Reafirmacion del orden: Ayllus, varayos y
matrimonio en Huayllay (Huancavelica)

Rommel Plasencia Soto

El antropélogo Bernard Mishkin (1960) hacia notar que el intento de adscribir
étnicamente a los pobladorees de la sierra peruana debiase mds a la habilidad del
- investigador que a la utilizacién de las categorias de indio 0 mestizo, que carecian
de precisién en las sociedades descritas como tales.

Las identidadesl, y los soportes sociales que suponen, no pueden ser definidas
en términos absolutos, sino dnicamente en relacién a un sistema social determi-
nado; no se afirman aisladamente sino por oposicién. De este modo, el contacto
interétnico engendraria dichas identidades (Lomnitz-Adler 1979, Cardoso de Oliveira
1971), y la adscripcién que los miembros de un grupo étnico se dan a si mismos
puede delimitar un conjunto de diferencias mas de lo que podria subrayar una
definicién dada por extrafios. O quizd podria delimitar caracteristicas que se
presumen adecuadas a sus miembros. En ambos casos, las “categorias de adscripcién”
son mds importantes, es decir, las que los mismos actores sociales consideran
significativas (Barth 1976:10-11).

Sin embargo, no se sabe cuiles serdn utilizadas con fines de interaccion,
apareciendo la distintividad en diversas interrelaciones, con mayor o menor
importancia. Por esta razén afirmamos que las categorias étnicas son fundamen-
talmente colectivas, que cambian rapidamente segin los contextos, mientras que
las clases sociales operan a nivel nacional son tnicas y tienen la misma dispo-
nibilidad en cualquier lugar y punto del territorio.

1. Laidentidad es distincién y ésta supone evidencias por las cuales se reconocen sus elementos,
pues el acto de distinguir significa cdmo actuar ante lo identificado. Asi los sistemas de
clasificacién social son, pues, eficaces para el reconocimiento del otro.
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DEFINICION DE LO INDIO

Spalding (1974) observé en el caso concreto de Huarochiri que la nocién y los
atributos de lo “indio” estan histéricamente determinados. Por lo tanto, las carac-
teristicas que lo definian en el siglo xvii no son las mismas que lo definen a fines
del siglo xvuu. El célebre Concolocorvo en su Lazarillo de ciegos caminantes (cap.
xx: 111) dice que bastaba lavar, vestir, calzar y dar “oficio util” al indio, para que
a los “dos meses” pase a ser “‘cholo” y “mestizo en el nombre”. La confusién fue
tal que el virrey Martin de Enriquez ordenaria un censo de mestizos. Kubler (1950)
muestra que en el curso del siglo xi1x los indigenas recuperaron la sierra sur, que
ya se habia amestizado. Contreras (1989), en un sugerente articulo, sefiala que en
el valle del Mantaro el paso de indio a casta estuvo vinculado a la activa movilidad
social y econdmica de la regidn; la propiedad le conferfa muchas veces la categoria
de “mestizo” y aun de espafol.

Esto nos conduce a diferenciar claramente entre el mestizaje biolégico y la
categoria social de mestizo; no olvidemos que el mestizo desde el siglo xix fue
cambiando su sentido de transito de indio a blanco, para afirmarse en todo aquello
que se acercase a los valores y patrones de la cultura dominante y la sociedad
nacional. La manipulacién de estos valores ha sido y es una fuente de poder vy,
consecuentemente, de prestigio.

La revisién anterior nos permite puntualizar los siguientes postulados acerca
de la definicién de indio:

a) Muchas de las definiciones nos dejan ver su inconsistencia, parcialidad o
incapacidad para explicar la gran variedad de situaciones y contenidos
culturales.

b) Cualquier intento por definir nuestra poblacién indigena de acuerdo a un
solo criterio (lengua, raza o vestimenta) es insuficiente.

¢) Sin embargo, cuanto mds criterios se incorporan a la definicién de indio,
menos gente se ajusta a ella.

d) El indio no existe por si mismo sino como parte de una dicotomia: nosotros/
ellos.

Asimismo, consideramos que la presencia de indios y mistis en el drea andina
se ha prestado para un sinnimero de confusiones tedricas, y pienso que éstas se
han debido principalmente a : a) La falta de reconocimiento de la construccién
de redes sociales y de parentesco cuando se definia a un grupo, desviando la
atenci6n hacia la cultura o la clase social y no sobre la naturaleza impersonal de
las relaciones sociales; b) la errénea conclusién de que las diferencias eran so-
lamente “culturales” y de que la modernizacién de los indios era una suerte de
“amestizacion”, casi por definicidn.
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Para concluir con este preludio, deseo llamar la atencién acerca de dos conceptos
que siempre fueron asociados al indio: casta y ayllu.

