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Estudio sobre el nacimiento y la composicion
animica del hombre en la cosmovision
prehispanica centroandina

Study of the birth and state of mind
of human beings in the pre-hispanic
centro-andina worldview

Maria del Carmen Garcia Escudero
Universidad Internacional de La Rioja

Resumen: Fl presente articulo resume un novedoso estudio sobre la percepcion de la com-
posicion animica y material del hombre en la cultura centroandina, del periodo prehispi-
nico. Teniendo en cuenta que los datos que tenemos de la época Colonial son escasos, y
en muchos casos confusos, este estudio se amplia con la informacion recopilada durante el
trabajo de campo que realizamos en Potosi, Bolivia. Asi, hemos conseguido un interesante
estudio que muestra una compleja relacion entre el periodo en el cual nacia un individuo y
su composicion animica.

Palabras clave: Cosmovision, nacimiento, hanan pacha, hurin pacha/entidades animicas,
cabeza.

Abastract: This article summarises an original study about the perception of the mental
and material composition of human beings in the Centro-Andino culture of the pre-Hispanic
period. Considering that the data we have about the Colonial period is limited and in some
cases also confusing, this study is supplemented with information compiled during the field-
work carried out in Potosi, Bolivia. Thus, we have an interesting study that shows a complex
relationship between the period in which an individual was born and his state of mind.

Keywords: Worldview, birth, hanan pacha, burin pacha/mental entities, head.
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Estudio sobre el nacimiento y la composicion animica del hombre en la cosmovision prehispanica centroandina

|. Marco tedrico

Para la elaboracion de este articulo, que parte de una tesis sobre la cosmovision inca, hemos
adoptado un enfoque relativamente novedoso y a la vez de cierta tradicion: los estudios
sobre cosmovision. Es relativamente novedoso porque asumimos una formulacion particu-
lar de este enfoque que tiene pocos antecedentes para el drea centroandina, region en la
cual hemos centrado nuestro trabajo, ya que en los estudios centroandinos, aunque de gran
riqueza, no se ha desarrollado explicitamente el concepto de cosmovision de forma rigurosa
y especifica para el drea. En consecuencia, hemos decidido iniciar un camino tedrico hacia
ese concepto, a partir del que ha surgido en los estudios de otra region precolombina ame-
ricana, pero como se puede apreciar en el trabajo, estamos muy lejos de trasladar de forma
mecanica ideas o complejos de fenémenos encontrados en un drea a otra muy diferente.

Pensamos que es posible que exista una base precolombina panamericana, de con-
ceptos e ideas tan resistentes al cambio que han pervivido a lo largo del tiempo, y que
provendrian de tiempos anteriores aun al poblamiento de América, compartidos quizas por
multitud de culturas asidticas y ain mas lejanas.

Nuestro interés se ha centrado en comprender «conceptos base» de la cultura preco-
lombina, pero, puesto que estamos hablando de culturas no vivas, nos ha sido fundamental
el trabajo etnografico (como lo ha sido para los estudiosos de otras cosmovisiones antiguas),
la comparacion sincronica, la teoria antropolégica; pero también, mediada por el enfoque
holistico de la antropologia, una metodologia interdisciplinaria, en donde la iconografia, la
arqueologia, la arquitectura, el andlisis de las fuentes y otras disciplinas, se han puesto al ser-
vicio de nuestro objetivo: trazar un primer esbozo de la cosmovision centroandina, a partir
de la busqueda de los conceptos base, anclados en el nicleo duro, que le dan estructura.

La zona elegida para el trabajo de campo fue Potosi, Bolivia. Teniendo en cuenta que
nos interesaba conocer las pautas sobre el nacimiento y la composicion animica del hombre en
la cosmovision centro-andina, elegimos algunos de los hospitales en los cuales se estaban lle-
vando a cabo programas de salud por la COOPI (Cooperazione internazionale). Estos lugares
fueron el hospital y el colegio de Tuysuri (Tinquipaya) y Potosi, el colegio de la comunidad de
Tamari, y el centro de salud de Potosi, Bolivia. En estos centros hemos entrevistado a algunos
encargados de la salud, a las matronas y a las propias personas que acudian a ellos. Asi, el trabajo
de campo mas un estudio riguroso de las fuentes coloniales, y la consulta de los manuscritos
de los archivos visitados, muestran un novedoso estudio sobre la cosmovision prehispanica.

Il. Introduccion

Si bien las formas del universo se nos presentan en la cosmovision andina de manera difusa
o analizadas en superficie, el hombre, como producto y parte del cosmos, ha sido casi excluido
de las investigaciones. Es por ello que intentaremos mostrar de qué manera fue percibido el
hombre en la cosmovision centroandina y, en concreto, analizaremos su composicion animica.

En los textos coloniales el hombre aparece creado por la divinidad, creador-ordenador del

mundo, para rendir culto y alimentar a las potencias sobrenaturales que componen el cosmos.
Este ser posee en su «omposicion» tanto sustancia celestial como sustancia dnimo-vegetal,

Anales del Museo de América 19 (2011). Pags. 211-232

212



Estudio sobre el nacimiento y la composicion animica del hombre en la cosmovision prehispanica centroandina

pues, al igual que el resto de los seres, participa de lo creado. En el texto de Huarochiri,
la composiciéon que forma al hombre se compone de la sangre del «Universo Lejano» y la
quinua (Avila, 1975: 106,119). El hombre se entiende como un ser complejo compuesto por
diversas sustancias y materias, por definir. Posiblemente, la fuerza que fue enviada desde el
Universo Lejano, de alguna manera, relaciona a los habitantes de este plano, kay pacha, con
las deidades del hanan pacha.

En los textos se da a entender también, que en el cielo existe una forma prototipica de
lo creado y que, ademas, resguarda aquellos seres que provienen de su ser (Valera, 1956: 9). El
cielo, de esta manera, no es solo un habitaculo que alberga las formas del hanan pacha, sino que
alberga el resguardo de aquellas formas que se materializan en el plano terrestre, en el kay pacha.

Teniendo en cuenta los datos analizados, parece ser que todos los seres estan forma-
dos por una parte de esencia mundana y otra parte de esencia divina, sobrenatural. Como
expreso el padre Blas Valera (1956: 7): ¢enia [Viracocha] comunicada su divinidad y poten-
cia a diversas criaturas». Pero, ;cuantas entidades etéreas tenia el hombre que habitaba en
los Andes Centrales? ;Una, dos, tres, multitud de ellas?

Por el momento, existen algunos articulos y trabajos que han investigado las partes
etéreas del cuerpo humano, las formas no percibidas, y de las que se pensaba emanaba la
fuerza, el motor impulsor de este. La mayor parte de los trabajos se refieren a estudios de
campo en comunidades andinas de la actualidad. Pero, poco sabemos sobre la composi-
cion animica del hombre y su relacion con el cosmos, o no, durante el periodo precolonial.

Fray Domingo de Santo Tomas recopil6 sobre el tema aspectos muy importantes.
El autor explica que los indigenas entendian que habia tres aspectos del alma: el camac
que representaba la fuerza vital, el songo, el noyan material del cuerpo que la recibe y el
soufflé, que era la emanacion visible de esta vitalidad que deja el cuerpo por la boca (en
Taylor, 2001: 421) En la cosmovision aymara se entienden tres formas espirituales que com-
ponen el individuo, en su aspecto animico. Estas son: el ajayu, el espiritu de una persona,
el animo y el alma (Cadorette, 1982: 123).

Si bien en las informaciones que disponemos se aprecia una clara tendencia a mani-
festar la posibilidad de entender varias entidades animicas, las diferentes partes etéreas que
completaban al hombre, estas no estan explicadas con exactitud en los textos coloniales,
pues eran conceptos sumamente complejos. Ademas, falta informacion por la cual podamos
percibir un panorama mas amplio de la problematica cuestionada, pero intentaremos reali-
zar una explicacion lo mas profunda posible.

