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RESUMO

Esta pesquisa é o resultado de um estudo etnocinematografico no qual procuramos
reinterpretar, com e no filme, o rito andino de marcagéo do gado denominado Santiago, que a
comunidade camponesa de Auray (Andes Cenirais do Peru) celebra todo dia 25 de julho de
cada ano.

O reconhecimento da complexidade dessas crengas e praticas religiosas € muito importante e
decisivo por duas preocupacoes, a saber: para a percepg¢ao e o entendimento do pensamento
do povo dos Andes Centrais com relag8o ao aumento, a diminuigdo e a protegdo do gado e,
sobretudo, com relagdo as condigdes sociais e naturais em que essas praticas se realizam
hoje. Fundamenialmente, desde seu viés metodoldgico, este trabalho procura confribuir com
uma reflex@o sobre a utilizagdo dos metodos audiovisuais como instrumentos de observacio,
transcricgo e interpretacdc antropoldgica dos processos rituais. Destarie, esta pesquisa,
animada pela auséncia de trabathos contemporéneos sobre o rito andino Santiago, deixa de
lado as formas tradicionais e classicas de coleta de dados e procura didlogos, pontos de
convergéncia e noves meétodos de aproximacdo com outros territorios, de maneira especial o

CIngma.

ABSTRACT

This research is the result of an ethnocinematographical study in which we have ltied fo
reinterpret, with and in the film, the Andean ritual act of the caltle branding named Santiago,
which the country communily from Auray (the Perwvian Central Andes) celebrate on the 25 of
July every year.

The acknowledgement about the complexity of these creeds and religious performances is
very importanl and decisive, concerning the perceplion and understanding of the Centraf
Andean people's way of thinking not only about the increase, the reduction, the cattle
protection but, also, and above afl, about the natural and soctal conditions in which these
functions are performed nowadays.

Basically, from the methodological sloping on, this work looks forward to contributing to a
reflection about the usage the audiovisual methods as observalion instruments,
anthropological transcription and interpretation of the ritual proceedings.

Thus, this research, mofivated by the lack of contemporary pfeces of work about the Santiago
Andean ritual act pufs the traditional and the classical data collelting aside and looks for
dialogues, converging points and new approaching methods with other dominions, especially

the cinema.
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1. TEMATICA GERAL

Este trabalho é o resultado de um estudo etnocinematogréfico. Nele
procuramos reinterpretar contemporaneamente, com e no filme, o rito andino
de marcagdo do gado denominado Santiago. E um ritual de fertilidade
vinculado a reprodugdo e ao aumento do gado. N&o obstante se encontrar
formalmenie dedicado a uma homenagem ac apdstolo, esse ritual ndo é uma
comemoracao cristd. O personagem principal da comemoracio é o Waman/
(espiritc da montanha). Ambos, santo e montanha, podem ser percebidos
univocamente e s&o fratados como dois aspectos ou nomes de um mesmo
personagem. Escolhemos a comunidade camponesa de Auray, dos Andes
Centrais peruanos, por ser a que ainda preserva essas formas ancestrais de
continuidade cultural. Os membros dessa comunidade se referem a ele como

“El Santiago” ou “Tayta Shanti”.

O reconhecimento da complexidade dessas crengas e praticas
religiosas é muito importante e decisivo por duas preocupacbes, a saber: para
a percepgao e o entendimento do pensamento do povo dos Andes centrais em
relacdo ao aumento, & diminuicdo e a prolegcdo do gado e, sobretudo, das
condigbes sociais e naturais em que essas praticas se realizam hoje. E,

fundamentalmente, desde seu viés metodolégico, este trabalhe procura



contribuir para uma reflexao sobre a utilizagdo dos metodos audiovisuais como
instrumentos de observagdo, transcricdo e interpretacdo antropoldgica dos
processos rituais. Os estudos contemporaneos sobre ritos no Peru s&o dificeis
de ser apresentados num balango geral. A maioria dos trabalhos realizados
esta impregnada de uma velha tradigcdo que repete os achados, as afirmagdes
e conclusdes de alguns especialistas que trabalharam no comego do século
XX. 880 poucos os pesquisadores que se serviram dos conhecimentos
etnoistéricos acumulados nas trés Uitimas décadas. S30 mais escassos, ainda,
os que adotaram novos principios metodoldgicos bem como novos modelos

para guiar-se por renovadas interpretacdes sobre rituais andinos.

Com base nessas observagbes, esta pesquisa, animada pela
auséncia de trabalhos contemporéneos sobre o rito andino, deixa de lado as
formas tradicionais e classicas de coleta de dados e procura didlogos, pontos
de convergéncia e novos métodos de aproximacgldo com outros territérios,

notadamentie, o cinema.



2. CONSIDERAGOES ETNOGRAFICAS SOBRE O
RITUAL SANTIAGO

2.1 Os rituais' nos Andes

Os rituais® podem definir-se como tempos e espagos socialmente
demarcados em gque formas simbodlicas altamente elaboradas sdo
apresentadas e representadas. Neles certos simbolos sejam gestos e palavras,

tém a capacidade de sintelizar significados socioculturais complexos que

' A partir de 1980, a possibilidade de que os ritos sejam eventos historicos comega a intrigar
muitos antropdlogos. Nada como o estudo do rito voltado & histéria para levantar perguntas
fundamentais para a antropoiogia. O que € um ritual? Sua definicdo foi amplamente debatida
por diferentes abordagens. Existem propostas que delimitam o ritual como uma gama de
caracteristicas de bases bicldgicas, valores funcionais, lingtiisticos e simbélicos ou formas
semidticas. Ou até mesmo a insisténcia de que o proprio ponte de partida seja a categoria da
experiéncia indigena. Para revisar essas mudangas em problematicas, fascinagfes e assuntos
de trabaiho na antropoiogia do rito, os anfropdlogos John Kelly & Martha Kaplan analisam a
influéncia que as imagens (divindades) tém em aproximar formas para relacionar ritual,
estrufura e histdria. Eles estudam os fatos de trés imagens antropoldgicas importantes do rito,
voltadas para a historia: 0 monarca divino, o culto de carga e o camaval. Para poder entender
essas reconsideractes ver “History, structure and ritual®, em Annual Review of Anthropology,
California, vol. 19, 1990, p. 119-150. No entanto, ndo é pretensao desta pesquisa entrar numa
revisdo histdrica e critica a respeito do rito. Um trabatho que revisa e analisa criticamente as
tendéncias mais importantes do estudo antropoldgice do rito € dado pela antropdloga Nancy
Munn em seu artigo “Symbolism in a ritual context: aspect of symbolic action”, em Honigmann
(ed.) Handbook of social and cultural anthropology, 1974. A autora propde examinar o rito
como ‘um infercamunicador simbolico entre o nivel de significados culfturals, por um l2do, e as
agdes socials e 0s eventos imediatos, por oulro”.

2 para elaborar esta definigdo tomo a nogao de intercomunicador simbdlice de Nancy Munn
(1974), a nogdo de condensagdo dos simbolos rituais utilizada por Victor Tumer (1974) e o
conceito semidtico, n&o da ciéncia do signo e da sintaxe, mas da Teoria do Significado a que
Clifford Geertz {1989) se remete.



provém de variados 8mbitos e de contextos especificos, convertendo-se assim
em veiculos por meio dos quais se constroem mensagens e circulam
significados. O ritual, nesse caso, tem como traco distintivo a dramatizagéo,
isto é, a condensacao de algum aspecto, elemento ou relagdo, colocando-o em

foco, tal como acontece nos rituais andinos.

Todas as sociedades e culturas do mundo tém estabelecido seus
espagos e seus tempos sagrados em oposigdo ao profano que significa o
natural, o cotidiano da vida do homem. Dessa maneira se pode dizer que o
sagrado e o profano constituem duas modalidades de estar no mundo, duas
situagdes existenciais assumidas pelo homem ao longo de sua histéria. Dentro
dessa concepgao do homem religioso, existem intervalos de tempo sagrado, o
tempo das festas. Mediante os ritos é possivel passar da duragédo temporal
ordinaria ac tempo sagrado, um tempo mitico primordial feito presente. Para
Mircea Eliade (1981), toda festa religiosa considerada como tempo litlrgico
consiste na (re)atualizagdo de um acontecimento sagrado que teve lugar num
passade mitico, no “principio”. O tempo sagrado €, por conseguinte,
indefinidamente recuperavel. Segundo o autor, em cada festa periddica se
reencontra 0 mesmo tempo sagrado manifestado na festa do ano precedente
ou na festa de ha um século ou mais. Diante disso, tentaremos transportar-nos

ao mundo andino no qual existe naturalmente uma percepgio similar a



mencionada anteriormente, embora com caracteristicas muito prdprias.

Os rituais andinos, freqlientemente, sdo condutas formais, prescritas
para certas cerimonias oferecidas a seres que possuem poderes miticos, como
por exemplo: os Apus (montanha) e Fachamarma (mae terra). Neles, o
camponés refaz seu pensamento e a consciéncia de seus limites perante a

natureza e 0s seres que ele considera superiores.

O homem andino, de acordo com Henrique Urbano (1974), desde
tempos remotos tem tido uma preocupacdo coletiva, por meio de gestos e
palavras, mitos e ritos, por inventar medidas do tempo e modelos de
organizacdo do espacgo. Para expressar essa realidade de maneira proveitosa,
segundo a logica do gesto ritual, celebra seus ritos correspondentes invocando
sistematicamente seus seres especiais (ao espirito ou a um ser especial), nos
quais ele acredita encontrar a forma de realizacdo perfeita. E por isso que o
ritual andino periodicamente readapta o individuo biopsiquico as condigdes
fundamentais, aos valores axiomaticos da vida social, fazendo-o escolher os
elementos mais significativos de seu cotidiano para distinguir o que é ou ndo
essencial ou necessario para sua colheita ou criacdo de gado, fazendo-o
atemorizar-se com a seca ou com as doencgas. Sendo assim, os ritos refletem

as necessidades, preccupagoes e intengoes do homem andino.



Nos ritos andinos n&o podem estar ausentes 0s gestos rituais, os
quais s&0 uma expressac ancestral que, por sua existéncia, desde épocas
distantes, foi objeto de estudo e curiosidade por parte dos cronistas espanhois.
O gesto ritual, como simbolo religioso andine, assim como o discurso
contemporaneo, traduz a existéncia de uma experiéncia histdrica singular, que
por sua vez foi evoluindo com o tempo. Embora o gesto ritual ndo seja um mito,
Levi-Strauss (1987) lembra-nos de que as palavras que acompanham gqualquer
rito sdo miticas. E por isso que as praticas rituais tém gestos que parecem

definir os limites da linguagem comum do povo, que escolhe vocabulos para

designa-los.

O estudo dos rituais das festas andinas contemporaneas, além de
levar-nos a pensar em situagfes mais ou menos similares a descrita, mostra-
nos a diferenga de que muitos desses ritos ndo s6 estdo encobertos pela

presenca da experiéncia cristd, logo apds a chegada dos espanhdis®, mas

® Lawrence Sullivan chama a atencio para 0 contexto histdrico e a experiéncia imaginal (de
imago), nos quals o significado daqueles “fatos” apareceu inicialmente. O autor aponta a
experiéncia de contato e conquisia para configurar o significados desses fatos. Segundo ele, a
conquista & fonte de novas e significantes categorias (religido, cultura, natureza, mito, rito,
simbolo, sociedade), que devemn regular novas constru¢des dos dados. Além disso, 0 confafo
criou uma estrutura de papéis para “zelar” por essas categorias e manipular a interpretagio
desses enconfros: explorador, conquistador, administrador colonial, missionario, antropdlogo,
informador, cronista nativo, pesquisador, visita, turista, convidado, economista, cientista



também na prética ‘o que se fem € uma complexa relagdo enfre simbolos
refigiosos realizados como seres-de-relagbes, em que o que é acreditado em
uma ndo é propriamente negado na oulra, mas dentro da versdo Iogica da
combinacdo dos elementos simbdlicos de um repertério comum - e cuja
contigliidade metaforica e metonimica é justamenie o que da a dindmica a um
campo religioso polissémico — é re-qualificado” (BRANDAO, 1994:247). Isso
permite uma leitura intrigante em que em duas religides, quando estdo
inevitavelmente em contato intimo, exisla ndo somente uma “encoberta ou
incorporagéo de elementos” caracteristica do sincretismo, mas combinagdes de

sentidos. E o que acontece com o ritual Santiago, objeto de nossa pesquisa.

2.2 O ritual Santiago

Segundo os estudiosos da religido andina, apds a chegada dos
gspanhoéis no século XVI, € provavel que no Peru tenha se produzido uma
espécie de fusdo entre os sistemas de crengas e praticas religiosas, as andinas
e a catdlica trazida pelos espanhdis. Essa situacio persiste hoje, se bem que
transformada pela acado dos acontecimenios. Manuel Marzal, em sua

publicacao £/ sincretismo iberoamericarno, ao descrever os sistemas religiosos

politico, historiador da cultura, entre outros. /canchu's drum, New York, Macmillan Publishing

Company, 1988.



dos quichuas* de Cuzco, elabora uma teoria sobre todas as formas de
sincretismo no encontro de religides: “Quando duas religides tém um longo
contalo, ndo se confundem em uma Unica (sintese). ou conservam sua
identidade de modo independente (juslaposicde) sendo que formam uma
nova, cujos elementos (crengas, ritos. formas de organizagdo e suas normas
éticas) sdo produfos do encontro das duas religides, nas quais cerfos
elementos se identificam com seus shnilares, oufros desaparecem por
completo, oulros permanecem fal como estavam e oulros se reipferprefam,
mudando seu proprio signfficado ou acrescentando outros (sincretismo)”
(1985:76). Eis nogbes que, por serem baseadas em alguns grupos indigenas
de zonas rurais relativamente pequenas e bastante homogéneas, ndo esgotam
seus sentidos. Mais do que simples influéncias e incorporacao de “elementos”
religiosos entre dois sistemas de culto (o indigena e o espanhol), acreditamos
tais qual Carlos Branddo quando diz. “O que esta por baixc de tudo é a
maneira como as refigides de um mesmo campo compartitham desigualmente
uma mesma Ilogica de simbolos e sentidos do sagrado. Penso que ¢ que
importa considerar é como cada uma delas enfrenta, na outra, a questdo de

sua propria identidade” (1994:187). E o que acontece em quase toda area

4 povo indigena que habitava extensa regido da Ameérica do Sul.
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andina, onde as divindades andinas Apus, Awquis (montanhas), Wamanis
(espiritos das montanhas) convivem com as divindades catdlicas (Cristo

crucificado, a Virgem Maria ou os santos).

Assim como a comunidade camponesa de Auray’ (comunidade objeto
de pesquisa), nas comunidades indigenas dos Andes Centrais existem
multiplas festas e ritos. Cada momento agrario € festejado: a celebragéo do
gado e a de seu santo padroeiro, geralmente o apoéstolo Santiago. Santiago é o
padroeiro do gado da comarca, mas também sac os Wamanis, ou espiritos das
montanhas do lugar. Os dois, montanha e santo, podem ter ¢ mesmo valor, até
mesmo sdo tratados como dois aspectos ou nomes de um mesmo

personagem. Em algumas comunidades o santo substitui o Wamani em

5 A comunidade camponesa de Auray situa-se no extremo sul do Vale do Rio Mantaro, na
provincia de Huancayo, nos Andes Centrais do Peru. Sua altitude € de 3.218 m sobre o nivel
do mar (figuras n°® 1 e 2) e compe-se aproximadamente de 800 pessoas. Suas atividades
fundamentais s@o a agricultura e a pecuaria. Embora seu processo de transformagio seja
cada vez mais intenso em fungdo da penetrag@o dos diferentes meios de produgao,
circulagdo, consumo e de comunicagbes, sua forma de vida encontra-se ainda enraizada
segundo moldes tradicionais ancestrais.

Alguns historiadores dizem que antigamente os wancas e 0s /ncas habitavam essa regido,
mas esta ndo tinha um nome especifico. As terras pertenciam ao inca e ao deus /nff (Sof).
Com a chegada dos espanhdis, esses antigos povoadores comegaram a livrar-se de seus
artefatos em ourc e prata para evitar que estes caissem nas maos dos conquistadores.
Podemos encontrar, também, vestigios de construgdes pré-hispénicas de cidades chamadas
Wuari-Vilca e Quillis Qocha. Por seu passado, Auray ainda conserva fragmentos de formas
tradicionais de organizagdo comunal, posto que ndo foi afetada pela reforma agraria de 1969,
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Fig. 1

dade de Huancayo no mapa do Peru

izagao da ci

Local
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Fig. 2

O Vale do Rio Mantaro e a comunidade de Auray
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outras, 0 santo seria apenas um apelative do verdadeiro senhor do gado, o
espirito da meontanha, o ser superior. Sendo assim, € o gesto ritual que
estabelece relagbes de alianga ou tributo que se paga a um ser considerado
superior. Essa doag&o gratuita € o reconhecimenio de um poder superior as
forcas humanas, pedido de comunhao ou expiagdo de alguma falla, que de
alguma forma questiona o conjunto das relagbes entre os homens ou entre

seres humanos e 0s seres superiores.

Nesta posigio, o ritual andino Santiago coloca-nos um problema de
relacbes de correspondéncia entre a representacdo (imagens, signos e
simbolos) de tempo e espago, os gestos e as palavras, os mitos e os ritos que
a festa Santiago traduz toda vez que se realiza. Seu carater dramatico é uma
maneira de sublinhar profundamente que o gesto ritual deseja alcangar o
evento ou ato como totalidade, embora irremediavelmente perdido. Dai a
necessidade de se estudar o mundo cultural dos Andes Centrais do Peru
tomando como ponto de partida — como tentamos fazer neste trabalho — a
representagdo do tempo e do espago e suas relagdes com gestos, palavras,
mitos e ritos. Nessa perspectiva, tomaremos o Santiago como uma teia de
significados, e propomos uma analise destes para 0s sujeitos da agao, posto
que eles demandam uma interpretacdo. Quer dizer, a cerimbnia em seu

discurso social, segundo nos ensina Clifford Geertz (1980, 1989, 1997).
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3. O FILME E A ANTROPOLOGIA: DIALOGOS
PREVIOS

As consideragfes manifestas anteriormente nos permitem levantar um
ponto metodelogico importante: Como apreender a dimensao ritual proposta
nesta pesquisa? Dois aspectos do ritual permitem-nos a escotha da nossa
ferramenta de pesquisa. O primeiro, sua dramatizacdo. De maneira difusa ou
patente, o rito andino é um espetaculo de gestos, de objetos e manipula¢des
que os humanos oferecem a seus deuses ou que se oferecem enire si
mesmos. Efémeros como a palavra, os gestos rituais precisam ser guardados
pela memoria para afetar os sentidos ou impressionar os deuses, segundo
Jean Cazeneuve, por isso 0s vemos repetirem-se regularmente® (1971:16). O
segundo, sua epistemologia. No capitulo destinado a “Pessoa, tempo e
conduta em Bali®, na Inferpretacdo das Culturas (GEERTZ; 1989), e o ensaio
Do ponto de vista dos nativos: a natureza do entendimento antropolégice” na
obra “O Saber Local” (GEERTZ; 1997), o autor da-nos a conhecer uma
abordagem antropoldgica singular desde o ponto de vista dos informantes.

Diferente do pesquisador semicamaledo Malinowski, o qual gragas a algum tipo

® Os meios de comunicagao, em contato com a antropologia, a sociologia e a histdria, estao
entre os que pretendem fazer-nos crer que todo comportamento repetitivo € um ritual. O ato
de lavar os dentes é ritual? E se a simples repeticio de comportamentos fosse suficiente para
determinar um rito, entdo diriamos que os animais tém comportamentos rituais. Portanto, a
repetitividade de uma acdo € condigdo necessaria, mas nao suficiente para determinar um rito.
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de sensibilidade quase sobrenatural pensa, sente e percebe o mundo como um
nativo, Geertz insiste em uma questao epistemoldgica, isto €, na necessidade
de os aniropdlogos verem o mundo do ponto de vista dos nativos. Para isso,
Geertz (1997) utiliza os conceitos’ de “experiéncia proxima” e ‘experiéncia
distante”, para definir a relacdo entre o sujeito (pesquisador} e o objeto
(informante). Assim, “experiéncia proxima® é ‘aguelz que alguém - um
pactente, um sujeifo, em nosso caso um informante — usaria naturalmente e
sem esforco para definir aquilo gque seus semelhantes véem, senfem, pensam,
imaginam, elc, e que ele proprio entenderia faciimente, se outros o utilizassem
da mesma maneira”. E “experiéncia distante” como ‘aguela que especialistas
de qualquer tipo — um analista, um pesquisador, um etndgralo, ou até um padre
ou um idedlogo - ufilizam para levar a cabo seus objefivos cientfficos,
filosdficos e praticos”. I1sto é, existe um claro grau de diferenciacdo entre aquilo
que se vé, percebe e significa para o informante (objeto da pesquisa) e aquilo
que se vé, percebe e significa para o pesquisador (sujeito da pesquisa). No
entanto, como essa diferenca nao € normativa, um dos conceitos nédo €
necessariamente melhor que o outro, menos ainda é correto preferir um ao

outro. A verdadeira questdo, no caso dos “nativos”, é que ndo € necessario ser

7 Distingdo que Clifford Geertz pede emprestada ao psicanalista Heinz Kohut, O saber local,
RJ, Vozes, 1997.
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um deles para conhecé-los. Para saber como as pessoas se representam para
si mesmas e para os outros € necessario adotar uma abordagem metodoldgica
que evolua por meio do dialogo entre intérprete (pesquisador) e um seu outro
(informante). A partir dessa troca de informacdes, procurar e analisar, nas suas
experiéncias, as formas simbdlicas observaveis (manifestas ou encobertas)

dos outros com relagdo a sua propria concepgao.

Entao, vistos os dois aspectos da dimensdo ritual do Santiago,
acreditamos que a imagem animada € um dos instrumentos mais aptos para
dar conta tanto de sua condensacdo (dramalizacdo) quanto da maneira de
inquirir (epistermnologia) os informantes. Posto que o filme, no caso do primeiro
aspecto, permite registrar e restituir a delimitagdo espago-temporal do
continuum das manifestagbes diretas efémeras (gestos rituais, palavras e
manipulacdes) e das manifestagdes indiretas (objetos e vestigios da atividade
ritual). E, no segundo caso, um ponto de didlogo estabelece-se com a
hermenéutica, também chamada por Geertiz do ‘enfendimento do
enfendimento cuftural”. Isto é, sobre a descri¢do filmica do observado filmado,
inquirir o informante acerca das formas simbdlicas presentes na imagem. O
importante para nds é descobrir junto com eles “gue diabos eles acham que
estio fazendo” (GEERTZ; 1997:89). Entao, 2 imagem animada — na presente

pesquisa — servira para estabelecer a relagio entre aquilo que o informante
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vé, sente, percebe e da significado e aquilc que o pesquisador vé, sente,
percebe e da significado. G aparecimente destas aproximagoes interpretativas
em oposicdc a orfodoxia dominante da tradicdo positivista, permite ao
pesquisador ir além das simples estruturas subjacentes do ritual e concebé-lo
como uma negociacdo de significados. A descrigao etnografica, desse modo,
torna-se um processo de descrever e elucidar esses desempenhos em lugar de
demonstrar sua funcdo ou papel num sistema abstrato. Portanto, reiteramos,
para estudar e reinterpretar gestos, palavras e ritos inseridos na representagio
de tempo e espago na festa de Santiago vamos fazé-lo com e no filme.
Reforgam nossa proposta metodoldgica as reflexdes da pesquisadora Claudine
de France quando nos diz: ‘O estudo do homem pelo filme significa ndo
somente o estudo do homem filmdvel — suscetivel de ser filmado - mas,

igualmente, o homem filmado, tal como aparece colocado em cena pelo filme

(2000:18).

Na antropologia os métodos utilizados para obter dados, ainda que se
constituam por assim dizer de dados primarios, sempre devem ser
analiticamente reconstituidos. E muito natural que o trabalho de campo na
produgdo social de conhecimento demande e exija um reexame da constituigio
das informagdes obtidas. E neste estagio do processo de observagdo que nos

detemos sobre as seguintes questdes: Sera que antes de elaborar e descrever
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os primeiros resultados da observag@o sensorial ndo deveriamos verificar se
essa observacao fol minuciosamente realizada? Que condi¢do instrumental ou
técnica nos permite a possibilidade de repetir, restituir e, portanto, verificar o
processo de ritual observado? Estamos nos referindo a introdugdo, no
instrumental de pesquisa do antropélogo, dos aparelhos de registro e de leitura
videograficos, de suporte magnetico. Efetivamente, as técnicas videograficas
tém a particularidade de que seu suporte fixa de maneira persistente® todo um
fluxo de alividades sensiveis que pode ser verificado e analisado pelo
pesquisador-cineasta, pelo informante e pelos dois juntos, no préprio campo ou
no laboratorio, inUmeras vezes. Por isso, torna-se fundamental para novas

descoberias.

A abertura de uma nova relagdo de troca de informacgdes, gracas as
potencialidades deste novo meio, segundo Claudine de France®, da origem a
uma nova proposta na antropologia, a pesquisa exploratéria: “Trés fafos

parecem estar na origem da generalizacdo da pesquisa exploratoria. Sdo eles:

® Tradicionalmente, o pesquisador s6 dispde de sua memadria para, com base em suas notas,
recompor 0 conjurto. Assim sendo, o caderno de campo e a memoria chegam a ser, em
conjunto, altamente incompletos.

° As potencialidades da pratica videografica recebem um destaque especial na obra de
Claudine de France, a qual elabora toda uma proposta metodolégica que vai muito além da
simples utilizag8o das imagens animadas como instrumento de registro. Cinemz e
antropologia, Campinas, SP, Editora da Unicamp, 1998.
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a existéncia de processos repelidos; a possibilidade técnica de repefir o
registro conlinuo desses processos, e a possibilidade de repetir, no préprio
local da fiimagem, o exame da imagem, ou seja, a observacio diferida do
processo esfudado (...)" (1982:308). Isto &, a partir do momento em que €
possivel reproduzir repetidas vezes o fluxo continuo do processo estudado e
observar a vontade sua imagem — o sensivel filmado reversivel —, a autora
levanta as seguintes questbes: Por que o pesquisador persistiria em tomar por
referéncia o sensivel imediato irreversivel? E por que ele se incomodaria com
uma observagao direta anterior ao registro do processo? Sdo essas fungdes'®
e significagbes filmicas que nos animaram a mover-nos em outra diregdo,

deixando de lado as formas tradicionais e classicas de coleta de dados.

Historicamente, temos muitos pioneiros que utilizaram a imagem

19 butra fungao especial do método de filme etnografico nos rituais esta, bem entendemos, na
capacidade de captagio de sulilezas impercepliveis a olho nu, em que muitos elemenios
estdo em movimento conjunto, permanente efou repetitivo. O filme permile-nos registrar ©
continuum, as nuances, as sulilezas e os dados condensados do e no processo ritual para
desvendar as varias formas de significagdo. Ver Claudine de France (1989); Barry Machin
{1988); Carios Reyna (1996); Marcus Banks & Howard Morphy {1997). David MacDougall,
atento a essas qualidades do filme, resume-o da seguinte maneira: ‘A /magem do fime nos
impressiona com perfeigdo, em parte pela retribuigdo precisa do detathe, e mais ainda porque
representa um continuum da reafidade que se estende aléem dos limites do frame, o que
paradoxalmente, parece ndo ser excluido. Poucas Imagens criam um mundo”. “Beyond
Observational Cinema”, em Lucien Taylor {ed.), Franscultural cinema. New Jersey, Princeton
University Press, 1998, p. 132.
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animada como meio de documentar 0 que se entendia na época por
sociedades pouco evoluidas. A realizagdo desses documentdrios fez deles
precursores da transformacdo dos métodos classicos de pesquisa
antropoldgica. Entre os mais nomeados e conhecidos, Robert Flaherty —
considerado o pa/ do filme antropolégico — filmou o dia-a-dia do esquimé
Nanook. Um ponto essencial de seu método consistia em filmar e
imediatamente revelar, a noite, num laboratdrio improvisado, e projetar aos
seus personagens as imagens registradas no mesmo dia. Surgia, entéo, o que
Jean Rouch chamaria ‘g invengdo de foda nossa éfica’, para responder a sua
principal preocupacgdo: ‘Como filmar pessoas sem /hes mostrar as suas
imagens?” (REYNA; 1997). E a partir desta observacido compartilhada ou
participante’’ que se abre a colaboragdo mutua entre pessoas filmadas e o
antropodlogo-cineasta. A participagdo imediata e direta dos personagens

observados no registro constitui a singularidade desse método de pesquisa,

1 Acepcao extraida do texto de Jean Rouch, ao citar Luc de Heusch, para definir a cAmera
participante como um terceiro personagem nesta relagdo de troca de informacdes. Jean
Rouch, “La camera e les hommes” em Claudine de France {org.) Pouwr une anthropologie
visuelle, Parls, Ehess, 1879, p. 56. Esle feedback. é também chamado por alguns autores de
effet-mirror {efeito-espetho), Jean Rouch chama-o de anfhropologlie partagée (antropologia

compartithada).
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uma vez que aumenta'? o campo de observagdo, de analise e interpretagéo

conjuntas.

4. SOBRE OS PROCEDIMENTOS

1. Do ponto de vista da introdugdo no aparetho de pesquisa de
diferenfes meios tecnoldgicos, utilizamos algumas propostas realizadas pela
Formacao de Pesquisas Cinematograficas da Universidade de Paris X,
Nanterre. Pesquisas que, entre outros objetivos, pretendem, além da produgio
de filmes documentarios, considerar as imagens em movimento como objeto
de investigag@o em primeiro plano. Cinema e anfropologia (1998), de Claudine
de France, é o principal ponto de interesse de um conjunto de pesquisas e
caracteriza-se por debrugar-se sobre as questdes metodoldgicas subjacentes a
qualquer registro filmico de carater antropologico. A pesquisa exploratdria é a
proposta mais significativa e propiciou-nos articular a obtencao e interpretagédo

de dados etnograficos por varios processos, vejamos:

- O feedback: a partir do instante em que possuiamos o meio técnico
de reproduzir — o video —, de maneira repetida, a fluéncia do ritual Santiage e

de observar & vontade sua imagem — o sensivel filmado reversivel —, foi

12 gobretudo, quando sdo ritos acompanhados por vigorosos comportamentos néo-verbais.
Nesses casos, o filme torna-se a ferramenta mais eficaz de registro, analise e reinterpretagao.
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possivel ver, rever e envolver nossos informantes em sua interpretagao. De
fato, esta restituicdo pura e simples veio juntar-se a participagdo dos
informantes (dona Julia Orellana e “don™® Juan Torres') na dinamica da
pesquisa, dindmica essa que incorporou seus pontos de vista na

reinterpretacao dos significados no trabalho final.

- Qutro procedimento por nos utilizados foi a observacdo diferida,
definida por Claudine de France como a possibilidade de repetir, no préprio
local da filmagem, sobretudo no gabinete, 0 exame das imagens (1998:369-
381). A observagdo diferida fundamentada no observado filmado propiciou o
esclarecimento, a explicagédo, a decomposi¢do eventual e/ou o mapeamento
das diferentes formas de expresséo ocuitas ou de dificil percep¢ac no processo
ritual a ser descrito, possibilifando a aquisi¢do de outras informacdes que sdo

descritas no texto final da presenie pesquisa.

2. Do ponto de vista epistemologico, servimos-nos das proposi¢des

interpretativas manifestas anteriormente por Clifford Geertz (1989, 1997), para

Ba palavra “don”em espanhol € um tratamento de respeito, hoje muito generalizado, que se
antepbe aos nomes masculinos de pessoas com bastante idade. Outrora estava reservado a
determinadas pesscas de elevado sftafus social. Nesta pesquisa, equivale ao axiénimo
“senhor”, “seu”, do portugués. Vamos uliliza-io toda vez que nos referirmos a Juan Torres,

posto que é a forma como ele é chamado pela comunidade de Auray.

4 Juan Torres (esposo), de 78 anos, e Julia Orellana (esposa), de 73 anos, $30 nossos
principias informantes da familia Torres Qrellana (fig 3).
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Fig. 3

“don” Juan Torres dona Julia Orellana
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abordar o ritual Santiago desde o ponfo de vista dos informantes. Sendo assim,
a especificidade do feedback permitiu-nos dar conta deste dialogo entre
cinema e antropologia, ou seja, a descricdo etnografica dos informantes pela
imagem. Os relatos orais contemporéneos aliados as imagens sdo supories
pelos quais se &, se pensa e se reinterpreta uma histdria, revelando seu

significado.

3. Do ponto de vista historico, sac varias as fontes primarias que tém
inspirado nossao estudo, a saber: as /nformaciones de servicios do clérigo de
Cuzco, Cristébal de Albornoz, publicadas por Luis Millones no México em 1970
e no Peru em 1990; Rifos y fabulas de los incas, do clérigo de Cuzco, Cristébal
de Molina, em 1575 (1959}; a obra Nueva cronica y buen gobierno do cronista
indigena Guaman Poma de Ayala, de 1616 (1280); e a recente publicacédo da
obra La Cosmovisdo Religiosa Andina en los documenlos inéditos del Archivo

Romano de la Compariia de Jesds (1581-1752), de Mario Polia (1999).

Evidenciamos no capitulo | © desenrolar das operagGes por nés
efetuadas para regisirar videograficamente o processo ritual Santiago de
marcacdo de gado. Quer dizer, como toda observacao filmica obedece as leis
de mise en scéne — ou leis cenograficas —, fol necesséario distinguir as

restrigdes técnicas inerentes a aufo-mise en scéne do processo observado e as
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estratégias e os artificios metodologicos por nos escolhidos, ou seja, nossa
prépria mise en scene. Sendo assim, tentamoes encontrar nas particularidades
do processo observado filmado, a fonte de narratividade prépria da qual
precisavamos para tornar compreensivel nosso processo de observacdo do

ritual Santiago.

QO capitulo Il permite-nos incursionar por um finerdrio historico que ©
ritual Santiago impde para o entendimento de sua cosmovisao pré-hispanica e
colonial. Essas fontes concedem um importante {festemunho sobre
religiosidade andina no século XVI, e por isso se constituem em principais
referéncias para a construgao do itinerario histdrico dos ritos relacionados com
0 gado. Sua intencdo visa a orientar melhor nossa pesquisa, que ndo pode
abrir m3o das fontes escritas. Assim, o que se pretende nesse capitulo é
descobrir os antigos ritos, os mitos e as grandes dimensdes das nogdes que

queremos estudar.

O capitulo 1ll, intitulade “A reinterpretacdo do ritual Saniiago”, foi
construido com base no didlogo das pessoas filmadas com o pesquisador e o
observado filmado. Podemos ver, assim, como a restituicdo incessante da
imagem as pessoas filmadas funcionou com relagéo a interpretagdo entre

aquilo que se vé, se percebe e o que significa o ritual, tanto para o informante
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quanto para o pesquisador. Em outras palavras, sobre a imagem, conversamos
com os protagonistas das manifestages observadas para saber o que eles
dizem sobre o rito e quais sdo os sistemas simbdlicos por meio dos quais ©
Santiago se manifesta. Foi essa confrontagdo que permitiu a descoberta de
significagdes e interpretacBes da cosmologia do ritual Santiago e de suas
diversas unidades rituais: Huaca-Qorjoy (refirada das huacas), o ritual Pagapu,
ritual Angoso, o Velakuy {a velada), o ritual Luci-Luci, o rito de Cintachikuy

(marcagdo do gado) e o rito de fertilidade Casarakuy (matrimonio simbolico).

O capitulo IV trata de interpretagbes a respeito das categorias de
parentesco, tempo e espaco, e musica e agdo ritual vinculadas ao aumento e a
preservagdc do gado na cosmovisdo contemporanea da comunidade
camponesa de Auray. As categorias mencionadas acima sugerem desde
tempos remotos a preocupacéo coletiva dos povos para inventar medidas do
tempo e modelos de organizagdo. Interpretar essas representagdes tornou
possivel estudar as imagens, 0s signos e 0s simbolos que a sociedade andina

produz para definir duas dimensdes essenciais de sua cultura.

O capitulo V examina outro principio da proposta de Claudine de
France. Estamos nos referindo & observacdo diferida, a qual nos permitiu

“garimpar”, decompor, mapear visualmente o simbdlico das diferentes
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atividades humanas inseridas no processo observado filmado. Essa exploragéo
visual foi realizada inUmeras vezes em nossos regisiros imagéticos, notando
assim gestos e comportamentos rituais que mereceram a relevancia de sua
interpretagdo:. os geslos rituals, os sistermnas de aprendizado como forma de

continuidade culfural e os amores bucolicos.

i-oi, entdo, nos capitulos |, Hl, IV e V, com e no filme, que a relacdo
entre o informante e o pesquisador deu lugar ao dialogo entre as propostas
metodoldgicas de Claudine de France e a abordagem interpretativa de Clifford

Geertz.