Considero que el primero, el de casta, se basa mis en una descripcién que
ha pretendido ser definicidn, privilegidndose el estereotipo en vez del sentido
analitico, pues cuando mayor sea la diferencia entre las culturas, mayor debera
ser el nivel de abstraccién que debe ser alcanzado. Y el destino de esta palabra
de origen incierto ha tenido un recorrido inverso al de la India, pues como constata
Pitt-Rivers “su defuncién en el nivel etnografico fue seguida por su resurreccién
en manos de los cientificos sociales” (1976: 564). A diferencia de la India, en
América la palabra casta significa no lo puro sino lo impuro: los mestizos y demds
mezclas, 0 sea la misma gente que en la India serfa considerada fuera del sistema.
Mientras que en un caso el concepto de descendencia ocupaba un lugar importante
dentro de la estructura social, en otro fue la ascendencia; no se traté de distinguir
entre sociedades basadas en grupos sociales corporativos y sociedades abiertas.

De todos modos, en el siglo xix en estas tierras, las llamadas castas ya no se
distinguen, por ejemplo, de la categoria general de mestizos. Anteriormente de-
signaba el ancestro, elaborandose un vocabulario confuso que combinaba el len-
guaje de la época con una especie de zoologia popular (Rosenblat 1957, Del Busto
1992: 31-32). No olvidemos que en la Colonia las castas mixtas eran también
llamadas “castas infames”. En los Andes esta palabra fue usada por algunos
antropé6logos para referirse a los linajes patrilineales, a la ascendencia reconocida
como estatus social e incluso para instituciones de origen colonial: la comunidad
y la hacienda.

La palabra ayllu igualmente posee numerosas significaciones (Ossio 1980:
244-77) y sus dimensiones territoriales, sociales y simbdlicas no han sido las
mismas para el drea andina. Earls y Silverblatt (1980: 275-6), en un estimulante
articulo, demuestran que en la regién de Ayacucho, segiin los documentos “ex-
ternos” coloniales, el término de ayllu se referfa a grupos étnicos delimitados
territorialmente, mientras que en los documentos “internos”, es decir libros de
matrimonios y de bautizos, dicho término poseia connotaciones vinculadas a
principios de descendencia y alianza.

A continuacién ofreceremos una definicién social y simbdlica de nuestra
comunidad, en la cual la construccién de alianzas en su interior y el significado
que le otorgan a su territorio delimitan la identidad de los miembros. La primera
serd traducida en las preferencias matrimoniales y la cooperacién que ello confiere;
y después a la esfera simbdlica validada a través de las jerarquias de barrios, ayllus
y varayogkuna. El primer nivel es para nosotros de suma importancia pues sabe-
mos que la identificacién de parientes y afines forja cédigos de representacién de
lo nuestro. Pero antes, queremos partir de dos premisas bésicas que rigen la 16gica
y estructura de las llamadas sociedades de “pequefia escala”, aquellas que Kroeber
gustaba denominar como “sociedades parciales”:
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a) Estas sociedades poseen un espectro amplio de roles en la esfera politico-
ritual, pero presentan escasa especializacién de roles econémicos y técni-
€Os.

b) En este tipo de sociedades no sélo hay menos roles, sino que, ademas,
muchos roles son desempefiados por pocos individuos.

1. PATRONES DE ORGANIZACION

Huayllay Grande, distrito de la provincia de Angaraes en el departamento de
Huancavelica (véase Cérdova 1987), posee actualmente 475 viviendas, que alber-
gan a 1346 personas, de las cuales 270 son comuneros debidamente reconocidos.
En esta comunidad la residencia neolocal de los novios es el principio de residencia
mds generalizado; la transmisién de bienes dejados en herencia es paralela, pues
la tierra se hereda sobre bases de igualdad, y las lineas paterna y materna poseen
preponderancia, aunque a las mujeres preferentemente se les otorga los utensilios
del hogar y las parcelas de maiz, pues simbélicamente estin asociados a la
femineidad.

Existe el tabt del incesto para la primera y la segunda linea de colaterales
(primos, tios y sobrinos), entre los compadres y los hermanos. Las gargarias son
personajes fantdsticos que han transgredido la norma, son los miembros que se
desprenden del cuerpo de los pecadores y pueden aparecer en cualquier momento
(aunque preferentemente de noche).