En el Diccionario de fray Diego Gonzilez Holguin (2007) hallamos los siguientes
términos, relacionados con la parte o partes animicas:

* ‘Animar dar vida’: Caucachini (p. 260).

* Callpa: ‘Las potencias’. Animap quim can callpan. ‘Las tres potencias del alma’ (p. 59).
Posiblemente este término se refiera a lo que nosotros llamamos en general ‘entida-
des animicas’.

* Cai: ‘El ser y el estar corporal, y espiritual. Diospamanari curik caynin, o manari-
curik cascaccaynin. El ser de Dios inuisible, o do los angeles. Runap ymabaycappas

Anales del Museo de América 19 (2011). Pags. 211-232

213



214

Estudio sobre el nacimiento y la composicion animica del hombre en la cosmovision prehispanica centroandina

ricurik cayniin, o cascancaynin. El ser visible del hombre y todas las demas cosas
corporales’ (p. 61).

* Cay: ‘El ser esencial de naturaleza, o esencia. Diospacayiiin. El ser de la diuinidad, o
esencia diuina. Runap caynin. El ser humano, o de hombre, y anadido casca na cay,
se haze el ser de existencia, o el ser existente que es el modo de estar de cada cosa.
Diospacascancayriin. La existencia de Dios. Runapcascancayiiin el ser existente de
hombre, que es el modo de estar el primer ser que es la essentia que en Dios y los
Angeles y el hombre, es modo personal, y assi Diospacascan cayriin. La persona de
Dios. Quinca Dios pacascancaynin. Las tres personas Diuinas: Yayapcascancaynin.
La persona del Padre Angelpa cascan caynin. La persona del Angel. Runap cascanca-
yiiin. La persona del hombre. lesu Christop cayriinca yscayui Dios cayiimpas runaca-
yrinbhuampascascan caynin kana bucllam Dios pacascancaynillanmiari. El ser de
naturaleza en Christo es doblado que es Dios y hombre, mas el ser de existencia es
vno, que es vna persona Diuina del hijo d Dios’ (p. 61).

* Cami: ‘Suerte buena, o mala por ventura por dicha’ (p. 412).

* Cami: ‘La dicha o ventura en bienes de fortuna y caso» (p. 77).

* Camaycuni: ‘Infundir Dios el alma y en ella gracias o virtudes, o luz o inspiraciones
buenas’ (p. 77).

* Camay: ‘El descanso o el huelgo, o inspiracion’.

* Callpa: ‘Las fuercas y el poder y las potencias del alma, o cuerpo’ (p. 77).

* Callpacapa: ‘Forzudo, hinantincallpayoc. Dios todopoderoso’ (p. 77).

* Callparuna, o callyoc o cinchi: ‘Fuerte’ (p. 59).

* Camani. ‘Lleuar fructo producir, o criar’ (p. 60).

* Camak Dios: ‘Dios criador’ (p. 60).

* Soncco: ‘el coracon y entranas, y el estomago y la consciencia, y el juyzio o la razon,
y la memoria y el coracon de la madera y la voluntad y entendimiento’ (p. 216).

* Sonccocta hapicuni o yuyayta bapini: ‘Cobrar juyzio o razon hazerse entendido’.

» Sonccocta hapicuni: ‘Cobra esfuerco animo brio’.

* Sonccocta hapipayani: ‘Cobrar auilantez y brio demasiado contra su superior’.

* Soncco hapipayascayquictam burcuscayqui: ‘Yo te quitare la auilantez y brio’.

» Sonccon: ‘los intentos y determinacion’.

» Sonccoyttanicun fiam: ‘Ya estoy desenojado’.

» Sonco huanmi: ‘El estomago me arde del calor del agi, y del calor del mucho beuer,
rupahuanmi’.

* Soncogapa: ‘El brioso animoso o el prudente y cuerdo o hombre de mucha razon’
(p. 216).

* ‘El que carece de soncco no tiene’: Sonccohonta o soncoyoc o yuyak.

* Sonccohonta o soncoyoc o yuyak: ‘El que tiene vso de razon’ (p. 217).

* Sonccoyoc o ccacchayoc: ‘Brioso animoso esforcado, o soncobonta’ (p. 217).

* Ssoncconnak o manasonccoyok o pisisoncco o chusak soncco: ‘El necio ydiota ignorante,
y el que no tiene vso de razon y el timido sin brio sin animo sin esfuerzo’ (p. 217).

* Sonccoy disipan: ‘Faltame el animo o brio o desmayarse’ (p. 217).

* Sonccoyppittiy o yuyayppitiy vncuyniyok: ‘Desmayado’ (p. 217).

* Soncconanay: ‘la yra, o enojo’ (p. 217).

* ‘Anima racional’: Sonccoyoc alma o yuyak o ywyayniyoc (p. 260).

* Soncco hapik o buma hapik: ‘La memoria’ (p. 218).

* ‘Animarse tomar anima el nino’: Runayan, las aues, Pichiuyan, los pescados Chall-
huayan, los animales, Caucakyacun (p. 260).

Anales del Museo de América 19 (2011). Pags. 211-232



Estudio sobre el nacimiento y la composicion animica del hombre en la cosmovision prehispanica centroandina

En el manuscrito sobre la Doctrina Cristina y Catecismo para la instruccion de los
indios, que se elabor6 en Lima para el Concilio Provincial de 1583, que se encuentra en la
Biblioteca Nacional de Madrid, hemos encontrado el término Cama traducido con varios sig-
nificados. Como verbo tiene la siguiente aceptacion, «riar de la nada o sefalar para oficio
o dignidad». De igual modo aparece Inde Camac y rurac camasca, como Criador (Lima
R/39016: 75r, BNM).

Tras el andlisis de los datos opinamos que, teniendo en cuenta que posiblemente
estén mediados por la doctrina catodlica, el hombre se percibia como un ser que, al igual que
el resto de las existencias, poseia una forma no tictil, etérea, de la cual dependia su vida'.
Uno de los conceptos base que se halla en el diccionario de fray Gonzdlez Holguin es, que
existe una diferencia entre el ser esencial y el ser corporal. Ademas, varios datos apuntan a
comprender una pluralidad de la composicion animica, es decir parece que existen varias
entidades animicas que componian al individuo. Esta entidad animica, o entidades, podrian
haber sido entendidas como una especie de «potencia» que ajusta el mosaico animico de los
seres del kay pacha, pues no solo el hombre poseia animo.

Hemos divisado que en la cosmovision andina el hombre se percibe compuesto por
una «mezcla» entre una parte celestial y etérea, y una parte animo-vegetal, hallada en su
entorno. El hombre posee una parte inmortal y otra mortal que habitan el cuerpo humano.
Estas se acomodan y coexisten, son dos areas sagradas muy diferentes en el hombre.

Por ejemplo, los vocablos camac, cai, cay, cami se relacionan con una serie de térmi-
nos muy interesantes:

* Animar o dar vida, durante el periodo de gestacion.

* Infundir con esta entidad animica el destino del individuo.

* Estar infundida por una divinidad relacionada con la fertilidad, posiblemente por una
divinidad del hanan pacha.

* La muerte; su ausencia se relaciona con la muerte.

* La fuerza y la valentia, aspectos que posiblemente eran ubicados en la cabeza.

Esta entidad, camac, se concebia intrinseca al individuo, no-muerto, y en algin caso
«uministrada» por la divinidad. Esta caracteristica es de gran valor porque otorga al ser que
la posee un aspecto atemporal e inmortal.