Finalmente o que denominamaos de Conclusdes: retomamos os pontos
fundamentais da pesquisa para apresentar os resultados de nossa abordagem
sobre a interpretagdo contemporénea do processo ritual Santiago; fizemos,

também, uma avaliagdo metodoldgica do uso do filme na prética antropolégica.

-28 -



re

CAPITULO

TRABALHO DE CAMPO: ATITUDES
METODOLOGICAS E ESTRATEGIAS DE
OBSERVACAO E ANALISE FILMICA

“As pessoas filmadas sdo sempre 0s mestres do
desencadeamento, quase sempre imprevisivel, de seus rituais.
Nesse contexto, elas sdo os mestres do tempo.”

(Claudine de France)
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Este capitulo tenta colocar em evidéncia tanto as opgdes
metodoldgicas no desenrolar das operacdes dos registros videograficos quanto
as estratégias de observacdo e anadlise filmicas do processo do ritual de
marcacgdo de gado Santiago na comunidade camponesa de Auray, nos Andes

Centrais do Peru.

Da preocupagéo em descrever o processo ritual nos ateremos a dois
aspectos fundamentais: a) fase de inserg@o; b) composigéo da fase liminart e
sua mise en scene. Para um melhor entendimento das circunstancias dos
registros imagéticos do ritual Santiago, passaremos a discriminar cada uma

dessas fases:

1 Para a utilizagéo do termo “liminar” remeto-me aos estudos de Victor Turner sobre os rifos. Q
autor rehatiza as trés etapas identificadas por Van Gennep, separagdo, margem e agregagdo,
como prelminares, liminares e pos-fiminares. Para o autor os ritos s8o equivalentes a um
dado elemento (individuo, grupo, sociedade ou objeto) que passa por cerias etapas formais e
cerimonials. Ver o classico texto O processo ritual: estrutura e antiestrutura, Petrépolis, Vozes,
1978.

2 Mise en scene, melhor definida por Claudine de France como apresentacdo filmica, O
conjunto de leis em vitude das quals se define ¢ que a imagem animads deixa
necessariamente ver a qualquer especlador, e mals particularmente ao especiador
antropdilogo”. Cinema e antropologia, Campinas, SP, Editora da Unicamp, 1998, p. 20.
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1. FASE PRELIMINAR: INSERGAO

Todo conhecimento que tinhamos das atividades ritualisticas do
Santiago se expressava em pesquisas particulares de oufros tempos e em
outras regices do Vale do Rio Mantaro. Ent3o, conjuntamente com o
antropdloge Juan Carlos Condor?, com uma semana de antecedéncia,
realizamos os contatos prévios tanto com os representantes da comunidade
camponesa de Auray como com a familia Torres Orellana, a mesma que foi
escolhida por ser, na comunidade, aquela que ainda preservava formas de
continuidade cultural do ritual Santiago. Uma vez realizados os contatos com a
familia Torres Orellana, delimitamos trés critérios que orientariam o propdsito

desta fase de impregnagao, vejamos:

1. Suscitar os vinculos necessarios com os participantes do rito a
respeito de seus costumes, seu cotidiano, seu dialeto, quer dizer, o &mbito de

suas atividades humanas.

2. Convencer a familia Torres Orellana sobre a importdncia de sua

3 O antropélogo Juan Carlos Condor Ames € professor e especialista em cosmovisdo andina,
é professor na Universidade Nacional do Centro do Peru (UNCP), localizada no estado de
Junin, provincia de Huancayo. E autor de varias obras referentes ao tema, e atualmente vem
desenvolvendo pesquisas igualmente sobre cosmovisdo andina. Seu conhecimento
apropriado da lingua gquichua permitiuv associar os gestos e as seqliéncias rituais com os
termos correspondentes. Outrossim, seu apoio, companheirismo e informacbes a respeito da
comunidade pesquisada foram fundamentais para a realizaggo desta pesquisa.
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cooperacdc tanto na realizagdo do filme quantc no aprofundamento da

pesquisa.

3. Conhecer as demarcagdes espaco-temporais do rito para

estabelecer paradmetros com vistas & realizagao dos registros videograficos.

Sendo assim, passamos os dois dias anteriores ac processo ritual
propriamente dito levantando as informagbes e dialogando com os
participantes a respeito dos critérios preliminares mencionados. Desse ponto
de vista essa fase de insergdo nos permitiu desvendar trés questdes

relevantes:

a) Apesar de ser uma regido onde a imposi¢do sistematica do terror
do movimento sociopolitico “Senderoc Luminoso™ deixou vestigios de angustia e
medo, os membros da familia tinham certa familiaridade com a ferramenta de
pesquisa. Isto é, varios canais de TV realizam constantemente videos
jornalisticos sobre o munde andino. A cidade de Huancayo, por tratar-se de
uma cidade com passado histérico preé-colombiano e colonial, e por estar
situada préximo a capital Lima, estimula o interesse tanto do jornalismo como
do turismo. Logo, os exercicios dessas duas atividades nessa cidade sdo
freqlientes. Dessas experiéncias foram criadas nos membros da familia nogdes

préprias de uma reportagem jornalistica, por isso pensaram inicialmente que a
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filmagem consistia em uma outra entrevista a ser veiculada por algum canal de
TV local ou nacional. Esta situagdo nos deu a oportunidade de revelar que a
utiizagc&o do filme n&o respondia a opgbes metodoldgicas de exposicao ou

reconhecimento da observacdo direta, mas de exploracact, de descoberta.

4 Essa epistemologia se apdia no postulado metodolégico “segundo o qual a observacdo
direta, imediata, permanece sendo o ponto de referéncia, o padrdo universal de qualquer outro
modo de observacdo. A reproducdo filmica existe para simular, & sua maneira, a observacdo
direta da qual constituird uma montagern dos momenlos mais significativos. A enfrevista oral e
os dados que esta permite obfer intervém em grande parte na escolha desses momentos
privilegiados, guiande a observacdo direla, alé mesmo substituindo-a, e fornecendo os ponlos
de referéncia para a reproducdo filmica” Claudine de France, Cinema e antropologia,
Campinas, SP, Editora da Unicamp, 1998, p. 305.

5 Segundo Claudine de France, dois principios parecem emanar do procedimento exploratério:
‘O primeiro é a substituicdo do observado imediato, objeto da apreensdo direta, pelo
observade diferido, porque filmada. O segundo, que resulta do anlerior, é a supressio da
observacdo direta como elapa preliminar indispensdvel para a pesquisa; oi, ¢ gue da no
mesme, & instauracdo do registro filmico precedendo qualquer observacdo aprofundada.
Doravante a observacdo diferida substitui a observacdo imediala no exame aprofundade do
processo; o registro cinematografico, suporte da observacdo diferida, torna-se o primeiro alo
da investigagdo. O filme abre a pesquisa. A entrevista com as pessoas filmadas e a inquiricdo
dos informanies apdiam-se ng exame do regisiro e deixam de ser uma elapa preliminar da
filmagem, sendo eles proprios diferides’. Segundo a autora, a substituicio desses modos de
observacgéio é resumida no seguinte quadro:

Imediata Diferida
Observagio
(sensivel imediato) {sensivel filmado)
Nao-instrumentalizada QObservacio direta
instrumentalizada Observagdo curante a
Registro o
{cinematografica) projecio
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b} Levantamos, a priorn, as nogdes elementares das primeiras
dificuldades que encontrariamos na praxis® do antropdlogo como cineasta.
Dificuldades que dizem respeito as contingéncias instrumentais, espaciais e
temporais no curso do processo ritual. Em primeiro lugar, femporalmente.
Embora nossa intengdo nao fosse filmar o ritual em tempo real, saber que os
registros videograficos ndo teriam uma seqléncia continua, pelo fato de o
Santiago ser realizado em diferentes dias, permitia-nos, além de elaborar um
cronograma provisorio das seqiiéncias do ritual, aproveitar o recarregamento
das baterias do meio de registro escolhido (o video). Em contrapartida, pelas
indagacgdes iniciais realizadas nessa fase de insergdo, os movimentos e a
disposi¢ao dos participantes em diferentes espacos ritualisticos impunham-nos
buscar meios de superar as possibilidades técnicas oferecidas pelo aparelho

de registro videogréfico.

¢) Segundo Claudine de France, um outro trago fundamental do

procedimento exploratério encontra-se no falo de que ‘@ confinuidade e

Entdo, o surgimento dos meios de registro magnético da imagem e do som (fécnicas
videograficas) € que permite a possibilidade de substituir a simples exposi¢do dos resultados
da eobservagdo direla por uma observagdo diferida (esiratégia de exploragio, de descoberta).
Op. oft, Campinas, SP, Editora da Unicamp, 1998, p. 305, 342.

8 O termo praxis serd ulilizado nesta pesquisa para enfatizar os desdobramenios e
procedimentos gque © antropdlogo realiza como cineasta para escother, cercar, demarcar,
delimitar, seguir nosso objeto filmico de pesquisa.
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repeticdo dos registros, associadas a seu exame repetido, formam juntas o que
denominamos método de esbogos?™ (1998:352). Esse trago metodoldgico nédo
foi levado a efeito por tratar-se de um ritual de carater sazonal. Isio &,
sabfamos, por nossos estudos anteriores e pelas informagdes dadas por
nossos informantes (dona Julia Orellana e “don” Juan Torres), que as
celebragbes de Santiago sao realizadas nos meses de julho e agosto. Por ser
um ritual de reprodugio e preservacao do gado, esses meses representam um
ciclo intermediario entre a seca e a irrigagdo e coincidem com a falta de
pastagem, logo, sera necessaric esperar a préxima estacédo de chuvas para
retomar ¢ ciclo reprodutor do gado. Portanto, por ser sua repeticdo anual,
tornou-se impossivel a constituicao de registros repetitivos e continuos do

ritual® (metodo de esbogos). Enideo, assim como Jean Rouch no filme

7 Esse método € inspirado na ‘maneira segundo a quat procediam amitde os pintores
figurativos, realizando croqui sobre croqui de um mesmo assunto, sob diferentes dngulos,
acrescentando um detalhe agqul, oultro acold, antes de pintar o quadro definitivo”. Claudine de
France, Cinema e antropologia, Campinas, SP, Editora da Unicamp, 1898. p. 352.

8 Ainda esse melodo se vé reduzido ‘preferencialmente aos processos cotidianos, aos gestos
magquinais familiares ao antropdlogo/cineasta, ou seja, aos alos mais comuns de sua propria
sociedade”. Cinema e Anfropologia, Campinas, SP, Editora da UNICAMP, 1998. p. 389. A
isso se soma que, além de ser dispendioso demais, para se cristalizarem esses esbogos
precisam que o processo seja repetitivo — curta duragdo. Como ja mencionamos, ndoc é o
caso do ritual Santiago.
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Architectes ayorotP, nossos registros videograficos do ritual Santiago penetram
no universe parcial e particular do procedimento exploratério. Procedimento
que diz respeitoc ac resultado de uma unica filmagem realizada sem

observacéao direta e constituida de longas seqléncias continuas.

2. ALGUMAS CONSIDERAGOES INSTRUMENTAIS

Independentemente das potencialidades metodolégicas do aparelho
de registro videografico, a escolha deste responde fundamentalmente a razbes
técnicas e de produgdo. Cientes das dificuldades que se prenderiam a nossa
instalagcao durante esses periodos, as circunstancias forgavam-nos a frabalhar
com uma equipe restrita a duas pessoas, o antropdlogo Juan Céndor e eu.
Juan Céndor, perspicazmente, permaneceu dentro do grupo observado e
participa junto com ele do processo ritual. Eu confirmava meu papel de

cineasta-antropdlogo.

Além disso, as circunsténcias ritualisticas levavam a escolha de um

equipamento videografico’® ligeiro'! como aparetho de pesquisa. Os

S Architectes ayorou, 16mm, colorido, 30, acervo do Comité du Film Ethnographique, Paris.
Em razéo da continuidade dos registros, o filme revela ao mesmo tempo a diversidade e a
simultaneidade das atividades arquiteturais e cotidianas dos ayorou.

16 Optamos pela utiliza¢ao da cadmera HandyCam de 8mm.

11 A opcao também foi feita em fungdo de algum tipo de estilo de registro que sé ©
equipamento leve “v&”, visto que & ligeiro e se move. E disso que s¢ faz 0 movimento.



movimentos € a disposicdo dos participantes em diferentes espagos
ritualisticos justificam-no. Vejamos: ¢ espago filmico diz respeito ao espacgo
material, & superficie da area onde se deslocam e desdobram os
comportamentos e dispositivos do ritual. Entre as unidades rituais'? do ritual
Santiago, existiam distdncias mais ou menos extensas que exigiriam
movimenta¢des rapidas de nossa parte. MovimentagOes que, muitas vezes,
pelo acidentado do fterritdrio, criariam — e de fato criaram —, algumas
dificuldades para a execugdo do registro videografico. Mesmo utilizando
baterias recarregaveis eletronicamente, sua duragdo ndo ultrapassava 30
minutos. As solugtes foram dadas pela aquisicdo de uma extensdo elétrica e,
no caso de distancias maiores, pela utilizacdo de uma bateria seca portatil, cuja

duracdo maxima era de duas horas aproximadamente.

Temporalmente, as escolhas acima mencionadas permitiram-nos
também obter maior disponibilidade, autonomia instrumental e locomogéo para
efetuar o registro dos desencadeamentos itinerantes, gquase sempre

inesperados e stibitos, do processo ritual.

12 Nog&o utilizada por Victor Turner para denominar os ponfos de referéncia que os ndembos
precisam para marcar espago, tempo, gestos, preces, cantos etc. ©Q processo ritual,
Petropolis, Vozes, 1974, p. 29-30.
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Como todo ritual compostce de pequenos oulros ritos, fases e
momentos de pausa, tanto o processo ritual Santiago como a familia Torres
Orellana, nos impunham, implicita e sutiimente, afastamentos provisdrios
nesses intervalos. Intervalos entre uma unidade ritual e outra, entre um dia e
outro. Uma particularidade do ritc € que a familia Torres Orellana se enconira,
nos trés dias de duragdo, em estado de libagdo ininterrupta. Algumas pausas
do rito coincidiam com as pausas de descanso. Nesse meio circundante,
percebemos que qualquer presenga e imposicao filmica corria o risco de se

transformar em um elemento altamente perturbador.

3. ESTRATEGIA FILMICA: GUIA DE OBSERVAGAO
FIMICA

E importante lembrar que os registros do ritual exigiram
procedimentos metodolégicos e préxis particulares por resumir-se, tanto o

cineasta como o antropdlogo’3, numa sé pessoa, eu's. Nessa prdxis, a jungio

13 Acredito que essa distingdo vai além das distingdes feitas por Jean Rouch, Luc de Husch e
Claudine de France. O duplo papel do pesquisador e a posigéo que cada um exerce na pratica
antropoldgica estdo intimamente relacionados n&o sO a prética do antropdlogo como
chservador, mas & praxis do antropdlogo como cineasta. Em determinados momentos dessa
prética, a sobreposi¢éo € necessaria, em funcéo dos préprios desdobramentos do ritual.

*“ Qualquer atitude metodoldgica e qualquer movimento do cineasta devem estar associados
ao rito, melhor dito, aos movimentos dos seres participantes dele. S50 procedimentos que o
cineasta adota como observador do processo ritual. Logo, decisbes, acertos e erros s&o
deliberagbes particulares do cineasta-antropdlogo.



de olhares produziu um aumento de minha atenc¢éo, viste que meu maior intuito
foi extrair o maximo de informagdo para minha futura observacdo diferida, e
sua consequente reinterpretacao cultural. Assim sendo, reiteramos, o filme foi
usado como ferramenta de pesquisa's, para ampliar a compreenséo dagquilo

que era desconhecido, e ndo para forgar o que era conhecido.

Mas que tipo de relagéo se pde em prética cada vez que as condigbes
rituais do Santiago se realizam? Talvez o cristianismo nos diga que o rito é a
consciéncia dos limites do homem perante a natureza e os seres considerados
superiores. Ent&o, a celebragdo do rito setia para atrair a forga superior ou para

tirar proveito. A realidade € provavelmente mais complexa do que geralmente

5 O processo filmico, no qual o antropologo prové o cineasta da informacao necessaria que
este deve registrar, exigiria dele o conhecimento absolutamente essencial daguilc que esta a
ponto de acontecer, isto €, a significacdo dos eventos, onde eles aconteceram e quais os
atores de significacao ritual (LYDALL, 1992). Nesse caso. sabendo a seqliéncia, o antropdlogo
forneceria um comentario com antecedéncia, o que determinara o que sera filmado. Mas, até
que ponto é possivel, para um antropélogo, roteirizar ou pré-estruturar os desdobramentos de
um ritual? Para isso acontecer, precisar-se-ia de participagbes anteriores desse antropdlogo
em uma forma ritual previsivel. Assim, ao antropdlogo, sabendo o que vai acontecer, é
provavel, antecipadamente, que eventos fundamentais possam ser filmados de modo mais
completo. Nesse caso o antropdlogo desempenharia o papel semethante ac de um vidente
Duvido da existéncia desse papel, mas pode acontecer. Contude, como diria David
MacDougail, para um antropologo, em muitos casos, ndo deve ser possivel nem desejavel
pré-estruturar tais informacdes (1992:35). Muitos antropélogos desenvolvem diferentes modos
de entender o ritual, no caso mencionado pode ser que se utilize o potencial do filme para
outros propositos que ndo sejam de ferramenta metodolégica de descoberta, objetivando outro
tipo de exploragdo e exposigéo.

AN



se acredita. Como em qualquer outro tipo de esquema religioso, o homem
andino realiza dramaticamente suas intengfes, ou & maneira mais profunda,
sua propria consciéncia do mundo e das coisas, invocando sistematicamente, e
segundo uma logica do gesto ritual, os seres ou um serem particular, no qual
acreditam encontrar a forma de realizagdo perfeita. Isto €, ao se estabelecer
relacdo com os deuses da montanha [Apu (montanha) — Wamani (deus da
montanhaj], ¢ homem andino, com seus gestos rituais, celebra aliangas ou
paga tributos, traduzinde um pacto ou a simples expressdc de uma unigo

intima entre seres que habitam 0 mesmo espaco comunitario.

Nessa praxis, nds, como cineastas-antropdlogos, cientes da relagio
ritual mencionada acima, tentamos extrair os componentes desse sistema de
comunicagédo e achamos conveniente aplicar, tanto ac observador como aos
protagonistas, uma fungcdo em cada caso: desthatdrio/ser superior €
destinador/ser humano. Segundo Luc de Husch, atento & fungdo de
comunicagdo do rito, a nogdo do destinatario ocupa um lugar central
(1974:696-697). Essa distingio de fungbes foi importante para a elaboragéo de
nossa esiratégia videografica. Pelo mencionado, o destinatario (Apu-Wamani)
é o primeiro elemento de referéncia e de orientagdo, destinatario esse que
envolve a percepcdo do ritual. Sendo assim, apolamo-nos na definicido de

destinatario de Claudine de France: ‘Espectador critico ou complacente que 0s



participantes valorizam espontaneamente. FPara ele convergem fodos os seus
alos; com ele se engaja um diglogo gestual e/ou verbal cuja matéria nas é
dada pelas praticas do rito”%. A autora ainda levanta seus tragos de auto-mise
en sceéne'’, definidos assim: “Visivel ou invisivel, onipresente ou opostamente
materializado num objefo encarnado, sefa numa pessoa, sefa nos diversos
membros do grupo; observador exterior ou engajade na acdo, e mesmo
interiorizado pelo ou pelos agenfes do rifo"8. Se esses tragos de aufo-mise en
scéne demarcados pela citagdo nos permitem determinar ¢ observador — ser
ou seres visiveis ou invisiveis — como destinatario da observacgao filmica, qual
o papel que desempenham ofs) agente(s) das agles na relagdo de
apresentagdo ritual do Santlago? Segundo a autora as técnicas rituais
obedecem a um esquema de fungdes praticas no qual o agente da acao,

acompanhado de seu dispositivo ritual (instrumentos corporais e materiais,

18 Claudine de France, Ginema e antropologia, Campinas, SP, Editora da Unicamp, 1998, p.
98.

7 ‘Nogdo essencial em cinematografia documental, que designa as diversas maneiras por
meio das quals o processo observado se apresenta ele mesmo a0 cineasta no espace e ne
tempo. Esta mise en scéne propria, autbnoma, em vittude da qual as pesscas fimadas
mosiram de maneira mals ou menos ostensiva, ou dissimulam a outrem, seus alos e as coisas
que envolvern, ao longo das alividades corporais, maleriais e rituals 8, todavia, parcialmente
dependente da presenca do cineasta. A auto-mise en scéne & inerente a qualquer processo
observado. Quirossin, ela ndo deve ser confundida com o auto-sublinhamento, que é apenas

uma de suas formas especificas”. Op. cit, p. 405-406.

18 Op. cit, p. 99.
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objetos imediatos), mostra-se em cena, como apresentador, em favor do
observador do ritual, ou seja, do destinatario. Analogamente, esse mesmo
apresentador (agente do rito, executor) se converte em objeto de observacio
do destinatario. Segundo De France, ‘desfinador e destinatirio sdo
simultaneamente investidos de dupla fungdo no seio de uma relacdo de
dissimetria'® reciproca entre suas fun¢des”™ (1998:99). Entdo, essa relagdo
reciproca entre destinatario e destinador aparece para nds como principal guia
de observacdo. Transformando ofs) agente(s) do rito em protagonistals) da
descrigdo, tentamos encontrar nas suas praticas a fonte de narratividade
propria da qual precisamos para tornar compreensivel nosso processo do

desenrolar do processo ritual Santiago.

Além disso, esse mesmo esquema complexo de fungbes e
apresentacio do rito nos ofereceu uma aufo-mise en scéne que nos orientou
na aparente falta de ordem das atividades humanas do ritual Santiago. Assim,
que postura teriamos de adotar perante o processo ritual Santiago a observar?
No nosso caso, foi necessdéria a adogao de algumas atitudes metodoldgicas. E

importante lembrar que o cineasta-antropdlogo, pelo papel de observador,

19 A citacdo é representada na figura 4.
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considera seu ponto de vista?® sem ter de se preocupar com a presenga de
outro{s) espectador({es). Entdo, segundo as circunstancias do processo ritual,
dispomos de um conjunto de opgdes. Algumas vezes essa grande
multiplicidade de aspectos e relagbes nos exigiu a utlizacdo de um
enquadramento amplo; outras vezes, ao confrario, fragmentou os
enquadramentos numa sucessdo de planos fixos, separados por satios no

espago para cercar a relagéo entre o destinador e os destinatarios.

Em relagdo aos procedimentos temporais (tempo mais ou menos
necessario de observag&o), salienta-se, essencialmente, a existéncia de uma
duracdo de base?! que ‘corresponde ao periodo de acdo duranfe o qual os
agentes se defxam ver e ouvir por um destinatdrio quatquer” (De FRANCE;
1998:409). Iste €, o tempo filmico do rito €, sobretudo, a duragdo que ofs)

agente(s) utiliza(m) na propria atividade ritual. Desse modo, em nossos

20 Afitude fortalecida pela experiéncia cientifica de Claudine de France: “Levando em
consideracdo o seu ponto de vista (..} o cingasta tende assim a ocupar, no minimo a tfulo
provisdrio, o lugar de observador; a respefiar sua orlentagdo (dngulo); a delimitar a relagéo do
agente com este destinatdrio da pratica ritual (enquadramento).” Cinema e anlropologia,
Campinas, SP, Editora da Unicamp, 1998, p. 104,

21 “Fquivalente temporal das delimitacdes de base no espago (enquadramentos e angulos de
base), a duracdo de base corresponde, com relagdo a um dado flo condutor, 8 duragdo do
registro necessaria & apreensdo das lases essencials de um processo. For exemplo, as
atividades que se desenrolam no centre da agdo de um rite — ndo nos bastidores — para uma
técnifca ritual..” Op. cit, p. 409,



registros videograficos do processo ritual Santiagoe, nossa vontade de
descricdo manifestou-se no cuidado em fazer coincidir a mise en scéne filmica
do ritual com sua dominante rituak?, ja que esta comandava a aufo-mise en
scene da atividade observada. Logo, o ritmo, a duracdo, a forma de
encadeamento e de ordenamento das atividades rituais exigiram registros
imagéticos do confinuum condensado das atividades dos agentes nas fases
rituais e nédo na fragmeniagdo ou na intermiténcia das seqliéncias

espetaculares da atividade ritual.

Incluimos nesse confinuum os bastidores?? do rito (repeticdes gestuais
e verbais, preparativos de materiais rituais, comportamentos subitos efou

*profanos” do(s) agente(s) e/ou de participantes entre as pausas e/ou fases

2 “Fanfo na imagem quantc na cobservacdo direla, as abividades humanas desenvolfvem-se
sempre simultaneamente no nivel do compo, da matéria e do tilo, este triple desenvolvimento
se efelua, na majoria dos casos, em proveifo de um desses rés aspectos. Ndo somente um
desses lrés aspectos domina os aulros, mas lambem se estabelecem entre eles relagbes de
subordinacdo hlerarquizadas em que cada um, excetuando o aspecto dominante, é ao mesmo
fempo fim de um e meio de oulro. O aspecifo dominante do processo é afinal agusle que
exprime sua finalidade principal, e cujo programa comandsz a auto-mise en scene do conjunto”.
Ver dorminante ritual em Claudine de France, Cinema e antropologia, Campinas, SP, Editora
da Unicamp, 1998, p. 83-132.

23 Nogdo utilizada na minha pesquisa de mestrado. Diz respeito a tudo que n&o se encontrava
registrado nas imagens, tais como as anotagbes do didlogo verbal que se estabelece entre as
pessoas filmadas e o cineasta e as diferentes relagbes interpessoais dos participantes
originadas pelo desenrolar ritual etc. Carlos P. Reyna, A memdria e ¢ gesto, Campinas,
dissertagdo de mestrado, Unicamp, 1996, p. 134.
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“sagradas” do cerimonial). No nosso caso, o /mbricamento entre o rito e seus
bastidores, entre cerimonial e cotidiano, além de revelar-se como elemento
eficaz para trazer a luz novas significagbes de (re)interpretac@o do Santiago,
concede tanto ao pesquisador quanto ao espectador varias possibilidades de
ter acesso ao conhecimenio do processo observado naquilo que ha de mais

intimo, como veremos, especiaimente, no Capitulo V.

E preciso mencionar que das trés fases sucessivas diretamente
necessarias ao entendimento do ritual Santiago: os preparativos, a véspera e o
dia central, duas mereceram nossa observacgédo filmica, g véspera e o dia
central. Os preparativos, como atos preliminares?, ndo participam do caréter
cerimonial do Santiago, n&o sO por tratar-se de atividades destinadas a
aquisicdo ou preparagdo dos C“ingredientes” da festa (chicha [milho
fermentado], dlcool, frutas e flores silvestres), mas porque sua continuidade

cultural estd diluida no sistema industrial?s. Peranie essa constatagio,

24 Para a utilizacdo do termo “preliminar” remeto-me, outra vez, aos estudos de Victor Tumer
referidos na nota 1 deste mesmo capitulo.

25 Sobre sua descrigdo e significacdo, existern poucas fontes a respeito, no entanio, para o
intento de uma reinterpretagéo, no capitulo Hl, nos remeteremos as narrativas do etndlogo
Sérgic Quijada Lara (1874) e as experiéncias particulares da antropologa Ana Maria Vazquez
comunicadas ao pesquisador Alejandro Ortiz Rescaniere (1993).
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percebemos que a cadeia®® temporal da relagdo de consecugéo entre a fase
preliminar (0s preparativos) e a fase lminar (a véspera e o dia central) ndo &
necessaria. A auséncia de registros filmicos sobre os preparafivos nao
compromete a compreenséo do andamento do processo ritual, por ser uma
fase cujos gestos e operacOes originais foram substituidos pela pratica simples
de aquisigdo dos produtos no mercade central da cidade de Huancayo.
Consideramos, portanto, seu registro dispensavel. Assim, diante dos evidentes
tracos de descontinuidade cultural desses atos preliminares (os preparativos),

Juan Carlos Céndor, experiente e bom conhecedor da pessoa andina, sugere

26 “Nogdo de ordem logico-cenogrdfica que designa as manifestacbes do processo fimado
relativas a sua articulagde interna, existentes tanto no espaco quanto no tempo. Com efeifo, a
cadeia espacial resufla de uma relagédo de conligiidade ndo apenas manifesia (cenografica),
mas necessana (logica), por razées de ordem fisica ou ritual, entre os elementos do processo
(agentes, dispositivo); a cadela temporal, por sua vez, consiste numa relagdo de consecucdo
imediata, igualmente necessdria fou obrigaloria). enfre as fases sucessivas da atividade
(gestos, operagdes) dos agentes engajados no processo. A nogdo de cadela temporal é
herdeira direta da nogdo de ‘cadefa operaloria’ criada por A. Leroi-Gourhan (1965). E
imporiante notar que as relagles obrigalorias de comtigtiidade (cadeia espacial) e de
consecucdc imediata {cadeia lemporall, puramente arfrologicas, sdo relativaments
independentes: restricdes (fisicas) a regras (rituais) de composicdo implicando a presenca
cbrigatoria de alguns elementos humanos ou materiais do processo no espago, da mesma
forma que algumas 1ases desse processo no tempo; restricbes a regras de ordenamenio
implicando a orientagdo, o espago, dos elementos do processo uns em relagdo aos outros,
assim como a ordem de sucessdo, no femnpo, das fases desse processo”. Claudine de France,
Cinerna e antropologia, Campinas, SP, Editora da Unicamp, 1998, p. 406.
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levar alguns dos “ingredientes™” — outrora elaborados ritualisticamente —,
como colaboragéo pela disposi¢ao da familia Torres Orellana de permitir-nos

registrar imageticamente os desdobramentos do ritual Santiago.

4. FASE LIMINAR: REGISTRO VIDEOGRAFICO DO
RITUAL SANTIAGO

E a partir dessa fase que os registros videograficos comegam a ser
efetuados, isto é, o filme abre a pesquisa. Por isso, lembremos, nossa principal
intencdo expressou-se na preocupagéo em ajustar a nossa apresentacéo (mise
en scéne) a auto-apresentacao (aulo-mise en scéne) da atividade filmada. Em
outras palavras, gestos, afividades, comportamentos etc. estdo subordinados
ao programa ritual que comanda sua execugdo geral: o ritmo, a duragéo, as
regras de composicdo, de encadeamento e ordenamento das fases do

espetaculo ritual.

Para poder fazer um ordenamento seqiencial das intrafases do ritual
Santiago, nos remeteremos a nogdo de unidade ritual de Victor Turner (1974)
mencionada anteriormente. Assim, a fase fiminar é constituida pelas seguintes

unidades rituais.

21 Fizeram parte desies cinco magos de cigarros, dois litros de “chicha jora™ (mitho
fermentado), dois litros de “caldo de cafa” (cachaga), duas duzias de fitas de |& coloridas e
flores silvestres. Hoje, na cidade de Huancayo, na festa de Santiago, existe uma rua perio do
mercado cenfral destinada exclusivamente a venda desses “ingredientes”.
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a) A véspera, dia 25 de julho, em que se realizam as seguintes

unidades rituais.
¢ O Tinyakuy: misica e cantos préprios dessa festividade.
¢ O Huaca-Jorqoy: (remog¢ao da Auaca enterrada no ano anterior).

- Miskipada: pseudofase entre as unidades rituais, destinadas
a chacchar {(mastigar folhas de coca), lihar cachaga, dancgar

os cantos do Santiago ou simples descanso.

@ O Velakuy (velada): montar a mesa e trocar os elementos rituais
calocados na Auaca do ano anterior por outras novas. Realizacdo

dos passeios.

@ Miskipada e Tinyakuy
b} O dia ceniral, 26 de julho.

@ Tinyakuy

¢ Luci-Luci: (saumar) chamuscar o ventre dos animais com

forragem acesa.

9 Visitakuy (visita) e Tinyakuy. momento de ir & casa da irma de

dona Julia Salazar para fazé-la participar da festa.

@ Miskipada e Tinyakuy



@ Preparacdo da Mesa Ritual e elaboragcdo das filas de 14, por

parte de dona Julia Salazar, a irm3, e as netas de dona Julia.

@ Cintachikuy: colocagdo das fitas de 13 coloridas no gado, ou

enfitado {(encintado).

9 Casarakuy: matriménio figurado entre os jovens {walars) com as

vaquithonas2s .

Perante essas sequéncias, a familia Torres Orellana impunha-nos,
sutitmente, afastamentos provisdrios, intervalos (pausas) entre unidades rituais,
entre um dia e outro. Entdo, como realizamos ¢ encadeamento filmico desses
afastamentos ou pausas entre unidades rituais, entre um dia e outro? Sabemos
que, entre outros fios condutores que se oferecem a essa elaboracgio, fazem
parte 0s modos de articulacdo?® no tempo entre as fases e intrafases do ritual.
Se por um lado a auséncia de encadeamento obrigatério entre as fases
prefiminar e liminar do processo é evidente, 0 mesmo nio ocorre com relagéo

aos momentos que compdem a fase fiminar. Por essa razdo, faz-se necessério

28 Vaca que ainda néo pariu.

2 “Esses modos de articulagdo se diferenciam entre si pelo carater obrigatorio ou facultativo
atribuido as pausas ou as relagdes de consecucdo entre as unidades rituals ou intrafases do
processo rtual”. Claudine de France, Cinema e anfropologia, Campinas, SP, Editora da
Unicamp, 1998, p. 183-304.
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prestar atencdo aos intervalos efetuados no desenrolar de cada unidade ritual.
Desse modo, as pausas entre as atividades realizadas, que oferecem certas
interrupgdes nas passagens enlre unidades rituals, s&o expressas pelos

seguintes /ndices:

1. Sabiamos, pela fase de insercdo, que a descontinuidade dos
registras videograficos do processo rifual Ia ser necessaria por varias

razoes:

Trés passagens oferecem-se a essas interrupgdes. A primeira, no dia
25 de julho, a véspera. os registros videograficos comecam a realizar-se ao
redor das 15:0Ch, e conseguimos filmar as seguintes unidades rituais, a saber:
o Huaca-Jorqoy, a miskipada e a parte inicial do Velakuy; a interrupgéo é dada
pelo &pice da bebedeira dos familiares participantes da festa e pela imposicéo
de dona Julia Orellana®® ao descanso®'. Nesse caso, sua interrupgdo é

obrigatoria em razao tanto da imposicdo do agente como pela finalizagéo da

30 Dona Julia chama a atengio dos participantes, bébados ou ndo, para sua recente
intervengae cirurgica de hérnia, solicitando de forma enérgica o descanso, para a jomada do
dia seguinte. Essa afitude e outras que viriam comegaram a criar em mim a clara percepgio
do papel matriarcal de dona Julia no ntcieo familiar.

#1 Diante desse “convite”, julgamos necessario retirar-nos do local, ndo sem antes combinar
nosso retorno para a madrugada do dia seguinte. Dona Julia disse-nos para voltar em torno
das 2:00h da madrugada, horario em que, segundo ela, dar-se-ia inicic & unidade ritual
seguinte, chamada Luci-Luck,
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unidade ritual. A Segunda, no dia seguinte, 26 de Julho: as 5:00h32 da
madrugada retomamos nossos registros videograficos filmando o Luci-Luci, o
Visitakuy € a miskipada, a interrupgao € dada em fungéo da degustacdo do
“mondongo™3 e pelo fim do momento ritual. Por ultimo, a ferceira interrupgéo,
no mesmo dia 26, as 14:00h, das cinco unidades rituais realizadas nessa fase:
filmamos as quatro primeiras, ou seja, a preparagdoc da mesa rtual, a

elaboracdo das fitas de /14, o Cintachikuy e o Casarakuy.

Essas interrupgdes ocasionaram descontinuidade filmica do processo
ritual, impostas por causa do proprio agendamento ritual e/ou da imposi¢ao dos
agentes. Desse modo, podemos perceber que as pausas efetuadas aqui foram
introduzidas necessariamente pelo cineasta como resultado da programacgao

estabelecida pelo rito e pelo(s) agente(s), dona Julia e “don” Juan.

32 | embremos: dona Julia tinha pedido para voltarmos as 2:00h do dia central. No entanto, ao
chegar a casa dela solicita-nos para voltar de novo as 4:00h. O procedimento n&o deixaria de
merecer atengdo se ndo fosse o fato de nos encontrarmos a uma altitude de 3.600 m ao nivel
do mar, temporada de solsticio de invemno, em que as geadas e o frio intenso sdo
caracteristicos dessa estagdo. Os efeitos dessa madrugada dura e fria ainda invadem com
“simpatia” minha lembranga.

