuesto al sol para secarse completa-
mente, al mismo tiempo se selecciona los mejores granos; en este proceso
las mazorcas seleccionadas se guardan colgadas hecho nudos con sus mis-
mas hojas en un rincén de la cocina o del corredor. Estos atados son cono-
cidos como las “Guayungas”?4 empleadas luego en la siembra.

Del maiz capia resultante de la cosecha final, se elaboran dos bebidas
o alimentos esenciales en las ceremonias de las fiestas agricolas: el champts
yla chicha. El champs se elabora del maiz morocho el cual es quebrado pa-
ra encontrar su entrafia de sabor y alimento; se lo coloca en agua caliente
durante cuatro dias escondido en el sitio mas himedo y sombreado, luego
de este tiempo el agua mala se cambia en tres ocasiones, pasando el grano
molido del agua fria a la caliente, cumpliendo con estos movimientos un ac-
to purificatorio que pretende extractar del grano sélo la pura esencia, para
ello se cierne varias veces a través del cedazo y se cuida de tenerlo bien ta-
pado durante los dias de fermentacion. Finalmente la mezcla se pone a co-
cinar, en este momento se debe cuidar el equilibrio de la colada que empie-
za a formarse, meneandose constantemente y evitando ser mirado por las
personas de “sangre pesada” o por mujeres en estado de menstruacion; si
esto llega a suceder el potaje perderia su punto y se volveria aguado. Algu-
nas hojas de naranja o arrayan completan con su aroma el sabor final y en
el momento de servirse se cumple una nueva btiisqueda de equilibrio, cuan-
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do quien brinda o quien consume debe agregarle la miel de la panela para
que la simplicidad desaparezca y sea més agradable al paladar. Este efecto
final nos sugiere que el champts o en su denominacion inicial Chanpd, ma-
zamorra de maiz con dulce, es idéntico al zancu, no solo porque la sustan-
cia resultante es una colada, sino porque ambos hacen parte de actos cere-
moniales; el zancu era el primer plato en eventos rituales incaicos, abria
paso a un gran banquete que sellaba sus relaciones de alianzas y el champts
sigue siendo el primer alimento como aceptacién del mafiay realizado por
los devotos abriendo paso al tolado.

Se debe anotar la presencia del Champus en otros contextos rituales,
como por ejemplo en los ritos funerarios del dia de difuntos, este manjar ha-
ce parte de todo el aditamento preparado para brindar la recepcién al difun-
to que retorna para cohabitar de manera temporal entre los vivos, la mesa es
arreglada con los mejores alimentos degustados por el finado; en ella las tor-
tillas de maiz y el champus se sirven como signo de bienvenida, de gusto, de
aceptacion y de regocijo por el que llega, siendo compartido por todos los
asistentes. En la fiesta de los Corazas en la provincia de Imbabura, se reafir-
ma el mismo hecho con idéntica significacion, s6lo que ademads de ser con-
sumido ceremonialmente, parte del contenido es esparcido sobre las cabe-
ceras de la tumbas de los parientes muertos. En algunas zonas ecuatorianas
todavia se consume el champts acompanado de las guaguas de pan, rega-
ladas estas por los abuelos a los nietos o los padres a los hijos bajo la inten-
cién de ratificar las relaciones con los antepasados. Es a través de estos dos
elementos como el muerto se liga estrechamente con los vivos y su consu-
mo viene a ser un acto de reverencia y rememoracién por los de adelante.

El segundo gran refrigerio de fiesta y quiza primordial bebida cere-
monial proporcionada por el maiz, es la Chicha; gracias a ella la emotividad
de los asistentes se hace patente; su consumo va gestando la alegria que cre-
cerd lentamente junto con el brindis continuo. En este sentido la chicha se
eleva como un elemento consolidador del bienestar; la euforia creciente y la
desinhibicién se traduciria en un estar de acuerdo, en un gustar de la fiesta;
asi entendida seria la bebida engendradora de otros maiay.

Esto ha sido sefialado histéricamente en toda la extensién americana;
la minga por ejemplo, como el maximo evento colectivo ha sido estimulado
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con el consumo de la chicha, ya sea esta faina de construccién de casa, de
caminos, de cosecha o de otras finalidades donde se necesite el concurso de
la fuerza comunitaria. Ademads la chicha proporciona el sello decisivo a
aquellos actos colectivos un poco mds intimos y de mayor trascendencia,
como es el caso de las torrejas, acto en el cual se lleva a cabo el rito de pasa-
je del primer corte de pelo; en las primeras comuniones de los nifios o cuan-
do las autoridades de cabildo hacen entregas de tierra, el beneficiado junto
con su esposa e hijos después de rodar por el suelo, esparcir hierbas y reci-
bir del Alcalde de Cabildo la fueteada, todo esto en sefial de aceptaciény de
respeto tanto a la tierra como a las autoridades tradicionales propias, invita
ala corona de cabildo y demds asistentes a sellar este acuerdo con el brindis
de la “p6cima” que consiste en un mate grande de chicha especial, bien
concentrada y fuerte. Asi mismo en el cambio de cabildo realizado cada
Enero, luego de cumplir con todo el ceremonial pertinente y la intercambia-
da de varas para finiquitar el hecho entre los cabildantes entrantes y los sa-
lientes se intercambia la p6cima.

Aparte de estas ocasiones especiales, la chicha cumple una diaria
funcién socializadora, la tupala de chicha es infaltable en la gran mayoria de
las viviendas y es lo primero en ser ofrecido a los visitantes; tan concebido
es este hecho que muchos de los indigenas se aproximan a los hogares de
sus vecinos con la intencién implicita de beber la chicha.

Sin duda que el acontecimiento cumbre en el cual el consumo de la
chicha tiene efectos de unién extranatural, es precisamente en la fiesta de
siembra. En ellas, aparece como el aliciente directo de los danzantes, tanto
al grupo de Vacas como a los Sanjuanes se les pasa una olla grande para su
consumo a medida que el baile se va intensificando, hasta culminar en lo
que hemos llamado una borrachera ritual; permitida, licita y necesaria en
ellos como un medio de alejarse de lo profano y sumergirse en un espacio
de lo sagrado.

El recipiente o continente tipico de la chicha es el mate que remitido
a su significacién en lengua del Inca es igual a: talento, inteligencia, tupido;
de donde relacionamos la atadura intima entre contenido-continente, dua-
lidad en la cual se muestra una solidaridad de virtudes; de esta manera, si el
mate simboliza a la inteligencia tal como se lo escucha inclusive en el habla



100 / Epmunbo OseJo CoRAL Y ALVARO FLORES ROSERO

cotidiana, el liquido amarillento se constituye en el elemento excitador y no
habra forma mads original de propiciarla que dentro de un mate, asi como el
vino ceremonial exige un cdliz. El recipiente en este caso complementa el
simbolismo del contenido, por eso, si la chicha estd cumpliendo el objetivo
de probar la promesa hecha por el beneficiario de la tierra, la p6cima hace
mas referencia a la cantidad, es decir a la medida del mate que se debe con-
sumir entero y al mismo tiempo el continente se convierte en un utensilio
especial, de connotaciones sacras si se quiere; asi esté vacio no pierde su vi-
gencia significativa pues para la imaginacién el contenido subyace en el
continente.

Lo mismo ocurre con el recipiente que es utilizado para su prepara-
cion; la tupala curada previamente, lograra la chicha en su mejor punto; en
algunos casos es enterrada durante algunos dias para que se “ensefie”?5 a la
humedad; forrada en cuero de res denotara la intencién de alcanzar la ma-
yor intimidad para acoger la bebida que exige en su preparaciéon también
aislamiento y oscuridad. Cuando la olla ya es vieja fermentadora de chicha
se vuelve inigualable y a pesar de su deterioro se trata de mantenerla siem-
pre activa porque este continente proporciona el efecto supremo al conteni-
do.

El fermentar como accién principal en el procesamiento de la chicha
mantiene el mismo sentido del guardar como la garantia de su sabor. En es-
te camino la harina de maiz se deja en agua durante varios dias y la panela
se coloca sobre la superficie para que se vaya diluyendo al ritmo de la fer-
mentacién; de este modo a medida que se vuelve mds agria hay mayor can-
tidad de dulce disuelto y de esta manera se va equilibrando lo agrio con lo
dulce y se podra brindar en cualquier momento sin temor a decir que atn
no esta lista.

No podriamos abandonar el tratamiento del maiz, sin referirnos a la
imagen total de la planta asociada al simbolismo del &rbol; primero porque
su crecimiento manifiesta un devenir continuo con direccién ascencional;
en este sentido su ciclo de maduracién también estaria relacionado con el
erguirse. En segundo lugar porque su ciclo vital se une entre muerte, naci-
miento y desarrollo marcado por fases muy similares a las del arbol en su
proceso de crecimiento, de maduracién y reproduccion. Pero esta relacion
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se hace ain mas visible cuando la planta del maiz, al igual que la del arbol
en cualquier otra civilizacién se encuentra percibida por los indigenas me-
diante una mirada antropomorfizadora, en la cual cada fase de su evolucién
es asociada con los cambios operados en el nombre; asi por ejemplo, su na-
cimiento timido y delicado exige mucho cuidado es su fase més tierna; lue-
go cuando se levanta un poco se vuelve mads fuerte y va mostrando los futu-
ros frutos que para los indigenas significa una manifestacién de sonrisa ger-
minativa; en este momento estd encanillando. Posteriormente las mazorcas
se abren y el pelo brota con su brillantez verdosa mostrando su coqueteria,
es cuando los dueiios de los sembrios de maiz expresan que estd “ensefiori-
tando”, esta expresion galante se ird perdiendo poco a poco a medida que el
tiempo avanza; sus hojas pierden hermosura; la flor perece a expensas del
viento; el pelo de la mazorca encanece en su color rojizo y la cafia pierde su
verticalidad. Ha llegado la vejez del maiz y con ella la mejor sustancia del
grano. Esto significa que su caducidad marca el momento en que ofrece los
mejores frutos; lo que no sucede con la papa y otras plantas que tienen que
sacrificar su juventud verdosa para dar paso al fruto. Inmediatamente luego
de la cosecha viene un periodo de descanso de la tierra para reiniciar otra
vez el ciclo con la siembra y con la vigencia del devenir agrario que permite
estructurar un calendario y este a la vez determina un cambio de tiempo
vinculado al propio devenir humano.

Pero retornemos de nuevo al proceso del dia de fiesta, dia del gran
maiay. Los devotos salen pausadamente de la cocina después de haber con-
sumido el tolado y se adentran en el festejo popular iniciado con los saludos
a los vecinos y amigos; los hombres forman “chullas”26 en los extremos del
patio o a lado de las paredes de la casa, mientras las mujeres generalmente
forman grupos pequenos en el piso.

Cuando el sol empieza a abandonar a los asistentes y la tarde parece
acabarse detrds de las lomas, quienes desean contraer un mafay se dirigen
a la capilla y ante el secretario postulan su deseo, el cual resefia el nombre
del candidato en un cuaderno, luego escoge el tipo de ofrenda bajo el testi-
monio visual del alcalde de capilla quien de manera personal hard entrega
del cargo.

El segundo dia de fiesta culmina con el retorno parsimonioso de los
indigenas hacia sus casas, arropados entre sus ruanas van negriando el ca-
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mino de ascenso; muchos de ellos con un gallo, una panela o una vara de ali-
mentos entre sus brazos, indicio del acuerdo que han establecido ligando su
devocién al santo; este acuerdo apenas se ha iniciado, el préximo afio se re-
matard la corona cuando acaben fiesta multiplicando lo que hoy les ha ce-
dido la huaca a través de sus semejantes.

Los dos primeros dias que hemos presentado bajo sus distintas accio-
nes y elementos, quedan enmarcados como unos ritos previos o prelimina-
res a un acontecimiento grande. Lo que hasta aqui se ha realizado solo es
una antesala con investidura de prerrequisito para culminar la fiesta con el
dia de la Octava. Esta se realiza el tercer dia y a ello nos preparamos.
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El ararihua en octubre(Guaman Poma, 1980:1154-1169)
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RUEDA, Marco Vinicio. La Fiesta Religiosa Campesina. Quito: Ediciones Universidad Catélica,
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El “acabar la fiesta” entre los habitantes del Resguardo significa realizar la festividad de acuerdo con
las costumbres y convenios realizados entre el Sindico, los grupos de danza y demds personas que
tengan una vinculacién directa con ella.

UCHUK es el quicua incaico de acuerdo al Diccionario de Galuco Torres, significa: pequeio o di-
minuto; con igual significacion el Ingano (dialécto quichua) lo presenta como UCHULLA y en una
variante del quichua ecuatoriano lo denominan UCHILLA.

El vocablo Chulla conserva su significacién quichua para designar lo impar, lo uno, pero asi mismo
ser Chulla es estar incompleto. Lo que permite la plenitud de ser es estar en pareja.

Chindé es la denominacién de los canastos circulares y bajos, elaborados de bejucos traidos de los
montes vecinos. Su uso mds permanente se lo observa en las cosechas de papa.
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El rendirse dentro del ritual agrario significa arrodillarse ante una autoridad, puede ser esta el san-
to, el tayta sindico o el cura de la capilla. Igualmente la “rendicion” lleva implicita la idea de Sobe-
rania.

INFORMANTE: Peregrino Ituyan, edad 48 afos. Inagdn, (Ipiales), 1991.
INFORMANTE: Arnulfo Guepud, edad 55 afios. Chirdnquer (Ipiales), 1991.

Instrumento musical elaborado a partir de los Caracoles o en su defecto de barro. Su uso més fre-
cuente se remitia a servir como un medio de comunicacién, aunque su presencia en las tumbas de
los indigenas indica su valor como un objeto funerario de gran valor.

La cabezada dentro de la comparsa de danza de las Vacas constituye su distintivo por excelencia.
Esta careta reproduce la cabeza del vacuno y estd elaborada con la piel del mismo animal. En el
cuerpo del trabajo ahondaremos en la simbologia de ella.

INFORMANTE: Santos Chingue, edad 48 afos. Yanald, (Ipiales), 1992.

Candelabros de madera colocados al pie del altar que en el momento de la procesion serdn porta-
dos por los Cargos.

Locucién regional que significa un pedazo grande de carne.
MURRA, V. John. Op,, Cit., 39.

SALOMON, Frank. Los Senores Etnicos de Quito en la Epoca de los Incas. Otavalo:Instituto Otava-
lefio de Antropologia, Coleccién Pendoneros, No. 10, 1980. p. 128.

Voz quichua con significado de Manojo, racimo, mazorca seca de maiz.

El término “ensenar” en la region es entendido y empleado como sinénimo de acostumbrarse,
amanarse. En forma figurada hay que educar las cosas en las costumbres de los hombres para un
mejor rendimiento.

Voz regional para sefialar un grupo de cosas, viene a constituirse en sinénimo de montén.






LA OCTAVA O
LA MELGADA RITUAL

El dia de la Octava ha llegado y con él la confluencia intensa de las ac-
ciones previas que alcanzaran en el transcurrir de este lapso su plenitud; fra-
ses como: “Mafana si nos toca. .. en la Octava si es bueno”, nos hace supo-
ner el momento cilmen, definitivo de este altimo dia de fiesta, y el ritual co-
bra toda su demension significativa.

La seriedad con que se asume la importancia del momento conlleva
a otorgarle un tono de legalidad o de acuerdo con las autoridades civiles, re-
presentadas en este caso por las autoridades tradicionales de cabildo y con
las autoridades eclesidsticas con las cuales se mantiene una relaciéon no tan
contundente; el sacerdote se desplazard desde la ciudad hasta la vereda y
celebrara la misa en honor al santo venerado en un acto de mutuo recono-
cimiento; la ritualidad catélica, exégena a sus practicas espirituales diarias,
se une con la intencionalidad del ritual indigena, formando en este momen-
to una perfecta expresion sincrética que disminuye su intensidad cuando
luego de la celebracién eucaristica se considera satisfecha la obligacién con
la preceptiva del catolicismo; el efecto externo desaparece para imponerse
el despliegue interno, donde la imagen del sacerdote distante de la comuni-
dad se desdobla en el Cura de Capilla, un comunero de reconocida trayec-
toria en cuanto al saber de la oracién, con quien los asistentes rezardn el ro-
sario quiza con mayor fe de la expresada en la misa oficial. Este personaje re-
conocido como un internuncio a través del cual, las palabras encomiosas y
petitorias llegan con eficacia al huaca, representa un mayor nivel de sincre-
tismo, pues claramente se nota la adopcién del personaje externo a la comu-
nidad y se lo encarna con idénticas funciones, es como si se cifrara un men-
saje con ideas del ayer, donde la direccién espiritual de la comunidad esta-
ba asumida por los sabedores de ellos mismos, si forzamos un poco la com-
paracion, entre los Curas de Capilla contempordneos podriamos revivir la
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imagen del Yachac o del Curaca Andino como manifestaciones del poder
propio.

Por su parte, la Ley Civil también se verd reduplicada en la fiesta, apa-
reciendo como la cuerda de sostén para no hacer decaer la celebracién en
comportamientos banales extremos; el orden debe primar como fundamen-
to necesario en el desarrollo normal del acto ritual. Es asi como las autori-
dades del Resguardo representadas en el Honorable Cabildo y quienes tie-
nen bajo su poder la regencia de la Ley Indigena, realizan una especie de
desdoblamiento de mando y nombran un Cabildo de Capilla en lo que se
considera un territorio y unas circunstancias especificas sobre las cuales se
ejercerd su jurisdiccion.

La traslacion de autoridad se efectiia mediante dos elementos de gran
repercusion semadntica para los indigenas. En primera instancia, el docu-
mento, el papel escrito, el cual cobra su especial efecto de autoridad por si
mismo considerando que para ellos, a pesar de su casi total relaciéon con la
oralidad, la escritura actiia como el simbolo de la credibilidad y de lo verda-
dero; para ello emerge desde el recinto del Cabildo una Resolucién, en la
cual se sefialan las personas que actuardn dentro de la fiesta como: Gober-
nador, Alcalde y Secretario de Capilla, con todo el albedrio necesario para
ejercer acciones y sanciones que permitan “mantener el orden” y para al-
canzar esta situacién, la misma Resolucién indica para estas personas inves-
tidas de autoridad el abstenerse de determinados actos, ellos “no podrian
consumir bebidas embriagantes”; su sobriedad serd la garantia para la ar-
monizacién de la comunidad. El documento es colocado sobre la puerta de
la capilla para conocimiento de todos, en otros casos los mismos nombra-
dos manipulan el papel frente a sus subordinados para hacer sentir su auto-
ridad.

El segundo elemento que permite resonar la autoridad de los Cabil-
dantes en la fiesta son las Varas o bastones de mando depositarios de muilti-
ples simbolismos; por un lado, su material es escogido de la madera mads
fuerte y mas profunda del monte, por lo tanto recoge los poderes de esos
“centros” desconocidos, misteriosos, de los espacios atin sin domefar y por
lo cual su uso puede potenciar fuerzas perniciosas si no se llega a un acuer-
do con ellas; por esto las varas deben pasar por un proceso de “amansa-
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miento”, el cual consiste en el lavado ritual con alguna de las bebidas cere-
moniales de los indigenas, las fuerzas malignas dejando los poderes virtuo-
sos al servicio del poseedor; pero ademads el recorrido que realiza la Vara de
mano en mano y de accién en accién hace que se impregne de mayor poder,
pues ellas conservan todo el saber antiguo, las mayores huellas de los de
adelante y por lo tanto contienen auténtica tradicién histérica y cultural; de
alli que las “varas mds antiguas tienen mayor valor para quienes la reci-
ben”.!

Bajo esta perspectiva, la vara se concibe como una transmutacién del
arbol, es decir, es su duplicacién y en ese sentido reproduce su misma sim-
bologia de la ascencién y la imagen c6smica enlazadora del mundo celestial
y el terrenal manteniendo su coherencia. De la misma manera esta figura se
encuentra relacionada con la idea de la verticalidad y su correlacidon con las
implicaciones sociolégicas de gobernantes y gobernados, la misma que im-
plica elevacion, superioridad y por lo tanto presencia de soberania, esto sig-
nifica ser contenedoras de autoridad; mientras las varas se encuentran en-
cofradas y en posicion horizontal su pasividad es patente, aunque en ellas
habite la vitalidad que se activa cuando se levanta y toma su posicion verti-
cal gestada por la unidad de la mano del elegido en cuya conjuncién surgen
los valores de poder, justicia,virilidad; de alguna manera revertidos como
significantes de proteccién paterna, de alli las constantes alusiones como
Tayta. En las reuniones del Cabildo, se alcanza a percibir la insistencia ex-
hortativa del Gobernador hacia los Regidores para que tomen la Vara siem-
pre en posicion vertical; la imagen resultante no seria sino la ratificacion de
que la posicién ascencional reclama un acto de movimiento en el mismo
sentido; en el caso nuestro, el ejercicio del poder.

Enriqueciendo lo anterior, encontramos que si bien la Vara es la re-
produccion del Arbol Césmico y en su multitud de fibras sostiene el orden
del Universo, el bastén funciona hasta cierto punto como un simbolo toté-
mico, pues algunos de ellos terminan su elevacion en forma de una cabeza;
en el caso del Cabildo de Ipiales, en una cabeza humana, talvez como inten-
to de remembrar a las autoridades ancestrales, pero al mismo tiempo signi-
ficando con esta forma el microcosmos humano, que se identifica plena-
mente con el saber y que éste se dirige hacia lo absoluto; la vara estaria in-
dicando un reencuentro con el conocimiento, la historia y el respeto por el
adelante. Entre los indigenas de los Resguardos de Colimba y Muellamués,
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algunas de sus varas terminan su ascension en la figura de la cabeza de pe-
rro; ello demuestra la pleitecia rendida a este animal en la tradicién andina
surefia, como guardidn de las huacas (entierros), acompanante de los muer-
tos en su viaje a la “otra vida” como hilo comunicante entre nuestra vida y la
del m4s alld; esto nos permite deducir que la vara también encierra el poder
de los antepasados como aquel hilo mantenedor de la historia y con ello la
armonia vivencial del indigena; lo mismo parece insinuar Gilbert Durand
cuando expresa:

“Si los esquemas verticalizantes desembocan en el plano del macrocosmos na-
tural en la valoracion del cielo y de las cumbres, vamos a constatar que en el
microcosmos - del cuerpo humano o animal, la verticalizacion induce varias
fijaciones simbdlicas de las que no es la menor cabeza. Los misticos de la ascen-
cion celeste asimilan - naturalmente la cabeza con la esfera celeste, cuyos ojos
son las luminarias™.

Mirando la imagen de la vara desde la perspectiva centrada més so-
bre su forma y sus incrustaciones que lleva, observamos la existencia gene-
ralmente de cinco anillos plateados o dorados y en la parte superior, una es-
fera o como se dijo anteriormente una cabeza humana o animal. Los anillos
dispuestos a lo largo del baculo reportan un reflejo o resplandor que asocia-
do a su continente redondo se emparenta con luz astral y su presencia refor-
zaria el sentido de autoridad depositada en ellas; pero estos anillos igual po-
drian estar representando una escala c6smica, como aquellos soportes uni-
dos secuencialmente en un esquema vertical indicadores de paso de un si-
tio a otro, de un mundo a otro; en este caso posiblemente el ascenso a la su-
perioridad, a lo sagrado o a lo trascendente representado en el remate final
como una esfera o cabeza.

Hay que enfatizar ademads la presencia constante en diferentes trazas
del namero cinco, una de ellas era en la composicién del altar de los santos
mencionados, otra en el niimero de nudos hechos al cordén con el cual el
difunto es enterrado; su uso en campos de lo trascendente se ve reforzado
por la tradicién oral andina; dejando entrever que detrds de este nimero se
esconde una rica simbologia o por lo menos apunta a ser considerado como
una cifra de ribetes sagrados. Una breve relacion de citas extraidas de la tra-
dici6én oral nos ayudard a respaldar nuestra asercion.
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“Cuando moria la gente regresaba a los cinco dias ...”

“En los tiempos antiguos se dice que el sol murio. Y, muerto el sol se hizo noche
durante cinco dias...”

“..ahora de aqui a cinco dias el gran lago ha de llegar y todo el mundo acaba-

2

rd’”.
“Periacaca nacio de cinco huevos en el sitio llamado Condorcoto’.
“Chaupifiamca tuvo cinco hermanas . . . era una piedra yerta con cinco alas...”

“Como Pariacaca estaba formado por cinco hombres, desde cinco direcciones
hizo caer torrentes de lluvia...”

“Antes de que llegaran los esparfioles bebian, cantaban y se embriagaban du-
rante cinco dias...”3

“En posesion de tierras el gobernador repite cinco veces la oracion que es corea-
da por los asistentes...”

“En Huaca y en Las Animas las bujias contienen cinco cirios o ceras”

“En los relatos de Huacas es después de cinco dias que el guaquero puede ini-
ciar el desentierro y cinco son los hombres responsables de sacar la huaca™.

Pero talvez uno de los significados mds interesantes encontrado en
los anillos se encuentra detrds del concepto de “corona” que es el término
utilizado por los indigenas para designar los aros; esto nos remite a pensar
en la conjuncién anillo-aureola; sus destellos en el contorno del simbolo de
autoridad impregnan un poder c6smico desprendido de la luz solar (dora-
da) y de la luz selénica (blanca), entendiendo con esto que los dos astros
eran vitales en la cultura Pasto como lo demuestra el contenido de la cera-
micay, como lo intentaremos demostrar en el contexto de este ritual.

Pero:
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“.. el isomorfismo de la luz y de la elevacion se habia condensado en el simbo-
lismo de la aureola, asi como en el de la corona, y estos tiltimos, tanto en la sim-
bolica religiosa, como en la simbdlica politica, seria la cifra manifies ta de la
trascendencia’®

Esta manifestacion nos conduce de inmediato a la constelacién se-
mantica de Illa y Kaki, con sus acepciones de brillo, resplandor, transparen-
cia, reflejo, reluciente, chispeante; hasta este punto el significado seria idén-
tico si no supiéramos de antemano que el brillo Illa estd ligado a lo platea-
do, alaluz blancay el Kaki a lo dorado, dentro de la lingiiistica quechua. Es-
ta asociacion nos permite validar que los anillos o coronas son simbolos ce-
lestes y atavian con un hdlito de luz divina a la vara, a través de la cual el po-
der se enlaza tomando como mediador la mano del cabildante; el resplan-
dor se tne a la idea de elevacion y de jerarquia.