El camaquen, explica la investigadora Marfa Rostworowki (1997: 210), es la fuerza
vital presente en el universo, lo que anima a los seres. Esta nos otorga identidad personal,
y no se transmite. A diferencia de lo que propone la investigadora, si bien el camac otorga

' En la actualidad, la investigadora Palmira Riva ha escrito lo siguiente al respecto: se percibe que «... el animu se considera
de manera general como una fuerza que anima, que mantiene el cuerpo en vida y que se posee desde el vientre de la
madre, un estudio detallado y minucioso de las distintas representaciones graficas y descripciones que dan los informantes
de la misma, asi como su relacién con otras sustancias corporales, atesta la ausencia de una concepcion Unica e univoca. En
efecto, las representaciones del animu, asi como el nimero de entidades animicas en el cuerpo, pueden variar de una re-
gién a otra o de un individuo a otro segun el género. Ademas, la presencia del animu varia a lo largo del ciclo de vida de un
individuo en un proceso paulatino de adquisicién de fuerza animica y fijacién de la misma en el cuerpo para decrecer con
la edad hasta la perdida total con la muerte. La pérdida de principio vital va de par con la «degeneracion» de la sangre...»,
en La Riva Gonzélez, P. (2005): «<Las Representaciones del animu en los Andes del sur peruano». Revista Andina, nimero
especial La adscripcion étnica de los pueblos andinos de Chile: 41, Cusco.
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identidad personal, es un fluido celeste muy cotizado por las fuerzas terrestres, que carecen
de él. Opinamos que este si podia ser transmitido, robado. Es mas, mantenemos la hipote-
sis de que esta sustancia vital se entendia como una sustancia preciada desde periodos muy
tempranos. Asi, la cabeza seria o representaria el 6rgano de mayor complejidad e importan-
cia del individuo, poseer cabezas, equivaldria a poseer energia celeste.

La investigadora Olinda Celestino ha escrito que en el ciclo mitico de Pariacaca y Pacha-
camac, y otros héroes de los Andes Centrales, se hallan nociones tales como casca, camac,
y callpa. Conceptos que, opina la investigadora, se refieren a la fuerza vital que: «... anima el
universo sagrado de los héroes y de los antepasados y que lo trasmiten a los hombres y las
cosas animadas. Al parecer cada héroe poseia en diversos grados la capacidad de animar y de
dar vida, los beneficiarios podian aumentar la calidad de su camac, proveyéndose a través de
varios héroes con el heredado de sus ancestros y los que mas acumulaban podian llegar a ser
ancha camasca, poderosos y capaces de animar, lo que corresponderia a los especialistas es
decir a Chamdn, curandero, adivino, brujo, hechicero» (Celestino, 1997: 6).

El investigador Gerald Taylor entiende el camac como la transmision de fuerza, de la
fuerza vital de una fuente animante, generalmente un héroe regional o un antepasado, a un
ser u objeto animado, camasca (Taylor, 1987: 2). De igual forma S. Gruzinski y C. Bernard
comprenden el camac como el participio presente del verbo animar, que es la transmision
de una fuerza vital (Gruzinski y Bernard, 1998).

Por otra parte, aparecen ciertas diferencias con otro vocablo que denota una relacion
primordial con el individuo, nos referimos al término soncco. Las definiciones del soncco se
relacionan:

e Con el corazon.
¢ Con las entranas.
* Con el interior del cuerpo.

Poseer esta entidad animica es sinoénimo de vigor, de inteligencia, se relaciona con
el juicio, la razon, la memoria, la determinacion. Su ausencia provoca la ira, la locura y el
desmayo; teniendo en cuenta las fuentes consultadas.

Sobre el concepto de alma, el cronista Pedro Cieza de Le6n anot6 que: <El creer que
el dnima era inmortal, segin lo que yo entendi de muchos senores naturales a quien lo
pregunte, era que muchos decian que si en el mundo habia sido el varon valiente y habia
engendrado muchos hijos y tenido reverencia a sus padres y hecho plegarias y sacrificios al
Sol y a los demas dioses suyos, que su songo deste, que ellos tienen por corazon, porque dis-
tinguir la natura del anima y su potencia no lo saben ni nosotros entendemos dellos mas de
lo que yo cuento, va a un lugar deleitoso lleno de vicios y recreaciones, adonde todos comen,
beben y huelgan: y si por el contrario ha sido malo, inobediente a sus padres, enemigo de
la religion, va a otro lugar oscuro y tenebroso...» (Cieza de Leon, 2000: 28).

Pedro Cieza de Ledn es uno de los pocos cronistas que relaciona el songo o corazéon
con una entidad animica. El corazén se entendia ubicado en el centro del cuerpo humano, e
impulsaba la vida de este. Segun el cronista, el songo es la parte animica que cuando moria
el individuo realizaba el viaje inframundano.
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El término soncco para el Dr. Olano, «.. quiere decir centro del organismo o quiza
organo profundo [...] mds o menos sentimiento [...] lo consideraban como 6rgano profundo
o central del cuerpo» (Valdizan, 1915: 12). El investigador Hermilio Valdizan afiade que en
el vocabulario quechua encontré que el soncco se entendia como sede de actividad siquica,
pues la ideacion y la conciencia se expresaban como sonkon 'y soncconnac, que quiere decir
loco, necio o idiota. El investigador anade que el caracter se halla representado, ademas, en el
diccionario de fray Diego Gonzalez Holguin, como Pitu soncco, el de corazon doblado, Pisi
soncco'y Llaclla soncco, pusilanime, poco corazén, cobarde. También, es la residencia de la
memoria, el recuerdo de los antepasados, el desmayo, la locura, por la pérdida del corazon,
Chincay soncco. Se distingue entre el alma de la cabeza y el alma del corazén. Soncco expresa
funciones de actividad, afectiva e intelectual, mientras que uma, donde nosotros situamos el
camac, es sinébnimo de inteligencia, sede de la formacion critica, los impulsos voluntad y
las manifestaciones de caracter individual (Valdizan, 1915: 24).

Los datos analizados nos hacen pensar que existia una relacion del hombre con una
«geometria animica» respecto a su ubicacion corporal. Es decir, la relacion de las entidades
animicas no es la misma que la ubicacion de los 6rganos (fig. 1.

Al igual, en estas definiciones hemos detectado que el vocablo Cam se relaciona con
lo primero, con el impulso inicial, y con el destino del individuo. Hemos considerado la idea
de que podria haber existido una estrecha relacion entre el nacimiento y las entidades animi-
cas que componen la geometria animica del individuo, aspecto que iremos destacando a lo
largo del articulo.

I‘I it
|

LN .

Figura 1. Percepcién sobre la situacion de los 6rganos. Estos dibujos estan realizados por las parteras y médicos tradicionales
que asistieron al Taller sobre salud que la COOPI italiana, Inés Agnese, realizaba en Potosi, Bolivia. Trabajo de campo.
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lll. Datos hallados sobre entidades animicas. Trabajo de campo realizado en Bolivia

En este punto de la investigacion entendimos que era necesario saber de qué manera era
introducido el camac, o como se formaba el complejo humano. La composicion animica de
los seres que habitan el kay pacha es un dato dificil de averiguar para el periodo prehis-
panico. Asi, son cuestiones que no podemos definir dada la escasez de datos. Entendimos
que era un gran aporte para la investigacion la posibilidad de realizar un trabajo de campo
que mostrase algunas pautas sobre el origen de las formas esenciales del individuo. De esta
manera, las informaciones obtenidas, posiblemente, podrian ayudarnos a interpretar los
escasos datos de los que disponemos?. Basicamente, para el trabajo de campo, nos interesaba
conocer la percepcion que se comprende respecto al nacimiento, y la importancia en sus fases.

Para el trabajo realizamos una serie de entrevistas a matronas y médicos tradicionales de
Potosi, Bolivia. Creimos oportuno buscar informacion sobre el nacimiento y sus caracteristicas
porque pensamos que el proceso que conlleva este, como se aprecia en los diferentes testi-
monios, es uno de los rituales que menos ha cambiado desde periodos prehispanicos. Princi-
palmente esto es debido, entre otras muchas cosas, a que desde la evangelizacion ha sido un
proceso en el cual los parrocos de indios no podian participar, era solo para las mujeres. Se
habian detectado, en las campanas de idolatria, ciertas formas de paganismo, como la asigna-
cion del nombre o la preparacion de la cuna, pero no se habia elaborado un andlisis sobre el
nacimiento. Por ejemplo, Pablo José de Arriaga destaco el problema que hallaba en el ritual que
se realizaba para elaborar una cuna, o poner un nombre a un bebé (Arriaga, 1968: 248). Pero,
el acto del nacimiento no pudo ser intervenido, o fue menos intervenido que otros rituales.