Los yernos y las nueras, como en muchas comunidades andinas, asumen
papeles ritualizados (y burlescos) en distintos contextos (Isbell 1974: 138). Asi
por ejemplo, acompafian a la parentela del pretendiente a pedir la mano a la familia
de la muchacha (yaykupaku); también tienen que cuidar las ropas envueltas en una
manta durante el puriuchi (dormir juntos); en la madrugada, los yernos hacen
levantar a los recién casados para que saluden a los parientes. Durante las tareas
de siembra, ellos son los encargados de repartir la chicha a los trabajadores. Los
masa también son los responsables de hacer el “ukumicho” o lecho mortuorio en
la tierra rodeado de piedras, en donde enterrardn al suegro. En el velorio, yernos
y nueras no dejan dormir a los concurrentes; tratan en forma jocosa de quemar
el cabello de los que pestafiean. Y solo los yernos tienen derecho a hacer el
tograkuy: “toqra de yernos y nueras vamos a probar...”.

Estas actitudes en determinados contextos ceremoniales se deben generalmente a:

a) La distincién entre dadores y receptores de cényuges. El acceso al orden
social de la comunidad se establece en una relacién que denota asimetria.

b) La terminologia de parentesco: se trata al yerno y a la nuera como si fuesen
una generacién posterior a la de los cufiados (Ossio 1980).
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Huayllay Grande:
Terminologia del parentesco

Relaciones de consanguinidad

Padre
Madre
Hijo

Hermano
Hermana

Hermano del padre
Hermano de la madre
Hermana de la madre
Hijo del hermano

Tayta
Mamay

Qari churi
Qari wawa
Warmi wawa
Wawge
Naiia
Panichay

Hermanicha

Taytapa wawgqin
Mamacha turin
Mamacha faiian

Cuando el padre se refiere al hijo varén.
Cuando la madre se refiere al hijo.
Cuando la madre se refiere a la hija.
Entre hermanos.

Entre hermanas.

Cuando el hermano se refiere a la
hermana.

Cuando {a hermana se dirige al
hermano.

“Papa” cuando éste es mayor
{término clasificatorio).

del padre Wawge Ego var6n.

Hija del hermano

del padre Naiiacha Ego dirigida a la prima.

Relaciones de afinidad

Yerno Masa

Nuera Llumchuy

Cuiiado(a) Ipay Cuando éstos son mayores que €go se

les asigna términos clasificatorios:
‘(papa"?i 0 6‘mamé97'

1.2. Las actividades productivas

La economia del pueblo es basicamente diversificada, es decir, combina diversas
actividades en diferentes tiempos y espacios. El papel de la agricultura es primor-
dial en la asignacidon del tiempo y la formacién del ingreso; e€s normalmente la
actividad prioritaria, pues asegura buena parte de la alimentacion familiar. Las
actividades estan totalmente interrelacionadas; y es alli donde la unidad doméstica
pone en juego mecanismos de reciprocidad e interaccién.
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Estos mecanismos sociales, que funcionan en una jerarquia que los regula,
posibilitan el acceso a distintas tierras, que en la prictica son distintos recursos
a lo largo de un eje vertical. Este patron de “verticalidad” es distintivo de las
comunidades de la provincia. En los meses de mayo y junio, cuando la cosecha
de maiz se generaliza, es frecuente observar largas caravanas de camélidos con-
ducidos por comuneros provenientes de las partes altas de la provincia dedicadas
al pastoreo: Buenavista, Carhuapata, Soccllabamba. Mds atn: hasta el proceso de
reforma agraria del gobierno militar, la lejana Carhuapata era un importante anexo
de Huayllay Grande, que complementaba el “preciado maiz” con las zonas de
pastoreo. Estas formas de intercambio son las m4s frecuentes en la sierra (Custred
1974: 252), y aunque este modelo ya no se expresa nitidamente en algunas
regiones, continiia como nocién a través de categorias clasificatorias o, mejor
dicho, “una serie de principios de orden™ (Earls y Silverblat 1976: 299). Estos
principios guiardn la relacion del hombre andino con la naturaleza; de alli el
significado ritual y profundamente simbélico de los componentes del medio
ambiente.

En Huayllay podemos distinguir cuatro zonas productivas en su paisaje agri-
cola (ver figura 1), atendiendo a una serie de factores que conforman caracteristicas
ecoldgicas parecidas, que requieren una tecnologia mas o menos uniforme y
relaciones sociales similares, y en los cuales los criterios altitudinales son impor-
tantes, pero no determinantes:

a) Zona de pastoreo.

b) Zona de cereales y tubérculos.

¢) Zona de cultivos mixtos, en donde se ubica el centro poblado.
d) Zona de maiz.