33 Caldo de milho seco cuzquenho, carnes secas de bol, porco e carneiro, pele e patas secas
de porco, bucho e outros mitdos. Todos esses ingredientes s&o fervidos em seu caldo durante

toda a noite.
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2. Imposicdes instrumentals da observacdo:

E necessario reiterar que essas imposi¢des estdo mais vinculadas ao
processo de observagdo em si que ao processo ritual observado propriamente
dito. Especificamente, foram duas as imposigdes proprias & nossa mise en
scene.

a) As seqliéncias que nos permitem mostrar pausas ou auséncias,

interfase de cardter acidental, casual ou necessario sao as seguintes:

- De ordermm mecénica: é atribuida a contingéncia de minha prépria
mise en scéne. No deslocamento dos participantes do ritual em dire¢do ao
local da realizacdo da unidade ritual Huaca-Jorgoy, com o ohjetivo de remover
a huaca enterrada no ano anterior. De maneira acidental provocamos
interrupgao da gravagao, prejudicando, assim, ¢ registro de uma parte dessa
unidade ritual ac fragmentar o tempo de duragdo dela. Essa pausa de carater
casual € visivel na imagem, apresenta-se como um auténtico salto no tempo
ritual, e nao permite saber sua duragdo ritualistica. Uma outra pausa de ordem
mecanica € dada pela impossibilidade de se adotar medidas preventivas com
relagdo a eventuais problemas técnicos de producdo. Vejamos; no dia 25 de
julho sdo realizadas trés unidades rituais, a reffrada das huacas, o Velakuy e

os passeios. Percebemos que, apods a jornada de registros destinados as duas
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primeiras unidades, a bateria portétil ficou totalmente descarregada. Assim
sendo, sabemos a prior que a auséneia do registro dos passefos sera

iminente.

No desenrolar do ritual filmado, as duas pausas mencionadas acima
apresentam-se na imagem como elipses no tempo e no espaco filmicos. No
entanto, cabe a seguinte reflexdo: no primeiro caso (contingéncia de minha
propria mise en scene), a presenca dessas pausas e elipses no processo
mostrado ndo compromete substanciaimente a aquisicdo do conhecimento
sobre essa unidade ritual, uma vez que parte da reffrada das huacas foi
omitida. Ja no segundo caso, em razdo dos problemas fécnicos ja
mencionados, compensamos a falta de informagao no registro audiovisual pelo

registro no caderno de campo da fase acidentalmente suprimida.

b} Alem disso, toda vez que o modo de encadeamento das unidades
rituais era necessariamente consecutivo, registramos sua continuidade. Por
exemplo, no dia central, realizado em 26 de julho, das quatro unidades rituais,
ou seja, @ preparacdo da mesa ritual, a elaboragdo das filas de /4 ©
Cintachikuy e 0 Casarakuy, registramos o comeco e o fim de cada unidade

ritual e suas respectivas fases de transicio — m/iskipadas ou chaccheo. Nesse
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caso, a presenca de cade/as®* temporais e espaciais intrafases restitui, no
processo mostrado, o desenrolar das cadeias obrigatoOrias das praticas do ritual
Santiago. Finalizando, segundo Dominique Terres: ‘A necessidade ou a
contingéncia das consecugdes fraduz-se em primeiro lugar (necessidade) pela
auséncia de infervalos no registro e no processo mostradeo, em segundo lugar
(contingénela), pela presenga de infervalos no reqistro e no processo

mostrado ™35,

5. PROCEDIMENTO EXPLORATORIO: OBSERVACAOQ
DIFERIDA

No que diz respeito a (re)interpretacado das significagdes do ritual
Santiago, esta pesquisa ndo s6 pretendeu traduzir a cultura andina com base
em uma interpretagdo é&fica, compreensivel a nods pesquisadores, mas,
sobretudo, propde ver o que os outros fazem e pensam, que a priori nos é
atheio, a bem dizer, precisamos de elementos émicos para levar esta
interpretacéo a cabo. Assim, como diria Geertz (1989): “As sociedades contém

suas proprias interpretacées. £ preciso apenas descobrir 0 acesso a elas”. Ora

34 Definigao j& mencionada na nota 26 deste mesmo capitulo.

35 Dominique Terres, “L'influence du destinataire sur la mise en scéne du film documentaire®,
em Le filme documentaire: sirategies descriptives, Paris (Collection Cinéma et Sciences
Humaines), 1985, p. 71. Faz-se necessaric sublinhar que esses intervalos nem sempre sdo
perceptiveis para o espectador.



pois, se a antropolegia nos tem ensinado alguma coisa, € a complexidade
desse apenas. Como se acede? Podemos preliminarmente dizer que, para
poder dar substantivamente conta dessas interpretagdes émicas, tentamos
situar-nos “do ponto de vista do nativo™¢ (GEERTZ, 1997:89-107). Em tal
sentido, o didlogo com o fime tem seu alcance hermenéutico, posto gque ele
nos permite o conhecimento dos comportamentos do homem por intermeédio de
sua interpretacao com base nas imagens. Ora, 0 que aparece na imagem nao
é exatamente igual aquilo que € apreendido pela observagao direta, entdo, se o
problema principal residia em saber como o homem coloca em cena seus
gesios, seus comportamentos simbdlicos, uma via metodolégica nos é dada
para atingir aquele ponto de vista: o estudo do homem, com e nofilme3?. Como
diria Claudine de France ao definir o objeto da antropologia filmica: “O homem

tal como é apreendide pelo filme, na unidade e na diversidade das maneiras

36 { embremos da parte introdutdria, no capitulo destinado a “Pessoa, tempo e conduta em
Bali® (GEERTZ; 1989), e no ensaic “Do ponio de vista dos nalivos: a natureza do
entendimento antropolégice” (GEERTZ, 1997), o autor da-nos a conhecer uma abordagem
antropoldgica sob © ponto de vista dos informantes. O importante para ndés € descobrir junto
com o informante “‘Que diabos eles acham que estdo fazendo” (GEERTZ, 1997:89).

31 "0 estudo do homem pelo filme significa ndo somente o estudo do homem filmavel —
suscelivel de ser filmado —, mas, igualmente, o homerm filmado tal como aparece colocado
em ceng pelo fime”. Claudine de France, “Antropologia Filmica — Uma Génese dificil, mas
promissora®, em Lo filme elnogréfico a antropologia filmica, Campinas, SP, Editora da
Unicamp, 1998, p. 18,



come coloca em cena suas acoes, seus pensamentos e seu melo ambiente”

(2000:17).

Sabemos que uma das particularidades das técnicas videograficas é a
de fixar de maneira persistente um fluxo de manifestacdes fugazes, portanto,
em sua restiuicdo, elas podem ser consultadas em qualquer situagdo e/ou
momento, seja pelo cineasta-antropdlogo, seja pelos informantes ou por ambos
conjuntamente. Essa possibilidade de feedback que o pesquisador possui
permite que a participagdo imediata dos informantes nos dialogos,
depoimentos e na procura de dados e informag¢des se apdie no exame do
registro. Ou seja, a interpretagio dos dados colhidos com os informantes pode
ser mediada pelo observado filmado e ndo mais pela observagdo sensorial,
direta e imediata do pesquisador, cujos suportes s&o o caderno de notas e a
memédria. Desse modo, um ponto de didloge epistemoldgico estabelece-se
entre o cinema, com sua observagdo diferida de Claudine de France (1988), e
a antropologia com “do ponto de vista dos nativos” (hermenéutica) de Clifford

Geertz (1997).

5.1 Analise diferida e o ponto de vista do

informante

O processo ritual Santiago ndo nos era totalmente desconhecido.
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Embora em outros tempos?® tivéssemos estado presentes em rituais similares,
para esta pesquisa decidimos ndo levar em conta nossas observagbes
anteriores. Lembremos de nossa insercdo: o conhecimento das caracteristicas
do ritual (duracgdo, repetigdo, lugares, sucessao de unidades rituais e suas
respectivas significagdes) ndo passava de meros esbogos informais efou de
interpretagbes particulares. Especificamente, a respeito das interpretacbes das
significacdes rituais, nossa intengdo fol recusar voluntariamente qualguer
informac@o que nos desviasse do curso de nossas observagdes filmicas e das
entrevistas com as pessoas filmadas. Em vista disso, era imprescindivel rever
as filmagens e realizar as entrevistas com as pessoas filmadas quantas vezes

fossem necessarias.

O exame das fitas recém-gravadas com as pessoas filmadas néo teve
lugar apos a filmagem de cada unidade ritual ou apés cada jornada ritual.
Como mencionamos em oulras passagens, duas foram as razdes que ndc
permitiram a analise das imagens /7 /foco. o fato de as pessoas filmadas se
encontrarem em estado de libagdo ininterrupta’® e a ordem imediata da

sucessdo de cada unidade ritual. Sendo assim, nossa anaglise diferida

38 Como estudante e professor universitario tive varias oportunidades de fazer levantamentos
etnograficos a respeito das diferentes manifestagbes culturais do Vale do Rio Mantaro.

39 As pausas eram destinadas ao descanso dos participantes.
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desenrolou-se em rés frentes. Na primeira frente, aproveitamos os momentos
de descanso para ver e rever o filme no laboratéric sem a presencga das
pessoas filmadas; sua finalidade objetivava o levantamento de simbolos
concretos envolvidos no ritual Santiago. Na segunda frenfe, com base na
primeira observagaoc mas, dessa vez, com a presenga das pessoas filmadas, a
apreciacdo e a interpretacdo do ponto de vista dos informantes do processo
ritual filmado foram realizadas no dia seguinte & finalizagao do ritual por inteiro.
Tal como apareciam nas imagens, demos lugar & confronta¢do e ao didlogo a
posteriorf com as pessoas filmadas. Apoiadas na restituicdo do rastro fluente e
persistente do ritual observado, as pessoas filmadas tornaram-se elas mesmas
seus proprios observadores, seus préprios criticos e, fundamentalmente,
intérpretes de seus proprios comportamentos simbdlicos. E esse o fame
epistemologico entre o cinema e a anlropologia. na restituigdo imagética, o
ponto de vista do informante permite as interprefacdes do ritual, que por

principio nos s3o alheias.

Acreditamos que a interpretagdo do ponto de vista dos informantes,
sobre o observado filmado, & uma tarefa complexa, posto que esse
procedimento, em nosso caso, implicou inicialmente uma certa afferidade por
parte dos informantes filmados. Isto &, o fato de os agentes autocontemplarem-

se permitia ndo s6 que se reenconirassem com momentos e situacdes



ritualisticas vividas — por serem eles mesmos diferidos — mas provocava um
certo siléncio. A ruptura do desembaraco inicial dos informantes ocorreu em
fungdo dos comentérios realizados por nés a respeito do porqué nio iam mais
& montanha para pegar as flores que eram utilizadas no ritual. Imediatamente,
dona Julia prontificou-se ac comentario. Ela nos diz. “Anfes, mesmo fendo
medo de se encontrar com os terrucosi® ou com a jariaria®, quando minhas
fithas moravam comigo sempre iam pegar nas quebradas das montanhas. Hoje
minhas netas ainda sdo pequenas e meus netos so pensam em beber. Além
do mails, podemos consegui-las mals facilmente no mercado central de
Huancayo”. Temos, pois, um exemplo de acesso do porqué eles,
contemporaneamente, ndo adquirem as flores utilizadas no ritual Santiago
como antigamente. Percebemos, no exemplo mencionado acima, como eles
entendem e agem perante suas crengas. Notamos, ap6s esse primeiro didlogo,
que nossos informantes comecgaram a sentir-se mais a vontade para responder

a nossas inquietagbes. O video foi visto inlmeras vezes. Um incessante

40 Apelido do nome “terrorista™ em tempos de Sendero Luminoso. Lembrangas de vida de
quando 0s camponeses viveram sob fogo cruzado. Durante o dia, a intimidag3o e aniquilagdo
militar sangrenta dos campaneses “suspeitos” de participarem do movimento sociopolitico
Sendero Luminoso e, & noite, a aniquilagdo sangrenta dos camponeses “suspeitos” de serem
colaboradores das forgas militares.

41 Transformagao de pessoas incestuosas em animais.



vaivém estabeleceu-se entre as imagens da fita, 0 comentario oral e a escrita.

Os resuitados dessas interpretagbes fazem parte dos Capitulos ill e IV,

Por sua vez, na fercefra frente, novamente continuamos no laboratdrio
a examinar o observado filmado. Nosso intuito dessa vez era isclar outros
tracos culturais que nos permitissem entender ou relacionar outro(s)
elemento(s) do padrdo cuftural explicitado(s) no ritual. Foi com base nessa
terceira frente de exames das imagens que foram suscitadas interrogacées
interessantes sobre formas propiciatérias de comportamento bucolico entre os
jovens participantes do rito e os sistemas de aprendizado como formas de
continuidade cultural. Apesar de estarem presentes no observado filmado, elas
ndo s8c acessiveis a primeira vista, sobretudo em se ftratando de

comportamentos amorosos pastoris secretos.

Para poder interpretar essas novas interrogacdes, necessariamente
decidimos refornar ao lar da familia Torres Orellana para promover uma nova
confrontag@o entre as imagens filmadas e nossos informantes. No que diz
respeito aos sistemas de aprendizado, quando o0s informanies s&o
entrevistados ficam a vontade e com boa disposigdo para explanar seus

interesses sobre o porqué da exigéncia cultural de dar continuidade aco rifo do

Santiago. No entanto, quando revemos algumas cenas soltas sobre
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comportamentos amorosos entre dois de seus participantes, dona Julia reagiu
violentamente e retirou-se da sala onde estava sendo projetado o video. Mas
foi “don® Juan, apdés um breve siléncio, que se ofereceu para comentar as
cenas. Como sdo cenas soltas, isoladas no tempo e no espago, valemo-nos
das anotagdes registradas em nosso cadernc de campo para remetermo-nos
aos bastidores do desenrolar do processo ritual observado e do processo ritual
filmado. Entdo, fizemos lembrar a “don” Juan a reprimenda que ele fez aos
seus sobrinhos (Pedro e Rosa) pelo comportamento que eles demonstraram no
dia 26 de julho 2 noite, na realizag8o dos passeios e na visita a sua vizinha,
dona Mirta. Por intermédic do cruzamento de informagdes dadas pela
observacdo diferida e pelas anotagbes do caderno de campo desses
bastidores, “don” Juan tornou inteligivel o porqué de sua familia e sua
comunidade rejeitarem os comportamentos amorosos de seus saobrinhos.
Nesse caso ele se remete a narrativa dos acontecimentos imaginarios — o
mito —, que simbolizam as forgas da natureza efou os aspectos da vida
amorosa bucdlica na comunidade camponesa de Auray. Os resultados dessa

interpreta¢do séo apresentados no capitulo V.

Sobre 0 mencionado acima, certamente cabe alguma reflexdo. Grosso
modo, a observagio direta, calcada na linguagem verbal e na memoria, tem

competéncia para apreender algumas manifestagbes ritualisticas presentes no
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ritual Santiago. No entanto, ela tende a reter somente os fatos mais relevantes,
facilmente fixados pela escrita. Logo, a descricdo desses falos se vera
reduzida a fragmentos de um quadro referencial maior. Em compensagao, o
continuum filmico do ritual, complementado por inimeros exames do filme,
permitiu-nos ndo apenas reconhecer detalhadamente as nuances de gestos,
acbes, comportamentos e acontecimentos rituais continuos, mas, sobre essa
mesma /mise en scene ininterrupta, restituir toda a densidade do real dos
comportamentos indiscretos e sulis. Estes Udlfimos, apesar de estarem
presentes nas imagens, nao foram inteligiveis e comunicativos a primeira vista.
Notadamente, isso obedece as formas como eles se apresentam por si
mesmas, cu seja sua aulo-mise en scene. Nesse caso, 0 exame repetido do
filme, mais do que necessario, € rigor. Por essa especificidade fomos levados a
explorar, no Capitulo V, aquilo gque, na imagem, enconfrava-se presente,
mesmo nac estando sublinhado de maneira continua, como no caso dos
amores de Pedro e Rosa, em razdo das imposi¢ches técnicas de gravagao

mencionadas anteriormente.

Além disso, como toda apreenséo cinematografica € submetida as /eds

cenogréaficas de exclusdo e de saturagdo®?, toda descrigao fiimica, por mais fiel

42 Y of de exclusdo: mostrar uma cofsa significa esconder outra, simultanearnente; lei de
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que seja, sempre tera sua margem de imprecisdo. Como os gesios, as
atividades, os comportamentos, do ritual Santiago, estac subordinados a um
programa preestabelecido que comanda sua execugdo geral: o ritmo, a
duragado, as regras de composicdo, de encadeamento e ordenamento das
fases do desenrolar, deve ser aceito ‘o falo de que uma parte das coisas
(acdes, objetos, acontecimentos) escapa Inevilaveimente a esla descrigdo
precisa, porque camiifiada, esfurmada® ou excluida da cena filmica™*. Entdo,
apesar de nossa atitude metodoldgica de preencher a imagem com o maximo
de referencial simbdlico do ritual Santiago, por meic de enquadramentos,
angulos, duragédo dos planos, alguns elementos da manifestagdo filmada
podem ter sido excluidos das imagens filmicas. A guisa de exemplo,
mencionaremos a colocagdo de folhas de coca no prato na unidade do ritual
Cintachikuy (Capitulo I} e os comportamentos dos participantes nas brigas

entre primos no momento da preparacao da mesa ritual de béngdo prévia ao

saturagdo. mostrar uma coisa significa mostrar oulra simultaneamente”. Xavier de France,
Eléments de scenographie du cinerna, Nanterre, Université Paris X-FRC, 1982.

43 “Esfumamento, cuo lermo pedimos emprestado ao vocabuldrio técnico da arfe pictural,
consiste em apreseniar de maneira relativamente apagada, fora de foco, marginal ou
demasiadamente breve, alguns elemenios delimitados pela imagem, de lal maneira que
passem despercebidos pefe espectador’. Claudine de France, Cinema e antropologia,
Campinas, SP, Editora da Unicamp, 1998, p. 413.

44 Claudine de France, ‘“Anfropologia fiimica — Uma génese dificil, mas promissora’, em Do
filme etnogréfico a antropologia fiimica, Campinas, SP, Editora da Unicamp, 1998, p. 30.



Cintachukuy (Capitulo V). Como essas manifesta¢bes nos apareceram durante
o processo de observagao? No primeiro caso, sabemas, pelo Capitule il, que,
na preparacéo da mesa ritual de béngdo, dona Julia, a fitlha e as netas realizam
trés atividades. 0 chaccheo, o kinfo e a selecdo e elaboracdo das fitas para
cada animal. Da pratica do 4info, o capitulo mencionado acima nos diz que as
filhas e as netas de dona Julia selecionam as melhores folhas. Nessa
atividade, toda vez que a folha € merguthada na cachaca, vai junto uma peticéo
ao Apu Huaytapallana e a Pachamarma para a reprodugao do gado. Ja no ritual
Cintachikuy, a medida que o0 jovens walars vao marcando ¢ gado, a figura de
Rosa, com o prato contendo o &info e a cachaga, entra e sai de cena varias
vezes. Inicialmente, nada indica que sua presenca nessa unidade ritual seja
essencial, mesmo porque, assim como ela, a maioria dos participanies do ritual
esté presente. E por isso que o exame dos registros & indispensavel. Gragas a
essa repeticao fomos levados a explorar aquilo que, na imagem, encontra-se
presente mas ndo foi sublinhado pela nossa mise en scene. Entdo, apoés
distinguir a presenga esfumada de Rosa, o didlogo com nossos informantes era
necessario. Assim, ficamos sabendo que sua participagdo é fundamental para
o Cintachikuy, pois o gesto de colocar a beira do prato uma folha de coca
significava ndo s6 uma forma de codmputo dos animais marcados, mas,

sobretudo, era sinal de purificagéo do gado.
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Do mesmo modo, outras comportamentos que sao descritos com mais
pormenores no Capitule V, tais como as brigas entre primos no momento da
preparacio da mesa ritual de béngdo prévia aoc Cintachukuy, ou a trama
amorosa entre Rosa e Pedro e que envolve os primos Marco, Julian e Bernal.
Ora, como identificar nos comportamentos algo escondido desses participantes
em meio a variedade de tarefas préprias a essa fase do processo? Tanto mais
que, no ultimo caso, nada nas fases anteriores é preparacdo da mesa ritual de
béngdo deixava suspeitar a existéncia de um cortejo entre Pedro € Rosa, a ndo
ser pelos comportamentos desses dois nos passeios (ver Capitulo V). Como a
imagem acompanha o processo da unidade ritual desse momento, vemos de
maneira intermitente, esfumada — diria Claudine de France —, entrando e
saindo da cena filmica, a repentina discussdo entre Marco e Pedro. Assim, a
discussao introduz-se, por partes, sem revelar sua natureza ao espectador. O
conhecimento precise de muitas das passagens dessa discussdo nao é
possivel apenas por meio das imagens filmicas, em fun¢do do fio condutor que
escolhemos para nossa mise en scéne. Este dltimo diz respeito as agdes que
comandam o processo ritual e as atividades a ele subordinadas. Portanto, ndo
era nossa intengao, quanto as filmagens, privilegiar essas condutas e reacgdes

subitas alheias ao processo.

Os dois exemplos aqui expostos, apesar de impregnarem o conjunto

oy



do processo, ndo sd0 acessiveis ou aparentes a primeira vista. Isso se deve

em parte a forma como eles se manifestam e se colocam em cena,

6. O SANTIAGO: A MONTAGEM DO VIDEO

Na vontade de realizar com “O Santiago”™ um video com veocagdo
descritiva, escolhemos nac limitar nosso tempo de montagem somenie as
seqliéncias rituais julgadas imprescindiveis & compreensac do processo ritual,
mas privilegiar elementos importantes para o desvendamento de alguns
comportamentos (in)discretos, ocasionais, subitos e de bastidores que
favoreceram a compreensao de seus diferentes aspectos sobre a imagem (por
exemplo aquilo a que chamamos amores bucdlicos, ver Capitulo V). Além
disso, nossa estralégia de edigdo conduziu-nos a eliminar da imagem
aspectos e fases do processo que, dependendo do fio condutor diferente, ndo
sfo diretamente uteis & compreenséo e demonstragio do processo ritual. Isto
é, excluimos grande parte das atividades periféricas ou anexas do{s) agente(s).
Por exemplo, as varias sequéncias secundarias da atividade ritual em que a
imagem acompanha o desenrolar de gestos do(s) participante(s), tais como as

miskipadas e 0S descansos.

Também n&o estdo presentes na montagem final os registros

45 Nao como ato arbitrério, mas sim uma opgao narrativa da descrigéo do processo ritual.
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audiovisuais dos depoimentos correspondentes de nossos informantes. O
principal motivo foi a falta de uma outra camera de video que permitisse
registrar ndo s6 os gestos do confronto dos informantes com suas respectivas
imagens mas as respectivas narrativas de seus mitos e de seus
comportamentos simbodlicos. A Unica camera de video de que nds
dispunhamos desempenhou ¢ papel de equipamento de reproducdo das
gravacdes registradas. Essa camera, conectada com o monitor de TV de 14",
em companhia de nossos informantes, reproduzia as imagens registradas do
ritual. Assim, na presenga da imagem estabelecemos o didloge e 0 exame
critico de seus préoprios comportamentos. Entdo, pela impossibilidade técnica
de gravagdo imageética, mencionada anteriormente, os depoimentos dos

informantes foram anotados no nosso caderno de campo.

Na montagem final, decidimos juntar os planos de tal forma que o fim
do primeiro e o inicio do segundo mostrem, respectivamente — as vezes sob
pontos de vista diferentes —, ¢ inicio e o final de um gesto ou de uma atividade
ritual. No entanto, como todas as unidades rituais do Santiago sdo ininteligiveis
sem o aporte de um comentario verbal ou da utilizagao daquilo que Claudine

de France (1998) chama de recursos extracinematograficos*®, optamos por

4% “‘Comentdrio sob forma de locucdo de lextos, esquemas fixos ou animados, diagramas,



inserir uma introdugé@o geral acerca do ritual e dividimos este em unidades
rituais consecutivas anunciadas por meio de letreiros introdutdrios. Tais
letreiros foram integrados posteriormente a imagem, concorrendo juntos para o
agenciamento final das imagens. Essa esfratégia de montagem# nos permitiu
transformar o video “O Santiago” em um suporte de relagées técnicas e sociais
cujo fluxo e a simultaneidade de seis horas de informagdes seriam impossiveis
de contar. Neste sentido, nossa experiéncia ¢ uma tentativa de sintese entre a
légica da descoberta do filme de exploragdoc e a da apresentagdo dos

resultados.

maquetes animadas, estruturas abstratas, simbolos matemaéticos”. Claudine de France,
Cinema e aniropologia, Campinas, SP, Editora da Unicamp, 1998, p. 386.

47 Em seu intento de conceber novas formas de exposi¢cdo que conciliem as vantagens da
descoberta exploratdria com as da exposigéo classica, a autora Claudine de France da-nos a
conhecer o que ela qualifica de forrmas de exposicdo pos-exploralorias ou ainda neo-
exposicdo. Essa forma de exposicao neo-exploratéria, segundo De France, € quando ‘%o
processo observado sdo conservados tragos descobertos na imagem, que orientam a mise en
scéne do filme definitive (...} da mesma maneira s80 abandonados aspeclos ¢ fases do
Drocesso que apresemam um menor inferesse para a demonsitracdo, mas podem figurar em
outra parte do filme definitivo. A sefecdo operada pelo filme de neo-exposicdo difere da
efetuada pelo filme cldssico por ndo privilegiar necessariamente 05 mais impressionantes ou
0s mais espetaculares aspeclos ou fases do precesso. Tempos fracos e tempos morlos $&80
eliminados na medida em que conduzem o espectador a novos caminhos, € ndo porque
atrasam a acdo”. Op. ci, p. 386,
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CAPITULDO

OS DEUSES DA MONTANHA NOS ANDES
CENTRAIS DO PERU: PRECEDENTES
HISTORICOS, FUNCOES E SIGNIFICACOES DO
RITUAL SANTIAGO

"0 simbolo, o mito, a imagem pertencem a substéncia da vida
gspiritual, que podemos camuflé-los, mutilé-ios, degradé-los,
mas que jamais poderemos extirpa-los (...} eles estdo ligados

as mais secretas modalidades do ser.”

(Mircea Eliace)
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1. O /LLAPA: DIVINDADE DA REGIAO ANDINA

A descrigdo e interpretacéo do rito Santiago logicamente tem de ser
precedida por uma consideragdo da situagdo histérica anterior. Por
conseguinte, para entender quais as transfiguracdes efou mudangas
contemporaneas do ritual Santiago, é necessario empreender uma espécie de
exegese de algumas interpretacdes consagradas a divindade H#apa e nesse

intuito reencontrar sua significagéo original.

Nos Andes do Centro-Sul, as areas de que se tem as mais amplas
informagdes e conceitualizagbes etnoistdricas de poder e dominagdo se
fixaram na figura do #apa'. O Hiapa, uma divindade complexa, governou desde
0s ceus a muitos povos andinos ndg-incas. Ele era uma impressionante forga
cosmoldgica, provendo chuvas benéficas mas também ameacando
tempestades. Na qualidade de deus da montanha ou progenitor de outros,
protegeu ¢ bem-estar do gado, do rebanho e dos seres humanos dependentes

dele. (SILVERBLATT, 1988).

! Uma outra interpretagdo aimara, equivalente ao mesmo significado do Mapa, € dada por
Rowe: “This is infriguing since Thunupa is merely the aymara name for iflapa. The bwoe gods
are equivalent in form, mythology, referents, symbolism, and ritual, and scholars often jointly
refer fo ‘Hapa or his aymara equivalent Thonapa”. John Rowe, “Inca culture at the time of the
spanish conguest” em Hanbook of South American indians, vol. 2, Bureau of American
Ethnology, Bulletin 143, Washington, 1946, p. 183-330.



O cronista Bernabé Cobo (1890-93), no intento de ordenar os deuses
incas, coloca o #apa, no terceiro lugar depois do Criador do Mundo
(Wirakocha) e do Sol. O padre Cristébal de Molina del Cuzco (YARANGA,
1979), referindo-se ao sacrificio maior do império ‘capacocha” (qapaq hucha),
relata-nos que na praga principal de Cuzco, aukaypala, eram colocadas as
imagens do “Fazedor” (Wirakocha), Sol, Trovao e a Lua, e acrescenta “o idolo
chamado Chuqui Ylla lllapa que era da huaca (waca, o sagrado) do reldmpago,
do frovdo e do ralo tinha forma de pessoa embora ndo tivesse rostd’. O mesmo
padre aponta que o terceiro sacrificio (de criaturas) era dedicado a Chuqui Hia
(Chuki Ifla). Segundo Abdon Yaranga (1979), é o cronista Pachakuti que nos
apresenta mais dados sobre a simbolizagdo do #apa em um mito gue relata o
nascimento do inca Tupac Amaru. um yauirca (yawirka, serpente), o amaro
(serpente, made e origem das &dguas), saiu da montanha de Pachatusan
(cuspido da terra, apos ter-se modificado), uma besta (serpe) fera, de meia
légua de comprimento, e duas bracas e meia de largura, com orelhas e barbas,
dirige-se e entra na lagoa de Quibipay. Rapidamente, saem da montanha de
agsarcata outras duas serpes de fogo — ao parecer engendrado pela primeira

—, uma delas se dirige a Potifia (Putina, wulcao de Arequipa®), e a outra dirige-

2 Arequipa, estado do litoral sul do Peru.
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se a trés nevados de Huamanga (Ayacucho®) (fig. 5). O cronista continua:
‘Dizem que (estas serpes) tinham asas, orelhas, rabos, guatro pés e acima das
costas espinhas iqual que um peixe, e visto de longe parecia tudo de fogd™.
Retornando a andlise de Bernabé Cobo, este nos diz que o #apa era
um deus trino, tinha nomes de Chuquifla (Chuki llfa, langa sagrada,
resplandecente e da abundancia), Cafuffla (Qatu MHla granero sagrado,
resplandecente e da abundancia), e /nfi llapa (0 sol Hlapa, famoso e valente).
O primeire era o pai, o segundo o fitho e o terceiro o irm&o. Cada um deles
estava representade por um fardo feito de mantas, e os trés eram levados as
festas e colocados ao lado de Wirakocha (o Fazedor). O autor ainda |
acrescenta que “imaginavam o frovdo ou o rafo como um homem que estava
no céu formado por estrelas, com uma clava na mao esquerda e uma funda na
direita, vestido de ldcidas roupas, as quals davam aquele resplendor de
reldmpago toda vez que vollava para jogar a funda; e que esse estalo causava
os frovdes, tudo isso ele fazia quando queria que calsse dgud’. Essa mesma

versio é dada pelos cronistas Calancha e Moura (YARANGA, 1979).

Pelas breves informagdes acima mencionadas, sabemos que o #apa

8 Ayacucho, estado da regidio andina do centro-sul do Peru.

* O cronista Guaman Poma de Ayala da-nos a conhecer um desenho da “sempe” na
cosmovisdo andina. Nueva crdnica y buen gobierno, México (IEP), 1989,



Fig. 5
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foi uma divindade trina, muito importante no Império inca; suas formas de

representacdo, simbolizagdo e de fungdes foram variadas.

Alguns dados complementares sdo fornecidos pelos cronistas e
“extipadores de idolatrias™. Desse modo, prosseguindo com Bernabé Cobo,
sustenta-se que Mapa era o deus provedor das aguas, em todas as partes
havia adoratdrios onde lhe rendiam culto. Em Cuzco havia um templo afastado
no bairro de Tococachi (Togo Kachd, sua imagem plasmada em ouro era
colocada em c¢ima de um andor do mesmo metal. Haviam-lhe designadas
terras, sacerdotes e servigos. O inca Pachakuti havia escolhido /iné #lapa como
guauqul (wawgF, irmdo, simbolo e representacdo do inca), que o levava

sempre nas expedigdes guerreiras. No alto da puna ou do paramo lhe eram

® Sabe-se hoje gue o processo de colonizaggo incluia um plano de erradicagdo da religido
indigena, campanha na qual a Igreja parficularmente estava empenhada. Os clérigos que
acompanharam os primeiros conquistadores e funcionarios espanhdis discutiram a indole da
alma indigena e a justificacio ideologica da conquista. Concordavam que o diabo vivia sdo e
salvo nos Andes; € por isso a devogdo as montanhas, drvores, as pedras, aos rios, aos
mananciais, ao sol e a lua. Irene Silverblalt, “Dioses y diablos: ldolatria y evangelizacién™. in
Allpanichis, N° 19, Instituto de Pastoral Andina, Cuzco, 1982. Quer dizer, a idolatria era oposta
ao cristianismo: repousava sobre ela a adoragio as criaturas, ao passo que o cristianismo se
assentava na adoragao ac Criador. Conseqiientemente, os primeiros atos do missionério da
Igreja eram destrulr os adoratorios pagéos, e plantar entre suas ruinas ou alicerces uma cruz

o edificar um templo cristao,

8 Wawgi, escultura em metal, pedra ou madeira que todo inca devia esculpir como sua propria
representac@o, era considerade seu irmdo e confirmando essa veneragdo, tal estatua era
levada, nas expedicBes guerreiras.
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oferecidos os principais sacrificios e oferendas. Quando trovejava e algo se
descobria nesse momento, seja metal, pedra ou outras coisas, acreditava-se
que era ele quem o enviava (usnu) Quando alguma crianga nascia nas
mesmas circunstancias, tinha de ser consagrada ac sacrificio. O cronista
Guaman Poma (1989) diz-nos que faziam sacrificic ao Mapa, ‘que agora
chamam de Santiago’, ‘“queimando coca (kkoka), comidas, derramando
chicha®, proibindo-se sal e ndo permitinde dormir maridos com suas mulheres

nem as mulheres com seus maridos, velando uma noife a pacariconmi

? Segundo Javier Zorilla Eguren, ‘@ coca € um objelo que por seu valor técnico, magico e
religioso relaciona e une os cortextos profanc e sagrade’”. tsto é, do ponto de vista religioso, a
coca, além de ser uma oferenda aos deuses, permite ac homem andino lograr sua integracdo
psicolégica, social e cultural. Ver “El Hombre andino y su relacion magico religiosa con la
coca”, Revista America Indigena, afio XXXV, vol. XXXVIH, N° 4, México, 1978, p. 867-876. O
volume XXXVIl, da Revista América Indigena (1978) acima mencionada, foi editado pelo
antropdlogo Enrique Mayer, em numero especial consagrado totalmente a defesa da coca.
Nessa edigdo se defende o uso tradicional da coca desde varios angulos: bioldgico, politico-
cultural, socioistorico e religioso. Os diferentes artigos ai expostos demenstraram que os
supostos argumentos usados contra a utilizagdo da coca carecem de fundamento cientifico
por ser um elemento necessario para os processos fisiolégicos dos homens que moram nas
zonas andinas. Sublinha-se, também, a importancia da coca na medicina popular. Assim
mesmo, retne frabalhos culturais que defendem o papel da coca come vinculo de integragdo
social, visto que € um simbolo caracteristico que marca um grupo social, e sua utilizagdo
expressa a vontade do grupo para unificar-se em seu amago com o proposito de manter sua
identidade. Finalmente, protestou-se contra fodo intento de eliminagdo do cogueo (mascar
coca), posto que constitui a intengdo de destruigdo dos padrbes culturais e religiosos dos
valores andinos. Atuaimente, os indios do Peru tém defendido e resistido a essa destruicdo
cultural com contumaz vivacidade.

8 Bebida alcoslica que resulta da fermentaggio do milho em dgua agucarada.
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(pagarikunmi: nascimento de si mesmo), zaciconmi (sasikunmi: abstinéncia de
si mesmo)” Guamén Poma acrescenta que o fgpa era conhecido por outro
nome: Cur-Cacha Yllapa (Quri Qagcha fllapa). Na sua narragdo, informa-nos
gue se tornam magos (xamas) os chamados filhos do raio ou Mapa Curi (Hllapa
Qurin, o ouro de fllapa), que sdo os mellizos (gémeos’). Além disso, o autor da
conhecimento de que o corpo mumificado do inca se chamava Mapa. Os
padres Villagobmez e Arriaga (YARANGA, 1979) sustentam que o trovéo era
adorado sob ¢ nome de Liviac (Lipiac ou Hipiac. o resplandecente, que brilha
dando raios) ou H#apa, sobretudo na regido da serra. Esses culios tinham seu
tempo habitual e suas circunstancias extraordinarias — doengas ou quando se
padece de outras necessidades. No parto duplo, consideram que uma das
criaturas é filha do trovdo. Quando isso acontece eram feilas muitas
peniténcias. Quando morriam os meffizos, seus corpos chamados de chuchus
ou curis (chuchu ou qorl), eram guardados numa vasitha de barro, como coisa
sagrada. Os autores acrescentam que © parto duple é viste como mau sinal,
fruto sacrilego e pecado gravissimo. Um dos mefizos & considerado filho do
raio, chamado de chuchu, curiou tagui huahua (faki wawa: filho anunciado}. Os

pais eram submetidos a um severo jejum, frequentemente, de até seis meses.