Por ejemplo, una de las caracteristicas que mas nos llamo la atencion durante el
trabajo de campo fue la percepcion que se tiene respecto a la fragilidad, «delicadeza» y el
peligro que poseen los bebés al nacer. Al respecto, el médico tradicional Alberto Camaqui
nos explico lo siguiente:

. el aliento, como tiene la frontanela [el bebé], es bien delicadito. La fronta-
nela es de mucha importancia en el mundo andino, también para la persona
adulta, cuando estd enferma, muy mal, primero se protege la frontanela, para
que no salga el aire, el aliento, el alma de la cabeza se va perdiendo, se dice
esta saliendo vapor, tienen que cubrirle, lo protegen con las tutumas, son frutos
de arboles en forma de casco, se le pone, se le cubre a la guaguas... (Trabajo
de campo. Potosi, Bolivia, 2000).

Como se puede ver en el texto, existe la posibilidad de comprender que el bebé nace
con la composicion etérea de forma intrinseca, esta se alberga en la cabeza.

Los datos hallados sobre la gestacion muestran que el acto del nacimiento es un
proceso que alberga peligrosidad. En la actualidad, se opina que tanto el bebé como la
madre se hallan en una situacion de debilidad. Como consecuencia mas directa de esta
situacion, sus entidades animicas pueden ser robadas y producir la enfermedad hasta la

2 En la actualidad se tienen més datos sobre estos temas. Por ejemplo, la investigadora Palmira La Riva Gonzéalez ha obser-
vado que entre las poblaciones aymara hablantes de Bolivia se distinguen tres almas llamadas en aymara axayu, janayuy
ispiritu (Riva Gonzalez, 2005: 44).
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muerte. En estas circunstancias, para proteger a los bebés, se les cubria con unos panuelos
llamados chulos, para que el alma, el camac entendido como un aliento que se escapa,
fuese resguardado. El médico Alberto Camaqui dijo lo siguiente al respecto: «.. a las
nifias se las cubria con una panoleta [...] hay uno para nifios y otro para ninas» (Trabajo
de campo, Potosi, Bolivia, 2006). En la informacién recopilada se comprende que existe
una diferencia entre el nacido mujer y el nacido varon. Si bien los dos poseen un alto
indice de peligro, cada uno de ellos conlleva una forma profilactica diferente para salva-
guardar su salud.

La doctora del pueblo de Tuysuri, Tinquipaya, Zulma Rosis Pinaya Chambi, nos sumi-
nistré una informacion muy interesante sobre el nacimiento. Las mujeres cuando van a dar
a luz toman mates calientes y se amarran el cuerpo para que no escape da almita». Tanto a
los chicos como a las chicas se les amarra la cabeza para evitar que escape el alma. Cuando
las mujeres han dado a luz no se pueden levantar, tienen que guardar un reposo de siete
dias, mas o menos, para evitar que les entre la enfermedad, el viento. De igual manera no
pueden comer chuiio, arroz, porque les haria dano. Posteriormente, entierran la placenta del
bebé (Trabajo de campo. Tuysuri, Tinquipaya, Potosi, Bolivia, 2000).

La partera Placida Quiroz nos informé de las siguientes caracteristicas relacionadas
con el parto. Durante el parto no se abre la puerta de la habitacion, y se pone un brasero
con agua en un caldero dentro de esta. Si se abriese la puerta chocarian las dos corrientes
de aire frio y caliente. Ademas, se entiende que la puerta debera permanecer cerrada para
que no entre el diablo en la habitacion, pues, el diablo es visto como un agente de la enfer-
medad; por esta razon nadie sale del cuarto. Ademas, la mayoria de los partos son de noche,
y se entiende que los espiritus terrestres «estan en sus horas», por lo tanto peligra la vida de
la madre y del nino (Trabajo de campo. Potosi, Bolivia, 2000).

Cuando el nifo ha nacido, explica Placida Quiroz, es abrigado muy bien, se le envuelve
hasta que tiene dominio de su cabeza y extremidades. La placenta se entierra porque es la
vivienda del nifo, el alma del nino (fig. 2). Esta se entierra en la casa, en una de las esqui-
nas o patio, dentro del habitat de la familia. El agujero se challa, pensando en el futuro del
nino, y se introducen cuadernos, ollas, segin el sexo del recién nacido (Trabajo de campo.
Potosi, Bolivia. Septiembre 2000).

Sobre el papel de la placenta y el nacimiento el médico tradicional Alberto Camaqui
nos explico lo siguiente:

. cuando nace la guagua, primero la placenta no se le saca a fuera, queda
enterrada dentro de la casa, si es mujer cerca de la cocina, para que cuando
sea grande sea una buena cocinera, o en las esquinas de la casa, porque es
donde a nacido, el ambiente. Es parte del cuerpo de la madre, es su ambiente,
esta guardado, protegido. Otros, cuando nacen los varones la placenta se les
adorna, lapicitos, papeles, para que cuando sea grande sea estudioso... la pla-
centa tiene que ver con el futuro de la guagua. Otros lavan la placenta para
que cuando sea grande no tenga manchas, sea bello... (Trabajo de campo.
Potosi, Bolivia, 2000).

Anales del Museo de América 19 (2011). Pags. 211-232

219



220

Estudio sobre el nacimiento y la composicion animica del hombre en la cosmovision prehispanica centroandina

CUANDO LA MUJER DA A LUZ EN EL CENTROQ
DE SALUD EL PERSONAL SANITARIO ENTREGARA
LA PLACENTA A LA FAMILIA

UJ WARMI JAMPINA WASIPI UNQUKUJTIN,
KUTICHIPUNANKU TIYAN CHAY PARISNINTA
NISQATA YAWAR MASISININMAN

Figura 2. Manual Parir sin riesgo, COOPI-Ministerio de Salud de Potosi, p. 44. Trabajo de campo.
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Nos interesaba igualmente saber como se les asignaba el nombre a los bebés y si era
posible conocer esta informacion con los recuerdos que tuviesen de los abuelos de nuestros
informantes. No obstante, la pregunta se nos presenté sumamente compleja, pues la formula-
cion requeria una precision que desconociamos. En un primer momento no obtuvimos resul-
tados Optimos, pero entendimos que la pregunta se debia realizar desde un punto de vista
estacional, es decir, preguntar sobre la relacion entre el dia del nacimiento y el nombre no
conllevaba una informacion valiosa. Por eso entendimos que debiamos reformular la pregunta.
Valoramos que preguntar sobre la relacion entre el nacimiento y nombre del individuo con la
época y estacion o periodo del ano si era el camino correcto. Entendimos que el nacimiento
se veia influenciado no por el dia, sino por el tiempo de la naturaleza, por la estacion.

Casi todos nuestros informantes coincidieron, al igual que en lo demds, en opinar
que el nombre de los bebés es muy importante, pues se relaciona intimamente con la época
en la cual se ha nacido. Determinan que los nombres se asignan por su relaciéon con sus
antepasados» hoy en dia los progenitores se ayudan con el almanaque. De igual forma, el
nombre no se puede cambiar.

De igual modo que el médico tradicional Alberto Camaqui, la doctora Zulma Rosis
entendia que habia meses «mejores» para nacer, y otros «peores». La doctora opinaba que el
mes de agosto pertenecia al diablo, y era, por lo tanto, un mes «malo» para nacer, en cambio
el mes de febrero era una época <buena» para los nacimientos (Trabajo de campo. Tuysuri,
Tinquipaya, Potosi, Bolivia, 2006).