Bajo este criterio aparece taraceado en la parte superior de las Varas,
el crucifijo. Este dltimo simbolo, al entrar en contacto con la vara, produce
un efecto sincrético por doble vertiente: una, el simbolo de la cruz cristiana
es amalgama con los simbolos de base indigena representados en los ani-
llos; la otra, sobre un mismo objeto se comportan dos poderes, el sagrado y
el profano otorgandoles un efecto dimorfo que por un lado manifiesta un
poder y un ejercicio de justicia terrenal; mientras por otro expresa una sa-
cralidad que puede actuar como defensa contra el mal para quien la porta;
ésto, gracias al rito de la velacién de las varas realizado por la comunidad y
a la bendicién sacerdotal, quedando asi ungidas de los dos dominios, el ci-
vil y el sagrado. Escuchemos lo que afirma el gobernador del Cabildo de
Ipiales al respecto:

“En los cambios de Cabildo, se menciona que subsiste la velada de varas; en esa
noche hay una bebida general con baile, que al otro dia se entrega la vara y que
los regidores que salen, tienen que hacer una fiesta en donde se da la boda o el
tolado a los regidores entrantes..., antes decian inclusive que como las velaban
y todo eso, las personas salian a cualquier hora, o como se dice a una mala ho-
ra y que por la vara nunca les pasaba nada, que es eso lo tenian por experien-
cia”b

Relacionando ahora las Varas del Cabildo con las de Capilla, éstas tl-
timas han permanecido durante todo el afio integrando la composicién del
altar pero emplazadas en forma erguida; mostrdndonos asi una nueva ma-
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nifestacién de sincretismo religioso. Este mismo hecho implica que durante
todo ese tiempo las varas han cubierto un proceso de consagracién hacién-
dolas dignas de autoridad por si mismas. Es como si la divinidad de la Hua-
ca se transmitiera a ellas, para cuando las personas nombradas como parte
de Cabildo de Capilla, las utilicen y su poder repercuta en el transitar normal
de la fiesta y en el procedimiento correcto de los pasos rituales.

Las Varas de Capilla dan la impresion de ser mds antiguas y tienen la
particularidad de no poseer las “coronas”, quizas porque no mantienen la
necesidad de reforzar el simbolismo del poder que otorga la aureola. Al ser
consideradas como pertenecientes del santo, son consideradas como parte
de los objetos sagrados y por lo tanto estan impregnadas de poder; por ello
no se exige la intervenciéon de la mano del hombre para dimanar trascen-
dencia; ella es la vara del santo y por ello también es santa, se exige la inter-
venci6on de la mano del hombre para dimanar trascendencia; ella es la vara
del santo y por ello también es santa.

El sacerdote se aleja con premura, luego de dejar entre los indigenas
como Unico testigo de su presencia el sermén reivindicatorio de la existen-
cia de Dios, detrds de la veneracion a San Francisco. Entre tanto de la loma
vecina el sonido de la p6lvora nos llama a divisar el descenso multicolor de
un grupo de bailadores. El dnimo de los asistentes empieza a cambiar; los
comentarios, las risas amplias cortan el silencio extendido a raiz de la euca-
ristia. El gustar ha empezado con el movimiento y el parloteo ahora incesan-
te; la atencion se concentra en los bailadores que se acercan.

Los Sanjuanes han llegado hasta el umbral de los terrenos de fiesta
del Sefior de los Milagros de Buga; son tres parejas de danzantes, aunque el
director del grupo, don Patrocinio Mueses, manifiesta la posibilidad de ser
muchos mds; hasta veinticuatro, en expresién de un anciano bailador de
ochenta afos, quien agrega la obligacion de ser en parejas porque “entre no-
sotros no hay nada chulla”...”. Las parejas, ademds de su clara justificaciéon
dentro de la constante bisqueda de complementariedad, sin la cual la ar-
monia no existiria; presentan la singularidad de que las mujeres son hom-
bres con indumentarias femeninas, constituyéndose este hecho en caso ti-
pico de androginizacidn ritual, cuyo reflejo inicial y superficial estaria dado
como respuesta a la participacion restringida del elemento femenino en es-
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te tipo de ritos agrarios. Pero desde una 6ptica més profunda, la androginia
busca elevar el tono carnavalesco buscando por la via de lo lidico la com-
plicidad de los asistentes y en un segundo nivel viene a confirmar la inver-
sion total de los valores que como resultado muestra lo ambisexual como
simbolo del desorden natural, donde los sexos se fusionan en un intento de
retorno a los origenes; en tultimas se presenta actos de regeneracion, todo
caos implica la préxima presencia de un “nuevo comienzo”8 y las alusiones
inmersas en el rito de San Francisco nos llevan a caracterizarla como una
fiesta agricola en la cual el rito de la siembra implica la regeneracion del
mundo vegetal; es un nuevo empezary para ello la negacion de lo normal es
necesaria; de alli la necesidad de crear un estado cadtico a través de la em-
briaguez, en la cual los roles sociales se pueden alterar para restablecerse
luego. Esta negacion de la negacién provoca por lo tanto una manera de al-
canzar el equilibrio.

Otro caso de androginia ritual lo encontramos simbolizada en los
danzantes Vacas de Inagédn, pues entre sus integrantes aparecieron dos va-
cas y dos negros, uno de estos ultimos cumple el papel bisexual manifesta-
do en este caso, no por su vestimenta mujeril sino por el tono de voz y las
alusiones verbales lanzadas a su pareja que llevan implicito un cédigo de
tratamiento conyugal; aqui observamos el sacrificio del “ser hombre” para
reafirmar la virilidad de su pareja, es decir para que el otro negro aparezca
“més hombre” y lograr a través de esta inversion el rompimiento del orden
que gracias al mismo acto posteriormente se volverd a renovar. Aqui el hom-
bre pierde su virilidad, se desmasculiniza para alcanzar por via de la nega-
cion la restauraciéon del cosmos y con ello su pleno vigor.

Los vestidos de los Sanjuanes -por lo menos en Ipiales- no son uni-
formes; aunque corresponden a “mudadas” cotidianas: pantal6n, camisa,
chaqueta, sombrero en el caso de los hombres y follado, blusa y sombrero en
el caso de las mujeres; lo que los hace diferentes y circunscritos a la danza es
el manejo estético del color de las prendas como vehiculo cumplidor de fun-
ciones simbdlicas; asi por ejemplo lo multicolor responde primordialmente
para hacerse visibles y concentrar en sus figuras las miradas de toda la co-
munidad desde sus primeras actuaciones; la cinta policroma formada por la
hilera de Sanjuanes en su desplazamiento desde la casa del capitdn hasta los
recintos de fiesta se puede asimilar a la imagen del arco iris que cae sobre la
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tierra, y de alguna manera remedada en el juego de cintas colgadas del som-
brero que les cae sobre la espalda. Estos colores “vivos” o calientes como el
amarillo, rojo, azul, rosado, verde proporcionan un deleite visual y este gus-
tar del color despierta el &nimo y hacen flotar mds facilmente las emociones.

El fulgor del color exige una respuesta de parte de los espectadores
traducida en la alegria y el “estarse” en la fiesta. Desde este matiz, el color re-
luciente o fuerte, exterioriza el estado de animo individual de los bailadores
y al mismo tiempo, se gesta la apertura de la espiritualidad de devotos y San-
juanes, quienes predisponiéndose el mensaje con el santo van originando
una minga animica indispensable para la consecucién de hacer gustar la
fiesta a la divinidad.

Si nos remitimos al valor de los colores representados, debemos enfa-
tizar que las faldas llevan colores acromadticos como el negro, el gris y el ca-
fé, combinados con blusas o sacos cromaticos, tales como el amarillo y el
“rojo”9. Pero si consideramos los colores acromdticos como aquellos que
presentan ausencia de luz y los cromdticos como aquellos impregnados de
luz, encontraremos nuevamente la inclinacién a lo duplo y un poco mas
allg, la probable intencién de imponer la luz sobre oscuridad. Sin embargo,
la conceptualizacion de los colores nos dice que la combinacién de los pri-
marios son los mas patentes en los Sanjuanes y si logramos mezclarlos to-
dos ellos nos daria como resultado la obtencién del blanco catalogado como
acromatico,lo que permitiria relacionar el proceso de descomposicién del
“color vivo”10 portado por los bailadores en la luz blanca y esto nos pondria
en camino de relacionar este fendmeno con la luna como participante de
primer orden en los ritos agrarios. Desde este punto de vista, cabria asociar
la utilizacién de estos colores en una especie de mimesis de la metamorfo-
sis del color dorado de los rayos solares en el cromatismo del cueche. Pero si
recurrimos a la simbologia de los colores en el pensamiento surandino, el
yana (negro) presente en los Sanjuanes mujeres representa el color del sur-
co en la tierra; mientras que el puca (rojo) tiene relaciéon con el cogollo, in-
dicador del brote o del tallo regenarador y el quillu (amarillo) simboliza el
fruto que se transformara en semilla;!! pero lo interesante de esto radica en
el hecho de ser los hombres sanjuanes los portadores del rojo y amarillo
simbolos de fecundacién y de vida; en este orden de ideas el acople: hom-
bre-mujer, semilla-tierra, estaria dado por el juego cromético de los danzan-
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tes. Esto, desprendido de la suposicion de que esta organizacién cromética
sea un vestigio de la tendencia observada de los primeros Pastos, plasmada
en la cerdmica funeraria, donde los colores prevalentes eran el crema com-
binado con el rojo o el negro. Pero la demostracién no solo estaria dada por
la simbologia del color, sino también, teniendo en cuenta que los ritos fune-
rarios no dejan de ser considerados como ritos de pasaje de un estado a otro,
en los cuales la idea de continuidad esta latente y el manejo de estos ele-
mentos como los colores estarian en la base de propiciar situaciones favora-
bles a la fertilidad y por ello a la regeneracion.

Los Sanjuanes se preparan para hacer su entrada a la fiesta, dirigién-
dose al espacio sobre el cual se ha sefialado el terreno como predispuesto
para el rito y en especial para las partidas de bailadores. Este espacio tiene
una forma rectangular y acttia como un centro para todo el microcosmos
que se condensa entre hombres y elementos en los momentos de festejo; los
actos de mayor trascendencia se aglutinaran en su interior haciendo residir
la més absoluta intimidad en lugar; a pesar de estar descubierto hay unas
pares supuestas que se levantan impidiendo el ingreso a quienes no estan
facultados para la ceremonia; de la misma manera se encuentra protegido
de lo exterior, de lo profano, mediante cuatro cruces enterradas en cada una
de las esquinas, cuyos maderos vestidos con las plantas sagradas del vicun-
do y del musgo, presagian ya el deseo de renovacién y en un sincretismo de
interaccién con la Cruz, despliegan un efecto repelente a la profanacién. Lo
anterior indica que el espacio en mencion tiene categoria de sagrado, per-
mitiendo asi la existencia de un lugar a través del cual se conseguiré la co-
municacién con lo divino, no por el espacio en si, sino por todos los actos ri-
tuales tejidos a su alrededor y en su mismo interior; es el sitio de ligazén con
el mundo celeste y por €, los efectos tendran mayor énfasis de éxito; al final
el terreno quedaré revitalizado y la siembra generard sus mejores frutos. So-
bre este argumento vale mencionar la afirmacién de Mircea Eliade:

“En las culturas que conocen la concepcion de las tres regiones césmicas, cielo-
tierra-infierno, el “centro” constituye el punto de interseccion de es tas regiones.
Aqui es donde resulta posible una ruptura de nivel y, al mismo tiempo una co-
municacion entre estas tres regiones”12

De otra parte, el centro como tal inspira una carga de intimidad tal
que al mismo tiempo representa gestacién como la que brinda el viento o a



RITUALES Y SINCRETISMOS EN EL RESGUARDO DE IPIALES / 117

la misma casa como proteccioén de la vida fisica y espiritual; en nuestro ca-
so se protege el espacio que serd fertilizado por la divinidad y bajo esta fun-
cionalidad de salvaguardia nos atrevemos a asociar el campo ritual con la
imagen del “Mandala”!3, donde multiples circulos se inscriben en un cua-
drado cuidando una intimidad. En nuestro caso y haciendo abstraccién de
las formas geométricas, el rectangulo trazado frente a la capilla del Sefior de
los Milagros en tanto es sujeto participativo de actos rituales se contagia de
la propiedad reduplicativa de los centros sagrados, estableciéndose de esta
manera al igual como sucedia con la capilla o el altar del santo en un micro-
cosmos que recogerd las implicaciones de todos los procesos mencionados.

Deteniéndonos en la simbologia de la cruz que se podria interpretar
dada su vasta presencia no s6lo en el campo sagrado, sino en el arco vegetal
ya mencionado en capitulos anteriores, en el vértice del techo de la capilla,
en el pendén exhibido durante la procesion y las encontradas a lo largo de
nuestro caminar por los sitios de investigacion; podemos afirmar que la cruz
no es mds sino la presentacion del drbol c6smico presente en muchas cultu-
ras del mundo.

No podemos negar la presencia emblematica de la cruz cristiana que
lleg6 encabezando las huestes conquistadoras espafolas a territorio ameri-
cano y convirtiéndose luego en uno de los simbolos més difundidos y por las
ostentaciones de su uso en el mas aceptado por los posteriormente catequi-
zados indigenas, cuando toda la expresividad de la religion cristiana se le-
vanta en la cruz para imponerse sobre el pensamiento indigena. Sus rasgos
arquetipicos en tanto son asimilados por igual en las culturas, fueron acogi-
das con alguna facilidad por el mundo religioso americano, pues su imagen
no era del todo desconocida; las cerdmicas Pastos muestran entre sus moti-
vos el simbolo de la cruz:

“En los platos Pastos, sobre un fondo reticulado aparecen las alas del sol como
una veleta del cuenco. En la roca del Chical los brazos de la Cruz terminan en
circulos u ojos de la fecundidad” 14

Pero sobre todo por la concepcion de la forma adquirida por algunos
arboles que reproducen de manera eufemistica la figura de una cruz a los
cuales Los Pastos consideraban como sagrados debido a su relacién cosmo-
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gonica de “fuente de vida” por su cardcter lechoso o porque servian de
atractivo para las lluvias y por consecuencia a la fecundidad. Es el caso del
arbol de pinllo o pillo, cuyas formas de brazos abiertos en forma de “Y” y
con una rama creciente en el centro, asemeja una forma humana. Ademads
es el arbol que tiene la virtud de retofiar facilmente luego de ser cortado, lo
cual estaria vinculado a la concepcién de regeneracién y de inicio de ciclos;
todos estos atributos lo hacian merecedor de cultos frecuentes:

“La figura del pinllo con tres brazos a la manera de unaY con un brazo al me-
dio y que asemeja una cruz, aparece en petroglifos Pastos y en Playas de Mon-
talvo, etc., . . . Junto a la laguna de San Pablo y en la via antigua de entrada a
San Rafael, habia un pinllo a cuyo pie estaban muchas velas puestas por los in-
digenas de probable origen mitimae™5.
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El cardcter especial asignado al pinllo se refuerza con el uso que los
indigenas le daban para hacer sus cercados adquiriendo en este caso la mis-
ma valoracién que los guantos, desprendiéndose su funcién protectora o li-
mitante de la intimidad con el caso del espacio sagrado que estamos tratan-
do. Atin mas, su uso se extiende a los cementerios en los cuales su presencia
se traduce en el caso de la Parroquia de Huaca, en el Ecuador como “corral”
alrededor de las tumbas en clara sefial de proteccién de un camposanto v,
en el cementerio de Las Cruces, Resguardo de Ipiales, encontramos al pinllo
formando las cruces que se enclavan en la cabecera de las tumbas construi-
das en forma de Tola; quizas reflejando un deseo inmerso de proyeccién de
la vida o de la nueva vida.

Caso similar sucede con el drbol de Helecho cuya durabilidad sugeri-
ria su utilizacién en la construccién de las viviendas, pero, la forma rolliza de
ojuelos multitudinarios ademads de su expresion en espiral de los nuevos re-
tofios indujeron a la fabricacién de cruces tanto en el caso de Huaca como
en LaTola de Las Lajas donde en el lugar mas cumbroso atn se conserva una
de ellas; sus troncos apenas han sido transformados y en su forma atn se
debate entre ser arbol y ser cruz. El Alto de La Cruces en los mismos territo-
rios del Resguardo de Ipiales nos sugiere un posible centro de adoracién no
solamente por la referencia de su topénimo, sino por ser un sitio elevado
que indica loma y colinda con la vereda de Las Animas cuyo sugestivo nom-
bre nos hace pensar en adoratorio de raiz indigena para posteriormente ser
reemplazados como era la costumbre catélica por sitios de devocion a San-
tos, Virgenes o Cruces.

La presencia atn reciente de Cruces en lo més alto del Colimba, rati-
fica la simbologia ascencional del drbol y de la cruz compartidos por la sim-
bologia de las montafias que ademds de representar entre los andinos a se-
res superiores, su imponencia altitudinal también remite a las significacio-
nes de lo vertical. El Obispo quitefio también remite a las significaciones de
lo vertical. El Obispo quitefio De La Pefia, en 1570 durante el sinodo de Qui-
to apuntaba:

“En nuestro obispado mandamos poner cruz a la entrada de los pueblos y jun-
to a las Iglesias imitando la loable costumbre de la cristiandad y también man-
damos poner cruces en muchas huacas y adoratorios que hemos mandado
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destruir; en las juntas de los caminos, en las entradas y salidas de los pdramos,
en los nacimientos de las fuentes, en las lagunas y los cerros altos porque gene-
ralmente estos lugares son huacas y adoratorios de indios...”\6

Es un tanto el drbol césmico como simbolo de la ritmicidad vegetan-
te que ha transferido su poder a la cruz; inclusive aceptando la apreciacién
de Durand Gilbert: “la unién del fuego, de la sexualidad y de la cruz de ma-
dera que ordena el ciclo”, argumentada bajo los esquemas de movimiento y
el gesto sexual valorizante de ritmo y ciclo. Es interesante reconocer ciertas
acciones presentes, no solamente en el Resguardo de Ipiales, sino en gran
parte de la zona andina; el ritmo desplegado a raiz del frotamiento de ico-
nos catélicos, por ejemplo: durante el viernes santo y en cumplimiento de la
ceremonia de la pasién del Sefior, luego de cumplirse la liturgia de la pala-
bra se desarrolla la adoracion a la Santa Cruz. Los fieles organizados en tres
filas se acercan a sendas cruces y luego de repetir gestualmente la senal de
la cruz, se inclinan, besan la cruz y con los dedos friccionan la imagen para
transmitir posteriormente ese calor producido, frotdndose alguna parte de
su cuerpo en un intento de inocularse poder.

Otra situacién similar es la referente al ritual europeo sefialado como
“el arbol de mayo” de implicaciones rememorativas de los cultos a la vege-
tacion, ejecutados en tiempos anteriores a la implantancién del “credo tri-
nitario”17y por lo tanto constituido como un fenémeno sincrético del paga-
nismo y la cristiandad; remitido a América bajo la variante de la cruz e ins-
tituido en la forma del rito de la “velacién de la cruz”. Esta relaciéon fuego-
cruz, se torna mas evidente si tenemos en cuenta que su celebracion se efec-
tda el tres de mayo, fecha del calendario agricola coincidente por un lado
con la aparicién de los fulgores guaqueriles y por otro porque resulta inmer-
so en un tiempo no profano.

La cruz velakuy o la velacion de la cruz representa una arménica con-
vivencia de los cultos de la vegetacion de raigambre indigena en aleacién
con el significante catélico, ya que la cruz se levanta sobre un altar y al pie
se colocan toda clase de alimentos agricolas de consumo diario, partes de
vestimenta y algunos billetes atados al madero vertical, insinudndose el de-
seo de satisfacer las necesidades, y todo a la luz de una vela cuyo ritmo lla-
meante se acompana del interminable repetir de los “mil jesuses”.
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De la misma manera, al ser el fuego vastago del arbol y teniendo co-
mo él varias significaciones, no nos parece casual el hecho realizado por
nuestros indigenas de coger parte de los desechos de las cosechas e incine-
rarlos, esperando fertilizar la tierra por métodos de esparcimiento cinéreo o
en otra variante, que el poder del fuego ascienda y la columna del humo pre-
fie las nubes para producir lluvia. El fuego considerado como purificador al
ser esparcido en los campos estaria depurando la tierra, barriéndola de los
males y volviéndola prédiga.

Todo este simbolismo de la cruz asi entendido, alcanza actualmente
su prospeccion de reproducir su figura en lo alto de los tejados de las casas,
en las trazas repetitivas de las curaciones, formada en las hojas de marco so-
bre el pecho de los nifios para evitar el mal aire y la mala hora; en las incrus-
taciones ya mencionadas de las Varas de mando; en las tijeras abiertas y co-
locadas sobre el pecho de los nifos sin bautizar cuando se quedan solos,
evitando asi la penetracion de lo perverso.

Lo anterior indica que la cruz ha generado el desarrollo de un tipo de
sincretismo especial donde los preceptos catélicos y el pensamiento indige-
na desenvuelven sus respectivas manifestaciones interpretativas confluen-
tes a un mismo signo y al mismo tiempo se proporcionan mutuamente una
influencia consolidando un permanente estado de simbidsis cultural.

Regresamos a nuestro espacio ritual justamente cuando los Sanjua-
nes han iniciado su danza sobre la ribera del mismo, al ritmo insistente del
tambor y la flauta mientras los pies bailadores se sueltan rastrillando la tie-
rra y levantdndose luego hacia adelante. Empiezan girando en fila varias ve-
ces sobre la primera cruz, siguen fielmente la linea divisoria del espacio se-
fialado y repiten los mismos giros circulares en torno a las tres cruces restan-
tes; al culminar este recorrido frente a la capilla van intensificando la danza
para despertar la alegria de los asistentes; para su gusto les brindan los pa-
sos tipicos de la “escogida” de a dos; la escogida de las manos; el peine de
entrada y salida; el retorno por dentro y por fuera; la recogida voltiando la
esquina. Dentro de estos pasos o recogidas como los llaman ellos, se reitera
frecuentemente la formacién en circulos; ya lo hicieron sobre las cruces, lo
repiten en el paso de la “chumba” con giros sobre si mismos, en la forma-
cion de la “bomba” grande donde los giros se efectian en los dos sentidos;
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ahora por ejemplo, han creado un nuevo circulo alrededor de una de las pa-
rejas conformada poor el Capitdn de Sanjuanes y una de las mujeres escogi-
da especialmente para ello; este acto se considera la ofrenda de danza y co-
mo baile “central” del Capitdn sefiala el cumplimiento de su mafay, con es-
ta ofrenda y su alegria desbordada nunca que “esta acabando cargo”. El 4ni-
mo de los Sanjuanes se deja sentir en las constantes interjecciones y los gri-
tos agudos del negro invitan a la fiesta y a la devocién del Sefior de los Mila-
gros de Buga. El golpeteo del tambor, el ritmo acompasado de los bailadores
y los entrecortados sorbos de chicha y de la “fuerza” (aguardiente), poco a
poco van gestando una conspiracién contra la pasividad y la alegria se sien-
te brotar en el ambiente; también mi compafiero se ha contagiado con esa
confabulacién ritmica y sus piernas buscan afanosamente el acople con los
Sanjuanes.

Capitdn de sanjuanes ofreciendo su baile al santo
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Hay un alto en la danza; s6lo se deja escuchar el incesante parloteo
que nos integra a los asistentes dentro del momento de fiesta. Este receso es
aprovechado por los Sanjuanes para ofrecer su baile al santo, entran a la ca-
pilla y se rinden frente al altar, ligando su acto a la divinidad en su acuerdo;
segln ellos estdn recibiendo el permiso del santisimo. Afuera el &nimo sigue

creciendo.
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Luego de la rendicién en el interior de la capilla pasan a la cocina al
tolado ceremonial y a continuacién de la rendicién y otorgada del permiso
de danza por parte del sindico, le corresponde a este inaugurar la nueva se-
rie de recogidas. El escenario de ellas regresa al campo ritual. En esta segun-
da parte del baile nos llam¢ la atencién la division figurativa que se realiza
en el terreno mediante la coreografia, replicando una division territorial y a
su vez una divisién de sexos; luego de partirse el espacio en cuatro partes,
los hombres danzan en la parte de arriba del campo y las mujeres lo hacen
en el lado opuesto o que corresponderia a un abajo, a una sefial del guia de
danza se conforman circulos independientes; luego aparentan unirse en el
centro y se separan hacia los lados dividiéndose el terreno en dos partes pe-
ro ahora en posicion lateral con relacién al de arriba y el abajo; aparentan-
do en el desplazamiento hacia el centro del campo un encuentro, los hom-
bres ocupan ahora la posicién abajo y las mujeres la de arriba; esto nos in-
duce a pensar en un juego de contrarios en el cual el equilibrio se impone.
El ritmo de la musica ahora se siente mas penetrante, las piernas y los bra-
zos de los danzantes parecen haber adquirido una libertad, la rigidez se ha
perdido, parece que el espiritu de cada hombre danza sobre sus cuerpos;
Sanjuanes abandonan su condicién humana y encarnan en plenitud su fun-
cién de simbolos, los colores incorporados a las vestimentas no representan
ya tanto el tono sino que se han convertido en sustancias con fuerza para
operar un encuentro sobrenatural.

El Capitan en cumplimiento de su deber de “mantencién”, hace cir-
cular de manera asidua el aguardiente entre los bailadores, en tanto el sin-
dico y como parte de Capilla hace lo mismo colocdndoles una olla de chicha

”

y un mate, la reciprocidad no se deja esperar: “gracias papito”, “gracias pa-
drecito”, “viva nuestro capitdn”. El &nimo asciende a lo sublime, los pies de
los bailadores siguen en movimiento incesante, ya no hay mucha agilidad
pero si mucha reciedumbre para seguir danzando; el éxtasis se aprecia en
los Sanjuanes, han llegado al punto de trance ayudados por las bebidas ri-
tuales, se ha dejado de paso el tiempo profano y se ha sumergido en un

tiempo sagrado.