® Gémeos dizigéticos, que resultam da fecundagio de dois dvulos por diferentes

espermatozdides.



Em alguns lugares, o pai e a mée deviam permanecer deitados de lado, cada
um por si, permanecendo nessa postura cinco dias, passados os quais
trocavam de lado, por um tempo igual. Ambos tinham de ter uma perna
contraida e entre a junta colocava-se um ‘pafiar®® ou uma haba (fava) “que
com © suor comegava a brotar’, Concluida essa peniténcia, cagava-se um
veado e com sua pele faziam um palio, que colocade nos “culpaveis”, faziam-
nos passear levando umas cordinhas no pescogo por varios dias. O padre
Arriaga ainda considera que uma das formas de alguéem se tornar ou
desempenhar o oficio de mago ou sacerdote estava ligada & sobrevivéncia

dessa pessoa a queda de um raio.

Por dltimo, para concluir nosso conhecimento sobre o HMapa, Yaranga
(1979) remete-se & Carta Anua' para narrar-nos que o raio passou a chamar-
se Santiago apds a conquista; é o deus universal e o mais venerado em todos
0s povos, sendo raro achar indio que ndo o adorasse, acreditando que dele

vém os desastres e sinistros.

% vagem (fruto} da planta herbdcea anual, da familia das papilionaceas (leguminosas),
redonda e branca.

"' Documentos conservados no Arquivo-Geral da Companhia de Jesus em Roma. Trata-se,
em sua grande maioria de “Cartas Anuas”®, que informavam, segundo as regras vigentes da
Companhia, o desenvolvimento das obras dos provinciais ao general da Companhia. Mario
Polia Meconi, La cosmovisdo religiosa andina en los documentos inéditos del Archive Romano
de fa Compariia de Jesus (1581-1752), Lima, PUCP, Fondo Editorial, 1989,
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Com esses dados prévios de c_:mnistas e extirpadores de idolatrias,
podemos afirmar que o #apa, na época pré-hispanica do mundo andino, foi a
terceira divindade apés o Wirakocha (o Fazedor) e o /nti (Sol), invocado como
fazedor e o senhor das chuvas. E uma divindade trina. a primeira hipdstase
esta identificada com a guerra, a abundancia e a justi¢a; a segunda hipdstase é
vinculada com o granero (uma espécie de celeiro), a abundancia; e finalmente
a terceira identificada com a valentia e a existéncia. No impeério, 0 #lgpa tinha
templos (llla Wasi) dedicados a ele. Rendiam-lhe cultos e faziam sacrificios
tanto nas altas punas, nos paramos e penhascos como em qualquer casa ou
campo de cultive. Para seu culto foram-the indicadas terras, sacerdotes e
serventia. Entre as fungdes atribuidas ao #apa temos a queda de chuvas,
granizos, nuvens, neves e tempestades; existéncia e mulliplicacdo dos
homens; abundancia de alimentos e aumento dos animais; gerador de justica e
paz universal. Ele era encarregado das coisas da guerra e dos soldados,
conseqlientemente era levado as expedigdes guerreiras. Era também criador

de lugares e objetos rituais e designava o umuv (xamd, meéedico e asitrologo).

1.1 Rituais do /Hlapa

As informacdes referentes aos diferentes ritos relacionados com o

lHapa ndo sdo muito férteis. Sabemos que estavam associados a diferentes
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sacrificios e ritos imperiais: Qapaqg Hucha, realizado no comego do governo de
cada rei inca, segundo Yaranga (1979), tinha como objeto preservar a unidade
e estabilidade do império. O ¥ Raymi (festa do sol ou soisticio de inverno),
realizado no comego do ano inca (primeira guinzena de maio), tinha por
propdsito a perpetuagdo e o rejuvenescimento de Wirakocha, Inti e Hapa, a

multiplicagdo dos homens, abundéancia de alimentos e preservagéo da paz.

QO rito do Fagarikuy (renascer, amanhecer) ou PFaqarikunmi
(nascimento de si mesmo) era realizado quando fallavam chuvas ou mesmo
em tempo de chuvas, dedicado ao /Mapa, no qual, segundo os casos e
momentos cerimoniais, os filhos do Pagarkuy eram oferecidos ao /Mapa.
Queimavam sal, comida, derramando coca e chicha, ofereciam fnkurpa mawa
(farinha de milho), colocando-a nas méos e soprando-a; a mesma coisa era
feita nas sobrancelhas. Também eram sacrificados diferentes animais, como o

cuye (porquinho-da-india) e os camelideos.

Abdén Yaranga (1979), remete-se ao microfilme da cronica jesuita de
1600 para referir-se que ante a falta de chuvas, em tempo de semear, subiam
a uma penhasco elevado na puna, onde as chuvas e 0S raios eram mais
freqlientes. Depois, todos juntos de joelho, uns sacrificavam carneiros, outros
cuyes e outros derramavam chicha, levantando as mios segundo o costume

de cada um. Nesses casos adoravam as nuvens e o raio, peios quais tinham



grande veneracdo; nesse dia se ordenava a todos os seus filhos para ficarem
em jejum, abstendo-se de comer charqui (charké carmne seca ao frio), pimenta
ardida e sal, ‘e ndo levar pau nem pedra na mao’. Segundo o autor, a mesma
crénica diz que oufra maneira de adorar ao raio era oferecendo farinha de
mitho, colocando-a na palma das maos e soprando-a, murmurando palavras de

agradecimento; ao mesmo tempo executava-se o sacrificio dos animais.

O mesmo autor descreve-nos um outro rito chamado Hapa
Pagarikuyniri (0 renascimento ou amanhecer do #apa), que é o primeiro de um
conjunto ritual realizado na temporada de carnavais (fevereiro) e no més de
agosto (quando a terra se abre). A saber: Fazem parte desse conjunto rituaf o
fto para Pachamama (mae ferra) para Apu, Auki, Wamani ¢momntanhas
divinas), para linaqipac (finhagem) e outros ritos menores. O rto \llapa
Paqarikuynin preside os outros, porque Hapa ou Patrono Santiago’ € protetor
de todos os animais, dispensador das dguas, delegado dos homens e do
exéreito” E um rito noturno realizado no interior de uma casa, presidido por um
chefe de familia; a diregdo do ritual esta a cargo do xamé e do yanz (quem
ajuda). Encontram-se na cerimonia a esposa do chefe de familia e toda a sua
familia: homens, mulheres e criangas. O rito tem trés momenios: no primeiro
momento do ritual denominado de ndwpag, ¢ xama solicita ao chefe de familia

uma garrafa de cachaga, amarrande na parte superior um guardanapo com



coca, logo 0 xama serve a todos os presentes aguardente e coca. O chefe de
familia entrega ao xama um envoltdrio, dedicado ac patrono Santiago, o
mesmo que € guardado de pais a fithos, denominade Aafun misa (altar
principal), onde se encontram os objetos rituais e uma toatha de mesa pequena
denominada Ahijpuna (aquilo que fol focado). O xama procura um lugar
apropriado no chao, soprand.c com fumaca de tabaco, estende a toalha de
mesa e queima o incenso, A seguir coloca frés craveiros na toatha: um
vermelho no centro, denominado yayan (padre); um branco do lado direito do
vermelho, denominado chawpi churin {filho do meio); outro branco do lado

esquerdo do vermelho, denominado sulka churin (filho mais novo).

Logo comega 0 segundc momento ritual denominado chawp/ gacha
(momento ritual do meio). O chefe de familia faz servir cachaga com o
“servicio” (pessoa designada, considerada irm@c do yayvan). Este comega
dando de beber ao xamé, ao chefe de familia, 2 esposa do chefe de familia e
logo a todos os presentes, comegando pelos homens. Posteriormente, o
“servicio” reparte a coca na mesma ordem. Na seqUéncia a jphalla
(considerada irmé& do yayan) reparte a chicha na ordem ja mencionada. Apoés
este “brindis” ritual, o xama coloca um pouco de incensc moido do lado
esquerdo de cada craveiro, fazendo uma pausa em cada gesto. Em seguida

guarda-se um longo siléncio.

- ¥



Comega o terceiro momento ritual, denominado gepad gacha. Serve-
se cachaga, coca e chicha na forma ja descrita, porém agora sob
responsabilidade da esposa do chefe de familia, que nesses momentos ocupa
o lugar do esposo. Loge o xama comega a dobrar a toalha de mesa de oeste a
leste (da direita a esquerda) em irés partes, soprando com a fumaca do tabaco.
O xama da seu sopro vital ao envoltdrio dobrado por trés vezes e o entrega ao
chefe de familia que realiza o mesmo atc. O mesmo gesto ritual é feito pela
esposa e depais por todos os parentes, comegando pelos homens e dando o
triplo sopro vital. O xam3 termina o rito realizando a #nka (gesto ritual),
aspergindo a cachaga com o polegar e o indicador da méao direita, e em

seguida ele mesmo bebe a cachaca. (YARANGA, 1979:715-720).

1.2 De /llapa a Santiago

Desde 0 comego da conquista espanhola o /fapa € denominado de
Santiago. Segundo a tradigao, Santiago chegou & Espanha no ano 30 da era
cristéd e fundou a Igreja Catdlica, morreu em 44. Santiago foi também o grito de
guerra, toda vez que os espanhdis invocavam seu patrono ao entrarem em

batatha (Fig. 6).

Pois bem, é um fato historico a rebelido de Manco Inca: a
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Fig. 6

Santiago Maior apostolo de Cristo, irm&o de S&o Jodo Evangelista e
patrono de Espanha.
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sublevacio mais importante do século XVI conseguiu sitiar os espanhéis em
Cuzco. Foi entdo, em abril de 1530, que os espanhdis deram um golpe mortal
na resisténcia inca quando eles exitosamente quebraram o cerco de Cuzco e
devastaram as linhas nativas na fortaleza de Sacsahuaman. Setenta anos
depois o cronisia andino Felipe Guaman Poma de Ayala anotou nas suas

memdrias esse acontecimento importante na histéria do Peru:

“© Senhor Santiago... Maior de Galicia, apdstolo de Jesus Cristo, no
momento em que 0s cristdos se encontravam completamente sitiados,
fez outro milagre de Deus na cidade de Cuzco. Dizem quem
testemunhou o fato, que o Senhor Santiago desceu do céu (junto)
com um ltrovdo muilo grande. Que nem um ralo calu do céu na
fortaleza [pucaral do Inca, chamada de Sacsahuaman. Como o raio
calu na ferra, os indios ficaram espanlados e disseram que havia
caido do céu, Wapa fo deus], trovdo e reldmpago [cachal 2, para
prestar favor aos cristdos. Fol assim que o Senhor Sanfiago apareceu

para defender os espanhois” (Fig. 7).

12 50m onomatopéico do relampago
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O Santiago segundo Guaman Poma de Ayala (1989).
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Dizem que desceu de cima em um cavalo branco, e gue o fal cavalo
branco trazia muita pena [suri]’®, sinetas, e que — o santo — estava
bem armado com uma rodela (escudo redondo), uma bandeifra, uma
marnta colorada, e que, desembainhando sua espada, mafou muilos
indios. O santo desbaratou o cerco que os indios finham feffo aos
espanhoils, por ordem de Manco Inca [Mango Ynga]. Afugeniando a
Manco Inca, seus capitdes e fodos os indios que puderam ac poveo de
Tanbo. Desde entdo os indios chamam ao reldmpago de Santiago,
porque este santo caiu na ferra como um ralo, lllapa, no momento em
que os cristdos o evocavam chamando-o ‘Sanfiago’. Fof assim que os
indios pagdos ouviram e viram quando o santo caiti na terra que nem
um reldmpago. Portanfo, os indios sdo testemunhos visuais do
Senthor Santiago e, neste reino, deve guardar-se a festa do Senhor
Santiago como pascoa por alcangar o milagre de Deus e do Senhor

Santiago™* (GUAMAN POMA, 1989, 11:377).

A fé andina colonial fundia, assim, o santo da conquista Santiago com
Hfapa. O trovéo, o raio e o relampage, divindade trina, conhecida por muitos

nomes, entre eles Mapa, MHapu, Lipiaq ou Lipiaq, Fusikaqgcha, Yaru, Chuki la,

13 pena de avestruz.

14 Tradugéo particular dos escritos entremeados em linguas espanhola e quichua.
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Quri Qageha fllapa, Qhaqya; Quri Chuki Hla llapa, Santiago, Santa Barbara...

O padre Pablo José de Arriaga diz-nos que, por volta do século XV,
Santiago tinha se afirmadeo profundamente na religido nativa. Embora os
clérigos se esforcassem para implantar a doutrina cristd nos coragdes dos
andinos — parte da misséo colonizadora para dominar ideclogicamente o povo
nativo ——, censuraram o Santiago — ja andinizado (fig. 8) —, mostrando-o
como inspiragdc do diabo. Os prelados, achando que Santiago fora
invariavelmente vinculadoe com /lapa e receando um “encobrimento”, foram
obrigados a censurar certas veneragbes do santo-guerreiro. Atentos que os
indios pagdos nomeariam HMapa com algum nome religioso, para chama-lo
depois de seu divino padroeiro, e tendo se tornado visivel um aumento de
aprendizes de Santiago ao ministério das divindades andinas, a lgreja proibiu
as criancas indigenas de serem chamadas de /apa, Raio ou Santiago
(SILVERBLATT, 1988). Mas os deuses andinos, magicamente, tiveram a
capacidade de mudar sua aparéncia, assumindo uma nova pessoa que
emulava 0 sanio espanhol. Desse modo, essa fransformacgio apareceu de
maneira normal para os nativos peruanos, dando a impress&o de indiferenga,
gue os andinos como o cronista Guaman Poma — bom conhecedor como ele
foi da doutrina catdlica — chamaram ao deus trovdc pré-colombiano de

Santiago-flapa (GUAMAN POMA, 1989). Os camponeses, quando inquiridos
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Fig. 8

O Santiago segundo o ponto de vista andino (Espinoza, 1990).
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pelo padre cagador de idolos para listar suas deidades, incluiram um chamado
Santiago Alvorada (DUVIOLS, 1971). E quando um indigena curado de outra
aldeia dos Andes Cenlrais apelava a seu deus da montanha por ajuda, era o
Santiago que aparecia: ‘Resplendente, brilhante, vestido em ouro e que
poderia queimar [qualquer um que pudesse] ofhar para ele... e ele entrava [na
sala], fazendo umn barutho semefthante ao som da esporas... e comegavam a
cantar e celebrar para ele: o senhor que estd vestido em ouro, vestido de
amarelo, agora lem de alravessar montanhas, planicies e vales”
(SILVERBLATT, 1988). Os criadores dos deuses da montanha,
experimentando as mudancas de condi¢bes de vida suscitadas pela invasédo
espanhola, transformaram as divindades que reinaram nas alturas dos Andes.
lHfapa e Santiago tinham inextricavelmente se fundido, recriando um deus
familiar, mas nao obstante divergindo de seus progenitores. Divindade que se
encontra ainda presente e viva, atualmente no pantedo indigena das regides

centro e sul dos Andes peruanos.

2. O SANTIAGO NO PERU HISPANICO COLONIAL

O pantedo andino pré-hispanico € muito complexo. A esse respeito
existemm enconiros e desencontros entre os estudiosos da matéria.

Independentemente da maneira de considerar ou entender suas abordagens,



um ponio é coincidente: embora a conquista espanhola tenha sido uma
empreitada essencialmente econdmica, esta se apresenfou como uma
“cruzada” para converter a fé catdlica’® toda uma populagdo com instituicdes
profundamente enraizadas. Isto é, quando a Igreja Catdlica entrou em contato
com as populagées andinas — confirmado pelo Tiahuantinsuyo'® (fig. 9) —, ela

ndo chegou a um mundo vazio em que pudesse estabelecer a vontade sua

15 O historiador Fernando Silva Santisteban afirma que a evangelizagdo ndo so justificou todos
os fatos da conguista — a escravidio, as encomiendas e oufras formas de submisséo e
exploragdo da populagéo nativa — mas assentou as bases da hierarquizacBo e do
ordenamento da sociedade. “Caracteristicas generales de las creencias y practicas magico-
religiosas” em Histdria del Perd: procesos e instituciones, vol. Xii, Ed. Juan Mejia Baca, Lima,
1980, p. 11-104. As encomiendas eram mandatos, administrativos, espirituais e religiosos,
sobre os quais deviam originar-se as bases de uma nova teocracia. Oulras caracteristicas
destas as veremos na nota 22 deste mesmo capitulo.

% Também chamado de /mpério dos Incas, representa a organizacdo sociopolitica mais
avancada da América pre-colombiana. Localizado na parte central e ocidental de América do
Sul, o Império dos Incas em sua época de malor extensdo compreendeu um territdrio que vai
desde o grau 2° de latitude norte, no rio Angasmayo, nas imediagdes do cruzamento de Pasto,
na Colémbia, até o riec Maule, no Chile, aos 35° graus de latitude sul, entre Valparaiso e
Concepcion. Abrangia, portanto, toda a atual republica do Ecuador, todas as montanhas e o
litoral do Pery, e norte e centro do Chile, as montanhas da Bolivia e ¢ nordeste da Argentina
até Tucuman. Tinha uma extensdo de 1.800.000 km2. Q Fiahuantinsuyo significa em quichua
o reinc das quatro regides do sol; porque estava dividido geografica e politicamente em quatro
partes ou suyus, algo assim como vice-reinados. Os suyws foram os seguintes: Coffasuyy,
Contisuyu, Antisuyu e Chinchaysuyu. No que diz respeito a populagao do Império Incaico, sdo
muitas e diferentes as estimativas; calculos mais racionalizados feitos por John Rowe e David
Cook, conformes aos censos coloniais, as taxas de iributo das diferentes reparticdes dos
indios e outros dados, permitemn eslimar que a populacdo do Império inca, pouco antes da
conquista espanhola, poderia ser aproximadamente seis mithGes de habitantes. Fernando
Silva Santisteban, Hisidria del Perd - Perti Antiguo, Lima, Ediciones Buho, 1. |, 1982.



Fig.9
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prépria utopia cristd. Existia uma sociedade solidamente constituida desde
tempos remotos, com suas proprias instituigdes sociais, econbmicas e
politicas, com sua sintese cultural, seus sistemas de valores, sua ética e sua

religio’, entre outras coisas.

Segundo Luis Millones, a chegada dos espanhdis, o Império Incaico
revela-thes trés nivels de reveréncia religiosa: a) deuses imperiais {culto solar);
b) deuses regionais (Pachacamac, Huarivilca, Apachetas etc.);, e ¢) deuses

locais. Sobre estes tltimos o autor escreve:

Sob essa designacdc compreendem as manifestacbes djivinas
veneradas nos nivels mais simples da organizacdo social andina
favlius ou conjunto de ayllus); por mais que pudessem franscender
uma flocalidade, o culfo a eles ndo tinha uma eficicia politica nem
desfrutava o respeifo massivo das duas anferiores. Sua jurisdicdo
esgotava-se nos f[imifes dos ayllus favorecidos pelo seu culto”

(1981:435).

A diferenca do catolicismo, os incas, em tempos de expansadoc e

A primeira e grande diferenciacio teve sustento religioso, posto que esteve justificada pelos
fundamentos juridico-teoldgicos da conversdo, e que seu malor postulado dividia a
humanidade em cristdos e gentis. Os conquistadores, como “cristdoes velhos”, ditariam, entéo,
as condigbes que regeriam o estatuto social e o comportamento da populagdo subjugada.



conquista, unificaram muitos povos e permitiram as populagdes submetidas
continuar produzindo seus meios de subsisténcia, conforme praticas
tradicionais, crengas ¢ ritos. Sendo assim, o Estado inca soube impor seus
deuses e seus herdis, mas preservou os deuses locais e regionais, mantendo
vigente o respeito a estas divindades. Uma destas manifesta¢des sagradas do
povo e seu habitat foram as efevagdes, que dominavam um ou varios povos.
Foram tipos de religides cotidianas, em que as necessidades, angtstias ou
satisfagcbes tinham uma explicacdo a seu alcance. Uma confirmacio disso
foram os Wamanis (montanhas divinas), que ndo s sobreviveram sob os
reinos locais e o império, mas suportaram o assedio da religido catdlica durante

a colénia.

Os antigos peruanos ndo renderam culto ao objeto material

(montanhas), e sim ao espirito escondido dentro deste:

“Os espiritos moram neste mundo, manifestam-se em certas horas,
em certos dias e circunstancias. Sao indivisiveis e imaterials; podem
ser pressentidos, porém nunca vistos. Algumas vezes sao ouvidos em
lugares descampados, mas sempre mudando de lugar. No enfanto,
eles tém residéncias conhecidas, onde podem ser enconfrados ou

invocados, ou se thes agplacam com dadivas e sacrificios se ficarem



iracundos. Os espiritos tém dois géneros de residéncia: a) geografica,
em flugares deferminados (montanhas, cavernas, lugares sofitarios,
manarncials elc.); e b) residéncias temporais, isto &, onde o espirito se
hospeda. Por exemplo, numa pedra, geralmente pequena, que ©
individuo pode levar num pacote, ou pode coloca-la no campo, no teto
da casa, no quarfo ou nas fendas. Essas sdo as residéncias

méverse,

Ao primeiro género poderiamos chama-lo também de residéncia fixa,
e nela situariamos o Wamani Ao segundo género — residéncia movel —,
pertencem as /fas. Para o povo anding suas deidades tém também diversas
jurisdictes, por exemplo ha espiritos individuais, familiares e comunais. Sobre

estes ultimos o historiador Valcarce! escreve:

“Tém uma jurisdicdo mais extensa, os mesmos que sdo chamados de

huacas'®. A montanha mais alta, que preside a vida de um povo,

8y uis Valcarcel, “La religion incaica” em Hisfdria def Perd, vol. 3, Barcelona, JMB, 1981, p.
84.

19 Segundo Mario Polia Meconi, o conceito do Auaca (wak'a) & um dos conceitos originarios do
pensamento religioso andino. A traducéo literal do vocabulo resulta impossivel. O género da
palavra pode ser masculing ou feminino, conforme ¢ lugar ou objeto e a entidade espiritual
relacionada com ele. No uso literdrio e no castelhano falado nos Andes Auaca costuma
utilizar-se no feminino. La cosmovisdo religiosa andina en los documentos inéditos del Archivo
Romano de la Compatifa de Jesus (1581-1752), Lima, PUCP, Fondo Editorial, 1999.



residente do espirito guardido da comunidade, e que faz parfe de um
confunto geografico e residéneia, é o Apu, geralmente um nevado. As
montanhas em formagdo defensiva do povo e que impedirdo que
sofram prejuizos ou danos pessoais como assafto, epidemia elc. séo
chamados de Wamanis. Além desses, ha outros considerados de
segunda calegoria, como subchefes, chamados Auquis — montanhas

menores”?,

Durante a coldnia, a evangelizacéo fol um dos meios mais utilizados
pelos conquistadores espanhdis para submeter os nativos. A conversdo dos
indios em cristaos foi a justificativa moral. Esta imposic3o fracassou, em parte,
pela sobrevivéncia dos ritos agrarios. isto é, a religido incaica carecia de poder
espiritual para resistir ao evangelho, era mais um c¢édigo moral do que uma
concepgao metafisica. Estado e Igreja Incaica se identificavam absolutamente
na sociedade incaica; a religido e a politica reconheciam os mesmaos principios
e a mesma autoridade. O religioso dissolvia-se no social (MARIATEGUL, 2000).

ldentificada, pois, com o regime social e politico, a religido incaica nao
sobrevive nem ao Estado Incaico nem a militanecia conquistadora da religido

catdlica. O que tinha de subsistir, na alma do nativo, ndo era o metafisico, mas

20 | uis Valcarcel, “La religion Incaica”, em Histéria del Perd, vol. 3, Barcelona, JMB, 1981, p.
86.
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as suas crencas e praticas religiosas, entre elas os rifos agrarios. Segundo
Manuel Marzal, existem ritos consagrados aos Apus e a Pachamama (mé&e
ferra), se bem que tém sofrido modificagbes e re-interpretagbes ainda vigem,
“.. 0 camponés guéchua estd preocupado com a lertilidade de sua chdcara e
com a multiplfcacdo de seu gado, e por isso fodo ano oferece ‘o pago &

Pachamama’ e @ ‘Tinka ao gado’..”*.

2.1 Entre dois mundos: a religido andina e a

religido catélica
Se por um lado existem evidéncias indiscutiveis da sobrevivéncia de
formas de religido andina, devemos também sublinhar que essas crengas —
mencionadas anteriormente — ndo foram, de todo, “impermeaveis” a religido
trazida pelos conquistadores. Elementos do catolicismo comecaram a estar
presentes no pantedo andino. Mesmo mantendo sua identidade na coldnia,
signos como a cruz, oragdes e parte do cerimonial ganharam sentido no

contexto religioso andino (MILLONES, 1981).

Os homens andinos tiveram que aceitar o cristianismo como culto
oficial, substituindo ¢ culto solar do Cuzco; nessa substituigdo ndo foram

incluidas as outras divindades distintas do sol (PEASE, 1973). O sol nao foi

21 Manuel Marzal, £/ sincretisme ibercamericanc, Lima, PUCP, 1985, p. 33-34.
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uma divindade integrada & religido popular andina; como diziamos
anteriormente, a igreja andina estava mais vinculada ao Estado Incaico.
Consequentemente, foi venerado somente pela classe dirigente cuzguenha e
sem uma eficaz incidéncia na vida religiosa das etnias. Uma vez desaparecido
o Império Inca, os nativos procuraram sua salvagdo nas Auacas, as mesmas
que estavam intimamente relacionadas com os aplus. As huacas eram os
deuses de sempre, nos quais o homem ia buscar suas origens, aqueles que
protegiam seu gado, que fecundavam a terra, aqueles que assistiam o bem-

estar da coletividade (CURATOLA, 1985).

Nos tempos da imposigéo refigiosa (catequizagdo ou doutrinamento),
houve luta e resisténcia dos nativos. Com as encomiendas™ deram-se os
primeiros passos da catequizagdo. Mas esse processo € acelerado pelas
reducdes (conversoes), o que significa um triplo controle da populagéo andina:
fiscal, militar e religioso (DELRAN, 1981), e pela criagdo de uma doutrina
eclesiastica em cada povo reduzido. Sobre o mencionade, Roman Robles diz-

nos:

2 Na América colonial, a encomienda era uma instituigdo de diversos contetdos segundo
tempos e lugares, em que se destinava a uma pessoa um grupo de indios para aproveitar-se
ora do trabalho deles {encomienda originaria ou de servigos), ora, posteriormente, de uma
tributacao fixada pela autoridade (encomienda de tributo), e sempre com a cbrigagdo, de parte
do encomendero {responsavel pelas encomiendas), de procurar e custear a instrugdo cristd
daqueles indios.
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“As consciéncias nativas ndo se deixaram cristianizar facilmente. A
forca da coercdo colonial e as perseguigdes obrigaram 0s nativos,
num primefro instante, a fingir a adogdo dos degmas e rifuais do
evangelho, depois, uma dualidade de representacdes. A dualidade
consiste, por parte dos nativos, em aceltar o crisfianismo e, ao mesmo
tempo, continuar praticando sua propria refigido. Perante esta conduta
desleal’ do nativo americano, os espanhdis instituiram rigorosas
normas impositivas. A Santa Inguisicdc® cumpre nesse processo um
papel por demais conhecido. ‘A destruicdo de idolatrias’ € outro
processo imposte pelos espanhdis para erradicar das mentes dos
domninados (...} as representacdes das crengas ancestrais e substitui-

las pelas representacdes do vencedor” (1978.226, 227).

Perante a conquista européia tragaram-se duas modalidades de

resisténcia: a primeira, resisténcia imperial dos incas refugiados em

Vilcabamba, acabando com a morte de Tupac Amaru | (BURGA & FLORES,

% Com a execu¢ac do inca Atahualpa em Cajamarca, embora obedecesse a um principio
magquiavélico-politico de Francisco Pizarro, o verbo (segunda pessoa da Santissima Trindade,
encamada em Jesus Cristo) foi 0 padre Valverde. Com isso, virtualmente, aparece o primeiro

ato inquisitério no Peru. Depois dessa tragédia, além de os missionarios continuarem ditando
suas leis & conguista, 2 posse dos templos incaicos esboga os primeiros atos de subjugacéo e

AMndA



1982); somam-se a esta primeira os levantamentos de Juan Santos Atahualpa
e José Gabriel Condorcanqui. E a resisténcia popular, originada a partir dos
ayfius logo apds as reducdes. Conjuntamente com estas duas respostas ao
processo de catequizagéo, devemos considerar que a consolidagdo do sistema
de comunidade deve ser entendida como a constituicdo de um reduto
econdmice, social e cultural, 0 mesmo que permitiu a populagao nativa manter
parte de seus recursos e preservar aspectos tradicionais da sociedade andina.

(MATOS, 1976).

Nessa conjuntura, apés a invasao, nasce na populagdo um rechago
por tudo que é europeu. Além de formas de rebelido armada, a populagéo
manifestou-se através de movimentos®® de salvagdo (messidnica e
milenarista). Defrontando a um inimigo dotado de um potencial material e

tecnologico imensamente superiores, os nalivos desenvolveram formas de

2 o antropdlogo Juan Ranulfo Cavero sustenta, na sua Tese de Doutorado, que ha a
necessidade de colocar na mesa de debaies a atualidade que reveste o tema milenarismo,
messianismo, profetismo e os movimentos socioreligiosos no Peru ¢ na América Latina. Sua
justificacdo é dada pela falta de uma atualizagdo tedrica na discussé@o antropoldgica desses
temas. faqui Ongoy: milenarismo e historiz indigena (Hatun Soras - Peru seculo XVi),
Campinas, Tese de Doutorado, Unicamp, 1999. A respeito desta discussdo no Peru tém se
realizado importantes reflexes sobre messianismo e milenarismo. Para os Andes temos
Morote Best (1959), Millones (1964,1965 e outros), Ossio (1973 e 1992}, Earls (1973), Ferrero
(1973), Curatola {1977 e 1988), Stern (1977 e 1982}, Nufiez del Prado (1983}, Ortiz (1986),
Urbano {1993), entre outros autores.
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resisténcia compativel com sua condigdo de pove oprimido (CURATOLA,

1986), referido apropriadamente por Franklin Pease da seguinte maneira:

1...) a poucos anos dela [da invasda], encontramos um movimento de
rechaco ao espanhol e ao europeu, manifestado no reforno fou na
esperanca do reforno) aos ‘tempos do Inca’, ac ftempo anfigo, a
incorporacdo de categorias messidnicas, incorporando a escatologia
cristd ao pensamento andino tradicional. Desde o movimento do Taki

Onaqoy (...} até os atuais mitos do Incarri (...)7(1973:79).

2.2 Extirpacao de idolatrias

Apés o impacto da conquista até inicios do século XVIIZ®, a religido
andina desfrutava de uma certa liberdade, e atuava mais ou menos de maneira
descoberta. Porém a “caga as bruxas” manifestou-se com muita forga. A partir
dessa perseguigdo, os povos andinos comegam a inventar mecanismos de
subsisténcia para conservar sua cultura material e espiritual. Fortalecem-se os
instrumentos de transmissaoc oral, isto é, as histdrias étnicas, os cullos e as

praticas da sociedade em geral, que se praticavam na clandestinidade. Os

deuses e homens andinos elegeram a minguada liberdade de uma existéncia

% A respeito da histéria do contato com os espanhdis, Ranulfo Cavero elabora uma
importante cronologia sobre o assunto. Taqu/ Onqoy: milenarismo e historia indigena (Hatun
Soras - Peru Século XVI), Campinas, Tese de Doutorado, Unicamp, 1899,



silenciosa num mundo governado por normas ocidentais (BURGA & FLORES,
1982). Em presencga dos desdobramentos de “extirpagdo de idolatrias™ por
parte dos espanhdis, os elementos da religido andina tornam-se mais fortes e
sobrevivem. Os sacerdotes e santuarios refugiam-se em diferentes formas de
clandestinidade, ou seja, no melhor conhecimento das grandes extensdes do
territério, na aparéncia de suas imagens sagradas — em muitos casos, as
pedras e as montanhas diante dos olhos de seus perseguidores — e no sigilo
de seus fiéis (MILLONES, 1981). Com respeito a isso, ¢ antropdlogo e tedlogo

Manuel Marzal diz-nos:

“© culto aos Apus e & Pachamama flem se mantido ndc somenfe
porque responde a uma visdo sacralizada vigente na cultura andina
senao porque ©Os missiongrios caldlicos ndo ofereceram uma
alfernativa converniente para apolar Frtualmente a atividade
agropecuaria dos indios, ndo obstante os abundantes ritos de béngédo
e agdo de gragas do calolicismo agrario espanhol além do mais,
como 0s rilos agradrios estavam vinculados a atividade habiftual do
camponés e s¢ eram celebrados no grupo familiar, ndo fol muito dificit
para os indios oculid-los (encobri-los) da possivel fiscalizacdo dos

padres”(1985:155-156).
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Sabemos que ¢ processo de colonizagao incluia um plane de
erradicagdo da religidio nativa, e a Igreja®® era a principal interessada nessa
campanha. Os clérigos e funcionarios espanhdis que acompanharam os
primeiros conquistadores discutiram a indole da alma nativa e sua consequente
justificacdo ideoldgica da conquista. Os dois concordavam em afirmar que o
diabo habitava sdc e salvo nos Andes, por esse motivo o0s nativos
preconizavam devogdo as montanhas, as arvores, as pedras, aos rios, aos
mananciais, ao sol e a lua. Ambos afirmavam que, & diferenca de Cristo e seus
discipulos, o diabo tinha conseguido atravessar o Atiantico e, portanto, havia
feito pacto com a bruxaria. A l6gica européia deduzia o seguinte: ao existir
bruxaria e diabo, existiam bruxos com quem o diabo podia associar-se
(SILVERBLATT, 1982). A idolatria era oposta ao cristianismo em razéo do culto
a criaturas, a idolos, ao passo que o cristianismo repousava na adoragio do
Criador e em toda a pléiade dos santos catdlicos. Os cultos idolatricos tinham
inspirado os pagaos pelo diabo (fig. 10), definido como inimigo e imitador. O
primeiro ato do missionario da Igreja foi destruir o adoratério pagéo, plantar
sobre suas ruinas ou bases uma cruz, ou edificar um templo cristéo. Entre seus
principais aliados tiveram as comunidades rurais néao integradas culturaimente

ao Tiahuantinsuyo. Toda ac¢ao objetivava a destruicdo das religides andinas, e

® Sobre a presenca da Companhia de Jesus ver fig. 11.
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Fig. 10

Didyspeas fud so

Representacédo do diabo segundo Guaméan Poma. Nas duas
cenas em cima, ¢ diabo fala através dos sonhos e do fogo. A
cena da parte inferior pinta um sacerdote nativo, controlado
pelo diabo, curando um indic doente e extraindo a impurezas
(1989).
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Fig. 11
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da cultura, isto é, ndo s6 tentaram proibir as crengas e os ritos mas também os
costumes e comportamentos tradicionais nativos considerados contrarios a
moral cristd. Como exemplos desses comportamentos temos as “borracheras”
(bebedeiras), 0os amancebamentos e a sodomia (DUVIOLS, 1986).

A extirpacdo como instituigdo — extirpacdo de idolatrias, inquisigao,
visitas, processos, casa de Santa Cruz etc. — teve seu periodo de maior
atividade entre os ancs de 1610 e 1660, sob o governc de quatro arcebispados
de Lima: Lobo de Guerrero (1610-1620), Gonzalo de Campo (1625-1626),
Arias Ugarte (1630-1638) e Villagdmez (1641-1671) (DUVIOLS, 1986). Flores
Galindo (1987) diz-nos que entre 1610 e 1660 se desencadearam trés
campanhas de extirpagdo de idolatrias nas montanhas centrais do Peru. Tudo
comecou em 1608 quando o padre Avila — sacerdote do povoado de San
Damian em Huarochiri (Andes da regido do centro-sul de Lima — [fig. 12]) —
descobriu que no més de agosto, detras da celebragdo da festa da Virgen de
Asuncion (Nossa Senhora da Assungdo), os indios ocultavam as adoragfes a
Pariacaca e Chaupifiamoc, antigas divindades pré-hispanicas. Em dezembro
do mesmo ano, num ato de fé, na praga de armas de Lima, comegaram as

campanhas.