Los datos analizados, tanto de la época de la Colonia como de la actualidad, nos
han hecho pensar que el nacimiento del universo andino mantiene una serie de pautas,
como la distribucion de las fuerzas o la segmentacion, asignacion y ordenamiento de las
formas, semejantes, en cierta medida, a la gestaciéon de un individuo. De igual forma, el
nacimiento, a imitaciéon de las fuerzas creadoras, en cierta medida podria participar de
estas bases. Concebiamos que existiera la posibilidad de apreciar ciertos conceptos sujetos
a la hipotesis, pero asombrosamente el nacimiento en comunidades de tradicion andina,
como se aprecia en las narraciones, ofrece gran informacion sobre la cosmovision, mayor
de la que esperabamos.

El investigador Tristan Platt ha desarrollado un estudio de campo en la comunidad
de Macha, Potosi (Bolivia) y ha comprendido, al igual que nosotros, que la gestacion y el
parto tienen un paralelismo entre la formacion temprana de la persona y los origenes mito-
histéricos de la sociedad (Tristan, 2002: 127).

El nacimiento, entendemos, es un acto que evoca la creacién de un nuevo ser, por
lo que la ritualidad es muy cuidada. Se requiere, pues, un espacio-tiempo determinado que
puede ser interrumpido por la lucha de las fuerzas, de las corrientes de frio y calor que
dominan el cosmos. En un instante toda la percepcion de la cosmovision se pone de mani-
fiesto en el nacimiento, en la evocacion de los tiempos primigenios. La concepcion de un
nuevo ser refleja la forma de percibir el cosmos y las fuerzas que lo rigen. El espacio-tiempo,
al ser dominado por una divinidad, le otorga un conjunto de fuerzas especificas, una per-
sonalidad, un caracter diferente, etc., caracterizado en la época del afio. De esta manera, el
tiempo era destino, y el nacimiento se vincula a un espacio-tiempo determinante en la vida-
muerte de un individuo.

Anales del Museo de América 19 (2011). Pags. 211-232

221



Estudio sobre el nacimiento y la composicion animica del hombre en la cosmovision prehispanica centroandina

El bebé en el vientre es un ser en gestacion, una forma de vida que flota en liquido
amniotico. La placenta simboliza el microcosmos que protege a la criatura, su alma. Opinamos
que en cierta medida hemos apreciado las fases de la evolucion de la cosmovision andina en
la percepcion de la gestacion-nacimiento. Se podia comparar, asi, con las hipotesis que derivan
el mundo de un gran huevo, a modo de placenta. El ser que se esta gestando, explicamos, va
derivando hacia la luz, por lo tanto en los primeros dias de su nacimiento, el bebé es un ser
acuoso, pertenece a un mundo acuatico y oscuro, al vientre de su madre. Los hombres cambian,
se produce una metamorfosis, posiblemente de ritmo muy lento, cambian su composicion inicial.

Quizas, la metamorfosis evolutiva, el estado o composicion del individuo desde la ninez
hasta la edad madura, influyese en la percepcion y composicion animica de este. Pero, sobre
todo, en su ubicacion espacio-temporal dentro del cosmos andino. Por esta razon, entre otras
interpretaciones, se lee en los diccionarios coloniales relaciones de conceptos respecto a un
vocablo. Es decir, en el diccionario de Fray Diego Gonzalez de Holguin aparece, por ejemplo,
Unu traducido como ‘agua’, Unu Killa traducido como ‘luna llena’ y Unuykir traducido como
‘nino que no ha llegado aun al periodo de la denticion’, es pura agua todavia, y se alimenta
de sustancias liquidas. También aparece el vocablo Yahuar antay quiru, o yabuar quini, tra-
ducido como ‘nino sin dientes, o recién nacido’ (Gonzédlez Holguin, 2007: 235). Nino de leche
es Antay quiru llullu buabua vnuyquiru, onunucuk huabua (Gonzalez Holguin, 2007: 347).
Antayquiru se traduce como ‘nifo recién nacido’; Antayquiru soncoyoc como ‘el inocente sin
malicia y el vocablo’, y Antayquiru soncco cay como ‘la inocencia’ (Gonzalez Holguin, 2007:
50). Existen varios nexos que unen estas palabras. Todas ellas interrelacionan el agua, el infra-
mundo, la luna y el bebé, como se puede observar. El recién nacido no posee dientes, se ali-
menta de leche, de liquido. Este, segin vaya creciendo, ird aumentado y anadiendo en su dieta
productos mas solidos, pero cuando llegue a la vejez, de nuevo volvera a tener una alimen-
tacion mas liquida. Por ejemplo, las cronicas narran que cuando el nifio se destetaba era un
gran acontecimiento familiar. Se celebraba una fiesta en la que el tio, de mds edad, le cortaba
al niflo las unas y el pelo, y después le daba un nombre que era el primero en su vida, que
utilizaba hasta la edad madura (Alden, 1969: 146). Los datos nos informan de que posiblemente
la gestacion del individuo se relacione con una serie de cualidades adscritas a los planos del
cosmos. El nino, en este caso, es un ser acuoso relacionado con el inframundo y con las carac-
teristicas de este, como por ejemplo, la luna.

Nuestros informantes destacan la idea de que las mujeres deben tener cuidado con
el frio, relacionado con el inframundo y la enfermedad. En la actualidad las mujeres de las
comunidades no quieren parir en las sillas de parto europeas, ni en lugares abiertos, pues
la abertura pondria en peligro la salud de su hijo y la suya. De esta manera, la corriente
fria, el fluido inframundano, tendria mayor posibilidad de penetrar en su cuerpo. Cuando el
bebé sale a la luz es una criatura acuosa, fria, débil, que debe ser protegida para evitar que
las fuerzas del inframundo, posiblemente por su debilidad o porque le robasen la sustan-
cia mas deseada, su dnimo. Bajo estas circunstancias las medidas profilacticas, en el parto y
en el posparto, pretenden evitar este robo: lugares cerrados, colores oscuros, amuletos, etc.

De igual modo nos han informado de que el nacimiento de los bebés puede estar bajo
la influencia de la época del ano, de un determinado espacio-tiempo. La composicion del ser
nacido se ve influenciada por su forma material y por su cualidad espacial, que viene determi-
nada por las fuerzas que rigen el periodo de nacimiento. Esta época, que indicaba la calidad
del sujeto, se revelaba mediante el nombre. Antes de la Conquista, probablemente, el nombre
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hacia referencia, como indican los textos, a las aves que predominaban en ese periodo estacio-
nal, a un antepasado o a una manifestacion de la atmosfera. Si bien, como determina el médico
tradicional Alberto Camaqui, la estacion, el periodo en que se nacia imprimia cualidades espe-
cificas al individuo que marcaban su destino, «... el que nace en la época de la lluvia, cuando
viene la lluvia, porque llega mucho, tu puedes soplar, pasa, pasa, no hacen caso a los que han
nacido en tiempo de seca, hace caso a los que han llegado en tiempos de lluvia, si soplas llega
mas la lluvia, esto estd relacionado hasta ahora...» (Trabajo de campo. Potosi, Bolivia, 2006).

Si el sujeto nacia en épocas de lluvia, seria en el «periodo de supay», tendria mayor
posibilidad de poseer riquezas, como el oro, pues se cree que este es poseedor de los mine-
rales. En cambio, si nace en un mes seco, como es el mes de Todos los Santos, este acon-
tecimiento marcard su futuro, como un futuro poco fructifero. Algunos datos apuntan a
comprender que los fluidos que se hallan en el ambiente impregnan al bebé de esencia que
domina su composicion, su caracter y su futuro.

El investigador Xosé Marifio hall6é en su trabajo de campo informaciéon muy valiosa
que vamos a citar. Asi, explica que cuando una persona nace en la comunidad se tiene que
mirar en el calendario y ver las cualidades, pues «el dia del nacimiento es el dia de la suerte
del nifio y si se le cambia el nombre, se le cambia la suerte» (Marino, 1989: 103).