La vinculacién de la chicha y del aguardiente, considerados dentro de
la fiesta como elementos sagrados que han abandonado su caracter ordina-
rio de bebidas alcohdlicas, es de primer orden para lograr por las vias de la
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borrachera (chuma) ritual de Sanjuanes, Vacas y Cargos, encontrar un esta-
do de enlazamiento enajenador, en tanto se abstrae la condicién humana y
su temporalidad para crear las condiciones de entrar en contacto con lo su-
premo. La colusion de las bebidas sacras asociado a la predisposicion espi-
ritual de los participantes rituales han decantado el poner en acuerdo a la
deidad con los hombres.

El simbolismo de la Chicha, en tanto se le considera en el contexto de
la fiesta como bebida sagrada, soporta también emparentarla con las signi-
ficaciones del arbol por ser un extracto obtenido del maiz y con €l la asimi-
lacién de los valores vegetativos del ciclo y la renovacion, a su vez y como
agua espiritosa destinada a avivar la sique humana es posible “subrayar el
tres de su fuego como simbolo ascencional”18. Es el caso del aguardiente
como liquido que arde, donde la conjuncién de contrarios: “agua-fuego”!19
se hace mds intensa y viene a ratificar el uso andino de la cosmovisién de pa-
rejas adversas que alcanzan un mafiay armonizador.

La empatia hacia el rito ha terminado por envolvernos en las conver-
sas de los indigenas y las vibraciones afectivas han hecho nido en nuestros
seres. El investigador minucioso que llegé de Chirdnquer, Inagdn o Chagiiai-
pe, se diluye para transformarse en comunero gustador de la fiesta, ha sido
imposible no sentirse compenetrado de los distintos aconteceres; ya el dia
de ayer nos sucedi6 con el movimiento de cargos, cuando la devocién y la
significacion de las ofrendas nos incit6 a comprometernos como tal; escogi-
mos un gallo y subimos con él hasta nuestro mundo quedando atados a es-
tas fiestas por tres afios que es el lapso minimo del acuerdo. Hoy nuevamen-
te la sangre ancestral nos brota en un arranque de emoci6n:

- Por qué no nos comprometemos con los Sanjuanes para el proxi mo
ano ?. Que esto no se acabe, los Sanjuanes ya estdn perdiéndose, las Vacas
como son de devocién todavia sed mantendran!.

- Pero co6mo sera eso 2.

- Los contratamos desde ahora, o como dicen ellos los conquis tamos,
creo que hay que alegrarlos con aguardiente y el otro afio cuando llegue el
tiempo de la fiesta debemos darles de comer y beber. Nos conseguimos
unos cuyes y unas botellas de aguardiente.
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Bueno, listo, entonces hay que charlarlo a don Patrocinio para conse-
guir unas cinco parejas por lo menos.

Todo esto era el resultado de nuestra simpatia y comprension ocasio-
nada por nuestra relacién continua con ellos; en el fondo habia latente un
deseo de hacernos reconocer por la comunidad, de no sentirnos ajenos ni
indiferentes a su pensamiento; a pesar de lo extrafla que pueda significar
nuestra intencion, el tiempo y las circunstancias nos favorecia.

Oiga, charlando con unos de los bailadores dice que tenemos que
comprometernos como capitanes hoy mismo.

Y qué se debe hacer ?.

Cuando estén bailando los Sanjuanes tenemos que sacar a bailar a
una de las mujeres, asi ellos también quedan comprometidos con nosotros,
Y nos toca, qué més hacemos...

Decidimos que no fueramos los dos al mismo tiempo a cumplir con
el pacto. Mi compafiero sac6 a bailar a una de las mujeres danzantes; inme-
diatamente los demds formaron un circulo indicador de continuidad. La pa-
reja situada en el centro actuaba como los portadores del ciclo, ellos garan-
tizaban la préxima “acabada de fiestas” y a su vez se constitufan en el nu-
cleo de la danza. Los bailadores organizados en bomba, de vez en cuando gi-
raban sobre si mismos formando una doble circularidad para reencontrase
con la figura de ese “extrafio” que negaba lo suyo para alcanzar una adop-
cién en el seno de otros. A los gritos del negro: “viva mi capitan nuevito,
nuevito es mi capitidn” empezaba para mi amigo y para mi una nueva situa-
cién.

La aprobacién de la comunidad al verlo “al zarco bailando” también
me satisfacia y me hacia participe de las sensaciones de él.

El circulo en movimiento y mis propios desplazamientos me sumer-
gieron en un torbellino corporal que arrastré consigo a mi pensamiento. El
cuerpo obedecia automadticamente a los pasos de mi pareja, me dejaba lle-
var. Mi mente refundida en un vértice de reflexiones me provocaba una se-
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rie de ideas contradictorias, terminando por confundir mis rasgos de perte-
nencia a una sociedad urbana a la cual abandonaba en mi momento de
trance. Es licito hacer lo que estoy haciendo ?, lo estoy haciendo bien ?, qué
debo hacer después de terminar la danza ?; eran entre otros los interrogan-
tes que a la velocidad del baile cruzaban por mi mente. La compafera de
baile (uno de los danzantes) se convirtié en milazarillo de danza al guiarme
en las recogidas, pero en esos momentos experimenté mi subordinacién
frente a ella; los papeles se habian invertido, no era el macho dominador si-
no el dominado, no era el conquistador sino el conquistado, no era el hom-
bre de ciudad que venia a imponer sus costumbres sino el hombre que reci-
bia una experiencia inicidtica en la comunidad que me recibia.

- —
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Comparsa de sanjuanes de Chiranquere

La situacion inicial de tension e incertidumbre frente a la prueba,
me fue disminuyendo en la medida en que asumi mi papel no de un capitdan
de Sanjuanes en acci6n sino el aprendiz de otros valores, afianzando por las
voces de aprobacion de la comunidad y sentirme uno de ellos. El deseo de
ser un participante activo en el rito y abandonar el papel del espectador pa-
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sivo y de paso el estatus del investigador vacio de emociones se habia cum-
plido. He contribuido a concitar a la comunidad y a establecer un contacto
con los poderes superiores. Comencé en este momento a hilar mi propio
maiay, el tejido completo lo remataré en la proxima fiesta cuando otro ca-
pitdn recomience la trama.

El rezador o cura de capilla ha ingresado al templo y este acto motiva
un sonar de campanas. El cura indigena colocado en la parte izquierda del
altar recibe del sindico ubicado en el lado derecho la orden del rezo. El sin-
dico en este momento eleva su posicidn respecto a la comunidad, no tanto
en categoria social, mds bien en ser poseedor de un grado de poder que des-
pierta respeto; en ultimas el sindico también termina siendo velado o con-
sagrado junto con la divinidad.

El santo por su parte ha salido de su urna sefialando este momento
como el mds propicio para acortar distancias e irradiar sacralidad, pero tam-
bién para recibir el contacto humano. El adentro lo ha mentenido protegido
de cualquier tipo de profanacién ylo ha imbuido de su halo sagrado. El afue-
ra ha logrado que lo sacrosanto se disperse y se impregne a la multitud de
devotos que se acercan lo més posible al altar. La distancia se ha roto con-
sintiendo la posibilidad de un reconocimiento; este es el momento adecua-
do para elevar preces, por eso los labios silenciosamente inician las oracio-
nes. Se ha iniciado la reafirmacion de la fe, la renovacion del acuerdo que
tiene la comunidad con su benefactor. Las oraciones apresuradas del cura
de capilla dejan notar una absoluta influencia catélica de las palabras y sus
mensajes; al final de cada misterio s6lo las intenciones sobre los alimentos,
la buena cosecha y la salud coinciden con las antiguas oraciones del medio
andino. Ilustremos una:

“Oh Seiior, antiguo sefior, experto creador, que haces y estableces diciendo: “en
este mundo de abajo, que coman, que beban; has aumentar las cosas de aque-
llos a quienes has establecido, aquellos a quienes has creado”. Tii que mandas y
multiplicas diciendo: “que haya papa, maiz y toda suerte de comida’, para que
no sufra y al no sufrir, hagan tu voluntad; que no hiele ni granice, gudrdalos en
paz’20
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Antes de iniciar el rosario, el cura de capilla ha solicitado permiso al
sindico para realizar su acto; cuando se ha terminado de rezar el sindico pi-
de permiso al rezador para hacer entrega de las imagenes de los devotos y
asiiniciar la procesion. En el instante de mayor ansiedad para los indigenas,
pues se les estd cediendo la oportunidad para el contacto sagrado aunque su
poder llegue hasta sus manos. Sin embargo es el duetio de fiesta quien esco-
ge las personas portadoras de las imagenes, en su gran mayoria mujeres y
ninos. Cada “cuadro” y cada vela es entregada con un marco jaculatorio:

“Bendito, alabado sea el santisimo sacramento del altar. Buenas tardes’.

Este acto recrea una nueva compenetraciéon con lo divino, la compos-
tura del altar se ha deshecho con la gente; el calor se contagia, todos desean
alcanzar el contacto directo con la imagen central, inclusive la procesién no
es un desfilar; por el contrario es un circulo que se desplaza teniendo como
centro la santidad evitando dar la espalda para no perderse del ojo divino;
es una auténtica ronda de devocién en la cual todos pretenden ser cargado-
res de una imagen y sentirse de esta manera més ligado a ella, todos quieren
ser utiles, asi nos encontramos una vez mads frente a una manifestacion de
una minga ritual en la cual los privilegios al parecer son cedidos a los nifios
y mujeres.

Delante marchan los Sanjuanes sin olvidar su danza, luego viene el
pendonero quien levanta una cruz doble ornada con un manto rojo; detrds
las Vacas colaboran con la llevada del fuego y luego el cimulo de personas
portando los iconos, detrds de la multitud los musicos sellan la procesion.
Sin mdsica y sin baile imposible realizar esta ceremonia; asi parece decir la
vanguardia y retaguardia de este hecho.

El caminar lento trazan huellas sobre los guachos abiertos sobre los
limites del campo sagrado, hasta cumplir dos vueltas que nos remiten nue-
vamente a la reiteraciéon indigena de emplear mecanismos varios con la in-
tencionalidad de apoyar con lo pisoneada que la tierra se abra y se prepare
a recibir la semilla.

Luego de cumplir el doble circuito ingresan al templo y se cumplira la
“pisada” dirigida por el Alcalde de Capilla a quienes deseen sentir el peso del
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santo. El Alcalde toma la imagen-bulto y hace sentir su gravitacién, luego da
un giro recorriendo la espalda, al mismo tiempo que golpea tres veces con
la imagen hasta llegar al hombro izquierdo y pasar luego al derecho y permi-
te besar al final al santo. Este acto no s6lo comporta situaciones de contac-
to sino de contaminacién de sacralidad; el objetivo es acceder al poder del
superior y esta transferencia de santidad se prolongard hasta cuando cada
uno de los fieles de manera individual haya tenido su pisada. Este acto se re-
petird en una de las recogidas de los Sanjuanes y se realizard en el campo ri-
tual, pero en este caso, creemos que su significado tiene otra variante, repli-
caria la capacidad fecundadora reconocida al gallo que aplicada al momen-
to de la danza nos colocaria en la imagen un tanto erética por cuanto imita-
ria la fecundacién cuando las mujeres se arrodillan y los hombres colocan
sus manos sobre los hombros, pulsan hacia abajo y pasan sobre ellas, con-
llevan de manera implicita el desea de hacer sentir la virilidad y por exten-
sién de imagen reforzando la acoplacién semilla-tierra.

Uno de los pasos finales y quizds de mayor implicacién en lo simb6-
lico es la danza de los Sanjuanes denominada por ellos mismos como la cu-
lebra. Atin recuerdan los comuneros ancianos como en tiempos adelante en
las plazoletas, los bailadores formaban largas hileras que se “enroscaban” y
“desenroscaban” simultdneamente; la culebra ha despertado en nosotros
multiples relaciones cifiéndose a las postulaciones vertebrales de este traba-
jo y que coinciden en muchos aspectos con lo planteado a nivel universal
por tratadistas como Durand o Eliade.

Inician el baile por la parte superior del campo sagrado y empiezan a
trazar melgas o guachos al ritmo marcado por el tambor, semejando de ma-
nera clara la figura de una serpiente desplazandose por toda la extension del
terreno con movimientos alegéricos al reptil; finalizado el primer desplaza-
miento, lo reinician ahora de abajo hacia arriba.

De manera muy acentuada, la serpiente ha estado ligada a los ante-
pasados Pastos y su produccién cultural. Si evocamos el origen centroame-
ricano y oriental que sobre este grupo se plantea?!, no seria dificil decir que
la tradicién no ha hecho sino conservar en la memoria colectiva los rasgos
miticos de los simbolos ofidicos de los Aztecas o de los Mayas como el de la
serpiente emplumada. En el caso del origen oriental, la justificacién cobra-
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ria mayor verismo, pues nos permitiria ver en el pensamiento Pasto la ima-
gen de la Anaconda ancestral incorporada a su cosmovisién por un contac-
to mds directo con el medio amazoénico a través de la actividad de los Mini-
dalédes o de las migraciones de pueblos amazénicos al altiplano. En la acep-
tacion de esta teoria poligenética estd implicito la aprobacién de la forma-
cion de la cultura Pasto a partir de dos migraciones; una de origen centroa-
mericano teniendo como lugar de partida al mundo de adentro, identifica-
do con el mar a la altura de las costas ecuatorianas de Esmeraldas; la otra
desde ese otro adentro identificado con la selva del Amazonas, teniendo co-
mo punto de entrada la regién de Guamués.

Esta idea nos transporta a la atin vigente tradicién oral de esta region
sobre las dos serpientes miticas gigantescas, que en las versiones recogidas
por Dumer Mamidn, nos presenta una serpiente bajando desde la costa y
otra subiendo desde el Guamués para encontrarse en el altiplano y tener un
encuentro de poderes y saberes al estilo de una pelea ritual andina o Tinku,
dando como resultado la conciliacién de contrarios y abriendo la posibili-
dad de una nueva existencia; el encuentro de dos mundos va a determinar
la formacién de una nueva territorialidad que conservaria los substratos
culturales de su origen primero. La existencia de las serpientes miticas es re-
forzada por la tradicién oral del Chota:

“En este dicho valle del Coangue habia en los afios pasados, un demonio en fi-
gura de culebra, que dicen los naturales que tenia unos ojos muy grandes y una
corona como frayle. Otras - veces aparecia la culebra tan delgada como el hilo,
y tardaba todo un dia en pasar. El indio que la via de los ojos, no escapaba, que
luego le daba un sudor de muerte y moria”22

Igual situacién testimoniaban los decorados de algunos platos Pastos
con figuras de serpientes, sustentando la vigencia de este ofidio en la trama
cultural de ellos por dos vertientes tal como lo sostiene desde el campo de la
arqueologia Maria Victoria Uribe, quien reconoce en la cerdmica Pasto la
presencia de dos culturas “ocupando el altiplano en forma simultanea du-
rante algunos afos”.23

En este sentido hemos querido mostrar algunos bordes etnohistori-
cos que hagan desaparecer lo que pareceria “extraiia presencia”’ de la ser-
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piente en una zona como la nuestra donde las condiciones geoc6smicas no
daria pie para su existencia material en gran escala.

Haro Alvear partiendo desde una vision de la lingiifstica comparativa,
expone la procedencia del top6nimo pastense: Pisan, de cierta relacién con
la serpiente emplumada de procedencia centroamericana:

“Se dice que una serpiente llamada Pichdn era una deidad serpentina que vi-
via en el Pichincha. . . En la Teogonia de los mayences Kukulcan,, Gucumatz y
en la Nahuatl (Pech: ave; Chdn: serpiente) era la serpiente emplumada de los
Karas en el Ecuador. Pisdn es el lugar del Carchi con varios petroglifos serpen-
tinos”24

Dentro de la danza que relatamos, los Sanjuanes hacen remanecer
esa serpiente mitica para plasmarla sobre ese espacio determinado para la
siembra futura; desde el mismo acto de trazar surcos y ahondarlos al ritmo
del baile nos proyecta a una accién de “abrir” y lo abierto y ahuecado sobre
la tierra evoca la imagen femenina de la misma manera como es tomada la
serpiente, pero que dentro de su gran capacidad asimiladora de significacio-
nes, también se la puede ligar a lo masculino dada su forma oblonga; este fa-
lo de movimientos serpentinos a medida que pasa abriendo las melgas las
va fecundando. La serpiente a través de la danza nos muestra a un ser an-
droginizado; en él conviven los elementos masculinos (falo) y femeninos a
la vez, mostrandonos la coexistencia de valores fecundantes y regenerativos
al igual como lo encontrabamos en la figura de la mujer Sanjuan o como lo
reafirmarémos en las del Negro de las Vacas.

Esta derivacion agricola y fertilizante de la serpiente encuentra su
mejor sentido al relacionarla con lo ciclico, por una parte debido a la visién
del indigena con este animal en el cual su aparicién y desaparicion sobre la
superficie terrestre o acudtica hace concebir una capacidad de existencia
perenne; bajo este significado el fen6meno puede identificarse con la apari-
cién y desaparicién de la luna en su propio movimiento cambiante; en con-
secuencia si la luna marca con su metamorfosis una réplica de vida-muer-
te-vida ligada también a la regeneracion del tiempo,la serpiente cubre la
misma significaciéon de su capacidad de mudar de piel y seguir “siendo”. En
Inagédn, en uno de sus “centros”, la serpiente de siete cabezas que en su en-
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rollado contiene un ojo de agua cristalina y tibia o como dirian los antiguos:
un “caripugyu”?25, aparece y desaparece a los humanos; los pocos que la han
visto lo han hecho cuando “hay luna”, es decir cuando este astro en su mo-
vimiento se encuentra en la fase de luna llena.

Su asimilacién con el elemento acudtico y con ello a la fertilidad, se
repite de acuerdo a la tradicién oral de Ipiales con el Cueche que aparece
con mayor fulgor cuando hay “paramo”,26 baja de la mano de la lluvia y se
culebrea para fuetear a sus victimas e incubar su mal, para luego terminar
enroscado en el fondo de los aljibes (pozos) u otros medios acuéticos. En las
leyendas sobre huacas, cuando la ambicién de los guaqueros hace presen-
cia, el entierro se corre o el zurrén se convierte en culebra mientras un agua-
cero intenso cae sobre la “abertura”.2?

Si atendemos a lo expuesto por Gilbert Durand sobre la significacion
del simbolo ofidiano enlazado a lo subterrdneo y desde esta perspectiva uni-
da al mundo de los muertos; sus continuas muertes tipificadas en los conti-
nuos cambios de piel, conducen a ver en el animal el cardcter regenerativo
que caracteriza lo agrario y ademads de estas continuas superaciones de la
muerte, contendrian la posibilidad de mantener en si misma el legado del
pasado y el porvenir como destino ineludible del morir y nacer, y con esto el
terror al transcurrir del tiempo por parte del hombre que se ve obligado a
exorcizar el cronos a través de ritos de renovacion.

Asi todo este semantismo patente en los Sanjuanes de Ipiales, desem-
boca también en el complejo de significantes resefiados por “Mircea Elia-
de.”28 La luna como astro determinante de los cambios periédicos del tiem-
po agricola, cuyo movimiento contiene esencialmente la regeneracion. La
lluvia, considerada desde todo pensamiento como el liquido seminal que
permite la fecundacion de la tierra a través de orificios preparados por los
hombres. La fertilidad, ya que todos los actos magicos y las concepciones
manejadas por el hombre sobre el medio que toca la serpiente, tiene el po-
der de preparar la tierra y hacerla fecunda. La mujer, entendida ésta como el
simbolo de engendrar, del reproducir y representada en el manejo vigente
de la tierra como ser femenino, en la serpiente y en la mujer danzante fecun-
dada por su parejo sobre el campo ritual. La Regeneracion, cualidad propia
de la tierra, la misma que estd desdoblada en el simbolo serpentiforme y en
su cualidades animales de descascarar su piel y brotar nueva, al igual que la
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semilla al descamisarse origina un nuevo cuerpo, inicidndose un nuevo ci-
clo agricola.

El dia de la Octava es también el tiempo de mayor actividad de los
danzantes vacas; ellos han permanecido tejiendo el ambiente con su musi-
ca y sus recogidas desde tempranas horas, se han constituido en un vinculo
constante entre los devotos al santo. lo peculiar en ellos se encuentra en la
utilizacién de mdscaras, elemento prioritario y consustancial de cualquier
tipo de ritos desde tiempos remotos. El tapacara del negro o la cabezada de
las vacas favorece la despersonalizacion, la evasion del personaje cotidiano
con todas sus relaciones que los semejantes, con sus iguales; pero al mismo
tiempo las cualidades de la méscara le sirve para apropiarse con facilidad
del personaje a representar, hasta encarnarlo, posesiondndose inclusive de
sus gestos y movimientos animales; la figura de la cabezada y del tapacara,
en una accion de alcanzar mayor analogia con las imagenes reales son ela-
boradas a partir de la misma piel de las Vacas. El comunero Vaca por encar-
nar una fuerza coadyuvante en la renovacion agricola, abandona su condi-
cién humana llegando a ser una via transmutativa una vaca-huaca, cuyas
acciones exaltadas por los alimentos-bebidas dinamogénicos lo introducen
en una situacién de trance que culminard en una comunién mistica entre la
deidad y el grupo de Vacas; esto permite que sus conductas por mds absur-
das o desatinadas, tengan una importancias elevada convirtiéndose en
puente comunicante a su vez, entre los espectadores y la divinidad; en cier-
to modo en el transcurso de su actuacién las vacas terminan siendo la mis-
ma divinidad pues ellas en dltimas impulsaran y protagonizaran las siem-
bras rituales y de manera consiguiente la cosecha.

Este sentido es ya concebido en la mentalidad de los comuneros
quienes ayudan a la transformacién del danzante con sus continuos comen-
tarios que los identifican ya no con su mombre real sino encarnado en ese
momento: “Esa vaca estd muy seca”, “esa vaca ha sido arisca”, son las frases
de los asistentes en la ceremonia, llevandolos al climax de su transfigura-

cioén.

El disfraz cumple asi una funcién vital y totalizante, se trata de cam-
biar al hombre por la animalidad; por esta razon quiz4, la vestimenta gasta
todo su vigor en la careta o la cabezada; se concentra alli la identificacion del
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ser a representar. Las vacas portan una mdascara evocadora de este animal,
terminado con cintas de colores semejantes a las de los Sanjuanes. El cuer-
po se cubre con un vestido de corte occidental, en lo que sobresale el uso del
saco de pafio o poliéster, un tanto ajeno a sus mudadas cotidianas; se bus-
ca, en todo caso engalanarse, talvez remitiéndose a las implicaciones de dias
de fiesta en los cuales la presentacion personal de los indigenas apunta a ser
de “estrene” de prendas de vestir; pero el hecho de ser usada por un actor
ceremonial, implica que se le asigna un papel dentro del ritual. Sobre la par-
te inferior de las piernas se atan los “bailes”, o cascabeles, en un trozo de
cuero de res se instalan cuatro hileras de sonajeros mullos.

El concepto de ganado utilizado con frecuencia por ellos, acoge va-
rios referentes domésticos, tales como: vacas, caballos, ovejas, llamas, etc.
En este sentido las vacas pueden establecerse como una yuxtaposicién del
papel cumplido por las llamas entre los Incas o sencillamente como una
compensacion de un ganado ritual marginado por la nueva religion. La
equiparacion calaria con mayor amplitud si tenemos en cuenta lo antes di-
cho, y su comprobada vinculacién con ritos agricolas que las convirtié en
Llamas Huacas; este mismo papel estan cumpliendo las Vacas ceremoniales
entre los indigenas actuales de Ipiales y ademas no se puede dejar de lado la
relacion elemental guardada por este tipo de animales en los quehaceres
propios de la agricultura como medios de arado o rotura de la tierra para
ayudar a fecundarla. Asi mientras los antepasados fertilizaban la tierra con
la sangre sagrada de las llamas, entre nosotros es el continuo trajinar de las
vacas sobre el espacio ritual lo que la hace fructifera.

Por su parte, la vaca categorizada dentro del género animal del toro y
los bueyes se encuentra ligada a la agricultura no solamente por su papel
real y material en la siembra, sino porque dentro de los términos de lo ima-
ginario se ha vinculado con la luna, “los cuernos de las b6vidos son simbo-
los de los cuernos de la luna creciente.29

La careta de las vacas consolida esta intimacién lunar mediante los
objetos que cubren y adornan su rostro. Los espejos perfomadores de los
ojos son una clara expresion lunar tanto por la forma circular como por su
brillantez plateada, a través de la cual irradia el Illa, la luminosidad superior,
y al mismo tiempo atrapa el mundo en su interior. El Illa se encuentra ade-
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mas en el brillo desprendido de los mullos de mdltiples colores, aunque pre-
dominan los amarillos, rojos y blancos, colocados en la cabezada y tejidos
formando representaciones astrales. Alli ya esta la reproducciéon del micro-
cosmos lunar, los cuernos y en general la figura vacuna, vendrian a formar
parte de un planteamiento a fortiori respecto a lo que la careta y el animal
contienen en si mismos.

Los mullos en el pensamiento andino cobijan aquello que es peque-
fio, diminuto y al mismo tiempo esférico-brillante; estos, ademés de estar
presentes en la cabezada en forma de chaquiras, los encontramos encerra-
dos en las céscaras circulares de los sonajeros a manera de una semilla que
se abre y se dispone a ser reproductora; pero su mayor expresividad la ma-
nifiestan cuando las piernas de los danzantes empiezan a moverse y con ello
los mullos descargan sus sonidos cadenciosos que en su efecto mégico al es-
tilo de los sonajeros amazoénicos empleados en funciones trascendentes, fa-
vorecen la situacion propiciadora de estados benéficos. Al mismo tiempo
actiian como conductores de energia necesaria para lograr la elevacion de
los bailadores; su propia musica embeleza los sentidos para envolverlos en
el éxtasis que se pretende. Por otra parte “lo mullo” esté vinculado entre los
indigenas a los cereales, los granos, y las pepas que estdn potenciados de
gran capacidad reproductiva; asi para semilla de papa se busca o guarda las
pequenas. Sofiar con los pequefos piojos es sefial de abundancia en la in-
terpretacion onirica de los indigenas.