As etapas das visitas de idolatrias foram codificadas no sinodo de

1613. Em primeiro lugar, devia-se publicar o “édito de graga”, concedendo aos
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Fig. 12
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Corregedoria de Huarochiri
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nativos um prazo de trés dias para entregar suas Auacas, denunciar os outros
idolatras, feiticeiros etc. Posteriormente, passam-se a exibir os idolos, os
feiticeiros s&o declarados “culpaveis” e efetua-se um inventario sobre eles.
Depois esconjuraram-nos e absolver-nos, seguidamente queimaram as Auacas
na praga do povo e destruiram o©s lugares consagrados a esses cultos ou
adoratérios. Finalmente, foram aplicados aos ministros das hAwacas o
“apartamiento” (reclusdo). Entre as penas infligidas aos iddlatras estavam as
chicotadas, os exilios, a obriga¢do de construir templos, os servigos 4 lgreja, a
“doacgdo” de dinheiro para ornamentos dos templos, deviam levar uma cruz de
madeira pendurada do pescogo, tinham de vestir cores vermelhas para serem
identificados como feiticeiros. Eram também obrigados a montar em lhamas®
para exibi-los nas pracas, raspavam suas cabegas e os recluiam na Casa de

Santa Cruz ou no Colégic de Principes.

Entre os missionarios mais “famosos”™ da extirpagio de idolatrias
durante o século XVIl no vice-reinado do Peru temos de lembrar,
principalmente, Francisco de Avila, Hernando de Avendafio, Pablo José de
Arriaga e Luis Teruel. De modo igual, Diego Ramirez, Miguel Salazar, Juan

Vasquez, Francisco Conde, Alvaro Pinto, Agustin de Vargas, Pedro Lopez,

27 Camelideo dos Andes meridionais; no idioma castelhano é também chamado de auguénido.
Compreende quatro espécies: lhama, alpaca, guanaco e vicunha.
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Gabriel de Angulo, lgnacio Figueroa, Julian de los Rios, Herndndez de
Principe, Alonso Osorio, Juan de Cuevas, Pedro Silva, Rodrigo Davila,
Bartolomé Goémez, entre outros (VALCARCEL, 1984; NIETO, 1981). Entre
1610 e inicios de 1611, Francisco de Avila ao visitar cinco doutrinas em
Huarochiri — San Damian, San Pedro de Mana, San Pedro de Casta, Santa
Maria de Jesus de Huarochiri @ San Lorenzo de Quinti {fig. 12) —, obteve
numerosas confissGes e encontrou mais de 5.000 idolos (ACOSTA, 1987). Nas
visitas do Arriaga e Avendafio, nos anos de 1617 e 1618, confessaram 5.694
pessoas, além dos 679 ministros de idolatrias. Descobriram 603 hwuacas
principais e 3.418 conopas, 45 mamazaras, 189 huacas, 617 mallquis,
357 cunas etc.?® (VALCARCEL, 1981). Na visita em 1619, tiveram os seguintes
resultados: 22.511 capturas (FLORES, 1987), 20.893 pessoas absolvidas do
crime de idolatrias, processaram 1.618 feiticeiros, requisitaram 1.769 Auacas
ou idolos principais, 7.288 conopas foram destruidas e 1.565 corpos de
defuntos incinerados (NIETO, 1981). Apds registrar os objetos achados num
livro, foram queimados numa grande fogueira, e aqueles que ndo conseguiram

ser reduzidos a cinzas foram jogados ao rio para nao ficar rastro deles.

28 Trata-se de pequenos idolos; pedras de formas esquisitas e sugestivas; frutos tubérculos;
espigas de mitho; animais etc. que recebiam culto doméstico. As referéncias as conopas nos
documentos ARSI (Archivum Romanumn Sociefatis lesy) sBo abundantes em virtude da
considerave! difusdo destes pequencs idolos familiares.
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No tempo da conquista, uma consegliéncia imediata e inevitavel foi o
desaparecimento do sacerdocio oficial do Império Incaico, ao passo que o
sacerdaécio popular andino nas suas variadas formas e fungdes sobreviveu
apesar da extirpagdo j& referida. De acordo com Silva Santisteban (1981),
eram considerados feiticeiros todos os nativos que praticavam suas cerimdnias
tradicionais. Foi para eles gue foi criado o centro de reclus@o Casa de Santa
Cruz, regido pelos jesuitas. Aléem da reclusdo, foram também instrumentos
para combater idolatrias as oragoes, as confrarias e o doutrinamento, a fim de
permitir uma relagdo mais estreita entre a autoridade e os stditos (FLORES,
1987). Do mesmo meodo, ufilizaram criancas das escolas e de outros
conversores estudantis para denunciar as idolatrias e os dogmatizadores, quer

dizer, os sacerdotes e os maestros da religide nativa (MEIKLEJOHN, 1986).

Entre 0 curaca e o feiticeiro existiu uma simbiose entre a estrutura
politica da comunidade e a estrutura politica da coldnia (MILLONES, 1981), isto
&, associavam-se as agdes do curaca e do sacerdote nativo. A saber, o curaca,
como chefe local, considerava-se descendente direto do trovao e vestia roupas
elegantes, comia em tigelas de ouro e prata; toda essa elegancia sugeria,
também, privilégios e poderes. Entretanto, ele tinha a compreenséo andina do
poder e de seus limites, moderando, assim, sua impetuosidade divina. A

adogéo e resolucdo de poderes, e seus meios para dirigir o trabalho do outro,
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eram limitados por uma profunda defesa da expectativa andina exigindo
fundamentalmente as dadivas, e o mais importante: a inviolabilidade dos
produtos colthidos nos campos e nos rebanhos dos outros (MURRA, 1978;

SPALDING, 1984, e ZUIDEMA, 1973).

Além disso, ¢ sacerdote nativo e defensor das tradices indigenas
santificava as festas comunais, conhecia as leis do incesto, resguardava e
abrigava as oractes e os rituais, protegia as Auacas. A presencga dele dava
respaldo aoc curaca, que por sua vez, preservava-o da perseguicdo dos
extirpadores. Esta simbiose se assentou na estrutura politica da comunidade
nativa colonial. Em cada processo de idolatria em que aparece envolvido um
feiticeiro, esta tambem comprometido um curaca e vice-versa. Os sacerdotes

andinos tinham muitos seguidores porque:

(...} sabem Inferrogar aos deuses andinos, os mesmos que pela
mediacdo destes (os sacerdotes) podem dirigir-se aos homens. Os
malquis, conopas, as huacas e os adorafdrios, mediante rituais e
sactificios realizados pelo sacerdote, inserem-se na vida cotidiana de
fodos. Ndo € uma prédica desde o ptlpito ou do confessiondtio,
refvindicando a aufo-inculpacdo. A religido andina permite viver e

resolver problemas imediatos. Quals? Desde um animal perdido até



as ameacas do vizinho, mas, sobretfudo, profege da precariedade da
vida os componentes de uma sociedade, sempre proxima dos
desaslres (lremores de terra, terremolfos, desabamentos) e
assediadas por epidemias (...). Estas divindades cferecem protecdo
mais segura contra as doencas, as geadas, as pragas e ainda contra

os agravos dos espanhdis” (FLORES, 1987:97-88).

2.3 O olhar extirpador e os cultos de aumento e
reprodu¢édo do gado

Sobre o panorama exposto até aqui, concluiremos com alguns
aspectos particulares® de extirpagéo de idolatrias a respeito de nosso objeto
de estudo. Comecaremos descrevendo o culto as “montanhas” perante os
olhos do extirpador:

Consoante a Carta Anua, na regido de Huarochiri, Yauyos e
Chocorbos, apresentamos 0 seguinte dado:. “‘Os povos de Huarochiri adoravam
a Pariacaca e Tambraico (este dltimo, uma montanha alta perfo do estado de

Huancavelica)” (VALCARCEL, 1984:147, t. Ill). Além disso, encontra-se, nos

2% Nzo & pretensdo desta pesquisa um estudo aprofundado dos pontos mais importantes da
cristianizaggo do nativo peruano e de sua conseqiente extirpagio de idolatrias. Vamos nos
limitar, portanto, @ uma breve descricdo de alguns processos juridicos religiosos e seus
resultados ao olhar dos vencedores. Seu objetive visa, fundamentalmente, a situar as
declaracbes dos nativos com respeito aos cultos nativos de preservagdo e reproducao do
gado.
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expedientes da Audiéncia de Lima 1634-B, que no ano de 1620, enguanto
realizavam uma visita de idolatria a Magdalena de Pisco, o visitador Alonso de
Osdrio e o juiz eclesidstico Bartolome Lobo descobrem que os povoadores
adoravam uma montanha chamada  “Caucato”™ ou  “Guamani”

(ROSTWOROWSKI, 1977:265).

O historiador Valcarcel, ao perscrutar os expedientes do Arcebispado
de Lima sobre feitigaria, encontra o que segue: ‘Em Pomacocha, provincia de
Canta, em torno de abrif de 1650, houve uma investigacdo de idolatrias
registrando-se o seguinte fafo: (os ministros de cultos) ofereciam lhamas
brancas e prefas a montanha Capacquircay dizendo aceila estas lhamas e
protegei-fas bemn™ (1884:.97, L il Do mesmc mode, numa informacéo
levantada no povoado de Omas, na provincia de Yauyos, em 1669, aparece a
montanha de Huacahuasi como objeto de culto especial. lgualmente, para
conseguir 0 aumento do gado atiravam ao fogo milho branco e de cores, coca
e orelhas de lhama. Ofereciam sacrificios & montanha Patacata, onde o gado
encontrava forragem e agua em abundancia (VALCARCEL, 1984).

No guestionario de extirpacdo que o padre Arriaga faz a respeito dos
casos de ias {(conopas), para ¢ aumento e a reproducdo de gado, temos a
seguinte transcrigdo: ..} guais huacas adoravam para as chacaras, quais

para o mitho (..) ou para o aumento de gado e cuyes (porquinhos-da-indial

44E



(VALCARCEL, 1984:90, t. lil}. O historiador sublinha que © padre mencionado
acima sabia distinguir entre Avacas e conopas: “As huacas lhe eram rendidos
culfos ptiblicos e eram comuns a toda uma provincia, povoado ou aylu, ao
passo que as conopas /lhes eram adoradas em secrefo e eram particulares de
cada casa” (idem:193). Do mesmo modo, o autor, na sua abordagem sobre
“idolos e Avacas’, escreve que no relatério do padre Avendano se dizia: “4s
huacas erarn pedras compridas colocadas ern alguns campos de cultivo e eram
tidas como guardides. QOuiras com fguras de lhamas cumpriam a mesma
funcdo com os rebanhos e as denominavam caullamas” (idem:161). Em
Recuay, Hernandez de Principe descobre que ‘o adoraldric denominado
illahuasi era uma casa em que se guardavam pedras denominadas illas. Esse
adoratdrio era dedicado ao ralo, o mesmo que protegia o aumenio do gado”
(idem:140).

Voltando para seus estudos sobre “idolos e Auacas™, Luis Valcarcel

aponta o seguinte:

“Conta Felipe Medina que numa escavagéo (...} fof encontrada uma
llamita (hesse caso, a reprodugdo em pedra de uma thama pequena),
oferecendo-the sacrificios sob o nome de Mamallama e pediam-the o

aumento do gado (...} a lamita era de ouro e eslava cercada de



vasilhas de madeira e de barro e, de queros® em gque bebiam e

comiam seus defuntos™(1984:155, 1. llI).

Nesse mesmo capitulo, o autor sublinha o testemunho do padre
Arriaga: ‘No povoado de San Damidn no tempo de limpar os sulcos, faziam
festa a huaca Ucamar e FTopicocha {...) nessa fesla se descobriv a huaca
Huariguancha que protegia a reprodugdo do gado” (idem: 156). Igualmente, no
artigo de Pérez de Boca Negra intitulado “Creencias y practicas méagicas”, este

nos confirma que ‘se vela o gado para sua reprodugédo” (idem:70).

A 3 de abril de 1617, Hemando de Avendafio, na sua relagdo de
idolatrias de indios, informa que adoravam a dois géneros de idolos, ou seja,
fdolos fixos: as montanhas, 0s penhascos, os cumes altos, 0s picos nevados, o
sol, a lua, as estrelas (as sete cabritas e as trés Marias)®', o raio, o mar e os
mananciais. Os /dolos movers: aqueles que estdo em suas casas ou chacaras,
‘como deuses lares ou penales, e oufros nos recinfos do gado. Estes idolos,

pelo ordindrio, sdo figuras de carneiros da terra, chamados por eles de

0 Recipiente de barro, geralmente de forma cilindrica e ligeramente alargada no final, que
serve para beber chicha.

31 bolo de Ondegardoe oferece-nos importantes informagdes sobre o culto estelar e identifica
algumas constelagbes objetos de culte. Informaciones acerca de la religion y goblemo de los
Incas, C.A Romero, H.H. Urleaga {editores), Lima, Imprenta y Libreria Sanmarti, 1916.

A AT



caullamas (...} € 0s que tém gado adoram as pedras bezares (bezoares)® (...)"

(DUVIOLS, 1986:443).

Na regido de Cajatambo, Bernardo Noboa descobre uma série de

fatos relacionados & adoragdo de idolos e recolhe os seguintes depoimentos

de adoragao, a saber:

A 6 de julho de 1656, entre os indios de Santa Catalina de
Pimachi, em San Pedro de Hacas, descobre “Domingo Riamchi
pofindc uma conopa de thama, herdada de seus pais para o

aumento defas” (idem:129).

A dia 8 de agosto do mesmo ano, em Santo Domingo de Paria,
Juan Guarz fazia a seguinte revelagdo: ..} fenho ouvide falar que
Juan Chuche tem um fdofo conopa chamado micuy conopa e que
Pedro Condor tem oufra thama conopa, 0s quais sdo cultuados e
venerados” (idem:90).

A 24 de janeiro de 1657, a testemunha Cristobal Hacasmalqui,
declara contra Hernando Hacas, Christobal Poma Libiac e outros,
em San Pedro de Hacas (Cajatambo), ele diz: ‘Assim mesmo digo

¢...) no ayliu Carampa, no vetho povoado, estdo sacando os fdolos

*2 Trata-se de uns enterolitos, isto &, concregdes intestinais esferoidais formadas pelos pélos

acumulados, resinas etc. no estomago dos camelideos e de outros ruminantes.
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conopas chamados papaconopa oy lhamaconopa” (DUVIOLS,
1986:172).

- Sobre os mesmo acusados, o réu Andrés Guaguan Pilpi diz 7..)
sabe esta testemunha que dom Sebastidn do povoado de Hacas
tirou deste ayllu trés fdolos, um chamado de saraconopa f[gue
reproduz mitho], e outro chamade thamaconopa fque reproduz
carneiros {(...)" (idem:175).

- Nesse mesmo processo, a 25 de janeiro de 1657, Inés Juca
Colqui, revela a posse de duas lhamas conopas, em forma de
pedras compridas. Uma com as méaos de almeres (sic) e a outra
em forma de cabega humana, herdada de seus antepassados e
adorada para o aumento de lhamas. Hernandc Chaupicon
confessa que ouviu dizer que Pedro Guamanvilca tem conopas de
thamas e que Pedro Cahupisayauri tinha uma /hamaconopa, para
aumento de 20 lhamas (idem).

Em outra causa seguida contra os nativos de Manis e Chamas de San

Francisco de Mangas, em 11 de janeiro de 1663, dirigido também por Bernardo
Noboa, a testemunha Domingo Hacha declara que tem idolos thama conopas.

Quando Juan Xulca, ouira testemunha, leva o visitador a um curral de



carneiros e a uma capela, enfrega para ele dois idolos conopas, um de pedra
preta e outro, reproduzindo um carneiro, destinado ac aumento destes.

(DUVIOLS, 1986).

A 21 de janeiro de 1663, numa diligéncia de extirpagao efetuada pelo
visitador Thomas de Aquino, no povoado de San Geronimeo, o minisiro de
idolos Domingo Micacapcha revela num sepulcro nove conopas, quatro delas
com a forma de carneiros, destinadas também para o aumenio do gado.
Andrés Yulca Yanac, um quarteirdo acima do sepuicro de Domingo
Micacapcha, revelou sete conopas de carneiros, igualmente adorados ao
aumento destes. Na obra do Inca Garcilaso de la Vega, “Comenltdrios reales de
los incas’, narram-se outros significados a estes idolos: ¥..) chamam huaca as
coisas que $80 oferecldas ac sol, figuras humanas, aves e animals, fellas de
oure, prata ou madeira, e qualsquer oultras oferendas sagradas, porque tinham
sido enviadas pelo sol, entdo eram suas, portanto tinham-thes muita
veneracdo”(s/d:80).

Quando Luis Valcarcel pesquisa sobre feiticaria no Arcebispade da
area de Lima, os expedientes de agosio de 1658, referindo-se ao povoado,
mencionam 0 que segue: “‘Confinuam guardando seus rifos, ceriménias;
adorando e dando culto a seus idolos, lares consagrados aos deuses

domésticos, chamados conopas (..)" (1984:95, t. lll}. Do questionario
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preparade por Villagémez (um verdadeiro manual), que vinha a completar as
instrugtes do Il Concilio de Lima, tomam-se novos dados: ‘As conopas sédo de
muitos tpos, as que proporcionam alimentos sdo os chamados micuy conopas.
O mitho, o gado tém cada um suas conopas. A posse deslas, por seu cardler

pessoal, foi mais dificif de descobrir pelos extirpadores de idolalrias” (idem:41).

As referéncias as conopas sao abundantes, tanto nos documentos do
Arquivo do Arcebispado de Lima (ALL), parcialmente publicados por Pierre
Duviols (1988), quanto nos documentos ARSI (Archivum Romanum Societalis
lesu), publicados por Mario Polia (1999). Os exemplos citados parecem-nos
significativos no intuitc de mostrar a importancia das congpas nos cultos

autéctones e a sua capilar distribuicado entre todas as culturas do Peru.

Sobre os cultos considerados progenitores do gado ha também a
veneracdo as “estrelas”. Na obra O sistema magico religioso, Valcarcel expde
que o padre Hernando Caobo, no seu intento de constituir um ordenamento dos
deuses, hierarquiza-os na seguinte ordem: Viracocha, Sol, Raio, Lua, Estrelas,

Mamacocha, Pachamama, Pururauca, e Guacas. Segundo o autor:

“Os indios acreditam que as estrelas eram como um simif
(semelhante) colocade no céu correspondente a todos os animals da

terra, cuya conservacdo ¢ aumento deviam altender. Das estrelas



Cabrillas ou Colica swrgiam as outras, delas emanava a virtude. A
constelagdo da Lira ou Urco Chillay era imaginada pelo native como
thama de cores, profegia o gado, a constelagdo proxima a Lira
(constelagdo boreal) era chamada de Cata Chillay (...)” (1984:12-13,

t. ).

John Murra, ao referir-se ao reino fypaca (ver tabela 1), parafraseia
Pdlo de Qdengardo explicando desta maneira: “Veneravam e sacrificavam a
Urcuchillay, a constelagdo da Lira, a qual eles concebiam como uma lhama
macho policromo que velava por aumento, crescimento e multiplicacdo dos
camelideos” (1975:130-131). Voltando a Valcarcel, o frei Martin de Murda
(1590-1600) apontava o seguinte: ‘Enire as estrelas, (os indios) distinguiam as
thamas Collca, Urcuchillay, imaginandc serem chamas multicoloridas e
protetoras do gado. Perlo delas divisavam as lhamas Catachillay e Uchillay,
que fingiam ser uma thama com sua cria” (1984:160, t. lif). O historiador Julio
C. Tello afirma, com propriedade, que nao existe um deus sol, um deus lua ou
um deus pléiades, mas um deus animal que se apropria desses astros para
atuar por intermédio deles. Segundo a crenga religiosa dos nativos, os seres
vivos terrestres tinham no céu seus progenitores encarregados dos cuidados e

da protecdo deles (1967). O autor corrobora o mencionado por Valcarcel, ele
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Tabela 1

Cronologia Horizontes e Costa Serra Selva
Periodos Culturais
1632 Horizonte Tardio Inca Inca Inca Ucayali
1465 Cuismanco
Harizonte lca -~ Chincha Humachuco Pocras
Intermédio Chima ~ Chancay Huancas Caimito
Tardio Lambayeque Chancas Pajaten
Lupacas
1100 Huari Cajamarca Il Cumancaya
Horizonte Medio Pachacamac Huari Nueva Esperanza
Tiahuanaco
700 Periodo Lima - Nazca Cajamarca ||
Intermédio {t a VI Huaylas Pacacocha
Temprano Vicus
n.C. 100 Paracas Necropolis Pucara
AC. Horizonte Temprano | Paracas Cavemas Cunturhuasi
ou Formativo Guariape Chavin — Huacaloma Shakimu
Cotosh Pacopampa Tutiscanyo
1800 Huaca Prieta Jayguamachay
Superior Las Haldas Telar Machay
Santo Domingo
2000 Arcaico
El Guitarrero
inferior Chilca {com cultigena)
6000
8000 Litico Ancén Lauricocha |
10.000 Paijan Toquepala
12.000 El Guitarrero
Panaulauca
Guargo

Esquema geral do desenvolvimento das culiuras andinas pré-hispanicas (Silva Santistevan, 1980).
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também se refere a Uchilay como arquétipo das lhamas que atendem a
conservagdo do gado. Cafachiflay é considerada uma estrela brithante da Via
Lactea, respondendo ao que Pélo de Odengardo chama Catachiflay e Uchillay,
para fingir uma ovelha e um cordeiro respectivamente. As denominagdes das
pléiades seriam Choque Chinchay, Auki Chauca, Colla Coyflor, Fur, Lari llla e
Ongoy. Essas estrelas sdo descritas em seu conjunto como um poderoso
felino, que aparece no céu como grupo de sete estrelas visiveis a olho nu e
que fazem parte do aglomerado galactico aberto situado na constelagdo de
Touro, denominadas vulgarmente, no mundo andine, cabriffas. Reafirma-se,
assim, o que Valcarcel sustentava, que as estrelas atuam também de diversas
formas sobre 0s homens e 0s animais. Os antigos peruanos acreditavam
distinguir, nas constelagbes®, determinadas figuras, e que todos os seres

celestes tinham ag¢do protetora sobre as distintas espécies terrestres.

Finalmente,  acreditamos necessdrio  determinar  algumas

caracteristicas da clandestinidade da refigido andina como conseqliéncia da

B Uma descricdo mais sistematica das constelagbes conhecidas pelos antigos peruanos
encontra-se no capitulo 29 do Tralade quéchua sobre a religido e a mitologia do povoado de
San Damisn de Checa, provincia de Huarochiri, editado pelo padre Francisco de Avila em
finais do século XVI. Uma indagacdo baseada na astronomia inca foi iniciada pelo antropdlogo
R. T. Zuidema e pelo astrGnomo A. F. Aveni em 1973 e 1875 em Cuzco. Os resultados dessa
pesquisa foram publicados por R. T. Zuidema e Gary Urton: “La constelag@o de la llama em
los Andes peruanos” em Revista Alipanchis, vol. IX, Cusco, 1976, p. 58-120.
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perseguicdo da extirpagéo de idolatrias, a saber: a) encontra-se numa memdaria
fragmentaria, o suficiente para continuar uma histéria em curse que favorece o
argumento ideolégico no interior da comunidade. Um exemplo disso € dado em
Cuzco, nas autoprociamagbes do curaca como inca; b) os santuarios, os
sacerdotes indigenas e os crentes circunscrevem-se num ambito muito local.
Nos documentos sempre se apresentam restritos a demarcagéo politica do
curaca, ¢) as crengas e suas praticas continuam relevantes; d) quando os
processos idolatricos descrevem o sacerdote indigena, colocam em evidéncia
sua condicdo de curandeiro (herbolario); e) um elemento amiudadamente
repetido na religido indigena colonial € a confissdo e o jejum, que os
sacerdotes impunham a seus fiéis (MILLONES, 1981). Segundo Lorenzo
Huertas essas confissdes eram praticadas em todos os povos andinos pré-
hispanicos (1981). Servindo-se da confissdo, no decurso da purificagdo, o
crente podia religar-se com suas deidades. A confissdo era um meio de
controle pelo qual os confessores mantinham vigentes os valores ancestrais

(HUERTAS, 1980).

No ano de 1670, de um plano estritamente histérico, acontece um fato
que parece ser a causa imediata para o cessar do furor da perseguigéo de
idolatrias. A disputa entre jesuitas e o clero secular determina, aos primeiros,

abandonarem © papel de representantes, de porta-vozes ou “abandeirados”.
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Em relacdo a igreja pastoral temos algumas explicagtes que justificam o final
da persegui¢do. Vejamos: a religido crista tinha chegado a um grau de
aceitagdo na populacéo nativa, e esta, com sua forma particular de ser, havia
entendido a mensagem de Cristo. Uma segunda diz simplesmente que a “caga

as bruxas” tinha fracassado (MILLONES, 1981).

Contemporaneamente, essas praticas se encontram vigenies e as
formas religiosas do mundo andino continuam a existir paralelamente a religido
cristd, no entanto independentes dela. Como diria 0 monsenhor Dalle: “Apesar
de gquatro séculos, apesar de mals prédicas e de mals repressio,
clandestinamente, @ noite, na soliddo do puna (pdramo), os camponeses
quichuas e aymaras conservam quase intactos seus cullos e as crencas de

seus antepassados™{1983:50).

As primeiras impressdes, resultadc de nosso frabalhe de campo,
permitem-nos sustentar, preliminarmente, que tanto a religido andina quanio a
religifio cristd tém se adaptado as circunstancias histéricas e ainda cumprem
funcdes praticas na vida cotidiana dos povos andinos, sobretudo nos Andes
Centrais. As interpretagOes histéricas aqui expostas se referem as informagtes
dadas pelos cronistas até o século XVII. No entanto, nossos estudos dizem-
nos, que muito do que hoje existe € um substrato dos ritos daqueles tempos. A

sua reinterpretagdo contemporanea fara parte dos Capitulos lil e V.
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CAPITULDO

| 1

A REINTERPRETACAO CONTEMPQORANEA DO
RITUAL SANTIAGO

“Milachon, milachon toro lianchicpis, milachon, milachon
huacallanchicpis.”

“Que aumente, que aumente nuestros buenos toros; que
aumente, que aumente nuestras lindas vacas.”

(Sergio Quijaca Jara: Tayia Shanti)
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1. 05 ATORES DO RITUAL

Pelas observagbes realizadas em anos recentes de pesquisa
particulart, no que tange a crencas e praticas religiosas, iniciaimente é possivel

distinguir trés niveis de ascendéncia dos atores do ritual:

a) Estudantes do ensino de segundo grau, que geralmente abragam
as crengas tradicionais, porém clericais pelo ambiente familiar, estdo sendo
vigorosamente influenciados pela predicagdo de grupos evangélicos e

protestantes recentemente formados na comunidade.

b) Os estudantes universitarios anticlericais s&o hostis, em sua grande

1 inquietagbes iniciais como docente da disciplina Metodologia de Pesquisa Social | ¢ |, na
Universidade Farticular ‘Los Andes” de minha cidade natal, Huancayo. Estimulade, por um
lado, pela possibilidade de fazer um trabalho etnografico a respeito dos rituais locais e,
privado, por outro lado, dos aparelhos de registro e de leitura cinematografica ou

videograficos.
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maioria, as crengas tradicionais. Embora o movimento ideoldgico marxista do
Sendero Luminoso tenha aparentemente se extinguido, muitos desses

universitarios sdo partidarios de reformas de cunho soclalista.

c) A populagdo adulta, no geral, é clerical, em distintos graus, e
recebe a influéncia de pontos de vista evangélicos, poucos sdo céticos.
Contudo, séo fiéis as antigas crengas e responsaveis pela celebracéo das

festas tradicionais.

Segundo o presidente da comunidade, os habitantes, guase em sua
totalidade declaram-se catdlicos, mas sempre se opondo a orfodoxia. Conta
essa comunidade com uma igreja que s6 € concorrida em ocasides de festas.
No geral, os membros da comunidade de Auray sdo muito afeitos as crengas
de origem pagéa e cristd. A devogao a Cristo, & Virgem Maria, aos santos e a
cruz & geral. Os dois primeiros caracterizados e particularizados nas mesmas
imagens, o terceiro no santo Santiago e o Gltimo na Cruz de Mayo (maio). E
também comum a crenga na jarjana?, nos prendncios de morte, nos fantasmas,
na adivinhagdo das folhas de coca e do milho, e nos sonhos, assim comoe nos
recursos de curandeirismo e oraculos. O respeito sobretudo a jardria é

reforcade por um comum temor a sangGes sobrenaturais sob a forma de

2 Transformacéo de pessoas incestuosas em animais.
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graves doencas, calamidades e desasires. Na parte infrodutéria desta
pesquisa, mencionavamos, entre ouiras coisas, que uma das caracteristicas do
ritoc era a de unificar o grupo social em torno de certo numero de principios,
valores e normas. Assim sendo, quando se celebra um rito, os lagos do grupo
ou da comunidade também sao celebrados. Desse modo, o ritual de marcagéo
do gado é um testemunho evidente de um mundo simbdlico, que néo é
manifestamente cristdo, nem uma fradicdo pequenc-burguesa local ou

regional.

O principal ator dos ritos é o adulto. Ele é em sua maioria anaifabeto
e quichua-falante. Quando fala o castelhano é pela necessidade de comunicar-
se com 0s mecanismos da sociedade que o fala, mas em convivio familiar
utiliza-se muito a foponimia do lugar. Estes indices parecem expressar a luta
secular para sobreviver e para afirmar-se como grupo sociaimente distinto de
que a simbologia faz parte. Embora essa simbologia n&o seja Unica, é quando
muito necessaria para definir adequadamente a realidade social do povoador
aurino. Outrossim, ainda que as instituicdes coloniais ou republicanas, as
guerras da independéncia e 0s nacionalismos e as libertagtes regionais sejam
parte de seu vocabulario simbdlico e ideoldgico, sua situagdo de “camponés”
nada mudou perante os acontecimentos. Entdo, o que define o grupo como

grupo € sua consciéncia coletiva expressada pelos valores afirmados em
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gesios ou expressdes simbdlicas que evocam a légica do sistema mental do

grupo.
2. ATOS PREPARATORIOS

Mencionavamos, no Capitulo |, que os atos preparatérios nao
participam do carater cerimonial do processo ritual, por fratarem-se de
atividades que vém sendo diluidas no sistema industrial. No entanto,
apresentaremos, a maneira de ilustragio historica, como eram elaborados em
tempos passados, para posteriormente fazer sua comparagdo com a

atualidade.

2.1 Elaborag¢édo e aquisicao de bebidas

Antigamente, duas ou trés semanas antes da festa, os camponeses
comegavam a elaborar a chicha jora, sempre em um clima de festividade.

Sobre esse preparativo Sérgio Quijada narra:

‘Faftando mais ou menos wm més para o 25 de julho, viajlam as
quebradas onde existe mitho que utilizam na elaboragdo da chicha e
na tradicional comida (potaje) chamada ‘mondongo’. Feifo isso,
volfam a suas rusticas vivendas amarrando as bocas dos costales
(sacos) com cordas de /& de thama, colocam-nos no pétic ou no
corredor e dedicam-se a celebrar a chegada. Dangarndo ao redor dos
sacos, alimentam a idéia de que esse comestivel lhes durard até o
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Santiago do proximo ano, para novamenle preparar ¢ mondongo
com o mithe do ano anterior chamado huata huara *(1974:9).

Essa danga com melodias e letras particulares era, sem divida, o
inicio de que os tempos de Santiago estavam chegando. Logo apds a
aquisicdo preparava-se a chicha jora®, que também transcorria num ambiente
festivo e cerimonioso, segundo Nestor Taipe: ‘Es feifo de milho colorade, fica
em motho trés dias e trés noites, logo € enlerrado em folhas de satco* durante
uma semana. Posferiormente, é secado no sol e moido em moinhos manuais
(...) cinco dias antes da marcagdo do gado fervem dgua, colocam o mitho jora e

o deposttam para sua fermentacdo em porongos (figelas de barro)” (1985:52).

Uma outra bebida obtida do caldo de cana fervido e fermentado é
chamada de warapo, que junto com a cachaga eram compradas em fundos

(sitios) da regiao.

3 Segundo Garcilazo de la Vega, a origem da ehicha jora é pre-hispénica e sua formas de
elabora-la eram variadas: ‘Os /ndios chegados a embriaguez colocavam o mitho em molho ¢ o
estendiam no chdo até dar raizes (germinar), depois eram moidos, fervidos e colocados ‘até
temperar’ (..} produzia-se uma bebida fortissima que embriagava repentinamente”,
Cometarios reales de ios incas, Lima, Universg, 1970,

4 Segundo o Dicciondrio de fa Real Academia de fa Lengua Espaniola. satco é “um arbusto o
arbolillo de la familia de las caprifofidceas, con tronco de dos a cinco metros de altura, ffeno de
ramas, de corteza pards y rugosa y medula blanca abundante; hojas compuesias de cinco a
siete hojuelas ovales, de punta aguda, aserradas por el margen, de color verde oscuro, de olor
tesagradable y sabor acre; fores blancas y fruto en bayas negruzcas”. Madrid, Edicion
Electrénica (Espasa Calpe) Version 21.1.0, 1995,

-133 -



2.2 Aquisicao de flores

Em outros tempos, faltando um ou dois dias para a vespera eram
constituidos grupos para dirigirem-se as quebradas das punas (pdramos) e
cother flores que seriam utllizadas nas posteriores cerimdnias. Conforme
Sérgio Quijada, cada grupo de pessoas gque iam colher as flores tinha que

cumprir alguns procedimentos religiosos:

‘Para obter essas florest devem ir em grupos levando seu pagapa
(oferenda) a montanha, que consiste em enterrar num lade da
montanha um pofe ou uma panela de barro cheio de balas
(guloseimas), passas, coca, uma garrafinha de vinho, uma garrafinha
de cachaca elc. Porgue, se ndo fossem em grupos e levando
presentes, com certeza a montanha manda descarregar uma forte
tempestade para destruir g flores”. (1974:10)

5 Com respeito & obtencdo das flores, o anfropéloge Nestor Taipe fornece-nos outras
informactes de suas experiéncias realizadas em Huancavelica, departamente situado ao sul
de Huancayo. O autor assim o escreve: ‘Pare pegar as flores pedem consentimento ao
Wamani. Nossos informantes diziam ‘quande se chega & montanha se realiza o Pagapu,
enterrando as melhores folhas de coca e levando a cachapga & boca, fazemos o Angoso
{espargir} @ montanha. O Angoso sd pode ser feilo por um vardo, e sempre ao iniciar a subida.
Nzo pode ser fefto pelas mutheres porque di azar e nac conseguirias as flores por mais que
procures. OPagapu € enterrado em algurn rmanancial da montanha onde se pegardo as flores,
porgue @ manancial é o olho do Wamani. Se a gente ndo fizer ¢ Pagapu, aconfecem-nos
muitas coisas: te encerras nas montanhas e ndo podes sair do lugar aonde chegaste a pegar
as flores; te cobre a neblina, pode nevar ou cair fortes chuvas; pode aconlecer-nos algum
acidente. Mas, se pagas e angosas, &€ Half pegar as flores”. Informe de Investigacion, UNCP,
Huancayo, 1982. Mais adiante analisaremos o Pagapu e 0 Angoso, como ritos que antecedem
ac Velakuy.
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Q autor acrescenta:

“E interessante sublinhar a forma comeo se dirigem &s punas e
quebradas inacessivels ande crescem flores silvestres de variadas
cores que nada lém de invejar as orquideas. Essas flores sdo: lima-
lima', que sequndo antiga crenca fem o poder de ‘rebentar a palavra,
fsto é, fazer o que a criatura em idade competente ndo o faz, por ser
retardada. Nesses casos lem de se golpear nos labios da criatura
com a flor lima-lima’ que vem da voz ‘rimacc-rimacc’, que quer dizer
fala-fala. Existem também flores que se conhecem com os nomes de
‘ccantu’, ‘inquil morada’, ‘huaman-sara’, ‘salifjanty’, ‘ccori-huaylia)
‘cuchip-chupan’, ‘escorsonera’, ‘huila-huila’, ‘sumay suncho’ efc.”
(1974:9-11).

A anadlise simbdlica, entre as flores mencionadas, com a posterior
marcacdo do gado, também é feita pelo préprio Sérgic Quijada (1974),
vejamos: A Auda-huila servia para ser utilizada como espécie de éter ou
anestesia, quer dizer, para que o animal ndo sinta a brusca introducgdo da
grossa agulha no pavithdo da oretha, no momento de colocar a cinta. O sumay-
suncho (‘contar [o] selvagem” ou ‘formoso selvagem’P ajudava a somar ou
propiciar um bom computo do gado. A lma-fima (fala-falg), tem o poder de
curar a dificuldade efou incapacidade de falar, isto é, quem bebe “fala muito”,

logo falara algo ou muito. O euchip-chupan ajudara a pegar e deminar o animal

¢ Tradugéo extraida do livro de Alejandro Ortiz Rescaniere, L& pargla y ef mifo, Lima, Fondo
Editorial, PUCP, 1993.
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no momento oportune de apanhar o gade para sua marcag@o. Segundo o
autor, acredita-se que as flores /fma-lima simbolizam a vaca; a hulla-huila, o
carneiro; o cuchip-chtpan, o porco; € o huifla ichu significa que os animais
devem aumentar come o iche (capim) ou paltha de puna. A relagdo simbdlica
nao € muito confusa, isto é, cada flor teria seu animal correspondente. Assim
mesmo, em fempos de Santiago, encontrar-se com essas flores poderia ser

sinal de que os animais irlam aumentar, exemplo particular do Aulla ichu.