El nombre, ademads, conllevaba en el periodo precolonial referencias sobre el linaje,
antepasados y trasmitia una informacién sobre su nacimiento: si habian nacido gemelos,
si habian nacido de pie, malformaciones, etc. Los investigadores S. Gruzinski y C. Bernard
entienden que nunca se nombraba al individuo, sino que se le clasificaba; por lo tanto, el
nombre cambiaba segun la relacion de un individuo, madre o padre, corte de pelo, etc.
(Gruzinski y Bernard, 1998).

Parece ser que en el dia del nacimiento se introducia una sustancia celeste, el tiempo
en esa persona, la potencia que le impulsaba. Ese acto se realizaba en un punto concreto
del cosmos, con su momento espacio-tiempo. Esta manifestaciéon se podia entender en el
rituchico. Por ejemplo, las cronicas explican que si nacia el bebé en condiciones especia-
les, tormenta, en las estancias o en el campo, ese individuo poseia mayor sustancia sagrada
que los demas (Arriaga, 1968: 250). El dia del nacimiento lo entendemos, como estamos
anotando, como un simil sagrado a las primeras manifestaciones que el Hacedorn realiz
cuando ordend el mundo. Establecio las diferencias por el nombre, «... estos se llamaran los
tales y saldran de tal fuente en tal provincia, y poblaran en ella, y alli serdn aumentados; y
estos saldran de tal cueva, y se nombraran los fulano...» (Betanzos, 1968: 9). Posiblemente
el nombre asignaba una informacion relacionada con la época del ano y su ubicacion espa-
cial, un sujeto de tal comunidad, un sujeto gemelo, un futuro hechicero, una partera, etc.

En la cosmovision andina prehispanica parece que los individuos eran dotados de
un nombre cuando nacian, nombre que le otorgaria una serie de caracteristicas, propias
de un bebé, y se les asignaba otro nombre cuando llegaban a la edad adulta. Ademas, el
hombre se compone de sombra y de nombre. La sombra es la manifestacion de la energia,
del camac, que se introduce en el individuo en su nacimiento. Asi, el nombre del individuo
forma parte de su personalidad. Tiene que ver con la conciencia del hombre, con el valor
animico. El hecho de poner los nombres de los antepasados, de las aves o plantas, creaba
un vinculo entre el recién nacido y lo creado.
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En el trabajo de campo que realizamos los informantes han destacado la importancia
que posee la placenta, tanto en el nacimiento, como en el futuro del individuo. Se entiende
que esta es la casa, el habiticulo que ha hecho posible la germinacion del ser. La placenta,
es sinonimo de seguridad y posee una estrecha vinculacion con el futuro. Esta debe de ser
bien cuidada, pues velara por el recién nacido, enterrada en la casa familiar. La placenta lo
protege, como casa y cubiculo que fue, durante toda su vida.

Si entendemos el nacimiento unido a una o varias sustancias o potencias, adjuntas al
individuo por el periodo en el cual este habia nacido, se podria especular con la idea de que
la persona, en su composicion, poseyese una forma animica cuya actuacion fuese mas o menos
afortunada. Este concepto es similar a la percepcion que se posee de los periodos temporales.
Nacer en un periodo temporal es «nejor» que nacer en otro. Las potencias, si tenemos en cuenta
la influencia de los dioses bajo la forma de tiempo calendarico, podrian repercutir en su com-
posicion, ya que la geometria del universo se caracteriza por la deidad que lo gobierna. De
esta forma, se entiende la informacién que Bartolomé de las Casas anot6: «... afirmaban que
tuvo un hijo muy malo, antes que criase las cosas, que tenia por nombre Taguapica Viraco-
cha, y este contradecia al padre en todas las cosas, porque el padre hacia los hombres buenos
y €l los hacia malos en los cuerpos y las dnimas...» (en la introduccion de Fabulas y mitos de
los incas, 1989: 26). Posiblemente, el nombre se relacionaba con la forma sustancial del indi-
viduo. Por ejemplo, en las entrevistas realizadas en la comunidad de Tuysuri, Tinquipaya y en
la propia ciudad de Potosi, nadie sabia explicar la relacion del nacimiento y el tiempo, pero
todos coincidian en manifestar que era desafortunado nacer en la época de Todos los difuntos,
que es un mes seco. La época en la cual nace una persona la dota de una personalidad que le
diferencia de los demas, y que marca, de igual modo, su futuro, su destino.

En esta parte de la investigacion se nos presentdé una duda que nos parecia muy
interesante. Qué pasaba con aquellos niflos que se entendia habian nacido un dia perci-
bido por la familia como malo. sExistia algin ritual para remediar el nefasto nacimiento? De
momento esta es una cuestion que no somos capaces de contestar, la dejamos para futuras
investigaciones.

Las explicaciones de las comunidades actuales nos han servido para comprender una
de las manifestaciones mas perseguidas por los extirpadores de idolatria: el nombre. Roel
Pineda explica que antes de la Conquista espafiola, el nino era presentado a los cuatro dias
de nacer, ayuscay. Su placenta era guardada como amuleto vital. Y la cuna que lo guardaba,
quirao, sustituia al utero materno, al vientre de la madre Tierra, por lo que era construida con
una gran ritualidad. Cuando el bebé dejaba de mamar, se le cortaba el pelo y se le asignaba
un nuevo nombre. De igual forma, cuando este llegaba a la pubertad se realizaba un ritual,
el de los nifios se llamaba quicuchi 'y el de las nifas huarochico (Pineda, 2001: 168 y s.).

La cuna era un microcosmos que albergaba al bebé y lo protegia de los peligros del exte-
rior, su fabricacion requeria un ritual que fue percibido por los extirpadores de idolatrias. Era
una especie de utero fabricado, y con vida propia, para cuidar del bebé (Arriaga, 1968: cap. ID).

En las visitas, los extirpadores de la idolatria habian observado que el nombre se ponia
a los recién nacidos, y que este acto involucraba la adoracion a sus huacas. Ademas, junto
con la nominacion del recién nacido se perseguian una serie de rituales. La vida y la trasfor-
maciéon nominal de un individuo se juzgaron como muestras de idolatria (Arriaga, 1968: 223).
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Por ejemplo, sobre el ritual de rituchico, Cristobal de Molina anot6 la siguiente informacion:

El rutuchico es quando la criatura llega a un ano, ora fuese hombre o muger;
le daban el nombre que avia de tener hasta que fuese de hedad: si era hombre
queando lo armavan caballero y le davan la guaraca, entonces le davan los
nombres que avian de tener hasta la muerte; y si era muger, queando le venia
la primera flor, le davan el nombre que avian de tener para siempre; u asi
cumplido el ano, la criatura que tresquilavan, y para avella de tresquilar lla-
mavan al tio mas allegado, y a este le cortava el primer cavello y ofrecia para
la criatura, y por esta horden yban hasta que los parientes hacian la ofrenda,
y después la hacian los amigos de los padres; y bebian este dia, y el tio mas
principal le dava el nombre que via de tener hasta que fuese de hedad, como
dicho es (Molina, 1989: 119).

Al respecto Cieza de Ledn escribia lo siguiente:

. una cosa noté en el tiempo que estuve en estos reinos del Perd, y es que
en la mayor parte de sus provincias se usé poner nombres a los niflos cuando
tenian quince o veinte dias, y les duraba hasta ser de diez o doce anos, y desde
tiempo, y algunos de menos, tornan a recibir otros nombres, habiendo primero
en cierto dia, que estd establecido para semejantes casos, juntindose la mayor
parte de los parientes y amigos del padre, adonde bailan a su usanza y beben,
que es su mayor fiesta, y después de ser pasado el regocijo, uno de ellos, el
mds anciano y estimado, tresquila ala mozo o moza que ha de recibir nombre
y le corta las unas, las cuales, con los cabellos, guardan con gran cuidado. Los
nombres que les ponen y ellos usan son nombres de pueblos y de aves, o hierbas
o pescado..., nombres de sus padres o abuelos (Cieza de Ledn, 2000: 260).