La imagen del negro o mayordomo, encarna una figura antropomor-
fa algo “salvaje” y repugnante por las caracteristicas de su tapacara hecha de
cuero con largos mechones de pelo negro y blanco. Su méscara ya exige una
relacion negativa de parte de los espectadores quienes la categorizan como
lo antitético de las vacas representadoras de lo bueno, de lo que est4 a favor
del hombre. Frente a la armonia y biisqueda de perfeccion de los pasos dan-
zantes de las vacas, el negro aparece simbolizando el Caos, el cual irrumpe
desproporcionadamente, rompiendo el frente de las vacas, se burla, empu-
ja a los bailadores, tira al suelo a los asistentes, les quita sus prendas, es de-
cir, es el prototipo de la inversién de los valores; es el inico que se atreve o
a quien le es permitido insubordinarse contra las autoridades de capilla e in-
clusive con las del Resguardo; el orden axiolégico en su actuaciéon desapare-
ce dejando la sensacion de anarquia, aunque en la vision de la comunidad
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aparezca como: “las diversiones del negro”, derivindose en esto la presen-
cia de elementos lidicos o carnavalescos dentro del ritual agrario. La capa-
cidad desordenadora del negro, revelaria en profundidad la potencia de lo
maléfico con suficientes arrestos para enfrentarse a las fuerzas del bien. A su
vez, dada la presencia de una indumentaria completamente occidental en
los negros, podria interpretarse como la pervivencia de endilgar a “los
otros”, alos dominadores, tanto su valencia de vencedores como a su vez en
su prepotencia desorganizadora de lo que existia antes de su llegada. Esto
testifica la importancia “del mayordomo”, es él quien reprime a través de su
autoridad simbolizada ademads en su “gorra” tipo policia o su sombrero tipo
terrateniente; ademas es él quien lleva en su mano la “justicia”, el fuete con
el cual paradéjicamente mantiene el orden de los asistentes y sostiene su
propio desorden.

Pero hay algo més diciente atin, su simbolizacién de las fuerzas domi-
nadoras, en su actuacion se encuentra respaldada por ser poseedor de la ley
“escrita” que luego de recibirla de parte del alcalde de capilla, simula leerla
colocandose en la parte mads alta de una escalera o haciendo que la gente
agarre el edicto y lo lea; en este pregén se lo autoriza para “hacer lo que
quiera”, en lineas generales el papel dice lo siguiente:

“Asistirdn a la plaza, participardn con el juego del mayordomo, la autoridad,
Yo, el mayordomo soltaré mi ga nado, porque mi ganado es bravo, sacado de la
selva, sa cado de la hacienda de “El Vinculo”; los que estdn de gusto al frente, los
que no, a un lado; mujeres que es tén prefiadas para un lado, las que no, a la
plaza.30

En estas palabras se interpreta claramente que el mayordomo mane-
ja el poder de “adentro”, el del monte o la selva, de donde viene lo mégico,
“lo que no esta bajo su control, lo no domado” y por lo tanto su incidencia
en la comunidad trae consigo situaciones de desorden y de reacomodacién
frente a la incursion de nuevas fuerzas al interior de la comunidad; al mis-
mo tiempo anuncia la estrecha relacién entre estos mundos como cosa ne-
cesaria para alcanzar su propio desarrollo. En este sentido es mds preciso
manejar el término de “negro”, compartido para los que no utilizan la cabe-
zada y en cambio se tiznan el rostro de negro, pero coinciden con la simbo-
logia de este color, enmarcando significaciones de lo oscuro, de las tinieblas,
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lo desagradable, o prohibido como complejo propio de la negritud cubre a
este danzante, todos sus actos dentro de la normalidad serian censurables,
sus palabras vulgares e insultantes, sus acciones grotescas e irrespetuosas,
sus fallidos intentos por desbaratar la coreografia de las Vacas y con ello el
ritual; lo que hacen es reafirmar su carédcter apocaliptico. En algunos mo-
mentos elnegro surge como simbolo nictomorfo pues su color lo asemeja a
las opacidades de la noche plenas de ensofiaciones cadticas que exigen un
reordenamiento o mejor una exorcizacién lograda al final de la confronta-
cién: negros-vacas, por éstas ultimas. Estas frente al negro representarian la
lucidez y la seguridad de la aurora, de ahi su colorido no hiriente para los
ojos y su esfuerzo por sostener en cualquier momento el orden de danza en
las recogidas; mientras que los negros tratan de llegar a la gente a través de
gritos, convirtiéndose por lo desordenados en ruidos y por esto en identifi-
cadores también de un estado cadtico. Su paralenguaje permite meterse en
la gente a través de los oidos, su cédigo verbal traducido en palabras inco-
herentes, inventadas, insultantes, satiricas. También se meten en los espec-
tadores no por la sensibilidad de la imagen sino por lo grotesco de sus ges-
tos, pero estos elementos logran ganar momentaneamente al asistente y po-
nerlos de su lado y en contra de las vacas.

La androginizacién de uno de los negros de Inagan, expuesta en pa-
rrafos anteriores, es también un testimonio de lo “anormal”; mas aun, el al-
cance orgidstico que cobra su actuacion, remite al caos, su papel de ser ob-
jeto sexual, se plasma en los “coitos rituales” alcanzados en posiciones de
vientre-vientre o de “paichado”3!, es decir, de una inversion sexual y en la
que ademads se pasa facilmente de una relacién heterosexual a una homose-
xual; hechos compartidos también por las Vacas; la orgia no puede ser mas
intensa que en estos momentos. En su vision total nos remite a los origenes
cadticos, donde los contrarios se hacen necesarios para la convivencia; asi el
caos invita al orden, de la misma manera como la llegada de los blancos con
otro orden, implicé una necesaria puesta en convivencia dentro del conflic-
to.

La soltada del ganado cubre la expectativa total de los asistentes que
ya son participes activos de la libacién y cuyo espiritu se encuentra acopla-
do plenamente con la fiesta; nadie es indiferente en ese momento. Es preci-
so en este grado de emotividad cuando las vacas penetran en su accion “for-
mal” haciendo explicito su desemperio en el ritual.
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Primero ingresan a la capilla, saben de antemano que pisan un espa-
cio sagrado, eso por lo menos lo anuncia el gesto del negro al sacarse la go-
Ira y asumir una posicién sumisa. Desde el rincén mas oscuro el “bombe-
ro”32 golpetea el tambor exhortando a las vacas para tomar sus posiciones e
iniciar la danza, la cual se inicia en el centro del templo, desde alli se dirigen
a los costados donde las gentes se encuentran en oracion. El baile en este
momento es dedicado a cada persona, como si del centro sagrado tomaran
prodigio para brindarlo luego a los devotos. El negro efectiia la negaciéon de
lo realizado por las vacas, satiriza con sus gestos e impide el baile. Las vacas
han cumplido con sus tres “piezas” de baile seguidas, se notan exhaustas,
pero ese es el mafnay que deben al santo, y ahora se disponen a salir a reali-
zar su juego, lo cual lo llevan a cabo sin dar la espalda a los ojos de la ima-
gen; sus pasos se dirigen hacia atrds, alcanzando el exterior. Los negros tam-
bién se rinden frente al altar y sin abandonar el manejo de su personaje, le
dirige su particular peticion:

“Papacito, vos que me conocis, aytidame! no me vas a hacer caer mal. . .
Por Dios, papacito . . . padrecito!”.

Rayando una cruz sobre su pecho sale también de espaldas. Esta ac-
cién hecha luego por los musicos, da por terminada la partida de danza pa-
ra el santo. El punto de cruce determinado por la puerta, entre un espacio
sagrado y uno profano, no es indiferente para los indigenas, perciben la di-
ferencia demarcada por esta frontera que los obliga a ellos a adoptar dos
conductas diferentes, la experimentada dentro del templo que lo aproxima
a un estado de cambio espiritual y la tomada cuando se encuentran “fuera”.
Los umbrales siempre estaran resguardados; asi como en las guacas se man-
tienen los defensores (perros, toros, frayles) en sus limites, la capilla mantie-
ne al igual que la cocina, suspendida encima de la puerta una cinta roja 'y
una sabila.

En seguida los danzantes bailan frente a la capilla; el negro como
duenio del espectéculo, inicia su parte lidica con las vacas. Primero da sali-
da ala danza cuando las vacas estan estdticas y paradas frente a frente, el ne-
gro partiendo desde un punto central a ellas, se desplaza en su contorno for-
mando un ocho, luego sale de la figura y las vacas contintian su baile; el ne-
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gro ahora hace uso de uno de sus objetos de poder representando en la
guasca que lleva terciada, comienzan los intentos incesantes de enlazar a
las Vacas y a los espectadores descuidados, integrando de esta manera a la
comunidad en este pasaje ritual. El acosamiento de los negros provoca la
reaccion de las vacas y estas responden intentando cornearlo, el espacio re-
ducido de la danza, se rompe, la mesura se ha olvidado y ahora el juego de-
semboca en una pelea ritual con las caracteristicas de una confrontacién
tinku, similar a la descrita en el primer capitulo; la lucha entre el bien o lo
benéfico encarnado en las vacas y el mal poseido por el negro son los dos
antagonistas. El bien utiliza para su defensa los cuernos en tanto el mal se
vale de la soga atada al fuete con el cual golpea constantemente la tierra
consiguiendo su efecto de espantar a sus contrarios y abrir camino para uti-
lizar la otra soga con la cual enlazara a las vacas; el proceso llegard a un pun-
to crucial cuando al quedar atada la vaca se produce un jaloneo, quedando
tensa la cuerda haciéndose mas palmaria la situacién de tinku.

Al detener la imagen mencionada evocamos también la simbologia
variada de la soga y lo primero que cae sobre nuestro andlisis, es la cuerda
como punto de paso entre la vida (vacas) y la muerte (negro), interpretada
como agonia por la lucha incesante que se realiza y por otra parte por la se-
mejanza del puente inevitable entre los dos mundos; entendiendo este
puente como el paso que separa y distancia y al mismo tiempo liga o une; en
razén de esto nuestros indigenas desde hace mucho tiempo adelante y atin
hoy dia envian a sus muertos con cordeles, sogas o hilos, seguramente con
la idea de facilitarles el paso a la otra vida, aqui funcionan desde una pers-
pectiva positiva. Insistiendo en los guardianes de los umbrales, en el caso de
la muerte seran necesariamente seres malignos dedicados a obstaculizar el
paso (quizd como lo hace el negro danzante), por eso la costumbre de enviar
el cordon o la soga con los nudos, cuya importancia ambivalente permitiria
por una parte permanecer atados a este mundo y por otra servir de escala y
de repelente al mal, actuando como lo afirma Eliade de “contra” respecto a
lo maligno. En el mismo sentido se puede interpretar la compostura (atadu-
ra) del altar para el nifio muerto y posteriormente “la soltada al cielo” que
se interpreta como un acto de acogerlo y al deshacer el nudo como efecto
del ritual de transicidn, darle via libre para transitar al otro mundo; esto cau-
sa alegria porque segin el pensar indigena, la otra vida esta como predis-
puesta para el que muere “inocente”; es por esto recomendable no llorar en
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estos velorios porque con ello se estaria deteniendo el fluir normal del “hi-
lo” del rio, impidiendo asi la llegada del nifio a su destino; pero ademads el
“angelito” muerto viaja con una cinta larga mediante la cual se une con sus
padres hasta llevarlos junto a él al cielo; el testimonio de estos hilos se en-
cuentra aun vigente en la tradicién oral de Imués, regién vinculada a los et-
nohistdricos Pastos; algo similar encontramos en Guacuédn del Resguardo de
Ipiales, donde los fiesteros del “Nifio Dios” cuando realizan un acuerdo con
él, su manay es sellado tomando cada una de las cintas atadas al dedo de la
imagen; asi reiteran el pacto entre los fiesteros, asegurando el ciclo indis-
pensable para acabar la fiesta del Nino.

Retomamos la idea de la muerte, Haro Alvear nos cuenta la creencia
andina que los muertos transitaban a la otra vida acompanados de perros en
su funcién de defensores y guias, pero antes debian de atravesar el “Huar-
cochaua o puente de cabellos”33. Estos tltimos funcionan aqui como hilos
que en el significado estricto de la terminacién Chayua, forman una enreda-
dera, al mismo tiempo de servir como puente a la continuidad de la vida; no
es fécil cruzarlo, pues el enredo producido por los pelos dificulta el caminar,
oscurece el camino y se debe luchar para encontrar y alcanzar la salida al
otro lado. Lo mismo estaria diciéndonos el lazo del negro que atrapa la vida
y ocasiona una lucha caética como precedente a un nuevo orden.

La soga identificada con el hilo en funcién atadora y de ascenso a
otros espacios, la encontramos multiplicada en diversas manifestaciones ta-
les como el “cedazo”, utensilio circular cuyo fondo es un tejido tupido con
pelos de caballo que solo permitird el cruce de la esencia del maiz o la pure-
za de otros alimentos, cumpliendo asi una funcién purificadora.

Encontramos los pelos también unidos a otros sucesos liminares co-
mo es el paso a un nuevo periodo del desarrollo vital del hombre, cuando el
nifo se apresta a superar los siete afios de edad, considerados como la sefial
de una independencia mental, se realiza el primer corte de cabello, para es-
to se tejen en su cabeza varias trenzas denominadas en la regién de Ipiales
las “carnejas”; proceden luego a cortarlas y guardarlas con mucho cuidado
en los orificios dejados por el barro en las paredes de la casa. Mediante el
corte de las carnejas se unen los vecinos quienes se comprometen a ayudar
al nifio cuando sea necesario, al mismo tiempo que en el dia del corte llevan



RITUALES Y SINCRETISMOS EN EL RESGUARDO DE IPIALES / 143

sus presentes para organizar la Torreja o comida ritual. En este fenémeno
apreciamos la trenza actuando como nudo asegurador contra los males que
pueden surgir, en otras palabras es una forma de romper el misterio de lo
desconocido, de la incertidumbre que depara la iniciaciéon y colocarla al ma-
nejo protector de los adultos que han recibido como contrapartida de la to-
rreja una trenza, la cual se llevard como amuleto recordatorio de un com-
promiso con un infante. En este mismo orden de ideas rescatamos la tradi-
cién oral del sector de los Chilcos en Ipiales,en donde recuerdan que cuan-
do se tomaba la decisién del matrimonio, los novios se arrodillaban sobre
un costal y recibian la bendicién de los padres, la novia por su parte regala-
ba a los suegros una ruana o cobija tejida por ella. Vemos de esta manera,
que la soga en forma de hilo solo dentro de un tejido igualmente cumplia
funciones trascendentes; por un lado vinculado a ceremonias de pasaje, del
cobijo de los padres a la independencia y al mismo tiempo propician las
condiciones para contraer nuevos maifay.

“Ellazo es la imagen directa de las ataduras temporales de la condi-
cién humana”, dice Eliade34 y lo mismo puede verificarse en el efecto del
enlace que estamos relatando, a pesar de haber capturado al animal no ga-
rantiza esto la sumision, la lucha contintia porque la situacién se encuentra
a expensas de “soltarse” o “romperse”; ese es justamente el riesgo del hilo,
suspende algo entre lo conocido y lo desconocido; la vida o la muerte; pero
niega la seguridad absoluta, es una figura que caracteriza la incertidumbre y
por ello a la muerte y al destino del hombre. El hilo comparte de manera
exacta la definiciéon del devenir, lo que fluye y no sabemos dénde se deten-
drd, pues sus extremos nos proyectan a lo indeterminado; esa es la sensa-
cion que causa la costumbre de los indigenas de Rumichaca de colocar “un
tubo de hilo” sin aguja en el cajon del difunto, junto a una caja de fésforos.
Por esto el tejer cobra gran importancia respecto a la hebra; el primero es la
sintesis del dominio que se ha realizado sobre el hilo y ganado asi la seguri-
dad. El tejido representa lo conocido, lo manipulable y ademds poseedor de
una esencia definida, sirve para acoger, para abrigar, para llenar; su confor-
macion y proceso que compromete lo circular, el giro, el cruce intencional
nos ofrece un tejido identidad de la continuidad como oposicién a lo dis-
continuo y al mismo tiempo, desde esta 6ptica aparece como lo contrario al
devenir y se asemeja maés a lo ciclico, al retorno. Esta es la raz6n para que las
mantas o las frazadas estén presentes atin como elementos de viaje al més
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alld y el uso de la trenza en las mujeres y en las carnejas infantiles intente
aprisionar el tiempo angustioso y asi todo lo que constituye tramado cum-
ple la labor simbdlica de “abrazador”, de amarre seguro, dicho de otra ma-
nera, lo tejido siempre aparecerd como continente; asi lo es el “costal con los
productos de la cosecha, las jigras que aseguran los pondos de leche, la mu-
llupa contenedora de los amuletos intimos, el pafiolén que recoge al nifio
sobre las espaldas de la madre”, los pafiuelos en su funcién de guardar tam-
bién la intimidad forman un atado refundido en otra intimidad, la del seno.
Hay que recordar los hallazgos arqueolégicos como sustentadores de la sim-
bologia del tejido, vinculado a los ritos funerarios en su intencién de prolon-
gacion de vida.

De manera casi natural podemos decir que el tejido estd ligado al
simbolismo de la arafia, considerada por Durand como “el atador, enlaza-
dor por excelencia”35, su habilidad para trapar al enemigo, la convierte tam-
bién en un continente que reduce al otro hasta el punto de fundirlo con su
propio tejido llegando asi ala unién de contrarios, gestién substancial de to-
do tejido, unir los extremos en una totalidad para conseguir la plenitud. Es
exactamente esta situacion la experimentada en la lucha ritual de el negro
enlazado y la vaca enlazada; los movimientos largos y circulares de uno y
otro concluiran con el enredo de los dos, caidos sobre el piso, presentando
la imagen de un “Kururo”.3¢ semejante a los mechones de cabellos o a los
trozos de algodon ungido con el santo que se guardan en los resquicios de
los santuarios. Negro y Vaca han terminado en el mismo envoltorio, vida y
muerte se han fundido en el mismo elemento; de la misma manera que lo
han hecho sobre el costal los novios formando simbdélicamente una nueva
unidad.
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Esta fusion de contrarios llega a su fase extrema cuando negro y vaca
equiparan poderes, el enlazador termina siendo enlazado; el domador es
domado, los simbolos se han invertido y todo termina con el frenesi de la
orgia sexual, en el cual el negro realiza el coito a la vaca, luego ésta al negro
y finalmente las vacas y negros entre si. Este tiltimo suceso nos invita a rela-
cionar la accién ritual relatado con los periodos de actividad cazadora expe-
rimentados por las sociedades agrarias antes de alcanzar un pleno desarro-
llo; estas sociedades cazadoras desplegaban efectos mégicos al intentar fa-
miliarizarse con la presa, en la mayoria de las veces cubriéndose con la piel
de los mismos animales cazados, como era el caso de los Incas con el puma
a quien se lo vinculaba en la mitologia con la lluvia y su régimen, asi como
con las llamas consideradas como pertenecientes a este le6n andino; en
nuestro caso las cabezadas son confeccionadas en cuero de vacas y los cuer-
nos son los reales de este animal recubiertos con telas de colores célidos, tal
como lo hemos referido; de la misma manera el tambor o bombo chuncho
y el tapacara del negro son fabricados de cuero de borrego y si nos detene-
mos un poco en este hecho, es el tambor el que ayuda a dominar las vacas y
amaina la lucha entre los negros, todo el tiempo estard marcado el inicio y
el final del juego o del baile, es quien marca el ritmo de los sucesos rituales.
Pero lo importante que se pretende destacar en esta relacion, es la asocia-
cion que hace Luis Millones de la caza en el “coito”37; asi entonces la presa
emerge como objeto sexual; en consecuencia la vaca es fecundada por el
mal y el negro por el bien, deduciendo que el objetivo final del juego del ga-
nado conduce a corroborar la necesaria intervencioén de los contrarios como
conflicto para un desarrollo equilibrado de la vida.

Este argumento subyace reafirmando en el paso o recogida primor-
dial de las vacas figurado como un ocho a partir del cruce que hace el negro
por medio de las vacas y luego la repeticién innumerable realizada en este
paso en el transcurso de los tres dias de fiesta. Esta continua reproduccién
del ocho formado por el negro al desplazarse alrededor de una de las vacas
y de manera continua pero en sentido inverso forma otro circulo en contor-
no a la otra vaca; y la repeticién en el cambio de lugar de los dos danzantes-
vacas, nos remite primeramente a la inversioén de polos; el arriba pasa a aba-
jo y el abajo pasa arriba, justificando con este acto el equilibrio entre los
opuestos en la condensacion de plenitud; esta situacion en escenarios geo-
césmicos podria estar dado entre el guaico y el altiplano o selva y altiplano
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simbolizado a través del rito en el vestido de las ofrendas conteniendo ali-
mentos de estas zonas, lo frio y lo caliente, lo simple y lo dulce, lo sagrado y
lo profano, el mal y el bien pueden verse reflejados. Lo descubierto por Du-
mer Mamian en la misma danza en Muellamués, como el equilibrio en
cuanto al gobierno y la territorialidad entre los de arriba alternadamente
con los de abajo, son otras de las variantes asociadas a este tipo de danza.
Pero el equilibrio implica el punto de unidad de los contrarios que en el mis-
mo paso de danza se verd formarse en el tejido producido por los constan-
tes cruces a lo largo del baile; el mismo que sintetizard el puente de cabellos
entre el paso de la vida y la muerte; el chaclado que funde el monte (desco-
nocido) y lo habitual (conocido) en la construccién de la casa; también re-
presentaria lo mismo el canasto en el cual durante la pelea mitica entre el
Guangas y el Chispas después de convertirse en tigres sirve como “continen-
te”38, Esto sustenta a la vez la constante simboélica encontrada en nuestra in-
vestigacion, referente a la dualidad andina, saber que se identifica con la
ruptura de la unicidad como base organizadora del mundo y se impone la
de la busqueda de lo dual; es asi como recordamos el mitio de la perdiz blan-
ca en lucha con la perdiz negra en disputa de un centro que serd su sinte-
sis.39 En el Resguardo en Ipiales se tiene la presencia del cueche blanco y el
cueche negro, la chilca blanca y la chilca negra; el duende bueno y el duen-
de malo; cual incluye nuestra regioén en la afirmacién de Gilbert Durand:

“ Asi mismo hay que advertir la importancia de la espiral en la iconografia de
culturas, que preci- samente son culturas cuyo paisaje mental estd en cerrado
en los mitos de equilibrio de contrarios y de la sintesis. . . Este simbolismo de la
concha espiralizada se refuerza con especulaciones matemdticas que nacen de
ella el signo del equilibrio en el desequilibrio, del orden, del ser en el seno del
cambio”40

En la cita resefiada hemos enfatizado el término espiral, ya que esta-
mos seguros de su existencia en la formacién del ocho del baile de las vacas
en su continuo ir y venir, participando de los dos mundos definidos aqui co-
mo vida y muerte o conocido y desconocido. El retorno enchurado de por si
nos evoca la figura del caracol cuya secuencia helicoidal grafica el transcur-
so de la vida; pero como lo percibido en la danza no se reduce a un sélo sen-
tido sino doble, creemos que esta doble espiral nos representa la ligazén en-
tre la vida y la muerte, pensada esta tltima como la posibilidad de retorno al
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mundo de los vivos. Ese es el esquema manejado por Los Pastos como signo
del destino humano uncido a la muerte como final e inicio de otra vida y su
constante regreso hacia los vivos.

ESPIRALES PASTO

(Petroglifo encontrado en Pisan-Carchi)

Precisamente este recorrido es el encontrado en algunos petroglifos y
sellos cerdmicos encontrados en la regiéon y en los adornos corporales de
metal.

La relacion de las piedras con la perpetuidad encontradas por noso-
tros en pasajes anteriores, nos ofrece la posibilidad de interpretacion de ver
en los glifos pétreos la idea de peremnizar aquello que marcé su cultura cog-
noscitiva, era un sistema de retener y dar vida a través de lo estético o como
lo expone Luis Montenegro: “la movilidad en la inmovilidad”41.
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Pero es ineludible la reflexién de cémo aparece la forma espiral en el
pensamiento indigena andino. Y la respuesta nos induce a rememorar la
cultura ancestral encontrando en ella como cosa especial, el caracol como
objeto de intercambio comercial, ademds de los mullos y otras especies de
conchas destinadas a las élites cacicales y a los ritos funerarios entre ellos el
enterramiento de los muertos.

“ .. eran depositados en tumbas profundas junto con sus mujeres y servidores
y con un impresionante ajuar; decenas de piezas de oro, cerdmica y caracoles
marinos™?2.

“Para visitar el cementerio se llevan ofrendas de ramos, coronas de flores, cru-
ces tapizadas de caracoles y conchas de mar™3.

El Caracol como animal hace oscilar su cabeza entre la presencia y la
ausencia, la forma de su caparazén-casa, le permite hacer este juego del
adentro y del afuera, figurando el ir y venir o entre la vida como presencia y
la muerte como ausencia, de la misma manera como lo realiza la luna en su
propio drama cambiante, en €l los cuernos de la luna creciente luego de un
tiempo desapareceran para retornar luego; esta imagen ligada a los cuernos
de los caracoles y a los cuernos de las vacas danzantes nos conducen a la
idea de la regeneracion y de la fertilidad.

La importancia del caracol en la cultura Pasto cobra intensidad cuan-
do se integra a lo sagrado, ya como instrumentos musicales de ritos, ya co-
mo ornamentos funerarios y sobre todo en su calidad de comida de dioses;
en la cual los mullos ocupan un primer orden segun lo testimonia Luis Mi-
llones.44

Si el contenido de las conchas era el alimento de los dioses, engendra-
ba el saber, la superioridad o por lo menos aquello que los hacia diferentes
alos hombres y si recogemos las ideas de adentro y afuera contenido conti-
nente, lo guardado se impregna de intimidad, de lo secreto, lo misterioso,
aquello que gesta la sobrenaturalidad; cabe la asimilacién de la misma sig-
nificacién con los danzantes-vacas cuando participan como vicariantes de
la divinidad y estos tienen su propio alimento substancial en los sungos45
del cuy y el aji, compuesto amortiguador del cansancio y avivador de ener-
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gias para poder cumplir la devocién de las partidas de danzas durante la no-
che de la vispera. En este caso se trata de arrancar aquello que constituye la
médula, la “vida” del cuy para los rituales y la caparazoén es brindada a los
devotos de cargo. No estd por demds terminar diciendo que el caracol se une
al proceso de la siembra por su forma espiralizada significante de comien-
zos y finales agricolas como un acto de transicién entre lo que se acaba y lo
que recomienza y también porque la forma de la concha es una réplica de la
vulva, concepto en el cual coinciden Durand y Eliade; en consecuencia es
una imagen femenina, recayendo por este conducto en un simbolo sexual,
coincidiendo con el proceso de fecundacién de la fiesta; por otra parte lo fe-
menino tiene inclinaciones a lo acuatico lo mismo que al movimiento lunar,
confluyendo nuevamente en el cardcter agrario conservado en el ritual de
las ceremonias tratadas.