Uma outra interessante associagéo gue se estabelece entre as flores
e os animais em nivel consciente € sublinhada pelo antropélogo Alejandro Ortiz
Rescaniere, quando diz: ‘Os pasfores sabem que a lima-lima propicia a
procriacadoe do gade bovino; e conhecendo assim as relagdes entre diferentes
ordens, as ufilizam nas manipulacdes curativas, propiciatorias, adivinhadoras,
religiosas vinculadas ao Sanfiago e aos animals da puna” (1983:215). Essas
relacdes conscientes entre as flores e outras ordens possibilitam que as flores
sejam usadas como uma forma de simbolo de sfafus, segundo o préprio autor,
‘fuzindo-as no chapeu indicam se a pessoa esla parlicipando do Santiago,
misturadas a outras flores indicam rango (circulo) e situacdo social”(1993:215).

Sendo assim, ha presente pesquisa, embora as flores” ndo aparegam como

7 Uma outra informacg@o que acreditamos necessario salientar, a propdsito da aquisi¢ao das
flores, é o fato de muitas passagens das festividades do Santiago irem acompanhadas de
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uma forma de diferenciagdo social, elas sdo parte de toda uma linguagem
esterectipada em diferentes momenios cerimoniais (no Velakyy e na

preparacdo da mesa ritual para o Cinfachikuy), como veremos mais adiante.

2.3 Aquisicao de fitas

Geralmente sé@o adquiridos nas feiras da propria comunidade de
Auray ou na Feira Dominical de Huancayo. Nesses dois setores pesquisados,
pudemos observar que alguns parentes radicados, sobretudo em Huancayo,
retornam a comunidade de Auray para as festas de Santiago, levando consigo
as fitas que seréo presenteadas a familia Torres Orellana. As fitas usadas para
os hovinos e ovinos s&o fabricadas com 14 e de diversas cores. Ao passo que,
na regiao de Huancavelica, segundo Nestor Taipe (1982), para a marcagio
dos eqlideos s&o utilizadas as cores vermelha e branca por estarem
vinculadas aos animais (cavalo e asno) utilizados pelo exército peruano. Ou
seja, a identificagdo que os camponeses fazem & com o simbolo patridtico

peruano (a bandeira), a partir da guerra com ¢ Chile (1879-1883).

praticas de /niciacdo sexual De acorde com Nestor Taipe, ‘ao # a pegar as flores, véo
especialtnente jovens camponeses de ambos os sexos fcando durante a nojle no campo,
noftes que canlavam, dangavam, kbavam cachaca e lerminando em eXcessos sexuals”
informe de Investigacion, UNCP, Huancayo, 1982,
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2.4 Os musicos

Os musicos do Santiago séo, em geral, ou das comunidades altas do
Vale do Rio Mantaro ou das comunidades dos departamentos da regido sul
dos Andes peruanos. S&o poucos os intérpretes da regiao baixa do vale que
sabem executar as melodias dessa festa. Sendo assim, a familia Torres
Orellana contratou os musicos da comunidade de Pariahuanca® & base de
tfrueque (froca). Os musicos sdo constituidos por componentes de uma mesma
familia (o pai, a mae e o filho). Quando perguntamos a estes qual o custo do
servico deles, a resposta € imediata: “Cobramos 360 soles por quatro dias,
mas decidimos fazer o trueque por batatas, favas, e cevada; nossa Ultima
cotheita foi péssima, entdo estamos necessifando desses produtos. Ano
passado deu para levar algum dinheiro, mas da igual porque femos que
comprar os produtos em Pariahuanca, s6 que um pouco mais caro. Dona Julia

sempre nos da um pouguinho mais”.

2.5 Os instrumentos

- A tinya

O historiador Luis Valcarcel (1984) cita o padre Bernabé Cobo para

mencionar que entre os instrumentos conhecides do Peru antigo estava o

8 Regido alta do nordeste do Vale do Rio Mantaro.
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huancar tinya (tambor, tinya, tamborim). J& Enrique Pinilla menciona que esses
“ambores eram de dois tipas: o pequenc ou tinya e o grande ou huancar. Era
feito de pele de lhama ou de outros animais e também com pele humana,

geralmente dos inimigos derrotados™(1981:378-378, vol. IX).

Na fabricagdo desse instrumento se realizam praticas homeopaticas,
porque, se a finya for de pele de gato e cachorro, os participantes da festa
acabario brigando. Isso pode ser explicade por James Frazer (1986) quando
diz que ‘0 semelhante produz o semelhante”. Uma descrigdo contemporanea
da tinya é dada por Quijada (1974), Castro (1979) e Fuenzalida (1980). Ela é
como um tambor de madeira e de dupla camada de pele de cordeiro, cujo
diametro varia entre os 13 e os 25 centimetros. As vezes é enfeitado com
borlas de |a colorida, com uma asa de corda por meio da qual se firma a mao
sobre um dos cantos da madeira, para que assim as duas superficies fiquem
livres para a batida e a ressonancia. Para ter mais vibragdo na parte inferior,

tem um barbante com uma espinha de peixe.

- A corneta

‘As cornetas mais antigas proprias dessas festas sempre tém sidoe o
yungor ow llungor (..). mas também é feifo de carizo (bambu) ou chonta

branca (cacto), além das cornetas de chifre em forma de espiral” (QUIJADA,
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1974.9). José Maria Arguedas descrevia: 7...} ellungur, gigantesco instrumento
de sopro. originalmente feifo de cana da selva” (1984:44). As exposigdes
manifestas soma-se a experiéncia de Nestor Taipe, quando narra as crencas
de algumas comunidades andinas do sul do Peru; “©llungur cresce em fugares
ruins’ lugares pantanosos; tem de ser apanhado so de manha, do contrério
pode causar ‘dafio’ (mal) (...) ndo pade ser colhido qualquer dia, tem de ser em
lua cheia, sendc ele quebra. Existem dofs tipos de llungur, o de gema vermetha
fem bomm som e a de gema verde, ndo” (1982:113). Segunde o autor ainda

existem, nessas comunidades, regras e tabus para adquiri-las.

Durante os atos preparatorios mencionados percebemos gue as
aquisigbes dos diferentes elementos mencionados eram rifualizadas.
Atualmente, os atos preparatérios para a comunidade de Auray foram
transformados em novas formas de aquisicdo, vejamos: a comunidade
camponesa de Auray e, aparentemente, as comunidades dessa regido
perderam essas formas originarias de aquisigdo floral e das bebidas. Segundo
nosso informante, Juan Torres, e nossa prépria constatagio, tanto as bebidas
quanto as flores sdo adquiridas de duas formas: seja pelos parentes dele que
se deslocam até o mercado da comunidade de Auray ou ao mercado maiorista
da cidade de Huancayo, seja em forma de presente das visitas — incluimo-nos

entre estas —, que por motivos diversos participam das festividades.
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Com respeito a finya é elaborada com pele de cameiro e comprada
na Feira Dominical de Huancayo. No Santiago de Auray, esse instrumento é
tocado pela canfora (cantfante mulher), que bate com uma peguena vara de
madeira denominada #nyaco ou huacctaco. Sobre a corneta, é bastante
comum chama-la de wakrapuku ou putufo, e é feita de acumulacao de espiral
de partes prontas do chifre do boi e de metal. No geral, essas cornetas sio
tocadas pelos homens, no nosso caso pelo filho do casal. A particularidade
desse instrumento € que sé pode ser executado em Santiago. Quando a época
do ritual se aproxima, o proprietario do wakrapukv deverd “preparar’ o
instrumento peto fato de ter permanecido guardade o ano todo. Ja, o violino,
como instrumento trazido da Espanha, tem seu uso fregliente nas festas de

Santiago.

3. A VESPERA

3.1 O ritual Huaca-Jorgoy: a retirada das huacas

Os estudos histéricos do Capitulo 1l indicam-nos que os meios
empregados pelos camponeses andinos para indicar o inicio dos ritos sazonais
de seus rebanhos coincidem com 0 més de julho, estagdo em que a auséncia
ou caréncia de chuvas acarreta graves problemas econdmicos e sociais. O

ritual Huaca-Jorqoy, esta associado ao inicio de duas unidades rituais
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vinculadas a reproducdo e ao aumento do gado: ¢ Pagapu e o Angoso.

3.1.1 O ritual Pagapu

Para retirar as Auacas®, Juan Torres teve de enterrar estas no Fagapu
do ano anterior, e assim sucessivamente. Comumente, o Fagapu ou oferenda
ao Wamani é preparado pelo dono da propriedade em rigorosa privacidadet®.
Pelas informacgGes recolhidas de dona Julia Orellana, sabemos que o Pagapué
realizado qualquer dia ap6s o dia central. O depoimento dela nos permitiu o
conhecimento dos preparativos do Pagapu’”. ‘O Wamani mora na montanha,
temos que dar o Kintu (pago) dos animais que termnos, com chicha, vinho, fitas,
mitho, pequenas imagens de barro e oufras coisas dentro de uma panela
pegquena de barro e o enferramos em seu lugar (...). Quase sempre é o Julio
que enterra, oulras pessoas enterram essas oferendas entre duas pessoas, as
vezes um € perigoso, pode acontecer ou aparecer qualquer coisa”. Nada nos
diz sobre as invocacbes realizadas; ela guarda para si o pedido que é feito a
montanha. Entretanto, posteriormente, Juan Torres, manifesta: “Peco ao

Wamani que aumente minha criagao e gue nao tenham doengas nem morram’.

9 [nformagtes sobre a significagdo das Auacas estdo expostas extensamente no Capitulo Il

10 O acesso a esta unidade ritual ndo nos foi permitido, segundo “don” Juan s6 quem faz os
preces e pedidos devern ter acesso ao lugar onde serdo ccultados as Auacas.

1t Quiros camponeses enterram farinha de milho, folhas de coca, pélos de rabo de vaca, sal

preto.
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Para enterrar a oferenda, tem-se de escavar a terra com algum
instrumento metalico — faca ou barra de metal —, porque segundc nossa
informante, protege do dario (mal), sendo o Wamani castiga. No entanto,
alguns camponeses escondem a oferenda entre as moitas e os pedregais
poucc acessiveis. A respeito disso, Raul Merlino (1983) diz-nos que existem
lugares exclusivos dedicados ao culto, entretanto existem outros lugares
restritos para certos rituais que revelam o sagrado. Os informantes do autor
dizem: ‘Enferram-se em mananciais, porque é o olho da montanha, ou nos
lugares onde pastam o0s animals, e as vezes nas cavernas por serem

consideradas a porta da montanha’

Segundo nosso informante, as oferendas n&o devem ser escondidas,
porque pode acontecer que pessoas estranhas as encontrem casualmente,
sobrevindo morte, acidente ou doenga do gado; ‘se isso ocorrer — refere-se ©
senhor Juan —, apds comprovada a profanacdo do Pagapu, muda-se de lugar,
para que os animais ndo continuem morrendo, entao os pélos dos animals

mudam de cor”.

Juan Torres continua solicito a contar: “Quando uma pessoa encontra
o Pagapu, passa mal, dé-the vomitos, as vezes vomita sangue e morre. Para

combater esse ‘darfio’ (mal), o curandeiro deve enferrar vivo um porquinho-da-
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india ou um cachorro, sO desse jeffo a pessoa sarard, 0s arimais morrerdo pela
pessoa ‘dafada’ (quem pegou esse mal)" Interpretando o depoimento
percebemos que as formas de comportamento estdo prescritas pela tradigao,
que condena as mas agbes, explica os castigos de ordem sobrenatural e

confirma os ritos propiciatérios de protecdo ou indignagao dos deuses.

Uma analise etnolégica relativa ao Pagapu leva-nos a Sabino Arroyo
(1987), quando aborda os procedimentos das formas de Fagapu. O autor fala-
nos de trés classes de rituais: chacra Pagapu (rito agricola), animal Pagapu
(rito do gado) e runa FPagapu (medicina andina). No entanto, Hugo Delgado
(1988) é quem nos fornece uma visdo mais rica; ele nos diz que, além das
mencicnadas por Arroyo, existem o was/ Pagapu, Hay Pagapu (Pagapu de
protecdo, controle social); yaku Pagapu, chagoy Pagapu (Pagapu para
conservar construgbes??); ritos de origem, de passagem e de festividades

santorais (hagioldgico). Cada um deles tem Pagapus especificos.

Sendo assim, o was/ Pagapu é para a protecdo da casa, o Hay

Pagapu € para a seguranca e protegéo das viagens, o Pagapu de protegdo é

2 Sahemos por diferentes moradores da regido dos departamentos de Cuzco e Puno (sul do
Peru} que ainda existe Pagapy de sacrificio humano. Isto &, enterra-se um ser humano nos
alicerces das construgbes rusticas, ndo s6 para preservar a morada, mas para progredir
sociaimente. Um interessante documento imagélico é apresentado por André Singer, no filme
Rituais ocuftos, National Geographic Television Inc., 1999,
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para situar 0s pagos relacionados com a ascensdo das montanhas e a busca e
o desenterrar de tesouros, o Fagapu de controle social € para evitar feiticaria
mediante magia contaminante, o yaku Pagapu é para a provisdo, conservacao
das fontes de agua e as chuvas oportunas. Continuando, o chaqgoy Pagapu é
para pedir permissio as divindades em iempo de caga; para conservar
construgdes caminhos pontes e represas. Os ritos de origem e de passagem,
para lograr a felicidade e prosperidade do recem-nascido, para garantir a
felicidade do casal no momento do matrimbnio, para proteger a sepultura dos
defuntos e garantir a paz na nova morada etc. Os ritos de festividades
hagiolégicas sao para o éxito das festas santorais em seu conjunto e o éxito

das touradas.

O Pagapu € um ato ritual de tributagdo ao Wamani € a Pachamarma,
por meio da “entrega” de uma oferenda (pago, despacho, mesa ritual etc.) com
o proposito da obtengéo de um determinado favor, e faz parte do sistema de
reciprocidade “tributo-dadiva”. E uma relag@o direta do individuo com o deus
tutelar a quem se tributa. A intencdo imediata € a obtencéo de protecdo,
seguran¢a pessoal, cuidado, conservagéo e reprodugido, mas também para
aplacar a ira das divindades. Sua realizagao, em alguns casos, tem datas ou
periodos determinados, em outros casos ndo. Os elementos das oferendas

também sdo diversos. A entrega das oferendas tem singularidades em cada
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area, em concordancia as tradicbes dos povos; podem ser enterradas ou
colocadas em uma pacarima (caverna ou cavidades da montanha), podem ser
postas na superficie da terra em lugares inacessiveis as pessoas € aos
animais (DELGADQ, 1988). Em certos casos, os lugares de depésite ou
enterro das oferendas s&@o conhecidos por duas ou mais pessoas (QUISPE,
1969; CRUZATT, 1981). Em outfros casos, os lugares de depdsito ou enterro

sAo conhecidos e praticados somente por quemn oferece (VERGARA, 1985),

Retomando as informagdes especificas de nossos estudos, o Pagapu
praticado na comunidade de Auray esta circunscrito ao que Arroyo (1987) e
Delgado (1988) denominam animal Pagapu ou aywa Pagapu. Seus
componentes sdo diversos e podem ser depositados ou enterrados

indistintamente; seu preparativo € privado.

A profanagdo dessa oferenda se constitui num tabu religioso: pode
ocasionar a morte, e sé se consegue evitar o dafo (mal) enterrando vivo um
cachorro ou um porquinho-da-india; curativo que responde a crenga
homeopatica de que ‘©s animais morremn no lugar das pessoas” Também
origina a diminuigdo do gado, para evitéa-lo muda-se o lugar do depésito ou
enterro da oferenda, provindo disso a mudanca na cor dos pélos dos animais.

A perda do gado explica-se pelo castigo provocado pela ira do deus tutelar
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perante a profanagédo; a sua oferenda e a mudanga da cor dos pélos como
sinal da conformidade ou aplacamente da ira do Wamary diante da mudanga

de lugar das Auacas.

De fato, no dia 25 de julho realizou-se a retirada das Auacas.
Aparentemente enfre os possiveis lugares destinados para o Pagapu do ano
anterior, a familia Torres Orellana escolhe sempre o canto sul do terreno de
cultivo. Tentaremos entender seu contexte astrondmico-cosmolégico.
Sabemos, pelos diferentes extirpadores de idolatrias que a fungdo mitica entre
as esfrelas (em quichua chaska quyliun e 0 mundo andino era muito peculiar.
Muitas sdo as passagens que relatam essas relagbes fundamentais da
cosmovisdo andina. N3o é pretensio desta pesquisa fazer uma descricdo
sistematica conhecida pelos antigos peruanos, no entanto, para poder
entender ¢ porqué da associagdo do Fagapu com o lado sul do terreno de
cultivo, vamos nos remeter aos estudos realizados por Tom Zuidema e Gary
Urton sobre “L.a constelacion de la Liama em los Andes peruanos” (1976). Os
autores retomam ¢ capitulo 29 do Tratado Quichua sobre religifo e mitologia
do povo de San Damian, provincia de Huarochiri, editado pelo padre Francisco
de Avila no final do século XVI, para certos ritos das lhamas no solsticio
austral. Segundo os autores, dois grupos de constelagdes tiveram importancia

central: as Pléiades e Orion por um lado; a Inama celestial com seu bebé e o
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Cruzeiro do Sul por ouiro lado (Capitulo Hl). Essas constelagbes marcaram
duas épocas do ano de maior interesse: o tempo de seca com relagdo ao
solsticio de junho e o tempo de chuvas com relagdo ao solsticio de dezembro.
A grande unidade ideoldgica radica no calendario; lembremos que os grandes
momentos das celebragdes andinas se situam entre um circulo agricola
marcado pelas chuvas e pelo calor e pelo frio e pelo tempo seco. Guaman
Poma de Ayala (1989) descreve 0s meses de agosto a novembro como os
meses de irrigagao e semeio; 0s meses de dezembro a8 margo como 0s de
abundante chuva e 0s meses de abril a julho como os de seca. As celebragOes
de Santiago representam, de certo modo, um ciclo intermediario entre a seca e
a irrigacdo e, como o mencionavamos no Capitulo I, coincide com a falta de
pastagem, portanto seré necessaric esperar a prdxima estagdo de chuvas para
retomar o ciclo reprodutor do gado. E por isso que as intengdes rituais de
reproducdo e preservagdo do gado, nos meses de julho e agosto, sempre

estdo dirigidas a constelagdo do Cruzeiro do Sul.

3.1.2 O ritual Angeso

Continuando com a retirada das Auacas, consagra-se outro ritual
chamado Angoso, as vezes denominado #&nka (GARCIA, 1983) ou Anguro

(FUENZALIDA, 1980). Segundo o primeiro autor, na comunidade camponesa
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de San Juan Bautista, no departamento de Ayacucho'3, e praticado tanto para
conseguir um bom prego antes da venda de gado quanto ao termo da
transagdo da compra-venda deste: 7...) € o brinde da tinka, em agradecimento
ao Wamani, por haver autorizado a venda™ (GARCIA, 1983:48). Do Anguro,
Fuenzalida diz-nos que sédo aspersdes de vinho e outros elementos no curral
dos animais. Ja Sérgio Quijada (1974) o descreve como arjosay, executado ao
termo do sinal (marcagdo);, consiste em samichar (espargir) chicha ou cachacga
com quinua' no lombo dos animais, no momento de leva-los em diregdo aos
terrenos de cultivo. De maneira igual, Hugo Delgado (1988), ao tratar o Pagapu
em Ayacucho, descreve-nos a finka como um rito realizado seja para abencoar
o gado, os objetos e as ferramentas a utilizar, ao curral, seja para solicitar
permissdo, expressar agradecimentc e render tributo ao Wamani ou a
Pachamama, é feito com chicha, cachaga e outros produtos como o Hampu
(pedras brancas) e a coca. Sua aplicacdo é realizada de forma variada, a
saber: antes de reunir 0 gado; antes de levar o gado ao curral; ao devolvé-los
aos hechaderos (estabulos rusticos); antes e depois do Pagapu, sefial pampay,

e antes e depois do Velakuy. Por sua vez, Ulpiano Quispe (1969), ao descrever

13 Egtado situado ao sul do Peru.

4 Segundo o Ldccionario de la Real Academia de la Lengua Fspaiiola (DRAE), é definida
como, planta anual, de la familia de las quenopodidceas, de hgjas triangulares y racimos
paniculares compuestos”. Encontrada nas alturas de Peru, Bolivia e Argentina.
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a Herranza'® na comunidade camponesa de Choquehuarcaya, informa-nos
que, ac abrir e fechar o manto cerimonial, oferecem aoc Wamani uma concha
com Hampu-fiawin trago e lHlampu-nawin aga, iguaimente, ¢ dia da Herranza,
antes e depois da marcag¢@o. Ainda em Huancasanos, entre a comunidade e os
‘hechaderos” (estdbulos) ha grandes distancias e a cada seis quildmetros
existem altares, onde os vigjantes se detém para brindar um frago de cachaca
ao apasugo (patrdo, Wamani ou gposento) dando rés capirotazos'® em diregao
ao apasugo e fazendo virar o copo ou a garrafa trés vezes no chdo. As
vésperas da Herranza s@o também dados trés capirofazos de fawin trago e
vinho; anies de enterrar os sinais jogam sobre eles Aawin trago e Hampu,
sempre em diregdo ao Wamani. Continuando com nossa analise etnografica,

Quispe (1969) menciona José Matos Mar para descrever que, durante a

15 Sérgio Quijada menciona o etndlogo José Matos Mar para fazer a diferenciagao enire a
Herranza e o Santiago. Segundo Maios Mar, “conhece-se com o nome de Herranza' a festa
que se realiza anualments para marcar o gado, costume lrazidoe pelos espanhdis; cada dono
deve pdr com um ferro quente, suas iniciais na anca das reses, como sinalizacdo de
propriedade individual”. Para Quijada, a Hemanza difere do Santiage por basear-se em
assinalar o gado com ferro em brasa, na anca do animal ou em qualquer ouro lugar; serve
para diferencia-lo de outros dones ou criadores de gado. 7ayfa Shanli, Sinamos, Huancayo,
1974, No entanto, pelas observacbes por nds realizadas em nosso trabatho de campo, o
Santiago e a Herranza tem diversas denominagdes locais; o estilo, 0 conteldo € as datas
mudam segundo as regides e comunidades.

16 [£ um ato ou gesto pelo qual quem oferece simula um golpe levantando a m&o que segura o
copo de cima para baixo, jogando seu contetido em diregac ac deus tutelar.
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Herranza da comunidade camponesa de Tupe, € uma mulher quem esparge

uksa (liquido sagrado preparado do mitho branco) em homenagem a terra.

Atualmente, na comunidade camponesa de Auray, realiza-se ©
Angoso na retirada das huacas. Dona Julia é a encarregada dessa pratica:
inicialmente ela escolhe as melhores folhas de coca no chamado kekakintu, e,
acompanhada pelos membros da familia, os musicos e os convidados, libando,
dancando e cantando, todos se dirigem ao lugar onde as huacas foram
enterradas no ano anterior, como ja mencionamos, no canto sul do terreno de
cultive. No inicio, ela prepara a mesa ritual, constituida por uma manta colorida
estendida no chdo em que é colocado o kokakinfu, composto por seis
punhados de coca, cigarros e cachaga. Antes de comegar, crava uma barra de
metal na terra; o esposo, “don” Juan, distribui aos presentes cigarros € dona
Julia samicha (esparge) o lugar com cachaga; segundo ela, peco permissdo a
Pacharmama para evitar que a lerra le agarre e evitar 0s maus ares”. Orando
em voz baixa, imperceptivel, retira de cima do lugar do enterro, em primeiro
lugar, o capim seco; depois, duas laminas de metal; finalmente, a pedra /fa/a
(branca e plana). Logo apoés a retirada da pedra /g/a, dona Julia depara-se,
com assombro, com o contelido seco das sementes enterradas no ano anterior
e expressa sua lumuria da seguinte maneira: Tayta Apu (Wamani), por que

estds aborrecido? Meu gado ndo tem aumenlado, o que eu fenho te falfado,
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por isso meu fouro estd morrendo”. Percebemos que tambem séo retiradas das
pequenas panelas de barro duas Auacas, e colocadas na mesa ritual.
Finalmente, “don” Juan pega as hwuacas, dona Julia embrulha o kokakintu
dentro da manta e junto com as demais pessoas que participam do ritual nos
dirigimos para o interior da casa. Sobre a prece realizada por dona Julia antes
da retirada das fuacas, a experiéncia do antropdlogo Juan Céndor é oportuna;
ele nos diz que dona Julia pede permissdo a montanha para a retirada dessas

huacas.

O Angoso, entdo, é um rito cerimonial prévic ao rito do Velzkuy.
Consiste em samichar (aspergir) e soprar a cachaga em diregdo ao Waman/
efetuando uma oragdo aos deuses tuielares, sempre no canto sul do terreno de
cultivo. As evidéncias de nossos dados levam-nos a afirmar o Angoso como
um rito de entrada, de abertura, mas também para pedir permisséo,
consentimento para executar a cerimdnia do enterro e do desterrar das
huacas. O kokakintu — escolha de folhas sds e sem arrugas — tem fins
simbdlicos e rituais. Simbdlicos porque representa o gado em seu conjunto, e

rituais porque € um componente das oferendas ao deus tutelar.

4. 0 VELAKUY (A VELADA)

Sobre o Velakuy, Sérgio Quijada menciona que, uma vez preparadas
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as coisas, na véspera fazem 0 “velatério” (velada) e consiste “em velar esses
objetos, enquantc os concarrentes a chacchan (masfigam folhas de coca),
bebem e dangcam. Também saem de passeio’ ou visitam as casas dos
parentes e familiares que devem recebé-los com alguns copos de cachaga e

chicha “(1974:10).
Qutras informagGes etnoldgicas sdo apresentadas por Fuenzalida:

“As oito da noite as ruas do povoado ficam desertas e cada familia,
em suas casas, dispbem-se a dar comego a velada’ (...} procede-se,
entdo, ao tendido da 'mesa, operagdc que corresponde,
aparenfemente, as mulheres. A ‘mesa’ tem como base uma manta
estendida no chio e eolada a uma parede quando é em casa ou uma
manta ou rocha quando é em campo aberto. Preside-a a imagem de
Santiago, habifualmente feita de gesso, no seu redor dispdem-se
ovethas de gesso ou pedra Huamanga, adquiride na Feira de
Huancayo. A esquerda, coloca-se verticalmente uma folha de
utkulinpa, com wm né na parte superior, que recebe o nome de
patrén, a direifa, outra folha mais pequena da mesma plania,
designada de patrona, osfeniando um no similar”(1980:166).

Do mesmo modo, Ortiz Rescaniere, para descrever a “velada”, retoma
as informac¢des de Sérgic Quijada realizadas no departamento de

Huancavelica:

‘Reunidos os parentes e vizinhos (...) dedicam-se a preparar & mesa
para o veldrio onde colocam a imagem do apdstolo Santiago sobre

- 153 -



um enfeife de capim de ichu e huavlla trazidos dos mananciais,
prévio pago de coca-quinto & montanha e a fonte de dgua para que
ndo fiqguem ressenfidos e ndo lhes causem danc (mal). Também
colocam sobre a mesa animaizinhos de gesso ou pedra, cabacas de
yuraj llampo erra branca), pedacos pequenos de prata e ourc
chamados chahuajolljie e chahua-jore, respectivamente, doce
misturado com cachaca difos de mistela,; também agregam passas,
amendoim, magd elc. Desde as seis da manha, em torno da mesa
acendem as velas enquanto os concorrentes a chacchan (mascam)
sua coca e bebem cachaca”(1993:221).

Pelos dados etnoldgicos dos autores mencionados, sabemos que, na
noite que precede ao dia principal, vela-se numa mesa a imagem do santo e
s#o feitas oferendas. Velam-se, também, os instrumentos e objetos cerimoniais
que serao utilizados na marcagao do gado. A preparagéo da mesa e a “velada”
transcorrem em clima solene e religioso. Durante a noite, os jovens saem a
passear, visitando as mesas dos vizinhos ou parentes; conversam, bebem,
cantam e dangam os ritmos do Santiago. A partir da véspera, 0s que participam
do Santiago tomam nomes cerimoniais; os donos do gado sdo chamados de
“patrones” (patronos). A pratica dos passeios seré um topico que veremos mais

adiante.

Com respeito a nossa pesquisa, no mesmo dia 25 de jutho, uma vez
finalizada a retirada das Auacas e providenciados os objetos cerimoniais,

realiza-se o Velakuy (velada). O pbr-do-sol marca o inicio que antecede este
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rito. Assim, logo no interior da casa, “don” Juan e dona Julia dirigem-se ao
quarto principal para colocar os objetos no altar maior (g mesa da “velada”).
Podemos perceber a presenga dos seguintes objetos: uma cruz na parede e
um quadrc da imagem de Cristo, simbolos cristdos; as Auacas (objetos
retirados do lugar de enterro); as representa¢des em miniatura de animais (boi,
vaca, carneirc e peru); os instrumentos que serac utilizados no ritual
Cintachikuy (fitas de |a coloridas, o #aure [aguihal);, pequenas garrafas de licor
de anis; uma #nya grande pendurada na parede e uma pequena na mesa; € 0
quifle't (adorno de flores em forma de arco), pendurado junto com a cruz. Nao
se observa nenhuma vela acesa. Quando perguntado posteriormente a “don”
Juan sobre por que ndo tinham colocado as velas, ele disse que ‘as velas
foram colocadas depois que lodo mundo foi embora a descansar, para eles
velarem tranguilos”. Por “eles”, supomos os objetos cerimoniais da “mesa”. Nao

temos evidéncias que as velas tenham sido acesas efetivamente.

A cerimdnia realiza-se sequencialmente no quarto principal da casa e
na sala. O primeiro movimento cerimonial, no quarto principal, € a colocagéo

das fitas coloridas nas imagens dos animais, executada por dona Julia com

17 As cores para 0s aurinos, de modo geral, estdo vinculadas a cores do arco-iris, simbolos de
reprodugdo, de bonanga, de alegria e de bom augurio. No caso do quile, por ser um arco
cheio de flores coloridas, € também um simbolo transcendental de passagem.
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ajuda da neta. Uma vez colocadas as fitas, ela retira o gquille seco (do ano
anterior) e se dirige a sala ¢ o coloca em cima de um balde com as flores

novas.

Observamos sobre a mesa da sala, os seguintes objetos: flores, /ima-
lima, sunchu-wayta, waylla ichu, todas relacionadas com a fecundidade e
canservagdo dos animais; a manta utilizada no ritual de retirada das Auvacas
com as folhas de coca, cigarro e fésforos; € um prato de farinha. Logo, na sala,
a mesma dona Julia oferece a cada um dos presentes um punhado de folhas
de coca, que, segundo a crenca difundida, devera ser recebido com ambas as
maos, sob pena de ficar paralitico da mao que faltar. Das folhas de coca
recebidas, cada pessoa seleciona as melhores folhas para oferecer seu “pago”
do kokakintu ac Wamani. Segundo Fuenzalida: ‘Do punhado de coca recebido,
cada pessoa seleciona, de imediato, quatro ou cinco folhas, as mals sés,
verdes e frescas. Este é o kokakintu que se paga’ separadamente por homens
e mutheres, depositando-se nas cabacas dispostas na 'mesa’ para essa
finafidade” (1980:167). Assim, segundo o autor, o “pago” de kokakintu a
Wamani é indispensavel para a participagdo na reunido. Se bhem que em
nossas observagdes, os participantes do ritual na casa de “don® Juan nao
depositam as folhas em nenhum recipiente. No entanto, o “pago” € feito

chacchando (mastigando) essas folhas em honra ao Wamani.
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Uma vez feito o “pagoe”, procede-se a um prévic descanso ou nwskipa,
distribui-se de novo coca, dessa vez sem a obrigacdo de separar o AWy,
serve-se frage (licor) e acende-se um cigarro que € compartithado pelos
presentes. Durante esse “descanso” se conversa e se bebe em abundancia.
Os musicos mantém-se em siléncio, para depois recomegarem a tocar os
ritmos do Santiago. Dona Julia, deitada na cama, vale-se desse momento para
retirar as flores secas do quile e adorna-lo com as flores novas da mesa ritual
da sala. O florec, como é chamada essa pratica, é interpretade como pedido
de béncgdo do 7ayta Shanti (Sanfiago). Tomam parte nesse costume duas
netas que alcangam e selecionam as melhores flores, permitindo assim
revitalizar a continuidade cultural de suas crengas. Uma vez terminada a
pratica do floreo, dona Julia pede a “don” Juan para pendura-lo em cima da
cruz da mesa ritual do quarto principal. Logo se procede a outra ronda de
cangbes e dangas dos participantes. O ciclo de miskipa e as rondas repefem—
se quantas vezes for necessario, até mais ou menos meia noite. Finalmente,
como ja mencionamos no Capitulo |, dona Julia pede energicamente a todos

os participantes o descanso para a jornada do dia seguinte.

A respeito dos altares (mesas rituais) do Velghuy, a presencga de
imagens paralelas estd caracterizada pela simbiose entre ¢ andino e o

hispanico. O floreo e a colocaggo do quile na mesa ritual sdo explicaveis por
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serem atos conciliatorios, orientados a aplacar a ira do deus tutelar, e assim
evitar castigos como as perdas, as doengas, os acidentes ou as mortes dos

animais.

4.1 O sacerdocio andino

Sobre o sacerddcio andino, os historiadores mencionam-nos que os
encarregados de executar as cerimdnias e os rituais eram em sua grande
maioria vardes, mas também podiam ser mulheres. Segundo Mario Polia, as
classes de ministros dos cultos autdctones pré-hispanicos eram muito
arficuladas, no que se refere a especialidades, técnicas e funcbes;, ao
mencionar os cultos domésticos as “conopas” e “illas” familiares, o autor diz:
“Existiam culfos as huacas e mallki do ayllu, ou clan, e sacerdofes de status
mais elevado encarregados do cullo as huacas, cujo prestigio perpassava os

kmites do ayllu (...}7(1999:80).

Luis Millones (1981), ac referir-se a religio andina colonial, afirma
que, mesmo existindo uma consideravel maioria masculina entre os sacerdotes
das huacas, ndo era estranho encontrar mulheres desempenhando essas
fungbes. Segundo o autor, é provavel que o numero fosse mais alto, visto que
a propria estrutura mental do espanhol do vice-reinado da Espanha no Peru o

impedia de ver as mulheres dirigentes em tais atividades religiosas.
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Varias dessas funcdes tradicionais, essencialmente dos ministros
locais e familiares de “idolatria®, {ém recobrado renovada importancia e
transformagao apds a desarticulagdo dos Estadoe incaico e ¢ definhamento do
vice-reinado espanhol'®, Lorenzo Huertas, ao narrar sobre 0s sacerdotes
indigenas de Canta, Chancay e Cajatambo, menciona: “Os yachachi eram
também os confessores — lalvez os mais velhos — gue desempenhavam
funcées importantes durante as feslas de Carhua Mita e Pocoi Mita. Tinham
um corpo de sacristios que as ajudavam a cumprir suas fungdes. Cada ayliu
finha mais de um yachachi, nomeados pelo ministro maior. Esse cargo também
recaiu sobre as mutheres”(1981.28). No povoado de San idelfonso de Re¢uay,
o padre Hernandez de Principe encontrou nas comunidades de Aylius Hecos,
Hichoc, Caquimarca, Picos, Xull Chri, entre outras, sacerdotes e sacerdotisas a
servico do culto de diferentes Auacas. Hernando Avendafio também nos
informa casos semelhantes sobre sacerdotisas (DUVIOLS, 1986); muitos sdo

os exemplos a respeito.

Contemporaneamente, a etnologia andina evidencia que o sacerdécio

andino ainda & vigente. Hugo Delgado (1988) encontrou nas cidades de

18 Ver documentos do ARSI fArchivurn Romanum Societatis fesu), selecionados por Mario
Polia Meconi em sua obra La Cosmovisidn Religiosa Andina en los documentos inéditos del
Archivo Romano de la Comparila de Jesus (1581-1762), PUCP, Fondo Editorial, 1999,
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Quinua (departamento de Ayacucho) e Chusqui (departamento de Apurimac) a
presenga de marido-esposa cumprinde ¢ mesmo papel no wwa FPagapu de
maneira mancomunada e associada. Inclusive, segunde o autor, em
Ancomarca (Apurimac), a mulher realiza a fungao de pongo, intermediaria entre

o Wamanie o camponés.,

Lorenzo Huertas menciona Juan Pablo Arriaga para descrever as

formas de ingresso no sacerdécio nativo's:

‘a) Por sucessao: o fitho herda-o do pai, mas, se o herdeiro néo tiver

uso de razao, seu lugar é ocupado pelo parente mais proximo até
que o legitimo herdelro tiver malor idade para desempenhar o oficio.

b) Por eleigdo: quando os sacerdotes elegem o mais preparado para
esse proposito, provavelmente os curacas e caciques. Tambem eram

eleftas as pessoas que sobreviviam a queda de um raio.