En el Diccionario de Fray Diego Gonzalez de Holguin (2007: 213) hemos hallado los
siguientes términos relacionados con los rituales de nominacion:

Rutuchicuni: ‘hazer trasquilar el nino con supersticion y borrachera’.
Rutuchicuy: ‘la junta y borrachera para trasquilarle’.
Rutuchiy niscca: ‘sentenciado a trasquilar’.

Parece ser que el niflo era trasquilado —ritual de rituchico—, y se le cambiaba el nombre.
Los cabellos se donaban a la huaca o se los quedaba la familia. Este ritual se entiende como
un paso de la nifiez a la adolescencia, pero se ha pasado por alto, dato hallado en las campa-
nas de evangelizacion, que los parrocos de indios observaron que la mayor humillaciéon para
los nativos era raparles la cabeza como castigo. Como ejemplo hemos elegido el siguiente
extracto de la visita de Pedro Pérez Laredo Otanez, en el cual se puede apreciar que los
indios que informaran del estado de su ayllu, de los individuos casados y de las defuncio-
nes, eran beneficiados, en cambio los que «... ocultando la verdad maliciosamente les seran
dados ducientos azotes, y trasquilados, y desterrados al socavon de Huancavelica por un
ano...» (Laredo Ontanez, 1696: 214). Desvinculados de sus antepasados.

Los datos analizados, los rituales, y demas informaciones que existen del periodo pre-
colonial nos hacen pensar que el corte de pelo era mas que una expresion. Si entendemos
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el corte y la ritualidad, junto a la humillacion o miedo que se sentia con el acto, deberia-
mos hablar de una vinculacion entre el pelo, poseedor de un tipo de potencia, quizas parte
del camac, y el individuo. Quizas la practica tan puntual por la cual se cortaba el pelo en
determinadas fechas y para determinados rituales, como el de la transicion a la madurez o
los rituales para los viajes, se entendia como un ritual de consagracion a las deidades. Igual-
mente, cortar el cabello fuera de estos rituales era una ofensa y un peligro para la salud del
individuo.

Estas caracteristicas dirigen la posibilidad de entender el camac como una fuerza alber-
gada en la cabeza. Es muy importante que intentemos ubicar el lugar donde se concebia que
habitaban las diferentes potencias del individuo, porque, a modo de microcosmos, la seg-
mentacion del hombre informa sobre aspectos de la cosmovision andina. De tal manera que
existe una division natural del cuerpo humano, situacion de los 6rganos y una segmentacion
no empirica de las sustancias etéreas, que unen al individuo con otros planos del cosmos.

En un manuscrito del padre fray Vicente de Valverde, este habia observado que «... tenian
por costumbre cortar las cabezas...» (Valverde, Mss. 3216. BNM). En general, hemos advertido
que la guerra posee una caracteristica, aparte de la bélica, magica, que tiene que ver con la pose-
sion de la potencia o alma del enemigo. El corte de la cabeza era una de las peores muertes
que podia tener un individuo.

Posiblemente cortar la cabeza en la guerra tuviese una percepcion similar a la man-
tenida en otras regiones de Sudamérica. En los rituales jibaros, el animo del enemigo era
atrapado, encarcelado en su habiticulo craneal. Por ejemplo, un conquistador observo, res-
pecto a la posesion del animo en la captura bélica, que «... si uno matava a otro rifiendo era
senor de aquel cuerpo y de su heredad y un tiro de piedra alrededor de honda este cuerpo
le balia mucho que le curava y quedava en susto como embalsamado y teniale en su casa
y que consientise que le biniesen arreberenciar y adar de comer que era una de las vanida-
des...» (Mss. 9447: 79v. BNM). El agente animico ubicado en la cabeza fue percibido como
una potencia transferible y beneficiosa, si se controlaba. De esta manera el camac fue muy
cuidado y reverenciado.

El investigador Peter Kaulicke explico, sobre la simbologia que existe entorno al con-
cepto de cabeza, que a finales del periodo arcaico los rituales de muerte estan ligados a un
centro: «... los individuos destinados a convertirse en ancestros se identifican con este centro
y su trasformacion ya no se expresa corporalmente sino a través de objetos asociados con
la cabeza. Esta parece ser el centro de poder de transformacion y regeneracion, tema repe-
tido de una manera incesante en el arcaico final y en el formativo» (Kaulicke, 2001: 320). A
finales del formativo, esta trasformacion constituye una identificacion con las deidades, este
cambio se debe —anade el investigador— a la presencia de una élite poderosa que garan-
tizaba el bienestar y control sobre el agua y eran percibidas como ancestros divinizados
(Kaulicke, 2001: 321).

El investigador Claudio Rinaldi observo que entre los ayoreodes de Tobité y San José
de Chiquitos, zona oriental, se distinguia en la constitucion del cuerpo dos formas, principal-
mente (Rinaldi, 2004: 305 y s.). Un cuerpo material, fisico, tangible, llamado adi; y una entidad
animica, llamada camac, que también llama cuerpo emocional. Este cuerpo emocional, apunta,
se divide, a su vez, en oregate que «s una imagen refleja de una persona o cosa, metaforica y
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sensible a la vista y al oido» (Rinaldi, 2004: 308). Esta no tiene una localizacién en el cuerpo,
pero posee la propiedad de desligarse y viajar a lugares inaccesibles. El chaman utiliza esta
potencia para realizar sus viajes y acceder al inframundo. La otra division del camac es el
ayipiyé, este se ubica en el corazon y rige el pensamiento y entendimiento, es la fuerza vital
y motora. Por otra parte, el autor anade que el estudio de la medicina tradicional diferencia
entre el alma de la cabeza y el alma ubicada en el corazon; aspecto que concuerda con la
hipétesis hasta ahora mencionada sobre la energia ubicada en la cabeza, y la ubicada en el
corazon, el songo, como veremos. Las dos entidades se van acomodando en el ser desde
su nifez, a medida que abandona el seno materno, procedente de sus antepasados miticos,
«... trasformados en elementos vivos de la naturaleza circundante...» (Rinaldi, 2004: 308).

El concepto de camac andino lo hemos percibido semejante al concepto de tonalli del
drea mesoamericana, sin entrar en un analisis en profundidad. El tonalli es como el destino
particular del individuo, viene de la region celeste, esta compuesto de sustancia celeste. Los
animales tienen tona, por eso pueden adivinar, porque pueden viajar a otras regiones del
cosmos. Los ninos corren peligro porque pueden perder su tonalli, los adultos también a
través de la ira o por corte de pelo; se puede escapar. Esta sustancia se relaciona intimamente
con el sol y el calor. También, se entiende como un aliento, similar al concepto andino. El
camac esta en la cabeza, lo que coincide con las informaciones obtenidas hasta el momento;
y permite el crecimiento, es potencia. Otorga al individuo conciencia, valor, animo, tempe-
ramento particular, y un vinculo del hombre con la voluntad divina, de manera temporal®.

IV. Posibles entidades relacionadas con el &nimo

Si bien las composiciones animicas son similares, en cierta medida, para todos los seres, y
quizas para los objetos, hemos hallado indicios por los cuales podemos apreciar que exis-
tian ciertas entidades especiales que también se relacionan con la composicion animica de
los seres. En concreto, hemos hallado informacién que nos hace pensar en la posibilidad
de atribuir un agente animico «especial> para determinados seres. Por ejemplo, los chama-
nes, como veremos, poseen una formacion diferente al resto de los individuos. Al igual, el
régimen que dominaba la sociedad inca, introducia ciertas distinciones en cuanto a la com-
posicion animica del dirigente, el Inca. Es decir, el Inca, como hijo de una deidad, no podia
atribuirse un origen similar al resto de la poblacion andina.

Una de las primeras distinciones que hallamos es el llamado huaugue. El cronista Blas
Valera explico en sus textos que los huauque fueron estatuas del dios particular que poseia
cada familia, nacion o casa de donde procedia, o algin dios que le favorecia (Valera, 1956: 19).
Los gudques® son, explicaba Bernabé Cobo, estatuas del Inca que tomaban por hermano de
este, como un retrato (Cobo, 1956: 162). Polo de Ondegardo entendié que el huauqgue era
la estatua de los incas (Ondegardo, P. [1584]: Averiguaciones. Concilio de Lima, cap. I, fol. 8).