Luego de la disipacién dejada por la actuacién orgidstica, nos con-
centra la atencion el papel jugado por los sacrificios dentro de la historia
guardada por las fiestas; las reminiscencias nos conducen a huellas cercanas
sobre estas practicas inmolatorias en la zona indigena de Ipiales, vigentes
con alguna vitalidad en el Resguardo de Yaramal, pero remitidas también a
ritos agrarios. Algunos aflos antes, paralelo al juego de las vacas existia el
“arranque de los gallos”, actividad en la acual los gallos ofrendados por los
cargos, eran colgados con la cabeza hacia abajo y algunos devotos con ca-
ballo al galope trataban de asirlos y en el momento de lograrlo tiraban fuer-
temente hasta arrancar la cabeza o cualquier otra parte del animal; en todo
caso se preferia que fuera la cabeza. Si repensamos los gallos como una de
las ofrendas claves para la divinidad, tampoco resulta dificil sobreentender
esta “diversién” como un acto sacrificial con la probabilidad de ser pervi-
vencias de antiguas précticas oblacivas de llamas. Esto no es extrafio en nin-
gun tipo de ritual, sobretodo entendiendo que el rito tratado aqui compro-
mete un fin y un comienzo, por lo tanto enmarcada en las ceremonias limi-
nares, en las que las mutilaciones son tomadas como una pérdida de bene-
ficio de alcanzar otros beneficios. Pero por qué mutilar el gallo ?. Sencilla-
mente porque ésta ave es un simbolo solar y al acabar con él de alguna ma-
nera se estaba venciendo su poder, se lo estaba sometiendo y con ello se
propiciaba las circunstancias favorables para la lluvia y justamente es con
ella que se encuentra vinculado el caballo con la simbologia europeay tras-
ladada al “nuevo mundo”46. De esta forma la conjuncién total del sacrificio
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presenta nuevamente la lucha de las oposiciones: el caballo (con su jinete)
poseedor de atributos celestes como el trueno y la lluvia intenta amainar la
accién negativa de un sol canicular y que se encuentra vertido en el colori-
do resplandeciente del gallo sacrificado, recogiendo en él toda la vitalidad
del astro rey; colorido en otros tiempos incorporado en los danzantes en las
plumas de los tocados o en los turbantes, como atin es comun entre los bai-
ladores de muchas regiones andinas. Hoy en nuestro Resgardo puede mirar-
se un vestigio del plumaje solar en las cintas policromas de Sanjuanes y Va-
cas. Las plumas de las guacamayas, simbolo solar entre los Cafaris y demés
pueblos del Chinchansuyo ha sido reemplazado por otro tipo de “tocado”
conservando su significado primigenio.

Cuando el gallo es desgarrado su sangre se esparce sobre la tierra re-
vitalizdndola para garantizar abundancia en las cosechas. Al mismo tiempo
este acto sintetiza el sometimiento del sol a través de su emblema el gallo y
de esta manera se une al proceso fecundante de la tierra, tal como lo hizo la
llama con su sangre esparcida en las chagras entre los de adelante. El jinete
que halogrado arrancar el gallo se lo lleva contrayendo su respectivo manay.
En la actualidad el gallo no se sacrifica in situ de la fiesta; el cargo lo reserva
para su inmolacién en la intimidad de la casa. No hay que dejar de lado que
la sangre y la violencia es otro significante de la orgia ritual y exaspera las
emociones inflando la pasién y en consecuencia patrocina el ascenso de la
virilidad interpretada como la puesta en su punto cilmen las facultades fe-
cundadoras; como cosa especial hoy en dia los cargos de gallos son llevados
y devueltos en su mayoria de casos por mujeres. En fin, el gallo ha muertoy
con esto se ha revertido el poder asolador del sol a un poder benefactor.

Cuando regresamos de la ensofiaciéon en que nos sumimos a propoé-
sito de los sacrificios, las Vacas han sido atrapadas por la comunidad en una
alegria exhorbitante, ayudada por los negros. Ha llegado el momento culmi-
nante de estos tres dias de fiesta; los asistentes rompen el cerco invisible que
les prohibia hacer parte de la conjugacion de los deseos por la realizacion de
la siembra; unos sostienen las Vacas, otros cruzan fatigosos los cabestros pa-
ra atarlas, algunos corren en busca del arado, mientras el resto jalan o em-
pujan a las Vacas hacia el bramadero, que es un tronco de arbol enterrado
muy firme para sostener a los animales, mientras intentan atarlas y colocar-
les el arado. Los danzantes se han olvidado definitivamente de su condicién
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humana y ahora mugen, patean, cornean para dificultar la accién; el sindi-
co por su parte no abandona a su ganado y lo sigue constantemente con la
olla de chicha para animarlas. Las mujeres que no intervienen fisicamente
alientan con sus gritos de euforia, ayudando también a la accién y por este
camino haciendo parte de la minga ritual fomentada por el gustar de la fes-
tividad; la participacion colectiva retine los anhelos de todos los miembros
comunales por proteger y favorecer el ciclo agrario que comienza. Asi como
siempre han acudido voluntariamente a unir sus manos en la cosecha o en
la construccién de la casa, también han asistido sin ninguna invitacién a la
fiesta y en este momento su emotividad se ha desbordado y se han hecho
actores rituales. Con ese sentido todos quieren tomar el timén del arado pa-
ra conducir la siembra, otra multitud mantiene en su sitio a las vacas, todos
forman una comparsa a lo largo de la tilera, mientras que los agarrados al ti-
mon sienten el placer de sentir como la puntiaguda reja penetra en la tierra
formando una hendidura, testimonio de su rompimiento en un acto repli-
cador de la relacion sexual, donde la tierra feminizada es abierta por la co-
munidad para posteriormente ser sembrada y fecundada. La tierra siente la
reja durante unos cuantos minutos, los suficientes para formar los guachos
frente a la capilla. Luego la misma comunidad despoja del yugo a las vacas
y retornan a su actitud de espectadores nuevamente separados de los subsi-
guientes pasos, es nuevo halo que separa lo sagrado de lo profano y esta
construido con la misma soga de los negros; ésta, demarca dos espacios, el
adentro donde se encuentran las vacas, el negro o negros, el alcalde, el se-
cretario y la mujer encargada de acabar el cargo de siembra. El afuera con-
tenido por la comunidad jugando ahora un papel marginal en el rito.

Sobre el adentro, el negro y las vacas trazan otro rectaingulo como du-
plicado del campo ritual utilizado por los Sanjuanes; dicho trazado repre-
senta la chagra que sirve de centro de trabajo a los labriegos, sobre el cua-
drilatero se abren simbolicamente varios surcos, tanto a lo largo como a lo
ancho, conformando al final una imagen reticular cuyo tejido es muy simi-
lar a las mantas ajedrezadas en amarillo y rojo con las cuales se cubrian los
difuntos. Como tejido, las rayas han tenido que sobreponerse uniendo los
puntos opuestos: largo y ancho, pero dejando al descubierto una multitud
de puntos de interseccién o de cruce, y asi como en las jigras o mullupas vie-
nen a desempenar la funcién de sostenes de lo contenido, en nuestro caso
contienen cada uno de los productos sembrados por la mujer cargo. Colocar
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los productos del guaico en cada uno de estos cruces provoca una vez mas
el efecto reiterativo de simbolizar las relaciones entre dos medios ecolégicos
diferentes, estando de por medio la coalicién entre lo frio y lo caliente. Pero
la imagen del punto de cruce no es més que un “hoyo” en el cual el chaquil
ha penetrado formando una concavidad sobre la cual se introducird la semi-
lla en una nueva alegoria sexual, dicho orificio enlaza el mundo de arriba
con el de abajo desde donde los frutos saldrdn multiplicados. Este enlace
funciona como sintesis de contrarios que enriquecen lo naciente; son sin
duda puntos de mayor intimidad, lugares de borde o de latencia como cuan-
do en los cruces de caminos o de “centros” pesados, el ser del nifio puede
quedarse atrapado, exigiendo la accién de gestos u objetos de poder magico
para restablecer el equilibrio. El cruce nos lleva a pensar en las lineas que se
desprenden de un centro, con las debidas implicaciones de la incertidum-
bre, el no saber hacia dénde conducen las bifurcacines, minando al mismo
tiempo la seguridad del espacio conocido.

Asi parece que los centros al servir de vertientes de distintos hilos, de
distintos elementos, de distintos seres concentrados o cruzados, adquieren
la facultad del misterio, lo inescrutable; pero al mismo tiempo se comporta
como la confluencia del poder natural a la par de lo sobrenatural; son cen-
tros de conflicto entre poderes, entre energias antipodas; por ello las que-
bradas, los rios, las cascadas como la imponente “Descomulgada” de Ina-
gan, corren y caen en los sitios més profundos de la tierra que al decir de los
indigenas son los “centros” de cada region, en contacto no solamente con lo
hondo como abertura del mundo de abajo, sino como arrastradoras en sus
aguas de los males para juntarse luego en los puntos criticos donde segura-
mente quedaran girando en la “paila de siete orejas” donde aparentemente
se amansan las aguas de la descomulgada, pero en realidad es un remolino
donde el poder del mal hace morada. Este pensar motivo la iniciativa de los
indigenas creando en estos sitios adoratorios o huacas en cuya veneraciéon
se apaciguaban o mantenian quietos estos poderes. Luego los espafioles en
su funcién de extirpacién de todo aquello que significara sitios-huacas y por
ello centros de poder indigena, superpusieron sus propios sitios-huacas le-
vantando santuarios, iglesias, cruces, credndose de esta manera un nuevo
centro sin llegar a desaparecer el otro.



RITUALES Y SINCRETISMOS EN EL RESGUARDO DE IPIALES / 165

En la siembra ritual, cada producto, cada dulce, cada billete ha sido
depositado en las melgas simbdlicas cubriendo todos los puntos cruciales
por intermedio de la mano de la mujer, considerada en su capacidad pro-
creadora que sirve en este hecho para contagiar de dicha facultad a la tierra,
emparentada en su misma significacion femenina y por lo tanto receptora
sexual y progenitora. De la misma manera, la luna considerada en el imagi-
nario como aquella mujer de ciclos regenerativos que poseen su propia
menstruacion, converge con la tierra y lo femenino; es frecuente escuchar a
las mujeres menstruantes decir que “estdn con laluna”, presagiando con es-
to un malestar inevitable, como lo es también para los sembrados la luna ro-
ja causadora de la quemazoén de los sembrados por la helada; esto precisa-
mente se justific6 en la iltima helada caida al maiz en el mes de mayo en las
veredas de Ipiales, mientras llevibamos a cabo esta tarea. Este suceso nos
permitio estar de acuerdo con la afirmacién:

“...Ysila luna rojiza es tan nefasta es porque la luna tiene sus reglas y
porque las heladas que resulten de ellas son la sangre del hielo” 47

La tierra no se aisla de este dualismo femenino y entra a conformar
una triada, considerando que el proceso de cultivo contiene un permanen-
te brotar de plantas (asi la luna aparece de repente), para desaparecer luego
con las cosechas, tal como la luna desaparece por periodos. Ademads, la luna
manifiesta una transformacion en sus diferentes fases; de la misma forma la
tierra y las plantaciones se van modificando hasta llegar el tiempo de cose-
cha; es decir en el proceso agricola con el lunar tiene lugar un drama que va
de una muerte a un renacer y a través de estos ciclos la vida se perpetua.

Al final de la melgada ritual, los sindicos son llamados a la siembra
para que escojan uno de los surcos, la eleccion estd privilegiada para la mu-
jer del sindico, ella la escoge, la levanta, guardando con ello el acuerdo que
mantendrd en el santo y la fiesta. Luego quien desee llevarse lo sembrado, es
decir, quien quiera cosechar, debe responder al llamado del Alcalde y asi
constituirse en Cargo de Siembra, el proximo ano, comprometiéndose a
sembrar el doble de lo cosechado, poniéndose una vez mas en funciona-
miento el mecanismo que asegura la continuidad del rito; el de éste afo es-
td préximo a su final.
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La gente se dispersa con lentitud, haciendo notar con su parsimonia
la agonia del entusiasmo. El recuadro exterior se desata borrando los limites
del espacio sefialado; todo aparenta estar consumado, los tltimos sorbos de
aguardiente se saborean con el deleite de la despedida. Sin embargo uno de
los comuneros se ha detenido sobre el sitio sobre el cual se realiz6 la siem-
bra ritual y cogiendo las basuras existentes borra los trazos de los surcos se-
nalados por las Vacas, al mismo tiempo arrastra con sus manos todo tipo de
residuos; toda esta basura la coloca en el “centro” del espacio que antes fue
también un centro en el proceso del rito y le coloca encima tres cuetes, en-
ciende la polvora y toda la basura se expande hacia arriba junto al grito de
euforia del comunero. Aunque para la mayoria de los asistentes este ultimo
acto pas6 desapercibido, nosotros asumimos este hecho como un acto més
adentro de todo el rito que hace parte de la llamada “barrida de fiesta”, en-
marcada por sus caracteristicas en la ya estudiada sacada de la vieja en la ce-
remonia de la construccién e inauguracién de las casas; barrida entendida
como la expulsién de los males concentrados en los sitios cerrados o bien,
cuidado o precaucién con los restos rituales. En la fiesta cobraria un sentido
semejante, pues se supone que detrds de la algarabia, el deleite, la pugna, la
orgia; lo maligno no deja de estar flotando en los residuos del ambiente y en
el ambiente mismo. Con esta accion se aniquila todo vestigio de obstaculos
que impida la siembra real y ademads se revienta todo ese aire de disipacion
y goce. El sonido de los tres cuetes esparcidos en el espacio en los finales del
dia anuncia que todo ha concluido y se vuelve a la normalidad de la vida dia-
ria.

De este modo el inmenso y seductor tejido de las fiestas de San Fran-
cisco, del Sefior de Los Milagros y la Virgen de Las Lajas, descansa en los bor-
des finales; los hilos se rematan, las puntas se anudan. Hombres, divinida-
des, animales, plantas, alimentos, sabores, normas, palabras, silencios y
sueios han quedado enmarcados entre cabellos, sogas, ramas, cintas y car-
nejas que sobre las “rendijas” de las paredes, los frescos rincones de los so-
berados o en el eterno arco arrimado a la puerta de la capilla, esperan y en-
lazan la proximidad del nuevo “acabar” de fiesta, escribiendo la vida y la his-
toria de la cosmovision andina desde estos apacibles lugares.

... Y ahora al final de las fiestas. . .
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Hemos quedado adentro. El abrigo que brinda el inmenso tejido co-
nocido ya no permite ser indiferentes y las aguas cristalinas de quebradas,
aljibes y chorreras han permitido traspasar el pensamiento aturdido del co-
mienzo de nuestro caminar hacia los quiebres de la inmensa frazada de
donde la incertidumbre retorna en conocimientos que permiten a la emoti-
vidad encontrar acogida para la raz6n.

Dados estos conocimientos, ellos nos conducen a reafirmar el rito co-
mo ceremonia que se traduce en acciones disfrutables tanto para quienes
les ofrecen, como para quienes las reciben. Desde este punto de vista es in-
discutible que el rito es una forma de comunicacién. Como tal pretende es-
tablecer un cierto tipo de relacion, ante todo mantener una “buena rela-
cién” con los demads. Por eso los elementos se cruzan en cada movimiento
de la ceremonia teniendo como referente conocido el encontrar la armonia;
eso claramente representa el continuo reverdecer del Manay a través de to-
da la fiesta. De la misma manera, la solicitud constante de permisos al sim-
ple comunero y desde él hacia toda la jerarquia constituida por el mismo ri-
tual, hasta llegar a la divinidad; los gestos, los alimentos, las grandes accio-
nes o la asistencia del ritual pretenden estrechar lazos. Asi se intuye que ca-
da accién es receptada en completo sentido por los demds. Sin embargo pa-
ra los extraios curiosamente no es posible, por lo menos no en el contexto
profundo en que el rito se mueve; esto porque el tipo de lenguaje en esta co-
municacién no es corriente y si los significantes son especiales, se sobreen-
tiende que el pensamiento tampoco es el corriente. De ahi que el primer fe-
némeno experimentado sea el choque congnoscitivo del forastero con rela-
cion al saber de la comunidad; en consecuencia su “racionalismo” pierde
vigencia para incluirse sencillamente como participante marginal de ritual
hasta tanto no se compenetre con la verdadera dimension del rito, manifes-
tada en una de sus instancias por la funcion social y socializadora, en la cual
el hombre encuentra por intermedio de la comunidad otros conocimientos
y su sentido existencial en la gestacion colectiva, tal y como lo demuestran
las distintas formas de minga encontradas a nuestro paso. Incluso, el rito sir-
ve para mantener normas y formas de organizacion social necesarias para el
orden comunitario, sean éstas las Leyes del Cabildo, sus autoridades, la di-
ferenciacion de comportamientos entre hombres, mujeres y nifos o la dis-
paridad social.
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Otra instancia del rito es la dimension cognoscitiva que late incesan-
te detras de cada accién manteniendo la concepcién del mundo y sus rela-
ciones. No se puede negar el conocimiento presente en la forma como abor-
danla muerte y los cdnones implementados en los ritos de iniciacién, sea de
nacimiento, de nifiez o matrimonio; asi también el ordenamiento cosmol6-
gico atado y desatado en derredor del rito de la siembra. La tradicién oral re-
fleja la memoria de los actos que han quedado plasmados en la retina del
heredero del saber. Qué decir del manejo de los conceptos abstractos de ma-
nera tan particular y dentro de una complejidad deslumbrante; el espacio, el
tiempo y la ineludible convivencia de las oposiciones que hace posible re-
conciliar lo irreconciliable como es el caso del bien y el mal, la vida y la
muerte, lo humano y lo divino, lo profano y lo sagrado, llegando al punto de
sefalar que la inica diferencia entre dichos conceptos se encuentra en el li-
mite de un umbral que demarca formas de comportamiento antes que inco-
herencia o ruptura de 6rdenes. Si hay algo importante en el rito es su carac-
ter homogeneizador del hombre con su contorno. Mds aun, lo antitético que
para el pensamiento blanco significa disyuncién, el rito como signo reactua-
lizador lo encuentra indispensable para el funcionamiento de su mundo,
tanto asi, que ellos mismos generardn la paridad en las cosas, no con el ob-
jeto de marcar hechos contrastantes sino mds bien para reafirmar “que na-
da puede haber chulla”.

En tercera instancia estd la dimension sicolégica encarnada sobre los
espectadores en la posicién apacible sobre cualquier borde que ahuyenta el
inevitable destino humano del trabajar; el rito proporciona un tiempo y un
espacio salidos del movimiento rutinario y cotidiano. Reconocer a través del
ritual que el hombre se encuentra dentro de la eterna reiteracién del nacer
y el morir tiene como consecuencia el acercamiento a lo indeseado para
transformarlo en lo aceptado; es asi como el rito cumple una funcion libera-
dora que se escucha en las mentes de los hombres por intermedio de esta
ceremonia evitando la angustia. Mantener latentes los ciclos no es otra cosa
que apropiarse del pasado del tiempo y no dejarse arrastrar por él. No es gra-
tuito el hecho de que para los habitantes del Resguardo de Ipiales, el galli-
nazo posado sobre los tejados de las casas les anuncie la muerte también
augurada por el revolotear de la mariposa negra, o en una imagen mas inte-
resante, los indigenas han sofiado con el arar para visionar con ello la muer-
te. De la misma manera la relacién entre el tayta Dios y sus hijos da lugar al
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convenio que genera un acercamiento ligado a lo familiar; asi como también
garantiza la solucién de aquellas tribulaciones que, si bien son insolubles,
por lo menos las hace soportables.

Volviendo al acto comunicativo encerrado en el rito, hay que afirmar
que el lenguaje del mismo, no solamente esta vinculado a lo lingiiistico, si-
no que su cédigo se encuentra amalgamado en gestos, gritos, danzas, figu-
ras, colores, musica, ornamentos, compostura; todo esto sintetizado en
imégenes erigidas como simbolos que buscan acopiar una realidad situada
mas alld de lo empirico, credndose asi un translenguaje que maneja como
referente todo el conjunto de lo imaginario y como contexto aquello que
une los hilos bésicos de la comunidad con el roce externo. Todos los simbo-
los encontrados, llamense cintas, formas, acciones, aditamentos, cruces, ve-
getales, alimentos, colores, etc., tienden a encontrarse en algin sitio unos
con otros para equilibrar el cosmos y el sentido existencial del hombre. Por
lo tanto, en el caso observado los signos se dirigen a una vision totalizadora
y comunitaria del mundo; de ese modo el rito aparece, no como un grupo de
actos fragmentados sino como “sistema” donde cada acto de los resefiados
tiene su propia significacion y gracias a ella, se adhiere a la red de la totali-
dad, permitiéndonos intimar en su funcionamiento.

En consecuencia los simbolos resefiados en el trabajo mantienen el
vigor de aquello que no puede ser viciado tan facilmente por el desarrollo
conceptual, aunque también es cierto que hay algunos filos degradados por
la mixtura de culturas. Ademads, cada simbolo se encuentra encubierto por
un camuflaje que dificulta su interpretacion, inclusive podiamos decir que
escapa a la misma conciencia de los protagonistas. También observamos
que los significantes de estas fiestas, al igual que todo simbolismo son mul-
tivalentes y sus significaciones pueden abrirse rizomdaticamente para ligarse
avarios elementos conduciendo asi a la imagen general del rito en mencioén
y ademds asocidndose a través de ello con la semdntica universal de ciertas
imégenes, que en nuestro caso funcionan de manera similar para la cultura
andina integrandose a estos modelos, tales como el Manay, la concepcién
de la vivienda, la vigencia permanente de lo dual, la insistencia en los nime-
ros cinco vy tres, la importantisima reciprocidad en las relaciones sociales.
Pero al mismo tiempo el rito lanza algunos cabos que alcanzan a unirse a los
arquetipos universales, tales como el culto al arbol como signo de ascen-
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sidn, fertilidad y reproduccién; de la misma forma los simbolos indicadores
de que la vida se proyecta mads alla de la muerte, pues el renacer es algo ob-
jetivo en cualquier lugar donde subyace la idea de la resurreccién junto a lo
ciclico propiciado por las distintas manifiestaciones de contenido mégico,
que también pueden ser particulares y coincidentes con los arquetipos; por
ejemplo, el frotamiento del santo, el limpiar o barrer el mal, el amarrar para
favorecer o prevenir; el enterrar como sembrar. La misma antropomorfiza-
cion de los elementos es algo que se encuentra disponible a la imaginacién
del hombre universal. Esto sucede debido a que es una propiedad del incon-
ciente colectivo, cuyas amarras se desatan en cualquier accién ritual que
guarde el objetivo comunicante y el recuento de los hechos realizados en el
adelante recogiendo todas aquellas estructuras inicialmente compartidas
por una comunidad, como la cultura indigena americana. Y no en menos
proporcion, en la cultura andina vigente en la particularidad del sector del
Resguardo de Ipiales como identidad del indigenismo con Los Pastos de
adelante, tal como se sospecha por los testimonios arqueoldgicos y la tradi-
cién oral de su fondo mitico. Lo vivido por nosotros en estos rituales ha sido
una aproximacion a sus valores simbdlicos que nos han dejado adentro con
sus gentes. Mds alld de un trabajo de grado y de su presente texto, més alla
de una conclusion, ahora tenemos para el futuro, un MANAY.
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GLOSARIO

AJOTAR: Término usado para incitar a los perros a ahuyen tar a las personas extra-
fias y animales no deseados en un lugar determinado.

AMANGUALAR: Palabra que expresa la accién de juntar, unir y generalmente es
usada para denotar una alianza entre personas.

ANDALLAS: Término utilizado para designar las alpargatas, las cuales son una es-
pecie de calzado elaborado con base a fibra de fique y actualmente combinado con
caucho.

APENUSCAR: Apretar, estrechar.

AUCHAR: Palabra derivada de Jauchay, que significa medio cocer los alimentos.
Otra acepcidn es: sancochar.

AVIO: Racién de alimentos indispensables para un viaje, los cuales generalmente
son empacados en diversos elementos.

CABESTRO: Soga elaborada con cuero de animal generalmente vacuno.

CACHARRERO: La persona que vende toda clase de baratijas. Ain se conserva la
costumbre de hacerlo de manera ambulante, de pueblo en pueblo.

CALLO: Del quichua Kallu.Significa la mitad de una ruana, cobija o de un vestido
cualquiera. Otros significados son: lengua, idioma, habil, mafoso, picaro,bandido,
tejido a medias, rebanada.

CANGAHUA: Del quichua Kankagua. Tipo de piedra arenisca.

CARNEJA: Trenza. Ceremonia de inciacién para las mujeres cuando se realiza el pri-
mer corte de pelo.

CHACLAS: Del quichua Chaklla. Significa junco, carrizo. Ramas largas de la Chilca
utilizadas para construir las casas.
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CHAGRA: Del quichua Chakra. Sembrio, campo de cultivo pequefio.

CHAMPUS: Del quichua Chanpu. Mazamorra de maiz con dulce, usada en ritos es-
peciales.

CHANDA: Sarna. También se utiliza esta palabra para designar una persona poco
hébil para un menester, alguien quien no tiene calidad en lo que se desempena.

CHAPIL: Bebida embriagante extraida de la cafia de azticar o de la papa.

CHAKIRA: Del quichua Chakira. Particulas finas de oro o cualquier piedra preciosa.
Collares o manillas.

CHILCA: Del quichua Chillka. Arbusto andino de hojas verdes, amargas y pegajo-
sas.

CHOCLO: Del quichua Chukllu. Mazorca tierna de maiz. Yuca madura.
CHUMA: Del quichua Chumi. Borracho, ebrio.

CICSE: Del quichua Siksi.Planta andina de hojas cortantes crece generalmente en
las proximidades de los rios.

CONCHO: Del quichua Cunchu. Con significado de sedimento. Lo que queda asen-
tado en el fondo de un recipiente Lo que sobra.

COSTAL: Saco grande de tela ordinario.

CUCO: Del quichua Kuku.Personaje que asusta a los nifios, fantasma, duende, ene-
migo.