Esta clasificacién de cuatro zonas coincide con la propuesta hecha por Bradby
(1982: 103) para Huayllay. En la zona de pastoreo, cominmente llamada puna,
existen cuatro estancias, en las cuales se cuidan y crian los animales de las familias
comuneras. Aparentemente son mas de trece las familias que usufructian de ella;
sin embargo, los rebaiios son “familiares”, es decir rebasan las unidades domésticas
nucleares e involucran a casi la tercera parte de la comunidad. Se puede hablar
de una “especializacién familiar” en la crianza y el cuidado de los animales, que
en épocas mds laboriosas es complementada por otros miembros que “suben a
ayudar”. Por otra parte, en tiempos de siembra concurren a la comunidad jévenes
vecinos de Ocopa, Chontacancha, Tuco o Huayllay Chico para participar en las
faenas agricolas, quienes a su vez esperan ser ‘“‘reciprocados” con mano de obra
en igual magnitud. En caso de incumplimiento, son los varayoq quienes exigirdn
la devolucién del ayni. Ademas, las faenas de cosecha son escalonadas, es decir,
empiezan en las partes altas y concluyen en la llamada “zona del maiz”.
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Figura 1
Huayllay Grande: Zonas productivas

# PUNA 4,000 Mts.
# GANADERIA #
MATIPAQA CHAUPAS-OCCO
#
YIHUAPATA
> HUAYAPATA
< CABRAQENCHA 3,600
AGRICULTURA
- CHUPAS
* PUEBLO
> CAUPAN
< HUACCOTO
ZONA DEL MAIZ
- CHIHUA PUMAPUQUIO
- PIHUI
- PURUHUAY
- AYRANQA

CCOTO CCOTO

3,000

En la denominada zona “de los cereales y tubérculos de altura”, la comunidad
y su jerarquia dividen los terrenos productivos en siete laimis. Alli el cultivo
predominante es el de la papa (también de trigo y cebada), en forma rotativa. Al
concluir el sembrado del dltimo laimi, se regresa a la siembra del primero, después
de siete afios. Al interior de cada laimi, la siembra es hecha por cada unidad
doméstica. Estos laimis son:

a) Paumapuhuasin

b) Chaccarayoc
¢) Tororumi

d) Ccochay

e) Puyuhuan

f) Iscucusana
g) Pacchifiahui.

Asi, generalmente para la siembra de papa los terrenos de altura son consi-
derados como propiedad comunal, pero la unidad doméstica reconoce el lugar que
le corresponde sin necesidad de linderos fisicos. Estos terrenos tienen divisiones
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de cultivo anual (laimi). Cada laimi alcanza para el cultivo de todos los habitantes
de Huayllay Grande. La existencia de estos terrenos hace posible la rotacién anual
del suelo, lo que permite el descanso de las tierras por un periodo de siete u ocho
afos, ademas de servir para el pastoreo. Cada una de las familias tiene su “sitio”
de cultivo en cada uno de los laimis. De acuerdo con lo anotado, es necesario
considerar los derechos que se ejercen sobre esta tenencia para poder establecer
las caracteristicas de la propiedad. En efecto, 1a dispersidén parcelaria en la comu-
nidad se deberia principalmente a dos razones: como consecuencia de la 16gica
de obtencidn productos diferentes, que incluye el enfrentamiento a las variaciones
climéticas anuales; y como expresién de bilateralidad.

2. LAS REDES SOCIALES RESTRINGIDAS

Los cambios matrimoniales dentro de la comunidad son la norma y el elemento
regulador y ordenador de su organizacién social. Estos intercambios, en la expre-
sién generalizada “buenos dias tio...”, expresan el valor de la afinidad. La tierra
no se concibe separada del trabajo que requiere, y este trabajo se traduce en una
red de miiltiples reciprocidades entre miembros, que van mds alld de la familia
nuclear. La orientacién endogamica de la comunidad hace posible que la interaccién
esté basada en normas de reciprocidad, pues los parientes, las afinidades y quizd
la reiteracion de alianzas hace que la fuerza de trabajo circule en las tareas
productivas y de intercambio en un marco de “familiaridad”. Las labores agricolas
y ganaderas en sus distintas zonas hacen necesaria la participacién mds alld de
los limites de la familia (ver cuadro 1).

De un total de 318 matri-

Cuadro 1 monios registrados entre 1942
Matrimonios en Huayllay Grande: 1942-1991 y 1991, es decir cerca de cin-

cuenta afios, el 88.3% fue
hecho con cényuges de la
Exogamia 37 1.7 % misma comunidad y solo
11.17% de fuera de ella.