¢c) Por vontade propria: introduziam-se os oficios de curandeiros,

adivinhos, por iniciativa propria, muito comum entre velhos e velhas,
com o proposito de subsisténcia®(1981:24).

Ndés também temos encontrado a persisténcia do sacerdécio feminino,
especialmente da presenga esposa-marido. Sobretudo por tratar-se de uma
familia na qual a mulher é considerada a base dessa familia, em que “don”

Juan, com problemas de saulde, transfere a autoridade a dona Julia. Nossa

19 Existern muitas referéncias histéricas de formas de transmissac e de iniciagdo aos cultos
autdctones; Pierre Duviols (1986); Mario Meconi (1999) efc.
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pesquisa leva-nos a afirmar que o sacerdécio andino na regido de Auray, de
modo geral, € mancomunado. Sendo gue, no caso especifico da familia Torres
Orellana, € deona Julia a oficiante e a pessoa encarregada da transmiss&o
matrilinear do ensino das cerimdnias e dos ritos do sacerddcio andino as netas.
O fato de as filhas de dona Julia terem formado seus préprios lares e
constituido seu préprio gado ndo exime a ava dessa transferéncia de oficios. E
dona Julia que ensina as netas o lugar de culto, as oragdes e a preparagio e
colocagdo dos componentes das oferendas. Dona Julia € convincente a
respeito, Yem de ser assim, sempre temos de oferecer as mesmas coisas
desde a primeira vez, se faltar alguma coisa, acontece qualquer coisa 30s

animals, ou a quem oferece”. Quando perguntamos se a paralisia de “don”

Juan tem a ver com isso, o siléncio € a resposta.

5. O DIA CENTRAL

5.1 O ritual Luci-Luci

Na madrugada do dia 26 de julho, realizam-se os ritos propiciatorios,
de fertilidade e adivinhagao, em torno do gado. Entre a passagem da noite e a
chegada da alvorada, Juan Torres ordena a seus sobrinhos para tirarem o
gado do curral em diregao ao terreno de cultivo. Uma vez no terreno, Juan

Torres prepara a chapsa (fogueira de ramas secas de eucalipto e residuos de
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forragem; simbolo de vida?%} e joga o pago ou despacho?’ (conjunto de

elementos materiais utilizados no rito: coca, frago [cachagd]) ao Apu.

Seguidamente, apanham-se ramas em brasa e simulam queimar a
pelagem das barrigas do gado, nome adotado pelos camponeses como
achiguiay??, sempre em dire¢gdo & constelagdo apu qasha, réplica do Apu
Huaytapallana (maior montanha do vale). Samichando (espargindo e bebendo
um fago de cachaga), da um sopro em direg:éq a montanha e recita em voz
baixa (fnka} a seguinte suplica?®:. “Tayfa Apu, ndo me falfes nunca meus
fouros, minhas vacas, meus carnelros... cuida e multiplica eles, que nio
enfermem”. Os principais propositos desse rito sdo: propiciatdries, pelo inicio
de um novo ano; de purificagdo e prote¢do do gado, para sua reproducgido e
para afugentar doengas que afligem os animais. Essas ag¢des estio associadas
com o Hutu quilla (quarto-minguante), variagio da fase lunar protetora do gado.
Assim, o proprietario do gado é o encarregado de presidir o ritual celebrado no

curral perto do Apu menor, porém invocando sempre o Apuy Huaytapallana. A

20 O fogo como simbolo de vida esta associado ao mito da origem da aparigio de dois sdis
que teriam secado o Vale do Rie Mantaro.

21 Também chamado alcansuy no sul do Peru.

22 gegundo Nestor Taipe, na regido de Ayacucho adota-se o nome de skchikuy. informe de
investigacion, UNCP, Huancayo, 1982.

23 Segundo Juan Torres, o despacho tambhém é feito em agosto para 0s Apus, ‘para que nos
proteja, para gque ndo nos dé doengas e, se nos da, que nos dé em forma leve”.
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invocagdo a este Gltimo, seguindo a regra do eixo vertical de hierarquia, é
escolhida em virtude de considera-lo o espirito ou deus protetor da regido ou

do seu povo.

Os lagos entre a FPachamama e o ritual de marcagdo do gado sao
claramente sublinhados pelo gesto de fumegar o gado e ac mesmo tempo
invocar a mée terra. Esse gesto, como uma outra dimens&o do rito de honra a
terra, realiza-se em direcdo tanto da constelagdo do Apu (apv gasha), que
representa a replica do Apu Huaylapallana, no céu ainda escuro, como da
alvorada, da chegada do sol, presengas que segundo “don” Juan 0 fuz a meu

gado”: este rito de passagem é chamado passagem numinoso.

O ritual Luei-Luci e as visitas que the precedem também sdo
traduzidos como “vencer a montanha”. Segundo “don” Juan, ‘o Luci-Luci é feifo
porque o Wamant sar a recolher seus animais, entdo nos o fazemos para que o

Wamani ndo os leve” A letra de um Luci-Luci recothida por Sérgio Quijada2¢

24 A versao em portugués foi feita com base no texto de Sérgic Quijada. Este canto cerimonial
é de dificil interpretagdo, mesmo porque Quijada ndc da informacgdo detalhada das
circunstancias em que é cantado e sobre a possivel significacio de cada imagem utilizada na
cangédo. Q autor traduz A/ como fogatz (fogueira). Em todo caso parece haver um jogo de
imagens a partir da equivaléncia entre a fogueira do Luai-Luei e o luzeiro da alvorada, Como
mencionado anteriormente, no canto chama-se luzeire a fogueira feita na chapsa. A propria
cerimonia tem por nome Luci-Lucs (luzeiro) e comega no crepusculo matutino. Na cerimédnia, a
fogueira é ferramenta magica que o homem tem para lutar pela satde do seu gado e contra o
Wamani. Entéo, luzeiro é tambhém arma do homem. Existe também todo um jogo de palavras,
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(1974) o ilustra pertinentemente:

Luci luci

Nam ya pacha achikllanfia
ay, luci luci

Nam ya pacha rayamunniia
ay, luci luct

Naiallaypas ilalliyyaman
ay, luci luct.

Kondor waman llallivyaman
ay, luci luci

Pillpintuchan llalliyyaman
ay, luci luci

Awkish tayta jitallamay
ay. luci luci

yana torota jitallamay
ay, luci luci

Yanallaypas llallivamay
ay, Iuci luci
paysanaypas lallivamay
ay, luct luci

Fogata, fogatita (versio do
autor)

Va aclardndose la tierra
;ay! fogata, fogatita

va rayando la aurora

jay! fogata, fogatita

M;i hermana va madrugando
jay! fogata, fogatita

El condor y el cernicalo me
vencen

jay! fogata, fogatita

la mariposa me vence

javy! fogata, fogatita

Al toro viejo arrdjalo
jay! fogata, fogatita

a mi toro negro arroja
jay! fogata, fogatita

Hasta mi amada ha madrugado

jav! fogata, fogatita
y también mi paisana
jay! fogata, fogatita

Luzeiro, luzeiro

O mundo vai aclarando

Al luzeiro, luzeiro!

A aurora vai raiando

Al luzeiro, luzeire!
amanhece minha irmdzinha
Al luzeiro, luzeiro!

O condor e o falcdo me
vencem

A, luzeiro, luzeiro!

A borboleta me vence
Al, luzeiro, luzeiro!

Senhor avé, arroja (joga}
Ai, luzeiro, luzeiro!
Arroja meu touro preto
AL, luzeiro, luzeiro!

Até minha amada madrugou
Ai, luzeiro, luzeiro!

E também minha paisana
A, luzeiro, luzeiro!

Esta cang@o entoada e dancada pelos participantes possui um

significado: os homens vencem a montanha, e ganham do Waman/o gado que

vejamos: #allly quer dizer ganhar, impor-se numa competéncia, mas também significa aclarar,
despontar, amanhecer; assim, aquele que ganha numa competéncia é como o dia que nasce
e a luz, que derrotam a noite e as trevas. Na mesma cangdo o luzeiro parece ser chamado de
irmd, mulher e paisana daqueles que o cantam. Assim mesmo, o condor, o falcdo e a
borboleta parecem ser os que competem contra 0 homem e representam o Wamani (Que
tambem poderia ser chamado pela expressao "senhor avd”, na terceira estrofe). Assim sendo,
terfamos os termos da competicdo; de um lado, o0 homem e seu campo: o luzeiro da alvorada,
a fogueira da cerimdnia, as mulheres (irma, paisana e mulher). De outro lado, 0 Wamanie os
seus: o condor, o falcdo e a borboleta. O objeto da competigao: o touro ac qual se the joga ¢
fogo-luzeiro. Nesta oposigéo, o homem e suas forgas estdo do lade do dia, na medida em que
devem vencer ¢ Waman/, que esta do lado da noite, e que, gragas ac Luci-Luci, perdera.
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sera entdo para 0s homens, que prosperarao gragas ao Lucl-Luci e ao
Santiago como um todo. “Adiantando-se”, desse modo, os homens ganham o
gado, posto que este, em principio, pertence ao espirito da montanha. O Luci-
Luci, entdo, além de ser um rito propiciatdrio, de purificagéo, € também uma

manifestacéo de rivalidade entre os homens e os deuses da montanha.

Apds o Luci-Luci, ao som dos musicos, bebem, dancam e cantam ao
redor dos animais, sempre num ambienie festive. Uma particularidade
observada € dada pelas visitas que os participantes fazem para realizar o Luci-
Lucicom os animais de seu vizinho. Como resultado da visita, os donos que se
atrasaram tém de recompensar com cachacga e chicha. Finalmente, de volta a
casa, dona Julia pede & encarregada da cozinha para servir a comida

cerimonial chamada mondongo?s. Apés o lapso de descanso e degustagdo da

25 Tambem chamado de pafasca, prato principal da festa aurina de Santiago. Segundo a
cozinheira de dona Julia, os ingredientes basicos s&o o milho (agricultura) e a carne {gado), e
sua preparagdo é dada pelo seguinte procedimento: ‘primedro, descasca-se o mitho fazendo
ferver uns 15 minutas com um pouco de cal (izco). Uma vez o mitho limpo, é novamente
fervido, dessa vez colocando a came, uma ou duas cabegas de camesiros e as tripas do boi,
previamente limpas, da noite do 25 de julho para a madrugada do dia 26, até o mifho abnr”. Do
ponto de vista da agricultura alimenticia, nZo nos € precipitado pensar que esse prato de
comida representa uma conjungdo familiar simbdélica como resultado da domesticagdo de
produtos agricolas e do gado. Mesmo porgue seu proprio nome o sugere. Vejamos, segundo
Gonzales Holguin (1952): Patasca derfva da raiz pata, que segundo significa anden (terra de
lavoura), mas também é lraduzido como patachani, que quer dizer ajustar, igualar, comparar,
ppata causac, os que vivem assim unidos com uma lei, a um habilo ou a obrigagdes a uma
ppatacani, estardo assim, unidos”.
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comida, “don” Juan Torres oferece mais coca aos participantes e anuncia que
na tarde desse mesmo dia sera realizada a colocagéo das fitas. Para isso, ele
coloca no chapéu algumas flores da mesa ritual da sala, cuja significagdo esta
vinculada como ato preparatério ao rito Cinfachikuy que se aproxima. Assim, as
flores colocadas no chapéu de “don” Juan torres s30: uma rama de Awda-huila,
que serve como espécie de éter ou anestesia, quer dizer, para que o animal
nao sinta a brusca introducdo da grossa aguiha no pavilhdo da orelha, no
momento de colocar-lhe a cinta; uma rama de cuchip-chupan, que ajudara a
pegar e dominar o animal no momento oportuno de apanhar o gado para sua
marcacio; e uma rama de huiflz ichu, significando que os anisﬁais devem

aumentar como o /icho (capim) ou paltha de puna.

6. RITOS DE MARCAGAO DO GADO

No mesmo dia 26 de julho, por volta das duas da tarde, procede-se
aos preparativos do Cintachikuy (colocagéo das fitas no gado; sinal). Enquanto

dona Julia espera, enfadada pelo fato de “don™ Juan ter ido com os musicos

26 Segundo Nestor Taipe (1982}, os camponeses da regido de noroeste da provincia de
Tayacaja, departamento de Huancavelica, dizem que os dias principais desse ritual ndo
devem coincidir com a sexta-feira. De acorde com o autor, para eles é um “mau dia”, posto
que traria ma sorte e seu gado acabaria. Para proteger-se contra esse “mau dia”, optam por
adiantar o dia do “sinal” (marcagada) para ¢ dia 24. No entanto, os camponeses da comunidade
de Auray tém superado esta supersticéo, e afirnam que o “sinal” deve ser feito ou dia 25 ou
dia 26, independentemente do dia da semana.
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visitar os vizinhos, inicia colocando do lado leste do terreno de cultivo, em
breves intervalos, os componentes cerimoniais em cima de duas cadeiras.
Logo apds a chegada do marido, dona Julia exige dele o respeito pelo ritual em

andamento, encetando uma dura discussao.

6.1 A mesa ritual de béngéo

Ao som dos ritmos do Santiago, dona Julia estende uma manta no
chéo, sobre ela dispde 0s seguintes componentes cerimoniais: seis por¢des de
fothas de coca (kintos), as flores trazidas da mesa ritual da sala principal, um
halde com chicha ashua, duas garrafas de cachaga, uma sacola com as fitas,
um mago de cigarros, fogra, um prato com Mpfa (quinuz?’ queimada), uma
caixinha de fosforos, uma caneca e um prato vazio. Na simbologia aurina,
segundo “don” Juan, a coca € a “forragem”, a chlicha é o “soro”, a cachaga € “o

leite”, e a fogra € o “sal preto”.

Prévia a colocagdo das fitas, trés praticas ainda sdo realizadas:
primeira, “don” Juan pega a coca da mesa ritual, reparte para todos os
participantes chaccharem (mastigarem). E estes, ao redor dela, tém de

elaborar trés bolas de coca mastigadas. O proprio “don™ Juan pede para a

27 Planta anual, da familia das quenopodiaceas, de folhas triangulares e ramas paniculiformes
compostas; palavra de origem quichua, oriunda do nordeste do Peru, Bolivia e Argentina.
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encarregada da cozinha ficar na mesa de béngdo até o final do sial como
prémio ela ganhara uma garrafa de cachaga. Segunda pratica: as filhas e as
netas de dona Julia pegam o prato vazic e comegam a selecionar as melhores
folhas de coca do kinfo da mesa ritual. As folhas s8o cobertas com cachaga,
constituindo o ashua puko. Toda vez que a folha é merguthada na cachaga, vai
junto uma peticdo ac Apu Huaytapallana e & Pachamama para a reprodugéo
do gado, dessa vez com mais vigor por ter achado suas Auacas secas no ritual

Huaca-Jorqoy (retirada das huacas).

Finalmente, dona Julia ao lado das filhas e das netas, vestidas de
maneira vistosa, comeg¢am a selecionar e a elaborar as fitas para cada animal.
As fitas das vacas sao diferentes das dos carneiros, e colocam-se dois nos
para o boi, como simbologia dos testiculos; para as vacas e os cameiros
somente um nd. As cores das fitas, de modo geral, estdo vinculadas as cores
do arco-iris, simbolo de reproduc¢ao, bonanga, alegria € bom augdrio. Para os
aurinos, simbolicamente, o arco-iris € um tempo de passagem transcendente

pela conjugacaoc de varios elementos de /manéncia de sua prépria cultura.

Uma vez terminada a sele¢do de fitas, dona Julia executa a béncgéo
da mesa fazendo o sinal da cruz. Essa béngdo marca o final dos atos

preparatérios e o inicio do Cinfachikuy. Ndo encontramos nenhum simbolo
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catélico na mesa ritual, mas sua presenca € revelada pelo gesto do sinal da
cruz de dona Julia. J& no Capitulo IV sobre cosmovis8o auring,
mencionaremos que desses ritos ndo participam sacerdotes, nem se rezam
oragdes a Deus, a Virgem Maria, ou ao proprio santo protetor do gado,
Santiago (7Tayia Santi). O sinal da cruz é um gesto catélico, mas seus pedidos

sao dirigidos ao Warmani

6.2 O ritual Cintachikuy?®

Dancando e cantando cangfes que aludem a Santiago fodos os
participantes se aproximam do gado e somente apés o mando de dona Julia,
os trés Unicos jovens solteiros (walars?®) participantes correm a pegar o gado.
De primeiro escolhem a vaca mais velha, e segurando-a pelos chifres os
jovens tentam por duas vezes furar a orelha esquerda, sem éxito. Esse
insucesso permite uma reagao brusca do animal que tenta sair em fuga, mas
logo € dominado. O sinaleiro (um dos walars) posteriormente consegue com
éxito furar as orelhas. Toda essa confus@o perturba a cria fémea — proxima a

ser marcada — e esta sai em debandada, sendc perseguida pelos

28 No quichua wanka (regiao central do Peru), Cintachikuy é traduzido como “eofocar ¢ sinal”
no gado. Ja, no quichua cusquenho (regido sul do Peru), esse ritual é chamado de Sefalakuy.
No dialeto aymara, a mesma colocagdo de fitas & chamado de Sefalasqa.

2¢ Também chamados maglas.
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participantes coadjuvantes. Assim que € segurada, procede-se a sinalizagdo
com as fitas em ambas as orethas; quando € macho € colocada somente uma
fita na orelha direita. Sucessivamente, o sinaleiro e 0s outros dois wafars
realizam seu trabalho com todos os animais do gado bovino e ovino. O rafay,
como € chamada a técnica, é uma verdadeira exibicdo de destreza para
dominar 0s animais. Quem fica segurando ¢ animal pelo lado direito se
pendura dos chifres com a mdo esquerda e introduz os dedos no nariz. O

segundo wafarfaz o mesmao do lado esquerdo. O terceiro e o sinaleiro.

Sempre acompanhadas do ambiente festivo, as filhas e netas de dona
Julia cantam, dangam, bebem e fazem beber cachaga aos walars. A presencga
do ashua puko é levada a rigor por uma das netas em {odos os momentos da
colocagio das fitas no gado. A medida que o gado vai sendo marcado, a neta
retira uma folha de coca e coloca-a na beira do prato. Quando perguntamos a
“don” Juan qual a significac@o dessa pratica, ele nos diz: ‘€ o oferecimento ao
Wamani, para que meus amimals sefam bons reprodutores”. Esta crenga é
explicada pela homeopatia, porque as folhas do A/info simbolizam ¢ gado em
seu conjunto; o prato com ehicha (soro simbélico) cumpre a fungdo de protegéo
do Wamani contra as doencgas; e sua separa¢io a beira do prato serve como
cOmputo dos animais que serado reprodutores, longe do alcance das doengas.

Pois entao suas intengdes sdo o aumento do gado. Ao final desse ritual de
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marcacdo do gado, ficam encintados ao todo: um boi, uma vaca, duas

vaquilhonas — vacas que ainda nao pariram — € Ginco carneiros.

6.3 O Casarakuy: rito de fertilidade

Nestor Taipe menciona-o como “emparelhamento”. Vejamos: “Se o
bezerro é macho o emparetham com uma moea® e se € fémea, com um mogco.
Para isso, foi detectada com dissimulacdo uma pessoa que servirg para esse
fim e tentam embriagd-lo. Os assistentes pegam o mogo ou a moga e fazem-
nos cair junta com o bezerro, cobrem-nas com uma manta vermetha e imitam

uma copula homern-animal”{1982:138).

Comparando a realizagdo do rito mencicnado pelo autor com a
observada por nds, notamos algumas diferengas peculiares. Na regido aurina,
é necessario que este acasalamenfo simbdlico seja realizado entre
vaquithonas, e homens jovens solteircs (wafars), segundo “don” Juan, por
serem ‘melhores reprodulores, as vacas e 0s homens casados ja liveram seus

fithos, /& estdo usados. Ao contrario se sdo solfeiros nem abortos eles tém”.

3 Uma representagdo iconografica do Casarakuy, entre o touro e a mulher, é dada pelo xama
(faya)} Pedro Marticorena em seu walf was/ (casa dos espiritos), na regido situada ao norte
Vale do Rio Mantaro (fig. 13). O /laya Pedro Marticorena além de ser um dos poucos capazes
de mediar com 0s espiritos que moram na regido, harmoniza suas proprias percepgdes do
mundo real e espiritual e as representa simbolicamente em suas formas plasticas.
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Fig. 13

Reproduc3o iconografica do Casarakuy segundo o /faya Pedro

Marticorena.
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Como de praxe, é dona Julia que da inicio a esse ritual gritando
“casaray, casaray’ Qs mesmos walars que encintaram o gado no ritual do
Cintachikuy se dirigem em busca das vaquithonas. Para conseguir segurar a
primeira vaquilhona, novamente € aplicada a técnica do rafay, porém para
realizar o coito simbdlico é preciso fazer deitar o animal. Entdo, emprega-se
outra técnica chamada “tranca’, isto €, ac passo que um dos walars segura a
vaquilhona pela cabega — com uma mac firma os pequenos chifres e com a
outra 0 nariz; os outros dois walars pegam cada um as patas traseiras e
dianteiras respectivamente, e de maneira conjunta giram o animal em sentido

contrario até fazé-lo deitar.

Sem demora, dona Julia escolhe o walar que segura a cabega como
parceiro matrimonial do animal e tenta cobri-los com uma manta colorida, mas
os oufros dois jovens que seguram as patas reivindicam para si um lugar no
acasalamento, expressando o seguinte: ‘Mamay, mamay nds lambém
participamos, nos também somos noivos, ndo pode tirar-nos da cama’. Fato
extremamente novo, posto que, segundo as observagdes anieriores por nds
realizadas, este rito de fertilidade, de modo geral, é realizado em par simbdlico
composto de mache (walar) e fémea (animal). Essa circunstancia da lugar a

dona Julia celebrar o ritc com os trés walars, cobrindo-0s com a manta e dando
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como prémic para cada um deles uma garrafa de cervejad!. Dona Julia,
dangando alegre, comemora o casamento como de bom auglrio para a
reprodugdo de seu gado; ‘Ofha, olha, sdo trés maridos para minha vaca
(vaquithona), nunca lhe faltardo machos, ela se parece a Maria Cuculiza®”.
Este comportamento /fmindide®® nos permite revelar a aceitagdo da ordem
exatamente inversa dos principios e estatutos rituais socialmente regulados da
vida rotineira. Sendc assim, o Casarakuy €, pois, um rito que atesta a
passagem da escassez a abundancia. E executado para anular os efeitos da
morte do gado que dona Julia sofreu no ano-calendario passado e propiciar

uma maior fertilidade no préximo. A manta colorida, como vimos anteriormente,

31 Nos didlogos realizados com dena Julia, na fase de inser¢éo, esta pediu-nos uma grade de
cerveja para poder realizar a unidade ritual do Casargkuy. Segundo ela, nos trés anos
anteriores este nio tinha sido praticade por falta de dinheiro.

2 Quando dona Julla compara sua vaquilhona com Maria Cuculiza, prende-se ao falo da
imagem promiscua dessa representante eleita do cenario politico peruano.

33 Das trés etapas identificadas por Van Gennep (1978), separagdo, margem e agregacao,
foram rebatizadas por Victor Turner (1974) como preliminares, liminares ou pas-liminares (de
Amen, limiar). A que diz respeito & fase de liminaridade — auséncia de estatuto — focaliza a
atengé@o de Turner. O individuo em posi¢io liminar apresenta tragos especificos: escapa as
classificacbes sociologicas porgue esta numa situago entre dois; estd morto no mundo dos
vivos, e muitos ritvals assimilam estes novicos acs espiritos ou as almas do outro mundo; a
sua invisibilidade social pode ser marcada pela perda do nome, pela retirar do vestuario, das
insignias e de outros sinais do seu primeiro estatuto: por vezes séo tratados como embrides
no ttero, recém-nascidos, criangas de mama. O mais caracteristico da sua posigdo é que sio,
a0 mesmao tempo, um e outro; ao mesmo tempo, mortos e vivos, criaturas humanas e animais.
Este ditimo é o nosso case especifico.
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esta vinculada as cores do arco-iris, simbolo de reprodugéo, bonanga, alegria e

bom augtrio.

Realizado o Casarakuy, a filha mais velha de dona Julia joga em cima
de todos os animais carameios, bolachas e pdezinhos doces, simulando ser
chuva. Por ditimo, recolhem todos os elementos da mesa ritual e “don” Juan
leva-os até o altar maior, no quarto principal da casa. As melhores folhas de
coca selecionadas no Cintachikuy, junto com a chicha, a cachacga e as Auacas,

serao oferecidas no Pagapu ac Wamani, no dia seguinte.
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CAPITULO

|V

COSMOVISAQO AURINA: .
PARENTESCO, TEMPO E ESPACO, MUSICA E
ACAQO RITUAL

"Em pais de cegos, que por sinal, sd0 mais observadores que
parecem, que tem um olho ndo é rei, é um espectador.”

(Clifford Geertz: 0 Saber Local)
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Diziamos na parte introdutdria que o homem andino, desde tempos
remotos, tem tido uma preocupagéo coletiva, por meio de gestos e palavras,
mitos e ritos, por inventar medidas do tempo e modelos de organizacdo do
espaco. Por conseguinte, indagar os elementos ligados aos ritos de marcac@o e
preservacdo do gado é mergulhar nas crengas e praticas religiosas que a
comunidade de Auray reproduz, reinterpreta e ressignifica, para definir as
dimensdes essenciais contemporaneas de sua cultura. Constituida por elementos
de um sistema simbdlico, a cosmovisao aurina proporciona os primeiros indicios

de uma percepgéo ndo-critica e ndo-organizada de um conjunto social.
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1. SISTEMA DE PARENTESCO AURINO

O parentesco aurino estd estruturado seguindo o principio que na
antropologia se conhece como biateral’: o individuo reconhece como parentes
de sangue — 0s consanglineos — tanto a seus familiares paternos como
maternos. O parentesco bilateral propicia redes de relacdes flexiveis, que se
adaptam aos diversos requerimentos econdmicos, sociais e tecnoldgicos. Por
isso, no sistema biliteral aurino, encontramos freglientemente concregdes
singulares e numerosas variantes®. Segundo as circunstancias, o lade materno ou

paterno sera privilegiado.

¥ No que tange a sua bilateralidade, percebemos a coincidéncia do parentesco andino com as
sociedades hispano-americanas contemporaneas.

2 Segundo Alejandro Oriiz Rescaniere o léxico vemacular quichua confirma essa estrufura
bilateral do parentesco: “Se bem © conjunto terminoldgica é percebido cormo wma unidade, os
falantes de lingua india empregam duas ordens de léxicos — um em lingua indigena, outro em
espanhola. O de lingua quichua-aymara comesponde ac modelo conhecido pela literatura
antropoldgica como havaiano; o castelhano, ao chamado esquimd. A terminologia havaiana
indica o sexo e a descendéncia mas ndo 0s colaterais. Assim, em quichua com um vocabulo se
explicitard 0 sexo de quem fala e o sexc a quem se fala e se ulifizard um fermo para lodo
colateral. Por exemplo, se eu sou homem e me dirifo a meu irmdo, chamarei-o wauqey € posse
utilizar este termo para mels primos do mesme sexo. Esia ordem fem a vanlagem de converler
em Vvirtuais parentes a lerceiros. Isto & lodos os homens de minha geragdo podem ser
charnados, e até fralados, como frméos; os da geracdo de meus pais podem ser ‘meus pais e
maes’. A terminologia castelhana assinala ¢ sexo, a8 geracgo € a posigdo colateral. Isto &
distinguem-se a irmé da prima, o pai do o’ E pois uma nomenclatura que, a primeira, indica e
propicia a flexibilidade e reacomodamentos circunstanciais; e a segunda, indica e propicia niveis
de solidariedade. La paregia y ef mito, Lima, Fondo Editonial, PUCP, 1993, p. 158.
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Na realizagdo dos matrimdnios catdlicos, as familias participantes
batizam-se, em presenga do paroco da igreja, como “irmaocs de juramento”. Em
vista disso, o tratamento de compadres ou comadres entre eles; este tipo de
parentesce € chamado de “compadrazgo”. O compadrazgd® é constituido por
parentes que, em principio, elegem-se voluntariamente. Os principais parentes
desse tipo sdo os padrinhos de batismo e matriménio (&s vezes, os mesmos
padrinhos de batismo s&o também de matrimdnio). Sendo assim, o povoador
Aurino constitui uma familia “espiritual® com outros membros da comunidade.
Seguindo a veiha tradicao catdlica, entre compadres e parentes praximos destes
ndo € possivel manter relagbes sexuais e menos ainda matrimoniais. Uma
singularidade disso é dada pelo papel de pai “espiritual” que ¢ padrinho
{compadre?®) desempenha diante de uma eventual morte do pai do afilhado. Além

disso, o matrimGnio aurino, € complexo, isto &, a selegfo segue critérios de

*o compadrazge € uma instituicdo vigente e importante nos Andes peruanos. Liga

profundamente compromissos sociais, econdmicos e afetivos duradouros. Reforga a dinamica
flexivel do sistema de parentesco bilateral: escolhe-se liviemente uma sorte de irm&o ou irma ou
um fitho, segundo os interesses do individuo. Além disso, serve para estender as redes de
parentesco além dos estabelecidos por consanglinidade, aliancas e afinidade. O compadrazge
pode contra-arrestar a tendéncia endogémica da comunidade ao ser pemnitido, e € até bem
aceito ter parentesco dessa maneira com pessoas de outros grupos e esferas sociais.

% Na comunidade de Auray existe tambem a crenca de que, perante a morte de um dos
compadres, o primeiro que da a vénia de chegada a nova vida da alma do recém-chegado é o
outroe compadre. O vinculo “espiritual” do compadrazgo transcende os limites da experiéncia de
vida no nivel metafisico.
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diversa indole: embora nao se prescreva a unido entre membros no seio de
subgrupos ou classes matrimoniais, a preferéncia pelo matriménio endogamico é
encontrada ndo come obrigacdc mas sim por complacéncia. Quer dizer, no
interior do povo de Auray, em aigumas familias € em especial quando existem
importantes interesses econdmicos em jogo, os pais podem concordar entre eles
uma futura unido entre dois de seus pequenos fithos. Pré-selegdo, segundo Juan

Céndor, podera ser rejeitada por seus filhos ao chegar & adolescéncia.

Apesar de na@o existir um critério absoluto por parte do ego para
classificar seus parentes, a cosmologia aurina reconhece o papel que cada um
deles tem e a forma como esse papel define os direitos e as obrigagbes deles e
do respectivo grupo de parentesco em relagdo a seus membros. Sendo assim, o
sistema de parentesco & parte de uma rede de relages sociais chamada de
estrutura social por Radcliffe-Brown (1974). Juan Ossio adverie sobre a
importancia do parentesco, para assinalar a colaboragdo de um conjunioc de
individuos: ac mencionar que as terminologias classificatorias de parentesco
mantém sua antiga estrutura, e para indicar que ¢ temor ao incesto, alem de
sugerir o grau de consciéncia que se tem sobre o parentesco na sociedade
andina, guarda correspodéncia, per um lado, com a existéncia de numerosas
categorias de parentes com as quais estd proibido unir-se sexualmente e, por

outro lado, com a tendéncia a forjar uniGes conjugais entre os membros da
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mesma comunidade ou padréo de orientaggo endogamica (1980:237-238). Desse
modo, ¢ parentesco servira para estabelecer heranga, instituir relacdes de gjuda e
cooperacéo e fixar o controle social para evitar relagdes de incesto. E, pois, um
tipo de relag@o social fundamental sob o qual se canalizam todas aquelas formas
diferentes de rela¢des sociais, e as variagbes de seu carater estdo em fungdo das

sociedades, complexas ou néo.

Scbre algumas leis que prescrevem a uni@o entre seus membros, existe
uma regra sobrenatural que proibe ¢ /ncesto®. Ela é tao ampla que inclui todos os

parentes consangiineos, de afinidade® e “espirituais” (compadres). Constatou-se,

5 para definir 0 /ncesto, tomamos emprestada a nogdo de Ranulfo Cavero, que nas diz:
‘Pefinimos o incesto como uma relagdo sexval e malrimonial proibida que afeta 3 regra de
doagdo-alfanga, entre cerfos graus de parenfes soclalmente reconhecidos. O tabu de incesto
regula tarnto unides marilais como extramaritals, unides sexuais ou uniées conjugals (matrimoniat
ou concensual}l’. Incesto en los Andes — Las flamas demontacas como castigo sobrenatural,
Ayacucho, Concytec, 1890, p. 56. No entanto, é propicio indicar que nos Andes Centrais
pEruanos 0 namero, € o jogo amoroso entre parentes, termina quase sempre transgredindo o
tabu do incesto, posto que o namoro e a copula vao juntos.

N&o é pretensdo desta pesquisa entrar no estudo do incesto como fendmeno social. Entretanto,
no Capitulo V, vamos analisa-io a partir do castigo sobrenatural do incestuoso, particularizando a
crenga da jagdna, por meio da qual os fransgressores se convertem em animais. Dessa maneirs,
tentaremos compreender outra parte da cosmologia do povoador aurino presente nas imagens
videogréficas.

8 ‘Divide-se em dois grupos: (1) aqueles em que os lagos de afinidade se estabelecem a partir de
ego, isto &, parentes ¢ parentes da esposa, € (2) agueles em que os lagos de parentesco estéo
em primefro kugar, /slo 6, pessoas que se casaram com parentes e parentas do ego. Ao passo
que o termo ‘sogra’ se refere exclusivamente a (2), ‘cunhado’ em nossa nomenciatura pertence
tanto a (1} quanto a (2} e, na medida em que & usado tanto por homens quanto por mulheres,
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nesta pesquisa, a subsisténcia de uma penalidade que se comina aos individuos
que dele participam. Segundo “don” Juan Torres, a cren¢a da jagéria por
intermédic do mito da fuga mdgica (huida mdgica) explica a penalidade para
pessoas incestuosas. As circunstancias (amores bucdlicos) e a narrativa do mito
acerca desse comum horror ac incesto na comunidade de Auray serio

manifestas no proximo capitulo.

2. O SANTIAGO E O WAMAN/

A despeito de encontrar-se formalmente consagrada a comemoracao do
apostolo, a festa de Santiago ndo é uma comemoaracdo cristd. Nao participam
dela sacerdotes ou se recitam prédicas dirigidas a Deus, a Virgem Maria ou aos
santos. Embora Santiago possua um altar na igreja local, ndo é visitado
exclusivamente. As cerimbnias ndo tém o carater comunitario das festas
patronais e/ou das principais celebragdes religiosas. O Santiago é constituido por
uma série de ritos familiares relacionados com ¢ gado maior ou menor. As

pessoas referem-se a ele como “El Santiage” ou “Tayta Shanti”’.

inclui quatro espécies diferentes de relagéo (...) isto é cunhado de um homem é o irméo de sua
esposa, 0 qual deve certo tipo de comportamento, (B} o marnido de sua immé, o qual deve outro
tivo de comportamento; e se bem se lrate de uma relacdo reciproca, ndo é uma relaggo de
igualdade (...)" Royal Anthropological Institute of Great Britain, Guia pratico de antropologia, SP,
Cuitrix, 1971, p. 106.

7 Expressao extraida do quichua que significa Pa/ Santiago.
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QO personagem principal da comemoragdo é o Wamani A ele sédo
oferecidos os ritos e sua principal finalidade ¢ a preservacdo e o aumento do
gado (vacas, carneiros, cavalos, mulas, porcos etc.). Ambos, santo e montanha,
podem ser percebidos como equivalentes e sdo tratados como dois aspectos ou
nomes de um mesmo personagem. Segundo o historiador e etndlogo Sérgio
Quijada (1974), a festa de Santiago é considerada como o dia dos animais e dos
pastores, tendo como fundamento a supersticdo de considerar o Fayta Wamani
deus e senhor das montanhas. E costume pensarmos que o nativo rende culto as
montanhas, sendo que essa celebragido, em realidade, nédo é dirigida ao lugar,
mas ao espirito que habita nelas, consagrade como Alerofania. A festa do
Santiago nao foi introduzida pelos espanhdis, mas & chegada deles os nativos
tentaram seguir comemorando seus animais, sob a tutela e prote¢io do apdstolo
do mesmo nome. Em nenhuma das entrevistas realizadas € mencionada a
tradicional imagem do Sanfiago Matamouros (fig. 6) ou Santiago Mataindios (fig.
7). Por isso, sua festa ancestral seria o 7Tapla Wamani. Assim mesmo, no que diz
respeito as regras e cerimOnias observadas no curso da festa de Santiago, os
encarregados das celebragbes sdo, em geral, zelosos do cumprimento dos
costumes fradicionais. Este zelo é maior ainda em se tratando do sobrenatural.
Mas esse rigor ndo se estende a todos os detalhes nas unidades rituais nem a

todos os participantes. Por isso, mencionaremos trés normas vinculadas a
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obrigatoriedade e a suas respectivas sangdes.