CUCHO: Del quichua Kuchu. Significa rincén, esquina, recoveco, escondrijo, reco-
do.

CUECHE: Del quichua Kuichi. Significa bicolor, arco iris.

CUENDAR: Tiradera o agarredera de algunos utensilios como ollas, canastas.
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CUETE: Artefacto explosivo utilizado en todo tipo de ceremonias o fiestas familia-
res o comunales con el fin de producir bullicio.

CUMBRERA: El sitio mds alto de la casa donde se juntan los tejados, en el caso de
las viviendas llamadas “ a dos aguas”.

CURURO: Palabra de origen quichua con significado de ovillo de lana.
ENTUNDADO: Del quichua Tunkina. Dudar, cavilar, enviciar, indeciso, estar triste.
Se utiliza por derivacién para indicar a una persona que se encuentra desorienta-
da, perdida.

FUETE : Latigo elaborado de piel de ganado vacuno.

GUACHO: Del quichua Huachu. Surco, fila linea, hilera.

GUAGUA: Del quichua Huahua. Nifio, bebé, cachorro, tierno, criatura.

GUAMBRA: Del quichua Huanpra. Joven, muchacho, parvulo.

GUANTO: Del quichua Huantug. Floripondio. Existen dos variedades en el altipla-
no ipialefoe, el rojo y el blanco, siendo preferido el segundo para sembrar cerca a
las casas y que sirve de escudo frente a las intenciones de causar males a los mora-

dores.

GUARACA: Del quichua Huaraka. Honda. Expresién utilizada en la regién para sig-
nificar el dar o recibir un pufio en el rostro.

GUASCA: Del quichua Huasca. Soga, cordel.

GUAYUNGA: Del quichua Huayunka. Manojo, racimo, mazorca seca de maiz. Hua-
yunkana: colocar varias mazorcas de maiz sobre un palo atravesado en la cocina.

GUSTAR : Verbo utilizado por los indigenas del altiplano de Ipiales para indicar que
una persona estd gozando o disfrutando de una fiesta o de algtn espectaculo.

HILACHA : Pedazo de hilo que se desprende de la tela.

HUMEADORA: Quebrada localizada a mitad de camino entre Ipiales y Pasto.



168 / Epmunbo Oseso CORAL Y ALVARO FLORES ROSERO

MANAY: Palabra quichua que significa suplica, ruego, acuerdo, alianza.
MATE: Del quichua Mati. Frente, casco, talento, inteligencia, calabaza.
MELGA: Sin6nimo de guacho.

MIRANCHURO: Voz quichua. Ave que anida en los techos, cantor de colores blan-
co y negro combinados que domestica facilmente.

MUDADA: Expresion dialectal que indica vestirse con prendas nuevas.

MULLO: Del quichua Mullu. Concha de mar, chaquira, caracol marino, rojizo, pa-
pas pequenas.

MUNCHIRA: Larva de mariposa que tiene en el cuerpo anillos que parecen nudos.
PANOLON: Prenda de vestir femenina.
PILLO: Del quichua Pinlluk. Arbusto de la familia de las eufarbidceas.

PONDO: Del quichua Puntu. Tinaja hecha de barro y usada generalmente para de-
positar agua.

PUCARA: Voz quichua que significa fortaleza, castillo militar, 4&ngulo, vértice.
PUCHO: Del quichua Puchu. Sobra, resto, residuo, debilucho.

PUPO: Del quichua Pupu. Ombligo. Simbélicamente la mitad del mundo.
QUINDE: Del quichua Kinti. Colibri, picaflor, encogimiento, constricciéon.

QUINCHIL: Del quichua Kinchi. Cortadura, corte, seccién, incision, tijeras. Parte de
los instrumentos de la Guanga o telar indigena.

QUINUA: Del quichua Kinua. Planta de los andes (Chenopa liun album).

RUMA: Amontonar varios elementos o cosas de la misma especie hasta formar un
gran monticulo.
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RUMICHACA: Voz quichua que significa puente de piedra. Puente natural localiza-
do entre Colombia y Ecuador entre la Provincia del Carchi y el Municipio de Ipiales,
sirve de hito fronterizo.

SARAZO: De Sara, maiz. La mazorca de maiz cuando ya estd dura o madura.

SOBERADO: Armazén intermedia entre el piso y el techo, que cubre parte de la co-
cinay en la cual se depositan productos alimenticios, papa, maiz, trigo, quinua.

SOGA: Del quichua Suka. Latigo, cordel.

SINDICO: Designacién de la persona que se encarga de celebrarle la fiesta a un san-
to. Es responsable de la custodia y mantenimiento del templo o capilla donde se ha-
lla la imagen.

SUNGO: Del quichua Shunku. Corazén, estémago.
TANGAN: Especie de repisa de madera, localizada en un rincén de la cocina, gene-
ralmente del lado donde se encuentra el fogén. En él se depositan algunos comes-

tibles como el “quesillo” para que madure.

TAPACARA: Especie de mdscara que usa el mayordomo o el negro durante la danza
ritual de la “cuadrilla de las Vacas” en los ritos agrarios.

TARABITA: Del quichua Tarapita. En su expresion original es una canoa jalada por
cables aéreos. En la actualidad es un receptaculo para cruzar rios usando cables por

via aérea. En veces también se usa para designar un puente fabricado con lianas su-
mamente estrecho y flexible.

TILERA: Parte que une la cabeza y el timén de un arado.

TINKU: Voz quichua que significa junta, reunién,asamblea, encuentro, lleno, com-
pleto.

TOLA: Montafia pequena.

TRONERA: Parte alta de la casa que tiene una abertura circular por donde sale el
humo, generalmente son dos a lado y lado del techo de la casa.
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TORREJA: Comida abundante que se reparte con ocasioén del rito de iniciaciéon de
primer corte de cabello o corte de ufias a los nifios.

TOTUMA: Especie de taza o recipiente pequefio de forma cilindrica, usado para de-
positar liquidos.

TULPA: Del quichua Tulpa. Piedra de fogén, hogar, fogon.

TUPALA: Vasija grande de barro y forrada de cuero de animal vacuno, se utiliza
principalmente para depositar y fermentar la chicha.

TUPIR: Repetir una accién muchas veces. Perder la tranquilidad, enredarse, deso-
rientarse.

YACUARA: Las ramas en los sembrios de papa, después de la cosecha.
ZARCO: Del quichua Zarcu.Persona de ojos garzos o claros.

USHNU: Trono, tribunal, parte alta de un altar.



ANEXO: LA MULLUPA

EL INDIOY EL CURA

INFORMANTE: Peregrino Chalacdn
EDAD: 82 afnos
LUGAR: La Soledad

ANO: 1992

El indio pidi6 confesién al padre y, bueno le dijo el padre:
-Arrepentirdste de tus pecados, pero necesito que te persines primero.
Entonces cogi6 de la corona abajo a los pies, la hizo que larga la cruz.
- Por qué te persinas tan largo?.

- Mejor que sobre y no falte.

- Bueno, ahora si necesito que sigas confesando.

- eeeh, vos también, decime cuantos nudostiene la jigra topeda, a ver.
- Si eso no te pregunto, yo lo que digo esque te arripintas y te confeses.

- eeeh, vos también, decime cuantas cuartastiene este monte de arado.

- Quitate mejor de una vez.

Ya no fue por confesarse, fue por burlarse nomas.
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SAN ANTONIO Y EL NINO

INFORMANTE: Rosana Zarama
EDAD: 86 anos
LUGAR: Potosi

ANO: 1990

San Antonio dijo ya viejito:

Me voy a conocer los altos juicios del Senor y envolvié en la ruanita tres pan-
citos y se fué. Y entonces a lo que iba a pasar por el camino, unos nifitos esta-
ban jugando. Y el més chiquito le decfa: Antonio, para dénde vas?, entonces él
lo regres6 a ver y no le contest6. Antonio para dénde te vas?, llevame le dijo.

- Pero nifiito como lo voy a llevar si me voy lejos, yo no lo llevo, como lo voy a lle-
var, sus papacitos lo han de hablar, yo no lo llevo.

- No Antonio, llevdme. Y se fue San Antonio y el nifio lo siguié. Es que tienes que
llevarme a donde te vas vos.

Camina y camina lejos ya: -Antonio ya me cansé, cargdme-.

Camina y camina. Al pasar por un rio se encontr6 a tres nifios jugando: -Antonio
segui adelante, -asilo trataba, ni sefior ni usted, solo Antonio entonces los nifios es-
taban ahi, los agarré a los dos y al otrico ac4, los mandé rio arriba, el nifio rebot6.
Mas allé dijo: los voté a esos nifios Antonio. Ya ve nifiito, van a venir los papds y nos
han de acabar de hablar. Por eso corramos. Y €l se carga de San Antonio y corrian.

Cuando ya se les hizo de noche, pidieron posada donde un rico. Este tenia un gran
papalén, pero inmensisimo, bien grande. No les quisieron dar adentro ni por nada,
ni por el nifio; les mando que duerman a lado de la marranera de los puercos. Ellos
con voluntad se quedaron alla. Y al amanecer fue el nifio y lo arrancé limpio el pa-
pal, solo la yacuara se la dejé encima. Ahora llega y le dice: ve Antonio, vimonos,
ese papal lo arranqué. Este nifio tan travieso que ha sido. hasta el baston, se regre-
s0 a traerlo y dice: Vdmonos antes de que vengan a buscarnos.

Por ahi dice: Antonio ddme de comer que ya tengo hambre.
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;Nifiito; se acuerda de los pancitos que trajimos?, ya nos los comimos. Ahi lle-
vas, lo que v6s s6s miserable, no me dés.

Pero nifiito -cogi6 la ruana y la tir6, salieron los tres pancitos; pero San Anto-
nio no se daba cuenta de nada-.

Por ahi se encontraron con dos sefioritas que tenian una totumita de plata 'y
vivian encantadas con su totumita.

Elnifio le dice: Antonio tengo sed. Pero él ya sabia lo que tenian. Ddme pidien-
do agua. Estas sefioritas al verlo al nifiito tan bonito cogieron la totumita que
tenian como adorno y la pasaron de agua. And4 adelante, yo la voy a devolver,
segui, pero se la quedé mirando y se la llevo, pero él sabia para que.

Camina y camina se encontré con uno arando y le dice: Qué vas a sembrar en
esa arada?. Hay niiiito voy a sembrar un triguito. Trigo cosecharas. Cuando él
regreso a ver el trigo amarillando ..., se fue.

Ahora si, cuando iba a ser de noche pidieron posada en donde unas mujerci-
tas que no tenian nada, s6lo una gallinita que ponia guevitos por la mananay
otrico por la tarde, esito nomds comian y con eso pasaban las dos la vida. En-
tonces cuando llegaron alli a pedir posada ellas conversaban: y ahora que le
damos al nifiito a de ir con hambre; matemos la gallina de alguna cosa hemos
de vivir, Dios nos ha de dar.

- Esa gallinita con papas nos ha de dar ...
- Pero ninito, no tenemos nada ni papitas ni nada.

- Ustedes- les dijo -tienen papas alla saliéndose por la tronera ustedes lo que
se quejan.

- No nifiito pero camine vamos a ver.

Cuando del filito de la escalera del soberado les cay6 un granito de cebada.
Vean alli la cebada lo que ustedes se quejan.

Y alléd lo boté6 para afuera, cuando . . se puso un cebadal amarillito.

- Caminen vamos a ver en el soberado.

Y desde el filito del soberado habia: papas, maiz, de todo, ahi nada faltaba, lle-
necito de comida, estd llenito. Y amanecieron. Al otro dia que se fueron cami-
nando y caminando se encontré con un hombre; le dijo:
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- Qué vas a sembrar alli?.
- Nifito, voy a sembrar unas papitas.
- Papitas cosecharés.

Camina y camina cuando alld en una bajadita le dice: Antonio quédate aqui.
Estaba alld un ricote, con todo peones, ahi estaba haciendo sacar leche. Vés
quédate aqui, yo me voy a esa hacienda. Se quedé ahi San Antonio quietico,
pero él no se deba cuenta de nada.

Cuando ya lo vieron los perros los ajot6 el ricote. Pero salieron corriendo y en
vez de irlo a morder se humillaron los perritos. Y llegé donde el rico y lo salu-
do:

- Véndame o regaleme lechita para un mayorcito.

- No tengo leche para dar a nadie.

- Un poquito de suero entonces.

- Tengo perros -decia el rico-.

Se despidi6 y se fué, al rato regreso y le dijo:

- Vea sefior tome esta totumita de plata quizd le sirva.

Ahi la recibi6 a la carrera y se fué. Después al llegar donde San Antonio le di-
ce: Anda pdrate ve lo que se va hacer esa hacienda.

Cuando se levant6 y va a ver el nifio mefi6 el dedito, de la hacienda se levant6
una polvareda, una humareda y se hundi6 y se hizo una laguna con todo y lo

sepulté al rico por no hacerle la caridad.

Aunque sea un vestido de agua debia de darle no?.

Ahora si, cuando llegé a un ranchito ajumadito, limpio, limpio y habia un &r-
bol, llegé el nifio y se crucificé en el arbol.

Entonces le dijo:
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- Aqui son los altos juicios del Dios que querias conocer. Ahora si regresa.

En un ratico se volvié donde comenzé y a laida cudntos dias.
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LOS ALTOS JUICIOS DEL SENOR

INFORMANTE: Malaquias Taquez

LUGAR: Yanald Bajo (Ipiales)

EDAD: 86 afos

ANO: 1990

Que habia unos dos mayores que los hijos les dijeron:

- Ya queremos nosotros trabajar y lograr. El uno dijo: déme esta parte, el otro a
mi déme esta otra, el tltimo dijo yo no quiero nada, yo me voy a conocer los
altos juicios de Dios y déme haciendo el avio. Le hicieron un buen avio: galli-
na, cuyes y todo. Ya habia caminado un poco y un niiito atras. Dizque dijo: Un
niflito; como vas a venir. LIévame dizque le dijo. Nooo vendran los papésesy a
mi llevardn a la cércel.

Llévame dizque decia. M4ds alld voy almorzar, dizque dijo; voy a darle de comer
quizd asi se queda. Ya le dio cuy, gallina, todo, dizque comi6; después ya esta-
ba haciendo de noche, dizque dijo el nifio no voy a ir, me voy a regresar. Pero
el nifiito desapareci6.

Cuando sali6 nuevamente hacia otro lado dizque aparecié de nuevo, de alli el
nifio dizque sigui6é adelante. Cuando se encontraron con un par que estaban
en el pecado en todo el camino, entonces se adelant6 el nifio y los maté; ese
hombre dizque se fatigé mds todavia. Mds alla dizque se encontré un montén
de ninos, unos en el juego, otros en la pelea, se adelant6 de nuevo el nifio y diz-
que los bot6 a toditos al rio; pero dizque se fatigé el pobre hombre, que tem-
blaba de susto. El nifio dizque le dijo vamos por ese paramo a ese rancho que
se ve allg, sali6 una sefiora y le dijo: hola vieja ddme agua. La sefiora le pasé
agua en un vaso de oro, dizque hizo como que tomaba y se guard6 el vaso; la
sefiora dizque rogaba para que no se lo lleve porque ese era su sustento. El ni-
o le dijo: pide a Dios; la viejita se arrodillé y en un rato tuvo todo lleno de co-
mida. Mas arriba dijo el nino: aqui me voy a entrar yo, se entrd y el rico dizque
le largdé como veinte perros lobos y de pronto los lobos lo comenzaron a hala-
gar. Después le dijo el nifio; sefior le vengo a obsequiar este vaso de oro, pero
quiero que me lo cambie por un cordero. Si quieres este, le sefialé el rico un
cordero flaco y quichalero. El nifio cogi6 el cordero y salié. Al rico toda la ri-
queza se le desaparecié. Después le dijo el nifio: ya has conocido los juicios de
Dios. Te acuerdas de esa pareja que maté en el camino ?, lo hice porque estan
en pecado y esos nifios del puente iban a ser ladrones, mala gente, por eso los
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maté. Te acuerdas de la viejita del vaso de oro?. Esa no conocia a Dios, por eso
la hice rogar a Dios y al rico lo acabé de condenar.

Regreso el hijo donde su padre, le conto lo sucedido, le mostr6 el cordero que
el nifio le habia regalado y buscé un lugar de buen pasto para tenerlo; pero
después de un rato de tenerlo se convirtié en paloma y sali6 volando.
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SAN ISIDRO LABRADOR

INFORMANTE: Rosana Zarama
ANO: 1990

LUGAR: Potosi

EDAD: 86 afios

El era un santo. Tenia la costumbre todas las mafianas de levantarse en su tri-
lladerito y cogia ya cebada, ya trigo, ya maiz, lo que queria e ir a repartir a las
avecitas. Pero era pe6n de un rico después que él habia muerto la mujer.

Entonces madrugaba a cuidar la yuntica de bueyes y dejaba arreglando los pa-
jaritos y les dejaba regando, cositas asi y de ahi iba a dejar la yunta que coma
mientras iba a la casita porque ya qued¢ solito, entonces preparaba su al-
muercito mientras acomodaba todo lo que tenia que hacer hasta para jabonar
su ropita.

Al punto del medio dia iba a arar, la iba acomodar la yunta y seguia arando, pe-
ro a él le crecia, ahora con sembrar papitas todas las planticas que tenia bien
compuesticas, ni hierbas ni nada y hecho una flor todo, daba gusto ver las
plantas y se ponia arar.

El peén del rico se fué un dia y le dijo: Patrén, el Isidro sale a trabajar al medio
dia, a usted le esta robando el medio dia y si no vaya a verlo. Y él también te-
nia sus chagras.

Entonces dijo el rico:voy a ir a ver; se quedé lejos y verdaderamente él madru-
g6 a dejar la yunta, fué a dejar la comida a las avecitas, el trilladerito lo hizo
limpio, prepar6 su comidita y tenia la costumbre siempre de dejar una papita
o algo en la ollita, llegaban a pedir, sacaba y les daba o les iba a dejar a los pa-
jaritos. El patrén viéndolo de alld y a las doce en punto verdaderamente ya se
fué armado de la yunta y se puso arar. Cuando el patrén estaba viendo de le-
jos, cuando eso él estaba arando solito, cuando el patrén vio a otra yuntay a
un peén de blanco entero arando también parejo con Isidro; cuando ya esta-
ba soltando la yunta se acercé el patrén y le dice:

- Isidro vos has tenido peones, te han venido ayudar.

- No sefior, yo solito no mas trabajo.
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- No, actualito se fué la yunta que te ayudo¢ arar.
- No, no he visto, lo que si es que me rinde el trabajo.

Y se fué a ver donde el otro peoén la chagra, amarillas, perdidas en la hierba y
al rodear la chagra del Isidro hecha una planta hermosita.

Asi trabajando vivia y en eso cay6 enfermo, entonces solito ahi al fin muri6.

Entonces en el pueblo repicaban las campanas y unos niiitos de cinco afos
gritaban en la calle: Isidro murié. Entonces oy6 el padre y todo el pueblo y se
fueron para sepultarlo; cuando llegaron alli, a la casita de Isidro, los angeles
estaban acomodandolo todo el ruedo y la Santisima Virgen sentada en la ca-
becera marcando a San Isidro porque ya llegé el padre.

Ya en la ceremonia heché agua bendita y todo, entonces la gente unos por aca
y otros por alld y los dngeles lo alzaron a Isidro en los brazos y lo llevaron y la
Virgen adelante. Lleg6 al pueblo, entr6 a la iglesia y de ahi se fueron. Cuando
llegaron lo llevaron a la sepultura. Vieron que parecia que lo sepultaban a él la
gente, pero la Santisima Virgen y los dngeles se lo llevaron al cielo. Y aqui se
acabé el cuento.
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EL GUANGASY EL CHISPAS

- Versién 1 -

INFORMANTE: Luis Alberto Misnaza
LUGAR: Yanald Alto (Ipiales)

EDAD: 45 Anos

ANO : 1990

Un brujo de ahi de este lado, ahora es el cerro Monopamba y de aqui de este
lado el cerro del Gualcala.

Entonces -me contaba la mayor- que esos cerros son los caciques o los hechiceros.
El del lado de acd, Gualcala que se llamaba Chispas y el de aca Puerres se llamaba
Guangas.

Entonces querian encantarse los pueblos, las aldeas del brujo del Chispas u el otro
también al contrario, como también era pudiente, entonces fue cuando se desafia-
ron a duelo. Que tenfan que verse en piedra eluno y el otro y asi fue como avanza-
ron con la ayuda de los demés hechiceros que habian.

En primer lugar que le vencio6 el de acd, el Chispas de Taquerres al Guangas, enton-
ces fue cuando el brujo quedé convertido en cerro, los otros cerros pequeios que
hay eran las torres de los bohios mds grandes que han habido.

Pero entonces, luego los seguidores del Guangas también conjugaron al demonio
0 a quién mas seria, para convertirlo en tal como quedo el jefe de ellos.

Entonces dicen de que el tiempo corre -decia la abuela- que cada dia m4s allg, los
dias de manana se les ha de ir més rdpido, més corto, porque hay mucha gente, que
hayan sido como hayan sido condenados, pero fueron hechuras de Dios, entonces
esa gente que mantienen esos espiritus andan volando y que los cuerpos estan ahi
encantados. Que por eso que cada dia; los dias habian mas largos y que las almas
claman que haya juicio y al haber juicio se vera a quién corresponde su parte.

Eso contaban de la existencia de los cerros.
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EL CHISPAS Y EL GUANGAS

- VERSION 2 -

INFORMANTE: Bernabé Cuardn
LUGAR: Tequis (Males)

EDAD: 55 anos

ANO : 1991

El Chispas via al Oriente y el Guangas al Occidente por alld por Tumaco. Y ellos
se transmitian a través de tambores, tocaban el tambor el uno con el otro;
cuando querian tener algtin encuentro entre los dos es que se desafiaban, en-
tonces el Chispas que era més fuerte y que le gané al Guangas.

Que hicieron una apuesta cual gana a pelear, entonces hicieron una citacion,
que dénde se encontraban ahi tenia que hacerse la pelea, entonces el Guan-
gas era mds mayor que el Chispas, el Chispas era més joven, entonces tenfan
por seguro que él ganaba al Guangas que tenia un guardaespaldas que cuan-
do lo haya vencido el otro que vaya con la lanza y lo mate al otro, al Chispas.

Cuando ya se encontraron fué que se hicieron tigres los dos y se agarraron a
pelear donde se habian encontrado, en la mitad de un potrero, entonces dicen
que habia sido por alld en las mediaciones de las planadas de Cumbal, tenien-
do como una imaginacién que esas planadas han sido adaptadas para ese en-
cuentro, que hicieron asi ellos, se agarraron.

Entonces el Chispas que ya lo fue venciendo al Guangas, entonces que el guar-
daespaldas lo cogi6 con la lanza por atras y lo maté, sali6 triunfando el Guan-
gas y qued6 mandando todo, que él es el que habia hecho todo el encanto, el
Chispas salié perdiendo.
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EL CHISPAS

VERSION RECOGIDA POR:

VICTOR SANCHEZ MONTENEGRO

Publicada en: “Panorama Folklérico de Narino”,
1949.

“Pues bien, en aquellos sitios -Guamués- se dice que existi6é una gran ciudad
indigena cuyos pobladores disfrutaban de toda clase de riquezas, conocian la
geografia del cielo y las plantas medicinales para hacer maravillosas curacio-
nes. Esta ciudad incégnita fue un dia encantada por las malas artes del brujo
“Chispas”. Yo he oido hablar a esas gentes de las habilidades de este genio del
mal, que vivia en Pipalta, por el antiguo camino de herradura que conduce a
Barbacoas. Los arrieros llegaban a este lugar con sus récuas, en donde hacian
obligatoriamente la pascana (posada). Regalaban a su duefio con los mejores
fiambres que llevaban para que €l los protegiera en sus negocios,pero 'hay! del
remiso o del avaro, pues era fijo que perdia el negocio. Los bultos de su comer-
cio pesaban tan extraordinariamente que los caballos se rendian, mientras
que los de la gente generosa se alivianaban considerablemente. El Chispas po-
dia transformarse a voluntad en cualquier animal, especialmente en culebra,
por lo cual los arrieros la respetaban en extremo por temor de herir a su ami-
go. Un dia aparecié en la plaza un venado de linda cornamenta. Por més que
lucharon para darle caza fue imposible, pues este se burlaba de sus persegui-
dores a quienes provocaba haciendo altos después de una breve carrera.
Cuando estaban a punto de cogerlo, la hermosa bestezuela huia con femenil
provocacién. Cuando se dieron cuenta de que ya era tarde habian andado mu-
chisimas leguas, inconcientes del engafio. En este caso también los ingenuos
campesinos vieron aquel animal otro encantamiento del Chispas. . .”
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LA MONTANA ENCANTADA

INFORMANTE: Ana Luz Pantoja de Puerres
LUGAR: San Mateo

EDAD: 19 afios

ANO: 1991

Les voy a contar una historia de una montafia encantada donde dicen que vi-
ve un animal. Es alld en San Mateo y dicen que todas la veces en Semana San-
ta, se escuchan repicar campanas y cantar un gallo.

Llamados por la curiosidad muchos muchachos han ido hasta all4, pero no
han regresado. Algunos que han logrado salir, dicen que es como una cueva
que se le halla el fin. Al mirar la montafia desde lejos, se mira como una igle-
sia de dos torres; algunos padres la han ido a bendecir, pero nada todos los
jueves y viernes santos se sigue escuchando las campanas y el gallo.
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SAN FRANCISCO DEL GUAMUES

LA CIUDAD ENCANTADA

INFORMANTE: Bernabé Cuardn
LUGAR: Tequis (Males)

EDAD: 55 anos

ANO : 1992

Queda en la parte oriental que es antes del Encanto, que es el pueblo de San
Francisco del Guamués que es perteneciente al pueblo principal de Males, si-
gue siendo parte porque para eso es la lucha que tenemos, recuperar todo por-
que en el titulo de los Caciques Chapueles esté rezando el pueblo de San Fran-
cisco del Guamués o sea que los limites son por allé.