Endogamia 281 88.3 %

Total 318 100.0 % Todas las referencias nos

indican que la comunidad es
FUENTE: Concejo de Huayllay Grande. el espacio mas Signiﬁcaﬁvo
para entender los procesos
situados en la base de la re-
produccién de las identidades. Sin embargo, no queremos hacer de la comunidad
el universo de las generalizaciones, sino definir un primer espacio en el cual
debemos profundizar nuestro andlisis.
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Cuadro 2 Del cuadro 2 se puede deducir que en
Matrimonios exégamos: origen de el caso de los matrimonios con cényuges
conyuges 1942-1991 fuera de la zona, la mayoria corresponde
a miembros de comunidades insertas en el
Comunidades vecinas N° circuito regional al cual pertenece Huay-
Huayllay Chico 6 llay, con lo cuz.ll se e§tab1ece una sue.rte
Anchonga 6 de “endogamia regional”. Roderick
Callamarca 3 Burchard ha proporcionado mayores datos
Tuco 3 acerca de cémo los modelos de exogamia
Congalla 2 local —refiriéndose al caso de una comu-
Chahuarma 2 nidad huanuquefia— son en realidad “parte
Huanca Huanca 1 de un modelo mas amplio de endogamia

Lircay (pueblo) 3 regional”’; ademds, ha observado que:
Fuera de la region: “Ampliando esta red a través de la
Apurimac 3 exogamia de aldea y otras estrategias de
Huancavelica ) intercambio, las unidades domésticas de
Lima 2 Puquio Pampan no sélo aumentan su “se-
Huancayo 1 guridad”, sino que también incrementan
Otros 3 su potencial productivo mediante la explo-
Total 37 tacion de recursos en un ecosistema mds

amplio” (Burchard, 1980: 599).
FUENTE: Ibid. Registro de matrimonios.

Si bien es cierto que se hace hincapié
en el intercambio y el acceso a recursos interzonales que ofrece la endogamia
regional, no se debe olvidar que este tipo de preferencias matrimoniales no hace
sino corroborar una identidad, o mejor dicho, su construccién social, merced a unos
rasgos culturales similares compartidos por comunidades incorporadas a un mismo
proceso de diferenciacién regional. Asf, el intercambio de matrimonios y productos

en muchos casos esta “trenzado”.

Los trece casos en que se eligié pareja mas alla de los limites regionales
corresponden casi todos a contextos migratorios por motivos laborales, en uniones
ya formadas que se formalizaron con un matrimonio civil en Huayllay con motivo
de alguna festividad, de modo que se volvia al lugar de origen del migrante.

Las cifras arriba mencionadas explican que
la valoracién de los sexos hecha por los
huayllinos, hace que éstas sean de igual magni-
tud. Se repite, en este hecho, la categoria andina
Huayllino con fordnea 19 | de que lo masculino y lo femenino si bien son
opuestos también son complementarios, y que su
conjuncién a través del matrimonio marca el
estatus de adulto entre los individuos.

Cuadro 3
Exogamia local

Huayllina con fordneo 18
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Los matrimonios realizados con lirquefios son pactados principalmente con
miembros de familias “notables” de Huayllay, es decir familias o descendientes
de lirquefios que se establecieron en Huayllay a fines del siglo pasado, por ejemplo:
“Un Velarde huayllino con una Guzmdn lirqueiia o un Zorrilla huayllino con una
Pineda lirqueiia™.

Por ejemplo, los apellidos que recurren a mds intercambios matrimoniales son:

Matrimonios dentro de la comunidad por familias (1942-1991)

Apellido Novio Novia Total
Yaun 52 46 98
Unocc 38 33 71
Huincho 28 36 64
Lapa 20 23 43
Rivera 21 18 39
Quispe 18 19 37
Antonio 13 12 25
Huarcaya 6 15 21
Huaman 13 6 19
Inga 7 11 18
Chocce 10 6 16
Sihuincha 5 10 15
Paquiyauri 6 7 13
Ventura 3 5 8
Ccasihuay 3 4 7
Jorge 2 4 6
Ledn 1 4 5
Ramirez 3 2 5
Chavez 2 3 5
Suca 4 - 4
Pariona 7 - 7
Vargas - 3 3
Oacles - 2 2
Zorrilla 1 2 3
Coronel 1 - 1
Paraguay 2 - 2

De este modo, los Yauri, Unocc y Huincho reportan el 17.4%, el 12.6% y
11.3%, respectivamente. La circulacion de apellidos es tal que se tiene que hacer
referencia, por ejemplo en el caso de los Unocc, a que “hay dos clases”, de modo
que permite el matrimonio de una pareja con el mismo apellido sin que se corra
el peligro de la excesiva cercanfa. Es frecuente observar en los registros matri-
moniales los siguientes intercambios:

196



Yauri Lapa = Lapa Yauri

Yaurt = Yauri

Huincho = Huincho
Unocc Choque = Choque Unocc
Huarcaya Rivera =  Yauri Rivera

La razén que se suele dar para elegir en matrimonio a un paisano es la
necesidad de impedir la dispersién de las chacras del pueblo. Uno de nuestros
informantes, residente en el cerro San Pedro, en la zona de Yerbateros en Lima,
lo explica mejor:

El padre se mete mucho, como si €] mismo fuera el enamorado, y no permiten un noviazgo
prolongado. Cuando me casé, mi padre se molesté un tiempo, él queria que sea huayllina; es
més seguro, me decia; y en verdad, cuando él viene aci a Lima, sufre, pues no puede hablar
en quechua con ella...