3 Lépez Austin, A. (2005): La construccion de una vision del mundo. Seminario del posgrado de Antropologia de la Facultad
de Filosoffa y Letras de la Universidad Nacional Auténoma de México, impartido en el Instituto de Investigaciones Antropo-
l6gicas de la Ciudad Universitaria por el profesor Alfredo Lépez Austin; Espinosa Pineda, G. (2002): Religion, cosmologia
vy naturaleza en Mesoamérica. Universidad Auténoma del Estado de Hidalgo, México, curso impartido en la sede de Sala-
manca, Espafia.

4 Cada autor utiliza una forma diferente para determinar la misma palabra.
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En la cronica Anonima hallamos la siguiente informacion sobre el huauque: «... las
sefialaban sacrificios, ministros y renta; mas no eran las estatuas suyas de su nombre y
representantes de su persona, sino del dios que tenia particular la familia, o nacién, o casa
de donde procedia, o de algin dios particular que €l imaginaba la habia sido favorable...»
(Anonima, 1968: 160).

El investigador Federico Kauffman opina que esta «estatua» no representaba un ser abs-
tracto, sino un soberano y personaje de la nobleza, un «gemelo magico» que ofrecia buena-
ventura y proteccion (Kauffman, 2002, tomo V: 777). El investigador Alden Manson opinaba
que el huauque era una huaca personal, en la que se suponia residia el espiritu tutelar
hermano o gemelo del poseedor (Alden Manson, 1969: 195).

Alguno de los datos analizados muestran que el huauque representé una funcion
espiritual de un ser protector, unido por medio de lazos espirituales.

Pero, hemos hallado que no solo el inca poseia bhuauque, sino que ademas, por
ejemplo, el Sol, al igual, posee su propio hauque; que es una funcion de este mismo. El
Sol poseia tres aspectos: apu inti, entendido como Senor Sol», perteneciente al solsticio de
diciembre. Churi inti, Hijo Sob, relacionado con el inicio del aflo y con el solsticio de junio,
e Inti Guaqui, Hermano Sol, Sefior de los dias. Segin los escasos datos de los que dispo-
nemos parece que el huauque fue una especie de «gemelo» de ciertos sujetos o entidades
divinas. O un aspecto de ese ser que representaba.

En las crénicas se percibe que el huauque habia sido entendido como el hermano
de los individuos importantes y de algunas divinidades; no de resto de la poblacion. Segun
las informaciones recopiladas por Fray Martin de Murua, «.. todos los Yngas, en su vida,
tenian cuidado en hacer una estatua suya, que representaba su persona, llamada huaoqui.. .»
(Murta, 2001: 402). Nos hemos fijado, al igual, que el huauque recibia veneracion en las
campanas de guerra, ya que aconsejaba al inca. De igual modo, el huauque aconsejaba y
guiaba al difunto en el viaje inframundano. Se podia entender que era una deidad que favo-
recia a determinados individuos, una especie de alter ego, en momentos criticos de la vida,
en la guerra y en el viaje inframundano. Estos elegidos, normalmente gobernantes, poseian
unos «poderes sobrenaturales» que les diferenciaban del resto de la poblacion. Cada uno de
ellos poseia un alter ego que le comunicaba y guiaba en las batallas, durante el viaje infra-
mundano, era una ayuda de suma importancia, como veremos.

El investigador J. L. Pallarés entiende los siguientes incas con su huauque:

* Manco Capac: el pdjaro inti.

* Sinchi Roca: el pez de piedra Huanachiri Amaru.

* Loque Yupanqui: el Apu Mayta, que era el nombre del jefe Alcaviza.

* Capac Yupanqui: el Ayllu, dfamilia.

* Inca Roca: el nombre de su panaca, Urco.

* Viracocha: el Amaru.

* Pachacuti: una imagen de oro que representaba una serpiente bicéfala, el arco iris,
llamada inti illapa.

* Topa Inca: fue el Cusi Churi, «el hijo afortunado».

* Huaina Capac: el Huaraqui inca (Pallarés, 1996: 81).

Anales del Museo de América 19 (2011). Pags. 211-232

228



Estudio sobre el nacimiento y la composicion animica del hombre en la cosmovision prehispanica centroandina

V. Conclusiones

Las comunidades andinas tienen una cosmovision propia que ha cambiado desde tiempo
prehispanico. Esta cosmovision constituye un patrimonio intangible de la humanidad y un
objeto de estudio por si mismo, aunque no ha sido el tema de nuestra investigacion. Para
nosotros, ademas, ha servido para entender la continuidad de ciertos conceptos, y nos ha
deslumbrado la riqueza, en gran medida aun inexplorada, de este tesoro.

A partir del trabajo etnografico hemos podido estudiar in vivo, conceptos que las
fuentes historicas solo mencionan muy vagamente. De esta manera pudimos estudiar el com-
plejo animico que, nuevamente, resulta mas plural y complicado que la imagen simple que
puede obtenerse de las fuentes y estudios tradicionales.

Al contrastar la rica informacion del especialista, la partera, el hombre-médico, el
chaman, con el resto de las evidencias precolombinas, podemos normar qué ideas guardan
continuidad y qué ideas no, con el tiempo antiguo. Mas alla de lo que alcanzamos a verter
en este articulo, nos parece que esta ruta despunta como la de mayor riqueza y vitalidad
para continuar la exploracion de lo que algunos etnélogos han llamado la composicion de
la persona, parte de la cual ha sido referida por nosotros como el complejo animico o la
geografia animica. Por el momento, durante el periodo prehispanico podemos entender dos
formas que componian el individuo, por un lado el cuerpo material, y por otro el cuerpo no
visible. El cuerpo no visible se entendia segmentado en zonas donde se albergaban deter-
minadas potencias. Estas se manifestaban en el sujeto desde su nacimiento. A través de las
cronicas hemos hallado dos entidades animicas, el camac y el songo. El camac era la poten-
cia celeste que vinculaba al individuo con la region hanan pacha, y le otorgaba un caracter
particular, pues se relaciona la entidad animica con el nacimiento. Por otro lado, el songo es
una potencia ubicada en el centro del cuerpo, que ayuda al individuo, lo impulsa; y la rela-
cionamos con el kay pacha. Posiblemente el higado también se percibié como un habitaculo
de energia, pero relacionado con el hedor, con el inframundo, el hurin pacha. E1 nombre
es otro aspecto que se pudo haber relacionado con un agente animico. Hasta el momento
se entendia que los extirpadores buscaban, o querian eliminar, aquellos rituales que unian a
los recién nacidos con sus antepasados mediante el nombre, pero no se habia comprendido
el sentido tan profundo que tenia el nacimiento, como hemos observado, y su vinculacion
con los apelativos de los recién nacidos y su evolucion temporal.

Por otra parte, hay datos que nos hacen comprender que ciertos individuos tenian un
agente animico «especial. Por ejemplo, los chamanes o los gobernantes posefan una forma-
cion diferente al resto de los individuos. Es decir, existen ciertas distinciones en cuanto a la
composicion animica de los seres.

Las entidades animicas compartian la composicion del individuo, la sustraccion de
una de ellas provocaba la enfermedad, y en algunos casos la muerte. Existen otras formas del
individuo que posiblemente se percibieran como entidades animicas, como es la sangre o la
grasa. Carecemos de datos que amplien el panorama que poseemos, pero, en los textos se
percibe la idea de que existian seres que robaban el alma, pero también la sangre o la grasa,
provocando la muerte (fig. 3). De esta manera el hombre centroandino, durante el periodo
prehispanico, pudo haber comprendido que estaba compuesto de un cuerpo material y de
una serie de entidades animicas, varias, que formaban una geometria animica.
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Figura 3. Lamina de Cuaman Poma de Ayala (1987): Nueva Cronica y buen gobierno. «Crénicas de América». Historia 16, Madrid.
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