Alld no hay laguna ha sido un pueblito que lo vian del punto del Mortifio cuan-
do habia dias que estaba clarito. Que la finada Isabelina, ella siquiera que lo
habia visto también, bajando de alli, que ciudad serd la que estd alla abajo, -
que veian antes, ya es tiempito como mds de treinta afios antes- entonces eso
fueron a esa exploracion, los exploradores fueron el finado Evaristo Chagueza,
el primero del Corregimiento de Llorente, entonces que al ver eso, ellos hicie-
ron una iniciativa a ver que el pueblo era ese que habia all4, entonces para eso
se fueron caminando cinco dias, llegaron alld porque ellos iban rompiendo
montana.

Entonces al llegar alld a ese punto que no encontraron nada, entonces que se
floriaron como es decir repartieron y este, el finado Guillermo Chagueza era
hijo del finado José Evaristo Chagueza que se encontré con unos bejucos co-
locados de un drbol y al cogerse de esos bejucos cuando es que se oy6 sonar
las campanas, €l ahi se asusté y cuando corri6 y los grité a los otros: vengan,
vengan, aca hay una cosa. Cuando que regresaron se le tupié de cerote, pura
espina de cerote y que no pudieron encontrar mds por ningtn lado, entonces
fue que se dieron cuenta que ese era pueblo, era en punto las doce del dia.

Entonces en el suefio tuvo la revelacién el finado Guillermo. Que para que es-
tuvo haciendo novedad, que no debia haber hecho novedad, que él iba a ser el
de suerte, pero si él quiere que regrese solo no més y que ahi donde habia so-
nado las campanas era el parque y ahi es que vio en el suefio al parque y una
estatua grande y al pie de esa estatua estaba una tremenda vibora enrrollada 'y
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porlaboca de la culebra hechaba el chorro de oro. Entonces una sefiora es que
le dijo: la estatua es la que estd encantada ahi, le dijo que vaya él solo, en pun-
to de las doce del dia con un machete pero eso si bien afilado y que si se sien-
te capaz se acerque y que de un solo guascazo le tiene que pasar la cabeza -y
es que es de tres cabezas-.

Ahora que le dio miedo y no quiso volver més alld, él nos dej6 contando que
eso le habia pasado a él, que es veridico que el encanto ha existido alld.enton-
ces el pueblo de San Francisco del Guamués existe, estd atin encantado. La cu-
lebra tenia que estar roncando, que si estaba roncando no se acerque, pero
que si estaba silenciosamente entonces si que se acerque porque estaba dor-
mida y ahi si que le corte la cabeza pero que si no le cortaba entonces él tam-
bién quedaba ahi encantado.

Esta charlita tuvimos con una hija del finado Chaguezd, los mayores dejan
unas conversitas que a la hora de la verdad se las puede descifrary se las com-
prende; ella nos cont6 pero antes de ella el finado Evaristo Chagueza, también
nos contaba que el encanto !Habido porque habido! y que al final de los siglos
se desencantara.
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EL RICO AVARO

INFORMANTE: Malaquias Taquez
ANO: 1990

Habia un rico avaro, ese acostumbraba a servirse la comida pero selladas las
puertas, eso no hacfa caso a nadie ni atendia a nadie; asi que cuando se iba a
servir el tinto, la sirvienta le servia el tinto en la cama y sellaba las puertas.

Entonces que nuesta Madre Santisima, dizque dijo: ese hombre se va a conde-
nar, yo me voy, yo si me dentro. Se fué, cuando ella llegé no pudo entrar, ya la
detuvo se regresé. Eso ya supo el Hijo Nuestro Sefior y dijo: yo si me dentro y
se entrd, cuando a eso estaba tomando el tinto y dijo:

- Buenos dias sefior y lo que tienes de grande, dame un trapo para taparme,
que vengo como Dios sabe.

El rico le contesto:

- Por qué no aprendes oficio y os pones a trabajar, siendo un joven tan gallar-
do y estando en la flor de la edad.

Nuestro Senor le dijo:

- Carpintero fué mi padre, y ese oficio yo aprendi, pero por el amor de los
hombres, yo inocente vi.

- Yo no te pregunto eso -le dijo el rico- sino es que vendrds a ver donde paran
mis haciendas para poderte coger.

Y Nuestro Sefior le dijo:

- No es esa mi calidad, ni mi honrado proceder, aunque en carne soy bajado es
muy grande mi poder.

Luego de eso le mostro la llaga. El rico se arrodill6 y le dijo:

- Perddn Sefior, Nuestro Sefior Jesucristo y este le dijo:
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- Anoche vino mi madre a pedirte limosna y ti a puerta cerrada; ya es tarde pa-
ra el perdon. Alerta, alerta sefiores que un rico se condené por no dar limosna
que el Sefior se la pidi6.
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LAS DOCE PALABRAS MULTIPLICADAS DEL
MUNDO

Un par de casados no tenian hijos, pero este sefior era bien inteligente, sabia,
tenia muchos libros y sabia mucho.

Entonces una tarde con la mujer se pusieron a alegar. Todo lo que trabajo por
mi sabiduria es. No, le dijo ella, mi Dios es el que nos da, por Dios tenimos to-
do nosotros. El le dijo a ella que no, que el sabia por su trabajo, que por sus au-
tores que El tiene, que el hace de tener y las riquezas que él tiene son por el tra-
bajo de éL. Y ella que no, le alegd y él aleg6. Le dijo: vea si Dios quiere nos pue-
de quitar no tenimos nada, por Dios es que nos da, si Dios no nos diera no tu-
viéramos naday sin la licencia del Senor no se mueve nada ni la hoja de un ar-
bol, -Y diga usted si no es verdad-.

Cansados de alegar se durmieron y al otro dia que amanecié, nada, nada les
duré, nuestro Sefor les quité limpio, todo se acabé y todo se perdi6; pero él no
creia que Dios nos daba. Veras si por mi trabajo y mi saber no traigo el doble
de las riquezas y se fué.

Sali6 al camino y se encontré con un joven. Para dénde se va, voy a buscar mis
riquezas que hoy por la mafiana se me han perdido.

- Yo te vuelvo pero con un trato, vos me has de dar las explicaciones de las do-
ce palabras multiplicadas del mundo y yo te devuelvo el doble.

A él se le hizo facil, él pensaba que en los libros que él tenia iba a encontrar las
explicaciones.

Y en verdad el joven le dio més de lo que él tenia.
- Ya vés, por mi saber tengo mas, ve la riqueza.

Cogi6 los libros, eche, eche, eche a buscar, en ninguno le aparecieron las doce
palabras. Pero este joven le cito el plazo, el tiempo que iba a volver y si al tiem-
po que lo cité no le daba las doce palabras se iba con él.
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Ahora bien, como él le devolvié todo, cogi6 las librerias y no encontré. Véime
donde el padre. Y le dijo: Yo no sé, quien debe saber es el obispo y tampoco,
ninguno le daba razén. Lo tltimo que le dijo: quien debe saber es le Papa San-
to, él si sabe, vayase. Se fué a saber las respuestas. El Papa Santo le dijo: No mi-
jito, yo tampoco sé. Se regreso.

En un camino cerca de llegar a la casa se encontré un nifiito recién nacido, pe-
ro con todo placenta en el suelo. Entonces sacé los paiuelos y lo cogié, lo aco-
mod¢ y dijo: como no tenimos hijos, estico se lo voy a dar a mi mujer como re-
cuerdo y se lo llevé en la ruanita. Ahi se olvid6 de las doce palabras.

- Toma, ve lo que te traje.

Uhhh, esa mujer como no tenia hijitos, cogi6 las camiseticas, lo acomod¢ al
nifio y este se fué criando a la carrera, se cri6 a la ligera.

Ahora cuando ya iba a ser el tiempo ya era grandecito el nifio y él dijo: Papa el
compromiso que usted tiene hoy por la noche viene, cémo va a dar usted
cuenta?, -él, olvidado-, pero bueno usted véyase alld a esa mesa, le dio un tin-
tero, una pluma yva a escribir  todo lo que le diga. Y él se puso hacia la
puerta y lo volvié mudo.

Alas doce de lanoche lleg6 . . .

Hombre mio vengo que me dés la primera palabra. Entonces el nifio contest6:
Hombre mio no, siervo de Dios si. La primera palabra es la casa santa de Jeru-
salén.

Hombre mio vengo que me dés la segunda palabra. Entonces el nifio contes-
t6: Hombre mio no, siervo de Dios si. La segunda palabra son las dos Tablas de
la Ley.

Hombre mio vengo que me dés la tercera palabra. Entonces el nifio contesto:
Hombre mio no, siervo de Dios si. La tercera palabra son los tres clavos del Se-
nor.

Hombre mio vengo que me dés la cuarta palabra. Entonces el nifio contest6:
Hombre mio no, siervo de Dios si. La cuarta palabra son las cinco llagas del Se-
nor.

Hombre mio vengo que me dés la quinta palabra. Entonces el nifio contesto:
Hombre mio no, siervo de Dios si. La quinta palabra, la quinta palabra son las
cinco llagas del Sefior.
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Hombre mio vengo que me dés la sexta palabra. Entonces el nifio contesto:
Hombre mio no, siervo de Dios si. La sexta palabra son las seis galileas.

Hombre mio vengo que me dés la séptima palabra. Entonces el nifio contesto:
Hombre mio no, siervo de Dios si. La séptima palabra son las siete cabrillas.

Hombre mio vengo que me dés la octava palabra. Entonces el nifio contest6:
Hombre mio no, siervo de Dios si. La octava palabra son los ocho coros de An-
geles.

Hombre mio vengo que me dés la novena palabra. Entonces el nifio contesto:
Hombre mio no, siervo de Dios si. La novena palabra son los nueve meses que
estuve dentro del seno de mi madre.

Hombre mio vengo que me dés la décima palabra. Entonces el nifio contesto:
Hombre mio no, siervo de Dios si. La décima palabra son los diez mandamien-
tos de la Ley de Dios.

Hombre mio vengo que me dés la once palabra. Entonces el nifio contesto:
Hombre mio no, siervo de Dios si. La once palabra son las once mil virgenes.

Hombre mio vengo que me dés la doce palabra. Entonces el nifio contesto:
Hombre mio no, siervo de Dios si. La doce palabra son los doce apdstoles del
Senor.

Y los diablos iban contdndole y le decian: Ve pregtintale la trece, que quiza en
esa nos lo llevamos.

Hombre mio vengo que me dés la trece palabra. Los trece rayos del sol, como
los trece son infernales que me preguntan. Ave Maria Purisima.
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LA MALA ESPOSA

INFORMANTE: Malaquias Taquez
LUGAR: Yanala

EDAD: 86 anos

ANO: 1992

Hab{a una vez una pareja y no tenia hijos, vivian los dos. Un dia cogia la pala
y como al otro dia el arado y la yunta, era agricultor de la sementera. Entonces
la sefiora para la comida de ella preparaba buen caldito de huevos, buen cal-
dito de pollos, para ella nomds y para el sefior era que le cocinaba solo chari-
ta de arroz con nabos.

Entonces dizque el senor le decia a la sehora:

- Qué comis hijita, Juanita. Ud., como la boquita grande, grande y a yo chara
solo no mds me da.

- Qué he de comer, también como chara, también como chara, no mas como
chara, no mas como chara.

Entonces como ella es que se dormia a la entrada solita y el mayorcito es que
dormia allé lejos en un cucho de la cocina solo; entonces de ver que ella dor-
mia sola entr6 el diablo y se la llevé del pelo, arrastrada, como llevar un tiro de
ramas en el camino y este hombrecito que la siguié, la sigui6 el rastro por por
donde iba el rastro de la rama.

Y ya tanto caminar por ahi a las tres de la tarde ya dizque habia llegado donde
es que iba el rastro de la rama de la huella de ella. Cuando habia llegado a un
peiia alta, grande, allé él se habia agachado asi abajo y en un playado esa se-
fiora muerta, se la habia llevado el diablo.

Habia sucedido all4 en el puente de Chagtiaipe y €l convers¢ era el finado Ro-
sendo Puerchambud. Eso no mas.
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LA MALA HIJA

INFORMANTE: Peregrino Chalacdn

LUGAR: La Soledad

EDAD: 82

ANO: 1992

Entonces que habia un mayorcidto que vivia con una hija pobre, pobrecito un
dia es que se iba por un camino a pedir la caridad y la hija por otro lado a pe-
dir la caridad. Entonces que la hija le habia dicho:

- Yo no voy a pedir mas la caridad, ya no tengo donde ir a pedir la caridad, ya
no me quieren dar la caridad; vayase, vayase donde su otra hija, semejante ri-
cota, ahorita, ahorita a de estar acabando de hacer bultos de carne para llevar
a Samaniego o Barbacoas, vdyase alld papa quizds le hagan la caridad, ya no
tengo para le merienda.

- Hoy no voy y no voy es brava me habla, dice que a cada rato yendo a pedirle
para darte de comer a vés, que vOs solo teniendo guaguas, -ya dizque tenia
cuatro- y vés solo teniendo guaguas, me acaba de hablar, me acaba de hablar,

YO 1O VOy, yO NO VOy.

- No, vdyase hagase el sordo y vdyase, quiza le da unas papitas porque hartas
papas dizque ha cosechado.

Entonces que se fué el mayorcito, que llega y que le dijo:
Qué hacis hijita, qué hacis?.
- Aqui, !venga siéntese ahi!.

Y la hija del sefior que estaba teje que teje con que prosa para acabar la ruana
para que se vaya el marido a Samaniego con las cargas de carne a vender.

Y él que dijo: Hola Luis, veni, veni, -entonces que ya llegé el peén- cogé esas
canastas y esas papas y llévalas alld tras donde duermen los puercos, donde

duermen los perros, las gallinas, recoja una canasta de papas.

- Con todo esto?.
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- Si con todo, con todo.
- Ya sefiora, ya estdn las papas con todo le doy?.
- Si con todo, con todo mugre.

Y el mayorcito que abrié la ruana y con que desprecio que las recibié6 al verlas
todo sucias, con todo mugre. Y de ahi que le dijo: Hasta mafiana hijita.

- Hasta manana, hasta manana.

Entonces cuando ya lo habia visto que ya pierde la puerta que ya se va, enton-
ces que se habia levantado con que prosa adentro a la cocina a menar el perol,
la olleta de carne que se le brincé una culebra al cuello de ella y salié chillan-
do.

Entonces que el peén le dijo que, que fue, quele  pasé. Y ella ya no pudo
gritar, ni chillar, como la culebra se le formé la carne que estaba cocinando. Y
entonces el pedn se habia ido a la carrera a llamarlo al marido a ver que pasa.
Al ver lo que pasa corre a traer al padre que hacerla confesar, corre a traer al
pap4, que venga a perdonarla, -eso que habia dicho al pap4, que no hay per-
don- que el papé la habia perdonado fuera de voluntad, que no habia perdén
limpio, que ya era orgullo con el papd de verlo ya mayorcito y pidiendo cari-
dad.

Entonces que le habia dicho el padre, que se vaya a pagar una promesa donde
la virgencita de Las Lajas. Si ella te perdona y te hace perder ese cuco, enton-
ces te librards y si no no te libras. Eso hubiéras visto, lo hubiéras llamado con
carifio, con voluntad a tu pap4, entonces el taytico no te hubiera castigado.

Y al entrar a la iglesia de Nuestra Sefiora de Las Lajas que se le perdio la cule-
bra del cuello. Entonces que la veian unos como en ilusiones, arriba del lado
de la puerta. . . por dénde. . . por dénde la ve y ella que se cambiaba de pano-
16n, que se pintaba la cara para salir y ella que salia y la culebra ahi, ella que
salia de alld adentro la culebra en el cuello.

Entonces el padre en la confesién que le dijo:
- Iraste ligero a la casa y si no vds ligero en el camino has de morir.
Entonces que se fueron ligero a la casa. Y después de un rato que habian llega-

do la sefiora se habfa muerto ahorcada; de lo que habia muerto es que ya ha-
bia desaparecido la culebra
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Eso sucedi6 en ese tiempo, decian, conversaba, el este sefior Miguel Chalamag
que ya es muerto, que era alld en los Camellones de Pupiales del puente.
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JULIANAY EL HIJO MALO

INFORMANTE: Peregrino Chalacdn
LUGAR: La Soledad

EDAD: 82 anos

ANO: 1992

Una sefiora tenia un hijo y este hijo ya cumplié la mayoria de edad y le dijo: -
Mama yo quiero casarme-. Verd mijito que la vida es dura y el matrimonio es
lejos.

Entonces el hijo dijo:

- No mamita para eso sé trabajar.

- Bueno y quién es la mujer con quien te vas a casar?.

- Es la vecina de aqui a lado.

-Y ella esta de acuerdo?.

- Si.

Ya se casaron, hicieron su matrimonio, su baile y él sigui6 trabajando. Enton-
ces él de verse fregado con el matrimonio le sinti6 duro, él comenz6 a tomar,
bebia mucho, llegaba ultrajaba a su madre delante de su esposa. Hablaba a sus
hijos.

Entonces cuando un dia, la mama su puso enferma, entonces llamé a su sue-
gray le dijo: Tt eres como mi hija, porque este hijo que tengo se dai6 intima-
mente, le voy a decir esto, serdn éstos quizds mis tltimos momentos, mis ulti-
mos dias; cuando tud sientas mal y esté mi hijo no se sienta responsable, no tra-
baje, solo bebiendo y yo me muera, tienes que rezar por el alma de Juliana. En-

tonces la nuera le dijo: Sefiora por qué dice asi?.

Le digo tiene que rezar asi para que éste hijo se componga, si él no se compo-
ne vengo y me lo llevo.
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Entonces cuando se murid, la velaron y la fueron a enterrar. Ya el hijo al verse
sin su madre y de ver cudnta falta le hacia, é] empez6 a tomar nuevamente.

Entonces por no ver esto ella se ponia a llorar y decia: Alma de Juliana aydda-
lo a tu hijo porque solo borracho. Entonces no pasaba nada, cuando a las tres
veces que ella se puso a rezar encontr6 la respuesta.

El alma de Juliana salia y encontré a su hijo y con el cordén que le habian en-
terrado, lo cogi6 al hijo y lo arrastré hasta que se lo llevé con ella al filo del rio.



RITUALES Y SINCRETISMOS EN EL RESGUARDO DE IPIALES / 197

RELATO DEL DIABLO

INFORMANTE: Roberto Gonzélez
LUGAR: Guachucal

EDAD: 60 anos

AnO: 1991

Habia un padre de familia que tenia muchos hijos, entonces de verdad pobre
que quiso ir a trabajar, le dijo a la mujer que le diera un avio, caminando ya
unos dos dias, encontré un seflor y le dijo que si podia darle trabajo; le contes-
t6 que si, que le podia dar cuidando un maizal, facilisimo le dijo, mientras tan-
to toma estos pocos centavos y después si me adivinds cudntos anos tengo, yo
te doy todo el maizal.

Regres6 donde la mujer, le cont6 que le habia ido bien, que le habfan adelan-
tado un poco de plata, que se habia comprometido a cuidar un maizal. Ya pa-
s6 el tiempo, el maizal empez6 a secarse, ya para cosecharse; ya se acercaba el
dia que le habia citado el dueno para recibirle, entonces, como faltaban solo
dos dias dizque se puso penoso, triste; entonces la mujer le dijo que es lo que
le pasa, usted no era asi, por qué no come?.

Al otro dia lo mismo, entonces la mujer le dijo: qué le pasa mijo, para eso se hi-
7o la mujer -dizque le dijo- para conversar con él marido, avise con confianza.
Entonces el marido le conto, le dijo: pasa, que hay un sefior que me dijo que si
yo adivinaba los afos que tiene me daria todo el maizal y si no el me llevaba.

!Ah!, la cosa es facil -dizque dijo la mujer-, vdyame a conseguir la panela mien-
tras yo me voy a conseguir otras cosas. Asi fue, compré la panela, le esperé
desleida la panela o sea la miel. Por la noche entre eso de las diez de la noche
se fueron para el maizal, el marido le empez6 a echar la miel por todo el cuer-
po, encima plumas, musgos y muchas otras cosas, por ltimo le pegé la noche,
le prendif las velas y la mujer se fué caminando en cuatro patas como animal,
por el filo del maizal, después venia unos ventarrones bien duros, el maizal
dizque bramaba.

Cuando se apareci6 el duefio del maizal, que dizque habia sido el diablo, diz-
que dijo: uuuh y esto que es, yo en toda mi vida en trescientos afios que tengo
yo no he visto un animal asi. Por eso dicen que la mujer es la més astuciera que
el hombre y colorin colorado el cuento se ha acabado.
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NONES Y PARES

INFORMANTE: Julidn Revelo Pena
LUGAR: Ipiales

EDAD: 55 afios

ANO: 1991

Este caso que les voy a contar es algo verdadero. Sucedié en la vereda de Arra-
yan, municipio de Cérdoba.

Un sefior de esa seccién decia que no podia entrar al dormitorio, ya que habia
un cura que una vez lo sac6 a patadas del dormitorio. Un amigo de él que era
amigo mio me invit6 un viernes tres de mayo a cavar dicha huaca, nos reuni-
mos entre cinco y fuimos a la vereda, llegamos alld y en realidad lo encontra-
mos al sefior duefio de la casa durmiendo en el corredor, toda la familia a ple-
no aire, el sefior nos dijo que habfamos llevado mucha gente, que los centavos
que han de haber alli a lo mejor no les alcanzaba.

Entramos a la pieza y empezamos a cuadrar las varillas, de todas cuatro esqui-
nas nos daba al centro de la pieza, llegamos al centro y las varillas se abrieron,
es decir cuadraron. Empezamos a cuadrarlas mejor y cavamos, la tierra estaba
floja, habfamos cavado més o menos un metro cuadrado y se nos habia aca-
bado el aguardiente; mi compadre Parra mandé comprar més aguardiente a
otro compailero y regresé con otro amigo; mi compaiiero le dijo porque lo ha-
bia llevado, que en estas cosas hay que estar en “nones” y no en pares y ya en
el momento estdbamos seis. Sin embargo seguimos cavando, cuando al rato
eso se volvié como piedra, duro, duro, ya no entr6 la pala.

Después de haber estado la tierra floja, se volvi6 como piedra, una cosa bien
rara, hasta que amanecié eso no aflojé.
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VUELTA DE SANTA INES

INFORMANTE: Zoilo Narvdez Vallejo
LUGAR: Ipiales

EDAD: 45 afios

ANO: 1991

En el sitio de Santa Inés viajando para Las Lajas nos habian comentado que
habia un entierro en la finca de los sefiores Velas, viajamos cinco personas, las
que usualmente se acostumbra para estos menesteres, comenzamos a cavar
en el sitio donde nos habian indicado el detector, cuando aproximadamente
ibamos a unos dos metros de profundidad me llamaron los companeros para
decirme que nos fuéramos, al salir del hueco me sorprendi al ver una manada
de unos cincuenta o sesenta caballos, ya que sabiamos que era una finca que
la tenian abandonada. Les propuse que soportaramos el temor ya que eso de-
bia ser una visién, segtin lo que comenta la leyenda en estos casos; seguimos
cavando aproximadamente una hora y comenz6 a llover era tal la intensidad
del aguacero que no pudimos seguir cavando, ya que se nos inundé el pozo,
decidimos entonces abandonar el trabajo y volver al otro dia, pero tal fue la
sorpresa que al salir a la carretera que no quedaba a més de cien metros de
donde estabamos cavando, la carretera echando polvo, no habia caido una go-
ta de agua.
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EL PERROY LA HUACA

INFORMANTE: Roberto Gonzalez
LUGAR: Gualmatan

EDAD: 57 anos

ANO: 1990

En un terreno de un primo mio, fueron cinco amigos y llevaron las varillas y
dentro se aparecié un perro que comenzé a ladrar y no los dejaba trabajar
tranquilos, entonces los demds companeros le habian dicho a mi primo que
me avise a mi -porque yo vivia al lado- que de lo contrario no se podia seguir
cavando la huaca. Asi mi primo me dijo venga acompafiar a seguir cavando la
huaca aqui al lado; me levantd, me dijo mi primo que fuera a traer una botella
de aguardiente, cuando regresé vide al filo de la tierra un perro grande, me dio
miedo y de lejitos le di la botella, después sali6 mi primo y me dijo: se fué la
huaca, se volvié durisimo.

De ver que ya no sacaron nada se pusieron a conversar de las huacas del uno
y del otro y decian que unos difuntos dejan encargando la huaca a un perro,
otros a un toro y asi entonces, les dije después de unos ocho dias a mi primo
que a ese perro no lo hubieran llevado, que por eso se ha de haber corrido la
huaca. Entonces me dijo mi primo que ellos no habian llevado ningtin perro,
entonces dijo: claro, ese perro que vio era la huaca que Dios se la ha querido
dar a usted, porque no lo patié a ese perro? o me avisaba a yo, eso aparece en
cualquier figura de animal, porque hacen los entierros en el cuero de cual-
quiera de esos animales.
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EL CAPUCHINOY LA HUACA

INFORMANTE: Manuel Jestis Usama
LUGAR: Gualmatdn

EDAD: 67 anos

ANO: 1990

Yo sé mucho de huacas porque soy aficionado y me han pasado muchos casos.
Una vez en la época de mayo, nos fuimos con unos dos amigos mds al sector
del Panecillo; mis dos compaifieros estaban cavando mientras yo me quedaba
arriba cuidando, cuando ya iban bien hondo empezaron a salir unos moscos
azules, eso era senas de que iban cerca, después de un rato empez6 a ventear
durisimo y nos comenzé a doler la rabadilla y result6 que habia sido un capu-
chino que nos golpeaba con un cordén y nos quiso enmudecer. Después de
que desapareci6 a medida que se cavaba, aparecié un toro echando chispas,
nos enturbecimos, echamos a buscar las varillas y se nos perdieron, nos toma-
mos unos tragos, para perder el miedo, finalmente cayé un aguacero con ra-
yos y todo, cosa que ya no pudimos sacar nada; y eso que era el tres de mayo
que dicen que es el dia mads fécil para sacar.
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EL CUECHE

INFORMANTE: Manuel Tepud Usama
LUGAR : Guacén

EDAD : 65 anos

ANO : 1990

Bueno, mi papd sefior me madrugaba todos los sdbados para que le ayude a
jalar los borregos para el mercado, no?. Una vez ya nos levantamos tarde co-
mo a las siete han de haber sido, habia buen sol pero paramaba también; alli
mismo mi papd sefior me aconsej6 que no me banara porque yo estaba sacan-
do agua del pozo. Entonces me dice que es enfermizo bafiarse cuando apare-
ce el cueche porque dizque persigue el agua y por eso seca los cultivos y se en-
rosca en lo hondo de los pozos. Y cierto que se lo veia clarear, alld dentro. Mi
papd abuelo también me decia que el cueche caia en los potreros grandes y se
enroscaba en los bueyes que saben estar echados y por eso dicen que esos
bueyes saben ojear y a uno le duele durisimo el estémago, es que el cueche se
le mete y entonces toca quebrar a la persona para que el cueche se corte y se
pierda.