Correspondiendo a la complementariedad entre concentracién y dispersién de
la tierra, la herencia y la compra-venta son dos modalidades para su acceso. La
primera sigue siendo la mas importante, como nos lo indica el cuadro 4, en donde
se observa que la herencia reporta el 68% de un total de 56 casos captados en
una breve encuesta:

La herencia se sustenta en el valor

Cuadro 4 que los huayllinos otorgan al paren-
Formas de adquisicion de la propiedad | tesco y la endogamia como fuente
indispensable de legitimacion. Asi, la

Herencia 38 68% endogamia en Huayllay evita la dis-
Compra/venta 17 30% persién de las propiedades domésti-
Cesion 1 2% . .
cas y asegura la transferencia de tie-
Total 56 100% rras de la comunidad entre sus habi-
FUENTE: Encuesta, marzo 1994, tantes, de modo que se garantiza una

mayor circulacién interfamiliar en el
uso de la tierra con el matrimonio. La herencia se convierte, de esta manera, en
la forma mds corriente de adquisicién. La posesién se hereda de generacién en
generacion, generalmente los hijos heredan de los padres, y las hijas de las madres.
El reparto se realiza progresivamente a medida que los hijos se van emancipando
mediante el matrimonio. Los padres parcelan sus terrenos en tantas partes como
hijos posean; de esta manera, cada hijo tandra lo suyo para cultivar de manera
diversa y en distintas zonas.

En los archivos pertinentes se ha registrado los contratos de compra y venta
referentes a los afios de 1990, 1991 y 1993, y se tiene lo siguiente:

1990 : 34 casos
1991 : 31 casos

1992 : 45 casos
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En el total de transacciones no se ha registrado un caso de venta o compra
de chacras a algin foraneo.

3. EL RITUAL: CONSTRUYENDO LA IDENTIDAD

En Huayllay Grande existen cuatro ayllus: Huaraca y Huachaca, Huasco y Moros.
Son ayllus no localizados, que se agrupan solo para realizar actividades laborales
en contextos ceremoniales y que involucran la participacién de todos los comu-
neros: construccion o refaccién de locales de uso piblico, limpieza y arreglo de
la antigua iglesia, actividades agricolas en los laimis o con motivo de las cada vez
mds raleadas “asambleas comunales”.

Lo caracteristico de ellos es que una vez reunidos en el local de la ceremonia
o el trabajo, se separan en dos mitades, en la siguiente forma: Huaraca/Huachaca
y Huasco/Moros (ver figura 2).

Figura 2

Ast, los cuatro barrios como unidades sociales otorgan el papel de “cabezantes”
a los de Huaraca y Huasco respectivamente; son los adelantados de cada “mitad”
en las posiciones convocadas, las cuales se enmarcan en contextos de competencia.
El anico criterio de pertenencia parece ser la filiacién, aunque no es aventurado
pensar que en el siglo xvin hayan estado localizados espacialmente.

Esta cuatriparticién en definitiva expresa un patrén de divisién espacial, social
y simbdlica —s6lo distinguible para fines analiticos— arraigado en los Andes. En
el pueblo las mitades y los ayllus siguen existiendo, aunque hayan perdido, desde
hace mucho tiempo, funcién econdémica especifica. Sin embargo, las representa-
ciones simbdlicas que ligan esas unidades entre si han podido conservar una
funcién ideoldgica importante hasta hoy, en la medida que garantizan la continui-
dad y la solidaridad de la comunidad.
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Y no es aventurado pensar que el “ayllu” de Moros haya estado vinculado
a los fordneos o quizd descendientes de mitmas, pues la moreria representa en
cierto modo la alteridad respecto al grupo constituido. Gutiérrez Estévez, refirién-
dose a los mayas contemporineos, explica:

Moros y Judios llegaron a representar el papel de sus antagonistas histéricos, y se les fue
adjudicando, de forma paulatina la ingrata funcién de ser, en la imaginacién comuin, los “otros”
ante los cuales se habifan configurado, y seguirfa formdndose la identidad colectiva de los
espanoles” (Gutiérrez Estévez 1992-3: 324).