Algunos dicen que hay que colocar una batea de agua para cogerlo y cuando
ya esté alli tira duro el agua contra la tierra o los drboles y se desaparece. Otras
veces, mejor dicho las més de las veces nuestros mayores acostumbraban a
llevar siempre un machete para cortarlo al cueche donde le salga a uno, asi
también desaparece. Cuando nosotros éramos guaguas , nos escondian cuan-
do salia el cueche porque a los que los cogia los llenaba de granos y chandas y
tocaba ir donde el sebondoy para que lo cure con aguardiente y ruda. Por eso
mi papd sefior nos ensefié una oracioén para hacerlo correr, se la voy a decir,
no:

Decia: “Angel del cielo cuantos afios has bajado a la tierra” y alli mismo se co-
rria.
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EL CUECHE

INFORMANTE: Uversindo Taquez
LUGAR : Yanald Bajo (Ipiales)
EDAD : 72 afos

ANO: 1991

Una vez la miré yo a ella, también la conoci bien hasta ahora existe una que-
brada alld abajo una chorrera.

Esta sefora la llamaban Filomena, esta sefiora se murio cridndosele la barriga
como un embarazo. Unos sibundoyes que vinieron a curarla le dijeron que ella
se habia sentado a orinar alld cerca de la chorreray que ahi la habian embara-
zado los cueches y que entonces la barriga estaba criada llena de munchiras,
lagartijas; asi de esas cosas y eso es lo que le va a matar.

Hay diferentes clases de cueches: cueche negro, cueche blanco, cueche colo-
rado. Son como una bomba grandota, como un trilladerito y se le notaba bien
la bomba porque criaba hierba pero viciosa, la hierba se notaba bien y que alli
se sabia echar el cueche y llegar a malas horas por ahi ya lo agarraba el cueche
ya a enchandarlo asi cualquier cosa.

Habia una hoja que le llamaban cueche colorado y eso era para limpiar el mal
de los cueches o mal hora que sea eso lo quitaba por medio de unas barridas
con las hojas, con otras también llamadas tarta, otra llamada la hierba de ga-
llinazo, cogian un buen manojo de estas y sopldndoles aguardiente y tabaco,
los barren y eso era basta para quitarles el cueche. La barria el médico yerba-
tero acertando a las horas porque dicen que tres horas malas tiene el dia que
son: seis, doce, seis; ojald a las seis ya mismo le quita. Hasta ahora hay algunos
que se hacen barrer. También de lo que llaman mal aire que no enchanda.

Esto le cogi6 a un muchacho que tenfamos nosotros. Solo por salir a orinar ahi
tras de la casa. El hacia asi: aaaaa ... aaaaa...yaaaaay abrialos brazos y pier-
nas que daba miedo ese grito miedoso, yo lo tenia abrazado, rezando alguna
cosita que sabia y hechaba esos gritos. Después de una barrida ya durmio,
después de dos o mds le quit6. Que era mala hora.

Eso de barrida si hay, lo curan los curanderos o sibundoyes cuando andan por
aqui. Lo curan de mal critico o mal hecho que decimos.
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Eso sf a mi me consta que tenfamos una hermanay se le estaba criando la ba-
rriga y le decian que era mal hecho que se haga barrer que tenia un montén de
cosas que asi se ha de bajar la barriga.
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HUACA: UN PUEBLO ENCANTADO

INFORMANTES: Lucho Vallejo.
Carlos Jiménez
LUGAR: Guanaguicho Norte (Huaca-Carchi)

-.... Eso contaban que a la media noche ardia todo el Huaca y la gente que se
chumaban también vian el encanto, una buena ciudad, todo el Huaca.

- Como a yo también me sucedié el mismo caso, que yendo para mi casa en
esos dias esataban recién abriéndose la pana, me salgo cayendo, me salgo des-
baratando las costillas, se me hizo una calle, pero !Cosa bella!, bien iluminado
como alqueria, con ciprés que sabian poner antes.

- Aun hombrecito de Julio Andrade también le pasé la misma historia, salien-
do de la casa de nosotros se va con direccion al bafio no més, en cuanto se fué
al bafio dice: ya vengo, ya he de volver, me esperan. Pero si sefior ya no entrd
mads; que habia sido? que se habia entundado y se habia entrado a una chagra
de maiz, que habia sido un parque la chagra de maiz.

- Aja... a lo que habia estado afuera habian llegado unas sefioritas le decian:
lvamos andando!. Entonces bueno llegado a una distancia de ahi: !quédese
aqui no mds, nosotras ya nos vamos!. Eso ya habia sido aclarado. El habia di-
cho: Si de esta me escapé de otra ya no me escapo.

-...Y asi cuentan varios y para mds seguro cuando abrimos las acequias para
canalizar, de lado y lado encontramos unas acequias lindisimas del
frente han de tener tres ciencuenta metros y la otra si estaba encima a unos
dos metros no mas.

- Contaba la bisabuela. . . de las indias que han sabido encantar, que ahi don-
de es el parque ha estado la cuidadora cuidando y que una mujer que ha esta-
do pasando se habia ido a banar las manos; que le habia dicho que no se ba-
fie las manos que es consagrada esa agua, que no es de tomar, bien limpieci-
ta. Entonces se ha ido y le han dicho: !que te dure esa agua!, ya no me he de ba-
fiar mds. Que de chocada ha cogido yla ha encantado la ciudad de Huaca, que
ha sido ciudad Cantén, eso contaba una mujercita que ya es muerta. Que los
anteriores, estdn viviendo en Huaca como desaparecer a la vista nuestra no
mads, y que estdn viviendo, que por eso hasta los entierros que hay impiden,
que no dejan cavar.
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- Es como lo del gritén, no?.

- Como una vez oi yo como del Oriente y ya estuvo en el Occidente, fue violen-
to un solo grito y nada més nada, yo pues no vi nada, sino un solo grito y que-
da en silencio. |Es un grito temeroso!.

- Como lo de los reyes, no don Lucho?.

- Eso fue asi verd: Nosotros veniamos del Oriente, saliendo como unas trece
personas y al salir aqui al Paramo del Mirador, nos adelantamos y aqui en esa
esquina, alld abajo, donde parte la carretera la que va para a Guanaguicho Sur
y la que va para Guanaguicho Norte, que viene para acd encontré yo y el sefior
seis reyes con bastantes espadas. Entonces me dijeron, que de dénde venia-
mos, entonces yo dije que veniamos del Oriente de colonizar esos terrenos.
Estd bien pero ustedes no han pedido permiso. Pero si nosotros no los hemos
encontrado les dije dijo a mi y al sefior que estd junto a nosotros. Cuando lle-
garon nuestros compaiieros trece, llegaron los once porque éramos trece, dijo
el rey de aqui a diez minutos van a desencantar Huaca; entonces en el desen-
canto aparecia una ciudad inmensa, o sea vimos tres iglesias, la una donde es-
td el seflor Manuel Camargo; la otra donde se encuentra la iglesia del pueblo y
la otra en el barrio nuestro del Jesusito del Gran Poder, son tres iglesias gran-
des que mantiene Huaca. Cuando menos pensamos se desencan oy
sélo por habernos entregado un escudo y una espada a cada uno de los que
venimos y nosotros quedamos como mandones de la ciudad. Todo esto era
planada, pero ya no aparecieron las gentes que actual vivimos, nadies apare-
ci6, ninguna persona y las casas todito un poco de chozas y el cementerio, un
cementerio con calles como las de Tulcan y toda la gente se nos iba a humillar
a los dos. Eso no mas les puedo contar, que nos daba el poder a los dos en la
revelacion y se acabd el suefio eso fué entre las cuatro o cinco de la mafiana,
me desperté a las cinco horas completas de la mafiana.

- Un sefor habia perdido una yunta de bueyes también y buscandolos los habia
encontrado en una cueva de esa montaia, los ha sacado y a dicho véime a curio-
sear y estando un poquito de azar y se sali6 corriendo, porque se oye decir que es-
tandose quince minutos en adelante ya se queda encerrado, se cierran las puertas
del encanto, dice que vio “cosa bella”, a los lados como unos cuartos y en la media-
ci6én de los cuartos dizque vio que brillaba unos montoncitos, ambos lados como
callejon que dizque se via brillar y ahi esa que desciende el camino para salir a es-
ta pefia (Loma de Atahualpa).

- All4 detras de la loma hay una planada donde hay una cancha de “pelota de ta-
bla”, donde juega el diablo, es un plancito largo, lo que es una cancha y ahi se ha he-
cho una laguna, a los que iban a la caceria, el diablo los invitaba a jugar a la tabla,
que oian alborotando al mediodia y que cuando llegaban ya no se oia nada.
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- Aqui se hace la velacion de las Huacas, o sea en una parte donde se sospecha
que hay entierros, se puede velar el tres o el dos de mayo desde las seis para
arriba hasta las once.

- Segtin a los que han sabido dejar encargando, como en un cuero de perro, de
ternero, de un toro ya viejo o en una olla, entonces es el perro el que cuida y el
que se va a presentar; si es un toro va a trompearle a golpearle;, también le sa-
len llamas de los cachos que son cosas de no soportar, pero como ya saben so-
portan y dizque sacan.

- Hace ocho o nueve semanas estuvimos haciendo una excavacién y aquel
cliente (el muerto) ha estado embromando a nosotros, nos escapaba de alocar
alos dos.

- Nos mareaba el duefio del entierro, nos hacia ver la pared que de aqui pasa-
ba alld y de alld vuelta para acd, como en forma de un palacio grande, se for-
maba una raiz en el hueco que estdbamos cavando hasta que nos toco retirar-
nos. Al sefior lo saqué violento porque ya estaba agénico, entonces me bajé y
lo amarré de la guasca y salga porque ya estaba bien hondo unos catorce o
quince metros; lo sacamos, lo curamos, entonces ya volvié.

- Los duenios del terreno decian que habia mucho ruido y que no los dejaba
andar de noche.

-Y més que todo que no podian criar los animales, hasta la presente, que los
animalitos se morian.

- Los mismos duefios que se enfermaban y hasta ahora mismo esta esa mujer
enferma.

- Eso no més puedo contar. . . que a media noche ardia todo Huaca. . . y que
aparecia una ciudad. !Cosa Bellal.
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LA DESCOMULGADA

- PRIMERA VERSION -
INFORMANTE: Peregrino Ituydn
LUGAR: Inagén (Ipiales)

EDAD: 52 anos

ANO: 1991

Al frente de Inagén de los lados de San Pedro existe una chorrera que la domi-
nan La Descomulgada, otros dicen El Descomulgado y que ahi aparece un pa-
dre, dicen que hasta ahora aparece.

La cascada lo arrastro6, el habia estado viniendo para San Pedro, o sea que has-
ta hora la conoci no era como ahora, era solo un puente angostico y era peli-
groso, siempre cuando llovia era peligroso yo como lo mds me crié en San Pe-
dro, entonces yo la conoci esa chorrera alld . . . Ahora dicen que se aparece a
las seis de la tarde, que se aparece en la fecha que fué muerto.

El dej6 una maldicién a la chorrera. La gente le tiene miedo. Hace unos dos o
medio afio del lado de acé de la chorrera -pero de otra que hay al frente- dicen
que vino un muchacho de arriba a fumigar en esas chagritas de papas, se lo
comi6 la vieja, lo maté y cuando recuerdan que llegé a la casa y volvié a regre-
sarse, entonces dijeron: Qué es que pasa?, entonces siguieron y vinieron fren-
te a la chorrera del Descomulgado y vieron que estaba en una puerta grande
encima del finado. Dicen que ya ha matado a dos y que sigue tirando gente.
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LA DESCOMULGADA

- SEGUNDA VERSION -
INFORMANTE: Neftali Tengandn
LUGAR: Inagan-Matituy (Ipiales)
EDAD: 72 afios

ANO: 1991

El descomulgado es que habia estado lloviendo y un padre que estuvo pasan-
do por ahi y que tenia que pasar por la quebrada, entonces que vio una mayor
que se puso a pasar cogida de un bastén el agua.

La quebrada es que estaba llenecita, que bajaba como un rio. Entonces que di-
jo el padre: “carajo, esa mayor pasa por qué no voy yo a bajar a pasar con la
mula”.

Entonces picé la mula y se meti6é al agua cuando ya se metié un poquito al
hondo de la quebrada lo envolvié y fuera de una vez, chorrera abajo. Por eso
es que el padre que la descomulgé diciendo: “Mads bien seras chorrera desco-
mulgada”. Y de ahi qued6 el nombre.

Ahi el es que se aparece, no ve que con todo mula se derrumbé ahi.

Ahi es que hay un pailén de siete orejas, lo habian visto los gringos, que la pai-
la es de oro pero que el diablo que esta ahi no les dio el don, ahi es que iban a
poner unos molinos, no pudieron sacarla, que es un pailén de siete orejas.

Las personas le tienen miedo, por ahi en esa chorrera estd el demonio no ve
que cuando estd visitdndola el sol de acé delante ahi ya estd bailando el arco,
el cueche. Ahi nadie se mete o se lo merece de una vez, no ve que ese es mali-
simo, si estd alld en la playa ya sale torcido la nariz, lo mea el cueche, sale tor-
ciéndose las patojas, no ve que es malo eso, ahi nadie siembra de ahi la tierra
es buena, pero con ese paramo que cae no produce la planta.

Para darles el “don” oi decir que les dijo que si u le entregaban unas veinte almas
entonces los endonaba y que pueden sacar la paila o sino ahi esta.
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EL POZOY LA SERPIENTE

INFORMANTE: Neftali Tenganan
LUGAR: Inagén-Matituy (Ipiales)
EDAD: 72 afios

ANO: 1991

Por eso me quedé la experiencia que dejé él, - mi papa- por eso en ese calle-
jon que ahora ya estd arreglado, aqui al frente en esa loma es que estaban en-
carapelados los soldados y los que mds estaban por esa loma alta y que a ellos
no les pasaba nada que echaban bala en la época cuando hubo tres afios de
guerra.

El contaba cosas tristes y él es que andaba atras de los soldados y dizque le da-
ban lo que ellos merecian, ellos dizque le daban parejo, eso contaba él.

Ellos desde alld se habian fijado por larga vista que habian visto un pozo y que
la habian visto a la serpiente de siete cabezas y un pilén que estd encima de la
serpiente, por eso dicen que no se puede mover de alli que sino estuviera
aplastada alli lo hundeal mundo; claro no ve que como sera ese animal6n a
ver. Varias personas la han visto y dizque alli es la que abriga el agua y por eso
ahf hay cal. Una vez sacaron esa cal; ahora hay harto, no ve que eso estd cre-
ciendo.

El agua es quemando por la madrugada y dicen que es remedio para los nifios
cuando les salen algunos granos, eso les pasa. Si uno siente un cansancio vé-
yase a banar y le pasa y descansadito. Ahi vienen gentes de todas partes, de
Chaguaipa, de La Soledad, de Las Cruces, de todo eso.

Ahi decian que de ese lado de San Pedro, lo que queda en la propiedad de don
Arnulfo Tengandn, que han visto a una serpiente al pie del agua, al filo del rio,
que ahi esté la serpiente que dicen que es de siete cabezas y eso ya tiempitos
como antes era dos piedrotas grandotas, como un ruedo, una al pie del aguay
la otra al filo de la pefia y esas es que le tienen aplastada a la serpiente una de
la cola y la otra de la cabeza.
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LA VENANCIA

INFORMANTE: Rosana Zarama
LUGAR: Potosi

EDAD: 82 anos

ANO: 1990

El hijo del rey sali6 una mafiana al campo y con un sol semejante al de ésta
marfana de duro. Por ahi se encontré a unos dos peleando por una bota y una
paluta. Entonces se acercé donde ellos y se espantaron cuando lleg6 el princi-
pe. Era por llevarse el uno nomds la bota y la paluta y el que vencia més se las
llevaba. Entonces le dijo: Y por qué estan peleando ustedes?.

Vea su sacra real majestad, ahora que se ha acercado usted aqui, nos va decir
porque ésta bota poniéndosela vuela y poniéndosela ésta gorra nadie lo ve.
Entonces €l dijo: -esto me conviene a yo-Luego les dijo en una llanada gran-
des que encontraron, vdyase el uno a esa esquina y el otro a ésta esquina y les
dijo: el que llega més adelante es el duefo. Y se fueron y él les prendi6 la cara-
bina y alla se largaron. Y €él se fué ligero; y ahora es el principe que le iban a se-
guirlo y molestarlo.

Ahorasi, se fué a la casa, al otro dia dijo: véime, llevé la bota y la paluta y se fué
y se acost6 debajo de un drbol, cuando vio pasar volando una bruja y él le tiré
adelante y ella le dio una maldicién: maldito que me botaste -porque le boté
unos frascos-Y él se puso la bota y la paluta y se fué detrds de ella, de la
vieja. Ella sentia un ruido, regresaba a ver y nada, no habia nada y lejos llegé a
una ciudad donde tenia la casa y varias piezas y ahi a su hija encerrada. . . En-
tonces cuando entro ella se puso detrds de la puerta, porque ella ya sentia, ya
maliciaba. Hijita cuidado vayas a salir y esta hijita ya sabia las cosas de las bru-
jas que adelante decian, ya sabia ella.

Se fué la mama a dormir en otra pieza y ella quedaba despierta. Se fué ellay él
-el principe-se entr6 calladito donde la nifia que ya la vio y se sent6 a lado. Ella
tampoco no se quedo con la palutica y le hizo la propuesta. Al otro dia como
ya se quedaba se tapaba con su gorro y no lo vian.

Al otro dia dijo la nifia a la mamé: mama yo quiero que traiga dos tazas de ca-
fé porque hoy hey amanecido con hambre, yo quiero tomar. Después se fue-
ron a bafiar pero ella no lo via y él ahi estaba.
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El se perdi6 bastantes dias y no aparecia donde el rey su pap4, bastante se de-
tuvieron. Entonces ella le dijo: bueno, espérese, agudrdese, ella cogié la fuen-
te y escupi6 toda la noche, escupe, escupe y escupe ahi como ella también sa-
bia todos los aparatos para poder salir. Ahora si, acomodo todas sus cositas y
le dijo: mi mama4 nos va a seguir y ahora que hacimos, bueno. . . escupe y es-
cupe estaba cuando menos se esperd, €l la cargo y alzo el vuelo y se largaron;
pero ella llevaba todos sus aparatos.

La mama le decia: Venancia, Venancia?. . . Ella: mande, mande (la saliva con-
testaba) mande?.

Cada que se acostaba y se dormia: mande. Al otro dia ya iban acabando, iba
aclarando y se iba acabando la saliva. Venanciaaaaaa, Venanciaaaaaa, se ha
dormido. Otro rato y la gritaba; se estd durmiendo, la dejaba que se duerma,
cuando mads allé abrié las puertas, ella ni por dénde, se fué.

Entonces ella como ya iban a llegar a la ciudad le dijo: llévame donde el Rey de
una vez. El pensaba hacerle una buena entrada, llévame le decia porque mi
mama nos ha hecho una maldicién. Que si usted se deja abrazar de su familia,
ahi usted se olvida de mi y no vale y verd que usted se olvida -porque diga us-
ted a los tiempos que se ven una tia un tio lo abraza- y rogaba que no.Y él que
no, que les va a pedir que por favor no lo abracen.

Bueno, €l lleg6 pero no me van a abrazar les dijo. Y ahi que viene una tia por
detrds y tds que lo abrasa. Ahi se olvidé para siempre. Entonces ella que hace.
Como esta sefiorita llevaba buena plata, planté frente al palacio del rey un ér-
bol y un palacio. Y el rey la llegé a querer a esa nifia bonita y decia quizas se ca-
sara con ella y la llevaba a presentarla. Pero él se olvidé por completo.

Ella se compro6 dos periquitos, palomitas que los llamaban, les ensefi6 a hablar
como habia encontrado a los dos y le quité la bota y la paluta; a la bruja que le
rompio los frascos, todo eso les ensefi6 a hablar. Entonces le decia a la palo-
mita: acuérdate cuando saliste, viste pasar a mi mama y le tiraste un tiro?. No
no me acuerdo.

Téma para que te acuerdes. Te acuerdas cuando encontraste los dos peleando
y la bota y la paluta y los dejaste y vos te fuiste?. No no me acuerdo. Téma pa-
ra que te acuerdes. Te acuerdas cuando viste pasar a mi mamad y llegaste a la
casa?. No no me acuerdo. Téma para que te acuedes. Todo era no me acuerdo,
entonces le decia: te acuerdas cuando nos baflamos en la tina ambos dos. No
me acuerdo. Te acuerdas cuando ya nos vinimos y te dije que no te vas a dejar
abrazar de tu familia?. No no me acuerdo. Te acuerdas que te dije que no te ha-

acordoé el joven y de un brinco estuvo junto a ella.
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Le dijo, papa si fué por ella, fué en verdad mi mujer, he trabajado mucho por
ella. Y el Rey hizo un gran banquete. Y se acabé el cuento.
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EL GRILLOY EL LEON

INFORMANTE: Peregrino Chalacdn
LUGAR: La Soledad (Ipiales)

EDAD: 82 afos

ANO: 1992

Entonces, legalmente todos los animales hablaban antes. Un dia estaba pa-
sando el leén y el grillo le peg6 un gran insulto. Le dijo que él tenia gran gusto
para que se arme una guerra.

Entonces el leén le dio harta rabia, diga, como es bien capacitado.

- Pero cémo, un pite de mosco desafiarme a mi a guerra.

- Entonces hacemos la guerra.

- Si.

- Entonces mafana vengo, vos me esperas aqui.

Se fué el le6n y le conto al oso, al venado, al tigre y al elefante para que lleve la
bandera, porque el elefante es el mds grande y alto, para que vean la bandera.

Bueno se fueron bien formados, el elefante con la bandera adelante. Ahora si
al puesto que ya lleg6 el ledn le dijo:

- Verds donde esté la bandera del grillo.
- Pues -le dijo- la bandera estd sentada solita pero menos él.

- Ve éste carajo -le dijo- espéremonos un rato ya ha de venir. Se quedaron pa-
rados un rato alli, cuando cierto, ya lleg6 el grillo y dijo:

- Bueno ya adentro, que comience la guerra, las avispas a los ojos, las abejas
las orejas y los abejones a los cojones.
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!Uuuuuh!, todos los animales, el elefante la quebr6 la bandera, no ve qué brin-
cos, la pedaceo y se largé, no ve que los abejones a la parte baja habian pega-
do.

Ganbo el grillo, elay, el mosquito.






LA RAPOSAY EL BUEN HOMBRE

INFORMANTE: Peregrino Chalacdn

LUGAR: La Soledad (Ipiales)

EDAD: 82 anos

ANO: 1992

Un dia estaba el buen hombre trabajando con la yunta y el oso estaba ahi, so-
lo esperaba que suelte la yunta. Y por ahi también estaba la raposa, ya estaban
a punto de salir la reja, ya silb6 la raposa fuuuiii, fuuuiii.

- Buen hombre.

- Mande.

Ya lo llamo, se fué atender. Le dijo: un oso estd oculto y a lo que suelte ya la
yunta se lo va a comer y yo trato de favorecerlo. Yo le voy hacer unas pregun-

tas de lejos y usted vaya hacer pero acuérdese que el oso estd ahi junto, pero
usted me contesta bien y no es mas, le dijo.

Bueno le dijo, se fué contento el buen hombre a seguir trabajando cuando
cierto €l que ya estuvo en las dltimas rayas cuando el oso estd ahi en el canto
esperando para comérselo; cuando otra vez la raposa le volvi6 a gritar.

- Buen hombre.

- Mande.

- No me ha visto pasar un cazador por aqui?.

El oso ya estaba mandatario: -Decile que no.

- no, no. . .

- Buen hombre.

- Mande.
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- No me ha visto pasar un 0so por aqui?.

- Entonces el vergajo le decia: Decile que no!.
- No, no. ..

-Y ese que estd negriando por alli, qué es?.

- Decile que soy un tronco.

- Entonces dale con el hacha.

Entonces cogi6 el hacha el buen hombre y el oso le decia: hace como que me
dés nomads, ahi ya le dio miedo.

Bueno el buen hombre como ya sabia lo que tenia que hacer, lo maté al oso.
Ahora si, llego la raposa a decirle que le reconozca alguna cosita por el favor
que le hizo.

- Vendrése tarde -que le dijo-; por eso digo que ni en la cristiandad hay buena
fe, doy una gallinita de las él, sino que cuando tarde lleg6 la raposa le mostré
un gallinero ajeno, que tenian un gran nimero de gallinas y tenia un gran pe-
rriada.

La pobre que se subié al gallinero y la hizo aletear a una gallina perriada, le
dieron alcance, eso sila mordieron el culito, le dejaron arnero. Bueno ni tal ga-
llina pudo bajar ni nada, se vio jodida. Al otro dia en la montafia enmaletada -
diga con esos dolores que la rompieron los perros-entonces ahi es que dijo: Un
bien con un mal se paga.
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EL CONEJOY EL GAVILAN

INFORMANTE: Peregrino Chalacdn
LUGAR: La Soledad (Ipiales)

EDAD: 82 afios

ANO: 1992

El conejo que lo encontré al gavildn y este que fue se tiempo comisario. Que lo
encontrd y que le dijo:

- !0h!, usted es el senor Comisario?.
- Pues yo. ..

- Le dijo: -si usted es el sefilor Comisario yo le voy hacer un regalo pero yo me
lo voy a robar y le voy a entregar una culecada de pollos, pero que si de un so-
lo golpe se los lleva a todos.

- No eso es de menos, -dijo el gavildn-. Entonces bueno, yo mafana se los en-
trego a tales horas usted va y yo ya le hago sefas.

El conejo fué y la form¢ a la gallina con papel y a los hijitos también los hizo
con papel, blanquitos, cinco hijitos, en cada pollito le puso una aguja por den-
tro. Que le hizo senas al gavildn. Bajé bramando de arriba, esas agujas pasaron
del viaje, muri6 del contado. Se acabd el sefior Comisario.
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