3.1. El papel de los varayoq’s

Los varas, autoridades comunales que en el proceso histérico de las propias
comunidades tenian funciones de control, orden y cohesién, han devenido hoy a
representar roles simbodlicos, pero significativos, en los cuales se recrea la unidad
comunal. Al igual que los ayllus, sus funciones se ponen en juego en determinados
contextos, de manera que adoptan una conducta en cierto modo, ritualizada.

Huayllay Grande posee siete varayoq’s, que se ordenan en una escala jerar-
quica:

Alcalde Mayor

Alcalde Menor (Hatun Campo)
Alguacil Mayor

Alguacil Menor

Tres Ministros

Cada uno de los cargos es ocupado preferentemente por quien se casé primero.
Los cuatro ayllus deben estar consignados (representados) en la circulacién de
estos cargos. El de mayor jerarquia, el Alcalde Mayor, debe pertenecer a uno de
los ayllus “cabezantes”.

3.2. La ceremonia

Los ayllus se reagrupan, en la practica, en dos mitades no localizadas. En caso
de que no hayan sido elegidos necesariamente los cuatro, basta que una de las
mitades lo sea, pues en realidad ella representa a la otra. Los varas y sus jerarquias
funcionan en realidad sélo en base de la reciprocidad que se les otorgue. Por
ejemplo, para la celebracién del “Via Crucis”, que es realizada después de Car-
navales y antes de Semana Santa, las autoridades se retinen en la antigua iglesia
del pueblo durante siete jueves consecutivos.

Antes se velan previamente las varas en casa de cada uno de ellos en forma
rotativa, y asisten las esposas de cada uno de ellos. Ademds, en las faenas que
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comprometen a la comunidad, estos varayoq'’s ofrecen comida y bebida para sus
respectivos ayllus (y mitades) emparejados en oposicién. Ellos, a su vez, han sido
retribuidos por su ayllu, que les brinda mano de obra y algunos comestibles
necesarios. Los ayllus permiten, de esta manera, que los cargos ordenen la comu-
nidad en situaciones y circunstancias especificas.

3.3. El cambio de los varayoq’s

Cada fin de ano se realizan elecciones para los nuevos varayoq's del pueblo. En
ellas participan exclusivamente los ex-alcaldes de vara (mayores). Se retinen en
cualquiera de sus casas y proponen los candidatos de cada ayllu. Ponen especial
cuidado en que posean cualidades bdsicas e importantes, como por ejemplo ser
capaces de “atraer” para si las suficientes redes de cooperacién para cumplir con
el cargo. Ser casado parece ser también suficiente’. Otraes la de poseer la necesaria
influencia como para convocar junto a sus compaiieros la unidad de los cuatro
ayllus.

Antes de las elecciones, el primero de noviembre, dia de “Todos los Santos”,
se pasa una lista con los varayoq'’s elegidos en el cementerio. En la tarde, todos
los comuneros reunidos la escuchan; luego, los ex-alcaldes que participaron en
la eleccién entregan dicha lista al gobernador. A partir de ese momento, los recién
elegidos empiezan a alistarse para asumir sus nuevas funciones.

“Para los pobres es dificil ser varayoq”, es una frase que nos remite una nocién
andina de pobreza: es pobre quien no ha extendido alianzas y por esa razén le
es dificil encontrar cooperacién. Los futuros varas alistan la vestimenta para la
asuncion del nuevo cargo: pantalones de paio (pafiete), una bufanda, poncho, lapi
(chullo), chompas o casaca de bayeta y, quizds, zapatos nuevos. Asi alistados
esperan hasta el 31 de diciembre. Ese dia de la “consagracién” 3 el ex-alcalde que
la preside se le denominara en adelante “mufiirura”, si ha “descansado” del cargo
durante dos afios; “anciano” si lo ha hecho més de tres.

Los ancianos reunidos “cuidan” a los cuatro principales varas recién elegidos.
El “mudirura” se dirige a la casa del alcalde mayor elegido, y el resto de los
ancianos a la del alcalde menor. Los otros, a cada una de las casas de los nuevos
alguaciles, en donde amanecen chacchando y tomando alcohol. El mismo dia 31,
el “munirura” aparece en la plaza con un tambor y pito (albaq), dirigiéndose luego

2. Es pertinente anotar lo que expresa Ossio (1993, 2: 363) “[...] el matrimonio es una alianza
entre grupos que también buscan preservar su identidad a través de su permanencia en una
localidad y acceder a una produccién diversificada simultdneamente se busca que unos miembros
reiteren las uniones entre dos grupos y otros las expandan”.

3. A cada alcalde elegido se le llama en Huayllay “mozo alcalde”.
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a la cércel, que es donde se realizard la consagracién de las nuevas autoridades.
En la cdrcel se hace una nueva chacchada, durante una hora.

Luego, vuelven a la casa del alcalde mayor elegido y lo traen a la carcel.
Durante el trayecto del “muifiirura”, son buscados uno por uno cada nuevo vara,
los que aparecen adn con su ropa vieja. En la casa de uno de ellos se realiza una
chacchada, asi como se ofrece a cada uno una botella de trago. Consumidas, se
dirigen a la cércel. Mientras los “muiiirura” y demds “ancianos” se quedan alli,
el resto se dirige a la casa del “mozo alcalde”, para participar en el acompafia-
miento. Este coloca trago y chicha de maiz en una mesa; el nuevo alguacil mayor
sirve a todos los concurrentes, y llama por su nombre a todos los comuneros que
se acercan a la casa.

Alguacil Mayor = Trago
Alguacil Menor = “Aqa ponchera” (chicha)

Los alcaldes mayor y menor tienen que ser de dos ayllus contrarios y
“cabezantes”’; en caso que los nuevos elegidos no lo sean, “se prestan”, y asi “hacen
como si fuera el ayllu contrario”.

En una escala de prestigios, los nuevos “ministros” sirven a los demés comu-
neros presentes hasta terminar lo ofrecido. A los “fordneos” se les hace un alto
antes de servirle la chicha, y se les llama a viva voz “llagtayoq”. Regresan de nuevo
a la cércel en estricta formacion de mayor a menor, y nuevamente realizan ahi
dos chacchadas.

Las madrinas o comadres son las encargadas de hacer el “cambio de ropa”.
Luego, nuevamente, dos chacchadas en el interior de la cércel. Salen y se dirigen
a la iglesia. En el momento en que ingresan, las campanas repican. Regresan a
la cdrcel y montan a sus caballos, manteniendo ese mismo orden. Luego, hacia
una de las esquinas de la plaza; en ese tramo, sus familiares y amigos les regalan
las “aldavaras”, especie de cruces con cintas que tienen los colores de la bandera
peruana, que llevan en sus manos.

Otros obsequian panes y cigarros, de manera que se llenan las alforjas. Es la
circunstancia en la que se calibra la parentela o las relaciones de afinidad que
poseen.

Llegados a una de las esquinas de la plaza, comienzan a correr en orden, hacia
una de las salidas del pueblo. Se bajan de sus caballos y se sientan a la vera del
camino. El alcalde mayor coloca una manta con su fiambre; luego el resto de las
novisimas autoridades hace lo mismo. Se acercan los comuneros y participan del
banquete de los “elegidos”. Concluido, hacen una chacchada, y cabalgando nue-
vamente se dirigen hacia la casa del alcalde mayor; el resto de los elegidos a la
del alcalde menor. En orden, visitan la casa de cada uno de los varas en orden
descendente, hasta llegar a la del iltimo ministro o “ayudante”. En cada una de
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ellas se chaccha coca y se toma trago. A este transito regulado y ordenado por
las casas de los nuevos encargados se le denomina “churanacuy”, y dura aproxi-
madamente hasta las once de la noche. Al amanecer, y llegado el afio nuevo, el
dltimo de los “ministros” levanta al que sigue y asi sucesivamente, para ir a la
vecina Lircay a escuchar misa con todas las nuevas autoridades.

Hace unos treinta afios, en esta ceremonia participaba el “gufa macho”, un
lirquefo que venia especialmente para el “cambio de varas”. Llegaba disfrazado
de misti: sombrero de paja, botas altas, latigo y pantalones de montar.

Ademas, los varas del antiguo anexo de “Carhuapata”, ofrendaban en la iglesia
de Huayllay tributo a los elegidos. En nuestra apretada descripcidn, creo que se
pueden comprender los siguientes elementos:

a) Se muestra la interaccién social de la comunidad, en la cual las jerarquias
y la reciprocidad se ubican en la dinamica social.

b) Se utiliza el ritual para desplazar el orden viejo y recepcionar uno nuevo.

c¢) Se permite una diferenciacion —en el espacio y en el tiempo— entre lo secular
y lo sagrado, entre lo cotidiano y los momentos en que los valores adquieren
sentido singular y por lo tanto susceptibles de ser manipulados.

d) La eleccidn de la carcel y del cementerio como espacios en los cuales se
validan las ceremonias del cambio de varayogq’s, ratifica la nocién de que
estos lugares representan una posicién inversa respecto al mundo que se
estd consangrando. De la cércel, que alberga a aquellos que propagan el
desorden, surge el orden social y su despliegue; del cementerio, como
espacio liminal y que zanja una ruptura del tiempo normal, emerge el
caricter colectivo del grupo y su continuidad.
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