Em primeiro lugar, o que poderiamos chamar de “principio ritual”, &
constituido tanto pela correspondéncia dos costumes na composic@o das “mesas
rituais™ e do Pagapu quanto pelos estados de animo e pela participag@o dos
celebrantes no canto, na danga, na bebida e no consumo de coca. A vigéncia
desse principio corresponde ao Waman/ A divergéncia ou abstengdo pode vir em
forma de doengas ou até da propria morte. O ato de conjura e de purificagéo é

feito por meio da ingestéo de tragos de cachaga (soro).

Q segundo nivel poderia ser denominadc de “principic social”. Sua
manifestagdo € dada pelas normas cerimoniais de etiqueta (o respeilo aocs
deveres cerimoniais, a recepgao das folhas de coca etc.) e pelas particularidades
da festa (0 uso da vestimenta, a forma correta da disposigdo das flores no
chapéu, as composturas etc.). A vigéncia corresponde ao grupo patticipante, e a
conciliag8o que o grupo social da a reprovacfo desses comportamentos é
manifesta por meio de forles chamadas de atengdo ou pagamento de “multa”,

seja em cachaga, seja em coca.

C nivel explicitamente mais negligente refere-se a algumas normas
rituals em dissolugdo, em desaparecimento por circunstancias externas a festa. A

este respeito, encontram-se os atos preparatdrios da festa, notadamente a
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aquisicdo de flores, de bebidas e de cintas, que vém sendo diluidos no sistema
industrial. Como conseqliéncia disso, a producdo ou a aquisi¢do dos produtos é
realizada no mercado da cidade mais proxima — Huancayo. Ndo existe,
atualmente, nenhum tipe de sangéo ou reprovagéo, mesmo pelos membros mais

conservadores do grupo.

A desigual responsabilidade no cumprimenic das normas afeta
fundamentalmente a fungBo e o grau de equidade dos principios acima
mencionados. A consciéncia de maior responsabilidade corresponde aos chefes
de casa; deles depende o correto cumprimento dos preceitos rituais. O nivel
intermediario de responsabilidade refere-se aos adullos mais equanimes ou
relativamente serenos, seguidos por aqueles que se encontram embriagados por
ter perdido o usc de suas faculdades. A estes ultimos ndo s&o dadas as atengbes
enquanto ndo exista o perigo de se envolver em agdes comprometedoras de
gravidade. Se isso acontecer, logo € apartado para nac interromper as
ceriménias. Embora ¢ menor grau de responsabilidade corresponda as criangas e
suas atividades lidicas e rotineiras {(dormir, brincar, gritar, chorar etc), a
presenga delas em diferentes momentos do rito permite desempenhar um papel
importante na continuidade cultural das cerimdnias da pratica ritual. A compleigac

dos aspectos que permitem revitalizar culturalmente a continuidade da festa sera

sublinhada no Capitulo V.
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3. O ESPAGO RITUAL: O APYU HUAYTAPALLANA® E A
PACHAMAMA

Ja no Capitulo Il, o historiador Luis Valcércel e o padre e antropdlogo
Manuel Marzal fazem mengéo a esta elevagdo. Segundo estes autores o Apu ou
Auguri é utilizado freqlientemente para designar as montanhas na qualidade de
espiritos guardiées da comunidade ou da regido. Contudo, também é aplicado as
pessoas e as dnimas (almas). Jorge Lira (1946) em seu Diccionario Kkechuwa —
Espafiol o traduz como ‘senhor, grande, eminente, excelso”. Segundo Heringque

Urbano (1974), a exceléncia que caracteriza o termo Apuy depende de dois

® 0 arquedlogo David Motta diz-nos que o wakiallo karwuancho é um mito inventado pelos incas
de Cuzco, com a finalidade de desacreditar a religido dos wankas, a quem os tinha submaetido,
para justificar a posferior’ seu imperialismo. Segundo o autor, os wankas tinham estranhos
costumes, como encher com cinzas as peles de suas vitimas e pendurd-los no templo como
troféus. Utilizavam as cabecas dos cachorros e veados para fazer cornetas e sopra-los durante
suas festas e seus rituais. Em suas ceriménias sacrificavam cachorros e espargiam o sangue
sobre o idolo do waflallo, para depois comer sua came. Etimologicamente, wallaflo karwuancho
deriva das seguintes palabras: walla, em quichua do sul do Peru significa waj/a (que chora, que
geme); allo, em quichua wanka alffjo (cachorra); carwancho/carwincho (amarelo). Logo, waliallo
karwuancho (cachorro amarelo que late, que chora). Segundo Motta nos narra, Manco Inca em
15836, ao provocar um sangrento final, seu santudrio foi despojado, demolide e arrastado até o
Rie Chanchas. Segundo narragies feitas a este autor, o idolo tathado em pedra preta de granito
tem sido procurado durante séculos inutiimente. A chegada do deus dos war e a posterior
edificagac de seu templo teria causado a fuga do espirito do wafalle karwuancho convertendo-se
este em Huaytapallana. Contemporaneamente, embora a mitologia da regido nos diga que o
wallallo karwuancho €é deus tulelar do Vale do Rio Mantaro que mora na montanha
Huaytapaliana, na comunidade camponesa de Auray € mais freqlente a designagdo a seu deus
tutelar como Waman/ Outrossim, sua representagdo iconografica é utilizada pela UNCP
(Universidad Nacional del Centro del Peru), ver figura 14.
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Fig. 14

O wallallo karwuancho, espiruto tutelar do Apu Huaytapallana.

Sinal distintivo da Universidad Nacional del Centro del Peru (UNCP).
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fatores: do tamanho, quando se refere ao espago, e da ancianidade quando
referido ao tempo. Os ancidos sdo os Apus da comunidade e as montanhas mais
altas sdo os Apus por exceléncia. As montanhas e as almas sdo caracterizadas
por seu senhorio e por sua exceléncia. Na regido dos Andes do sul do Peru, os
Apus ganham um outro termo: Awki ou Augui. E por isso que Jorge Lira the da o
seguinte significado: ‘Divindade... personagem mitico encarnado ou matetializado
nos mais altos cumes andinos, espititc divino que acreditam residia numa rocha
que era adorada pelos antigos habitantes do Peru. Na simbologia incafca o Awki
é a divindade manifestada na majestade dos montes ou a alma dos mortos que
participam da natureza divina e que refornam ao mundo malerial, para alguma
revelagdo” (1946:16). Na citagio, o espaco é visto e definido como extensdo do
corpo; tanto as montanhas quanto os homens participam da natureza Apu. Se
bem que, no Capitulo il, sublinhamos o Apv como um nevado e o Auge/ como
montanha menor. Esta distingdo poderia ser definida utilizando as nogdes de
tempo e espago tomadas de Henrique Urbano (1974). Segundo o autor, a
espacialidade do tempo andino traduz-se numa concepgdo espacial do poder em
geral. A verticalidade, quer dizer, a dimensdo alto-baixo ou baixo-alto e, em
menor grau, a horizonialidade, é fundamento da hierarquia dos homens e das
coisas. A ancianidade projeta-se no espago, isto €, quanto mais alto mais Apy,

mais velho € mais poderoso.
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A regionalizagdo dos Apus é um fato inegavel. Na maioria dos casos, as
montanhas que rodeiam a comunidade ou a regido visivel, desde o povo ou a
comunidade, s8o 08 Apus ou Auguis e, se estdo mais longe, simplesmente Apu.
Sempre se invoca 0 espago delimitado pela ag@o do individuo que trabalha ou
habita em tal ou tal regido. A familia e os individuos, segundo seus trabalhos ou

necessidades, possuem seus Apus.

Um exemplo dessa individualizagdo do Apu diz respeito a referéncia que
dona Julia Orellana faz no rito menor do Santiago chamado Huaca-Jorgoy (rito de
retirada das Awacas enterradas no Santiago do ano anterior). Dona Julia,
dirigindo-se ao nevado Huaytapallana, diz. Tayta Apu, por gue estads aborrecido?
meu gado ndo tem aumentado, o gue eu lenho te falfado”. Ela ndo menciona o
nome de seu Apu protetor, o qual segundo seu esposo Juan Torres, ‘ndo deve
ser dito, porque o Apu poderia privar sua prolegdo ou despertar sua colera”
Como resultado do papel ou da fungdo que desempenha aquele que fala dos
Apus e sua hierarquia, isso nos permite sugerir outra distingdo: Juan Torres e sua
esposa, dona Julia Orellana, na qualidade de proprietarios familiares da
finguagem simbolica, sempre estenderdo mais seu raio de agéo do que os outros
membros da familia. No caso deles, por tratar-se de o gado nadc se ter
reproduzido, invocardo o Apu mais alto, que se encontra um pouco mais longe.

Seguindo o raciocinio do historiador Henrique Urbano, por ser o mais velho e ¢
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mais poderoso, essa responsabilidade recai sobre o uUnico Apy maior dessa

regido, o nevado Huaytapallana (fig. 15).

Além disso, o desejo de fazer reproduzir o gado esta intimamente ligado
a fecundidade da terra ou Pachamama (mde lerra). No caso da comunidade de
Auray, o gesto de oferecer ou samichar cachaga ou chicha a Pachamama antes e
depois da retirada das Auacas demonstram-no. Fazé-lo simbolicamente é tentar
conjurar as forgas invisiveis da natureza e “obriga-las” a que atuem sobre o gado.
O resuitado favoravel sobre o rito depende da agdo conjugada do Apu e da
Pachamama, e quem recebe estas oferendas séo 0os Auguis. Sao eles que fazem
fecundar enquanto os homens olham para eles com a esperanga de ver o gado

reproduzir-se.

Finalmente, n3o podemos esquecer que o sfafus da Pachamama é
especifico: ela é considerada fecundadora e reprodutora. Desse modo, toda vez
que se deseja simbolizar a fecundidade da natureza, dos animais ou dos homens,
recorre-se a ela. Sob esse ponto de vista simbdlico, quem a fecunda s3o os Apus
e, particularmente, os Auquis por estarem mais perto dela. E sempre a

proximidade ou a distancia em seu eixo vertical que conta na hierarquia.
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Fig. 15

O Apu Huaytapallana.
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4. TEMPO E INTENCOES DO RITUAL SANTIAGO

Diziamos que o grande momento anual dos ritos de marcagdo do gado
na comunidade de Auray comeca em finais do més de julho®. Esses ritos estdo
intimamente ligados & festa de Santiago. O tempo de Santiago coincide com a
falta de pastagem, consequentemente a dificuldade em conservar o gado obriga
os pequenos proprietarios a vendé-los ou trocé-los. E necessario esperar a
préxima estag&o de chuvas para retomar o ciclo reprodutor do gado. E por isso
que nos meses de julho e agosto se recomegam os rituais de reproducgéo e

preservacio do gado.

Para isso, a protecdo dos Apus e da Fachamama é particularmente
necessaria. Uma das razbes simbdlicas que garantem a abundancia ou escassez,
& expressa por Juan Torres: Fazemos o Sanfiago em jutho porque os Apus
revivem, eles estao vivos como a gente. Se ndo lhes ofereces o que a gente
come, ele fe diz ‘quem sera este que nao me oferece o gue come?... Agora vou
castigd-lol...". Mais ou menos em finais de jutho tem de se pensar na fertilidade e
na reprodug¢do do novo ciclo que comega. Simbolicamente, tem que se dar de
comer aos Apus, e pagar a Fachamama para que ela produza e receba a

fecundacao dos Apus.

*Em algumas regites dos Andes do sul do Peru, esses ritos comegam no més de agosto.
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As intengbes expressas no rito de Santiago reduzem-se a duas:
preservacao do gado e reproducdo em abundancia. Algumas vezes, as intencdes
sdo ditadas segundo as espécies de animais dos proprietarios. No caso, a
comunidade de Auray distingue-se entre o Cinfachikuy’® (a marcagéo do gado
colocando fitas de [& coloridas nas orelhas das vacas e dos carneiros) e o
Casarakuy (casamento figurado entre os jovens e as novilhas “vacas novas®).
Segundo o antropdlogo Henrique Urbano (1974), o rito de Cinfachikuy € também
uma influéncia colonial e institui a tendéncia de propriedade privada do gado,
introduzida pela conquista. Se ¢ calendario cristdo deslocou o0 momento das
celebracbes e associou a festa do Santiago aos antigos calendérios, a conguista
acentuou a idéia de propriedade privada; nenhum dos dois afetou muito as

intengbes e expressoes das férmulas dos ritos de marcacgio do gado tradicionais.

E necessario mencionar as intengdes simbolicas que se ocultam por tras
do ritual Santiago. Os ciclos rituais nao sé se convencionam a um ciclo maior
caracterizado pela abundancia ou escassez da demanda de pastagens e do
gado, mas, segundo a cosmovisdo da regido dos Andes Centrais do Peru, a
escassez pertence ao homem, a abundancia pertence ac Apu e & Pachamama.
Apu e Pachamama conservam o segredo da reproducdo abundante e s6 eles

podem proteger o gado contra os inimigos que o atacam. Atrair a abundancia e os

19 Nos Andes do Sul do Peru, o rito de Cintachikuy é chamado de Sefalakuy.
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favores do Apu ou da Pachamama é a dltima intengdo de todo ritual de marcacgéo

do gado.

5. RITUAL & MUSICA
5.1 Acao ritual & som

“@

Quandc “dom” Juan nos diz que o Santiago ‘@ uma festa para os
animais”, interpretamos que além de uma fesfz dedicada e realizada para os
animais, o entendemos também como uma forma de comportamento ritual
exclusivamente relacionado com os seres ou poderes miticos (TURNER, 1967).
Isto é, vinculada exclusivamente a fertilidade do gado e ao Wamani A funcio da
misica no rifual Santiago é de capital importancia. Cada unidade ritual da
ceriménia tem uma musica especial, portanto a musica € um elemento essencial
do evento. E por isso que, em tempos de Santiago, a misica e o ritual s#o
insepardveis, posto que existe uma rela¢do de correspondéncia entre unidade
ritual e o tipo especifico de musica'’. Desse modo, o fato de gque essa miisica
especializada sé aparega nesse contexto reafirma a idéia de que o ritual Santiago

& uma unidade indivisivel de agao ritual e som.

" Ragt Velasco Barbosa (1982) expde minuciosamente 22 tipos diferentes de composigdes que
correspondem ao igual nimero de sequéncias rituais na comunidade de Churcampa, no
departamento de Huancavelica. Quijada (1974), Fuenzalida (1980) e Romero (1998) descrevem
também, pertinentemente, as seqiéncias entre ritual e a misica no Santiago.
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Das cangdes cujas letras reproduziremos neste tépico, algumas foram
por nos registradas e outras foram descritas por outros autores, enire eles
(QUIJADA, 1974). Sua transcrigdo do quichua deve-se a colaboragdo de nosso
companheiro de campo, Juan Carlos Condor. As can¢les s&o conhecidas
geralmente pelo nome de “santiages”, embora na maioria dos casos tenham
nomes particulares. S8o proprias em tempos do Santiage e ndo sdo interpretadas
em outras épocas do ano. Essa musica possui um peculiar ritmo cortado de
marcha rapida, em que alguns ouvintes enconiram certa semelhanga com os
“carnavais andinos”. Uma leve reminiscéncia de tons militares é manifesta nos
finais de cada frase, prolongados e agudos, e pelo batuque mondtono da #nya,
principal instrumento que acompanha o ritual. E € cantada, fundamentaimente,
pela cantora. Intermitentemente, os participantes, no geral os vardes, irrompem a
melodia introduzindo um falsete gritado chamado de “guapeada”. A danga
propriamente dita & executada por casais de homens e mulheres, separados ou
de bragos dados. A seqgliéncia de movimentos & caracterizada pelos giros, meios
giros, sapafedas e pequenos pulos. Configura-se por intermédio de avangos
continuos em qualquer diregio. Nessa danga, existe um jogo de puxdes bruscos
e suUbitos que exerce cada dangante sobre sua parceira, tentando, a tode
momento, atrai-la a seu terreno. E pouco freqiiente que os casais fiquem

isolados; o habitual € que se frate de grupos de casais em movimento pelas ruas
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ou dentro dos lares. Esses grupos séo chamados de “pandillas” (quadrithas).

No que se refere aos instrumentos e musicos do Santiago —
mencionados no Capitulo I —, estes consistem em um wakrgouku, um violino e
a cantora {muther), que toca ¢ “tinyaco” (finyal ou “huacctaco”. As melodias séo
construidas por essa triade, baseadas numa escala tritbnica (sol-si-re). A guisa
de exemplo, uma versdo completa de uma pega musical do Santiago é mostrada

por Raul Romero (1998:33), vejamos:

Segundo Raul Romero, essa versdo inclui uma introdugdo em violino
(violin), a mesma que caracteriza cada tono. Apesar de a introdugéo ser sempre a

mesma para todos os tonos, em quase todos os casos observados pelo autor os
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tonos sdo originais e distintivos uns dos outros (1998:32).

Em nosso caso, a execugdc musical comega com o violino, logo o
wakrapuku sugere a melodia da cangdo, enfatizando seus principais sons
harménicos: a ténica’® e a quinta®®. Nem sempre o wakrapuku pode ser afinado
com o violino, € por isso que executa tons diferentes do violino e da cantora.
Desses trés instrumentos, o wakrapuku € o Unico que pode ser tocado nessa
ocasido. Um fato inédito e extremamente importante é dado pela jungdo das
letras da can¢do e a emissdo da imitagdo do balir dos cordeiros, por parte da
cantora. Essa “exclusividade de cantar” parece ser um tipo de “musica vocal”, em
que a entonagdo das letras é ritmada pelo som onomatopéico do balido dos

cordeiros™.

29 primeiro grau de uma escala diatdnica qualquer.
" Intervalo de cinco graus consecutivos na escala diatonica.

" Como nao & pretenséo desta pesquisa fazer uma etnomusicologia das cangdes do Santiago,
suas interpretagdes ficaram restritas apenas de maneira modesta as fungdes simbélicas e sociais
das musicas no Santiago aurino. Pesquisas pertinentes a respeito de analises critico-
interpretativas etnomusicolégicas sdo dadas pelas Teses de mestrado e doutorade de Rafael
José de Menezes Bastos, A musicologia kamayurd: para uma antropologia da comunicacdo no
alto-xingu, Brasilia, Universidade de Brasilia, 1978, e A fesla da Jagautiica, S3o Paulo, USP,
1989, respectivamente. N&o € necessario enfatizar que a produgéio cientifica no campo da
etnomusicologia abrange um leque muito extenso. Para uma introdugéo ao conhecimento desta
sugiro ver: Guido Adler, “Umfang, Method und Ziel der Musikwissenschaft” em Vierfel
Jjahresschrift fir Musikwissenschaff, 1:5-20, 1985; J. Blackings, Le sens musical (tradugdo
francesa de How musical is man?, Pans, Minuit, 1980, Charles, Boilés, “Universals of music
behaviour: a taxonomic approach”™ em WM 26(2):34-43, 1984; Steven Field, *Sound and
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Voitando ao ritual Santiago, sabemos que este é dividide basicamente
em duas partes: a véspera e o dia central. O esquema a seguir apresenta uma
sintese da seqléncia dos rituais observados na comunidade camponesa de

Auray:

1. Véspera:

a. Os rituais do Huaca-Jorqoy e do Pagapu;

b. constituigdo da mesa ritual e periodos de descanso;

c. O Velakuy:danga noturna e ¢s passeios

2. Dia central: cangdes dos animais

a. O Luci-Luci

b. O Cintachikuy.

Na sequéncia ritual acima mencionada, durante o desenterrar das

sentiment: birds, weeping, poetics and song” em Kalu# expression, Philadelphia, University Penn.,
1882; idem, *Communication, music, and speech about music” em Y744 16:1-18, 1984; K. A.
Gourlay, “The non-universality of music and the universality of music” em WM 26(2):25-37, 1984;
Alan Merriam, Songs of the afro-bahian cults: an ethnomusicological analysis, Tese de doutorado,
Northwestern University, 1951; idem, The anthropology of music, Northwestern University, 1964;
ldem, Ethnomusicology of the flathead Indians, New York, Wermer-Gren, 1967; idem, “Definitions
of ‘comparative musicology’ and ‘ethnomusicology’: an historical-theoretical perspective” em W4,
21(2):188-204, 1977, H. Zemp, “Are’ are classification of musical types and instruments” em
Ethnomusicology. 22(1):37-67, 1978; Idem, "Aspects of ‘Are’ are musical theory” em
Ethnomusicology, 23(1):5-48, 1979, entre outros autores, sem duvida, importantes
etnomusicdlogos.
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huacas, a constituicdo da mesa ritual e o Velakuy, os participantes dangam e
bebem na prépria casa, bem como nas visitas aos parentes e vizinhos até altas
horas da noite. Diziamos, para cada fase do ritual sdo executadas melodias
especiais. Assim, o ritmo para dangar a constituicdo da mesa ritual e o Vefakuy é
fregilentemente chamado de shacaldn (sapateado forte). O pasacalle (arrastado)
é quando os musicos e os participantes andam pelas ruas para as visitas aos
parentes e vizinhos. Este dltime acontece quando o grupo abandona a casa:
tocando a #nya e os demais instrumentos, cantando, “guapeando” e dancando,
dirigem-se a casa da dona Mirta, vizinha escolhida para realizar a visita. No
caminho bebe-se e chaccha-se coca. Diante da porta, o grupo cessa de dancgar e
canta as letras oportunas demandando sua recepcdo. A seguir, valemos-nos das

letras recolhidas por Sérgio Quijada (1985) para interpretar seu significado:

Chayraq chayragmi chayamuchkayki Recém acabei de chegar a vocé,

ichu sullalla rurusqgaymanta, apds ter bebido as gotas do ichu,

sacha rurullan rurusgaymanta. apés ter comido o fruto das drvores.
Amam sifiura rabiakunkinchu, Minha senhora, ndo vd ficar brava,

amam sifiura pifiakunkinchu, minha senhora, ndo vd se incomodar,
fastidiusulla runalla nispa, chamando-nos de homens inoportunos
uma nanaylla warmita nispa. ou dizendo: mulhere, sdo dores de cabeca.
Mamam sifiura fastidio kaychu Niéo é que sejamos inoportunos, minha

\ , senhora, assim é o costume
hina kustumbri kallasqanraykum ’ ’
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chayaykamuyki, yaykuyvkamuyki. por isso temos chegado e ingressado (a tua

casa).

O primeiro paragrafo anuncia a chegada, assim como reflete a dor do
pastor acumulada durante o ano. Em seguida, justifica-se essa dor de maneira
compeortada, reiterando que n&o se esta fazendo outra coisa que ndo esteja nos
preceitos do costume. Conseqlentemente, deve ser permitido e aceito, por isso o
‘amam sifiura pifiakunkinchu; hina kustumbri kallasqanraykum chayaykamuyki”
Quando inquiridos os musicos, a cantora confirma-nos essa pratica: “Assim é o
costume, eles tém que abrir a porta, ndo ém por que se enfadar. Assim como a
chave é feita para abrir o cadeado, estas cangdes abrem o coragdo do visitado,

ele tem de seguir respeitando o costume”.

Logo, dentro da casa, o texto da cangao obtida por nés, ilustra-nos outra

norma desse costume:

Agata wisimuy Marianitascha Recebe a chicha Marianita,
achakatapas asllatapas, Seja pouco ou muito,
wisimuy Marianitascha, recebe Marianita,
chuyutapas putkatapas, Seja suja ou limpa,
wisimuy Marianitascha. recebe Marianita.

Por meio deste canto se ordena trazer a chicha' para ser servida aos

¥ Um fato curioso & dado pelo musico que toca o violino. Toda vez que o desenrolar do ritual
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visitantes. E necessério salientar: j& no interior da casa a bebida preferida ¢é a
chicha, posto que com ela se canta e se danga até transpirar, ainda mais quando
se gera uma competigdo entre 0s grupos que co-incidiram & mesma casa. Nesse
caso, gquanto maior o repertério de cangbes maiores as oportunidades de sair-se

vitorioso. Apés ter dancado e bebido em abundancia'®, o grupo anuncia sua

ocorria de manha ou a tarde, ele sempre chamava a bebida de chicha ou cachaga. Mas, quanda
a noite avangava, ele pedia o “guemadito”. O ‘quemadito” ¢ uma bebida homeopatica, feita da
seguinte maneira: douram-se as plantas chamadas Auamantipa e borrgia, aglcar e casca de
limdo ou laranja. Logo apds ficar reduzido (solidificado), coloca-se agua para dissolvé-lo. Por
gitimo, coloca-se a cachaga. A pratica homeopatica dessa bebida é prescrita pela medicina
tradicional andina como sudorifero e esta orientada a cura dos acessos nas vias respiratérias.
Segundo o viclinista, essa bebida, além de manté-lo animado para a fesia, preserva-o de uma
possive! tosse que possa vir a ter por ficar ao relento até altas horas da noite. A Auamanripae a
borraja s@o plantas anuals da familia das borragindceas, de 20 a 80 centimetros de altura, com
taio grosso e de muitas ramas, folhas grandes e ovaladas, flores azuis dispostas em cachos e
sementes muito miGdas. E coberta de pélos asperos e pontiagudos, suas folhas sio comestiveis
e as infusdes de suas flores sdo empregadas como sudorifero.

% E bom lembrar a inexisténcia de estudos comparativos contemporaneos sobre o uso de
diferentes bebidas em rituais religiosos nas zonas baixas dos Andes sul-americanos. No entanto,
a analise panoramica de seus usos sera feita a luz dos estudos realizados antes da década dos
1980. Os rituais de embriaguez demarcam trés perspectivas gerais, vejamos: alguns
pesquisadores enfatizam as fungdes do bebida para © grupo e habitualmente argumentam que as
tradigbes de beber ajudam a manter a solidariedade grupal e identidade étnica Berreman (1356),
Bunzuel (1940), Csikzentmihalyi (1968), D. Heath (1958), Honingman & Honingman (1945),
Lomnitz (1976), Madsen & Madsen (1969), Rodriguez (1945), Sangree (1962), Villavicencio
(1973), Washburne {1961). A segunda da importancia as fungbes do consumo do alcool para ©
individuo. Segundo D. Heath, essas explica¢des tendem a salientar os beneficios psicoldgicos do
ato de beber. Os pesquisadores desta segunda perspectiva tém cbservado que o alcool ajuda a
diminuir a ansiedade, a limidez e os confliios de dependéncia, bem como a desenvolver o
sentimento de bem-estar préprio, a prover um escape ou diversido, ou adquirir um sentimento de
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retirada cantando a seguinte cangao:

;Pagaykapuy! ;Pagaykapuy! ;Pagasse-o! jpagasse-o!

gamia gamia tragunmanta, por seu trago malfeito

jPagaykapuy! ; Pagaykapuy! jPagasse-o! ;pagasse-o!,

gamia gamia aganmanta, por sua chicha insipida,

yangafataq rimawachawan ndo vd comentar que nos embriagamos com

.. . Sel trago
traguywanmi sinkan nispa, 80,

vangaiiataq parlawachwan ndo vd falar que nos embebedamos com sua
chicha.
agavwanmi sinkan nispa.
De embriagar-me, me embriagaria
Sinkaspayqa sinkaruyman
tomando o cdntaro cheio,
puyfiuntinta upiaspaycha,
de embebedar-me, me embebedaria
sinkaspayga sinkaruyman
tomando o cdntaro todo.
urpinta tumaspaycha.

Com esta cangado se consegue, sutiimente, dois objetivos: primeiro fazer
com que ¢ dono oS despega com mais chicha e cachaga, mesmo se a recepgao

foi satisfatéria. O segundo objetivo exprobra e reprocha o dono da casa; seu

poder Barry (1976), Boyatzis (1876), Buitron (1948), Horton (1843), Keamey {1970), Kennedy
(1978), MacAndrew & Edgerion (1969), Raobbins (1973), Simmons (1959). Finalmente, um
terceiro grupo de pesquisadores faz sua analise no nivel do individuo, mas vé o alcool como uma
rede de intercdmbios operando as vezes como moeda para cobrir dividas ou reconhecer
obrigagdes: Kennedy (1978), Netling (1964), Vazquez (1967), Villavicencio {1973), Washburne
(1961), Whitten (19868) Wilson (1973). O consumo do élcool durante a festa de Santiago poderia
ser interpretado sob os principios das perspectivas acima indicadas, mas nosso interesse radica,
fundamentalmente, nas nommas tradicionais de comportamento social de reciprocidade que

regem sua pratica no ritual.
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objetivo é fazé-lo sentir-se mal no caso de a recepgac néo ter sido do agrado dos
visitantes. Nesse caso, € utilizada para censurar comportamentos dos individuos
que, por diversos motivos'’, atualmente, véo contra as normas do Santiago. “Don”
Juan comentou-nos: ‘A mim me da vergonha quando cantam essa cangdo, por
isso quando um grupo chega tenfo atendé-los e despedi-los bem”. Por sua vez, o
tocador do violino (violinista) relata-nos: “Quando cantamos assim, os donos da
casa sacam (chicha e trago) de onde sgja’, sempre sentenciando: “Assim é o

costume”.

Apds participar da visita a dona Mirta, por volta das quatro da manha

retornamos & casa de “don” Juan para dar uma interrupgdo nos passeios e

i Apesar de seu carater religioso e ritualistico, a misica do Santiage no Vale do Rio Mantaro
tem resistido as transformaces do sistema industrial, & moderniza¢do, & urbanizagido e ao
aparecimento de outros movimentos religiosos. Surgem, pois, outras questdes a serem tratadas.
Por exemplo, por que o ritual e a madsica tém sido capazes de lograr continuidade e sobreviver
aos freqlientes efeitos da modernidade e da urbanizagado? Por que o camponés do Vale do Rio
Mantaro, que muda perante outras situagdes, tem mantido o ritual Santiago inalteravel, apesar do
intenso processo de integragdo na economia nacional? Parte da explicagdo pode ser encontrada
no argumento de que a musica ritual ou religiosa ndo pode mudar sem alterar outros aspectos do
mesmo ritual; Alan Merriam (1964) e Brunc Nettl (1983}, No entanto, essa reflexdo s6 explica por
que ¢ som musical ndo muda, mas deixa em aberto por que ¢ mesmo ritual — como entidade
total de a¢io e som — e 0s valores impiicitos nele t8m resistido as mudangas, permanecendo um
lugar essencial na vida dos povoadores do Vale do Rio Mantaro. A questio principal continua
sendo o camponés mestigo na regido, capaz de aceitar e adotar os beneficios da urbanizacdo e
da modemizagdo e, inserido na economia nacional, ainda estd vinculado a rituais como o
Santiago; por meio dele comunica-se com as forgas abstratas para propiciar a fertilidade animal.
Aparentemente, existe uma simbiose entre as crencas tradicionais e a modernidade.
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preparar-nos para a seguinte unidade que se aproxima: o Luci-Luch A musica do
ritual Luci-Luci (Capitulo 1), além de ser um ato de purificagdo, é também
manifestacéo da rivalidade entre 0s homens e 0s deuses da montanha. Para a
marcagdo do gado no dia central, cada animal tem uma fonaditha'® especifica
que, segundo Raul Romero (1998), pode ser chamada de fangra (sinal). Para

dona Julia os ritmos especificos do sinalséo chamados de sefalay.

Como j& visto, anteriormente, na interpretacdo da misica do LuciLuci
repeti-io seria desnecessario. Portanto, focaremos a interpretacéo de outras duas
melodias do Santiago: a cangdo mesa mastay (melédia da elabora¢éo da mesa
do ritual de béngdo, apos o Luci-Luch e a cangdo do Cintachikuy. Sabemos que,
na unidade ritual de béngdo da mesa, sdo dispostos sobre a manta diferentes
componentes cerimoniais: 0s A#los, a chicha, a fogra, a lipta, uma caixinha de
fosforos, uma caneca e um prato vazio. Prévia a colocagao das cintas, “don” Juan
pega a coca da mesa ritual, reparte para todos os participantes chaccharem
(mastigarem). Nessa unidade ritual, a escolha das melhores folhas de coca — o

kinto — merece a cangdo mesa mastay. Estas sdo suas letras:

1 Cangao ligeira e rustica.
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Mesata mastachiy mamapatrona, Ordena estender a mesa, senhora patroa,
kukata kintuykuy mama pastora,  escolhe o kokakinto, senhora patroa,
ama pifiakuspalla mama pastora.  mas, sem enfadar-se, senhora patroa,

recebamos a coca {para escolher), senhora patroa.

As pessoas que escolhem kokakinto representam o0s pastores e as
pastoras, e as folhas escolhidas representam o gado,; dependendo do tamanho e
da grossura, sdo considerados machos ou fémeas. A cangdo mesa mastay
reproduz, fundamentalmente, as relagbes de trabatho, principaimente enire o

dono do gado e o pastor.

Em torno das trés da tarde do dia 26 de julio, comegam os preparativos
do Cintachikuy, a cang@o dessa unidade ritual nos é dada pelas informagdes do

antropélogo Juan Carlos Céndor que, solicito, atendeu nossas inquietagdes etno-

tingGisticas:

Chalaykuy chalaykuy sefior alano Apanhd-lo e deitd-lo senhor,
ichugchanmanta alligchallanman, segurando-o pela esquerda e pela direita,
alligchallanmanta ichugchanmanta. tomando-o pela direita e pela esquerda.
Chugarquy Chugarqity Jogd-lo, atird-lo

Hullu mugu magtata a esse mogo fraco e sem forca

chaynata chugarguy, assim jogd-lo

anku kichka hawabman, por cima dos espinhos,

rumi ranra ukuman. no meio do pedregal.
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Allinchallata aritichiway,
ayrillayman hinata

buina muzalla purinaypagq.
Wagrachanniyta wagram ninkichu
wagrachannivga cristal vasuchan,
pilucanniyta pilum ninkichu
pilucanniyga waylla ichucham,
rinrichannivta, rinrim ninkichum
rinrichanniyga quri vasucham,
singachannyta singam ninkichum
singachanniyqa fiawim pukiucham,
wiksachanniyta wiksamninkchum
wiksachanniyqa sifial putucham,
silluchanniyta sillum ninkichum
silluchannivga qulgi kupacham,
qalluchanniyta gallum ninkichum
galluchanniyqga iskubillacham,
chupachanniyta chupam ninkichum

chupachannivga wandira piruanam.

Coloca-me bem os pendentes,
pbe-me bonito os pendentes.

Em harmonia a minha boa presenca
para andar feito uma boa moga.
Acreditas que seu chifre é um chifre,
mas é um copo de cristal,

acreditas que seu pélo é pélo

mas seu pélo € waylla ichu,
acreditas que sua orelha é orelha
mas sua orelha é copo de ouro,
acreditas que seu nariz € nariz

mas seu nariz € olho do manancial,
acreditas que sua barriga é barriga
mas sua barriga ¢ a cabaca do sinal
acreditas que sua unha € unha

mas sua unha € taga de prata.
acreditas que sua lingua € lingua
mas sua lingua é escovinha,
acreditas que seu rabo € rabo

mas seu rabo é a bandeira peruana.

Esta ¢ uma cangdo que poderiamos denominar “fotogréfica”. Nela

podemos perceber todos 0os momentos e fatos que apresentam o desenrolar da

unidade ritual Cinfachikuy (colocacdo das cintas). Comega no momento em que
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os walars ou maqtas apanham o animal ou pela direita ou pela esquerda (eles
sabem que & mais facil reduzir o animal introduzindo os dedos nos orificios
nasais), a luta que se estabelece com o animal para segura-lo; a queda de algum
walar que muitas das vezes € arremessado acima dos espinhos ou do pedregal,
sendo ridicularizados de fracos e sem forga (Mullu mugu), com o propoésito de
encoraja-los; a mesma colocagéo das cintas deve ser feita com vontade e graca.
Finalmente, enaltece-se ¢ animal comparando-o com objetos de valor material
(ouro, prata etc.) e de valor simbdlico (waylla ichu, cabaga do sinal e bandeira)

que representam as partes do animal.

As melodias mencionadas confirmam, no processo ritual, gue nao sé
existe a unidade de acdo e som anteriormente mencionada, mas denota com as
letras das cancgles sua reproducdo ritual quase detalhadamente. E por isso,
reiteramos, que as cangbes do Santiago correspondem a momentos particulares,

e, com raras excecgdes'®, ndo tém lugar em outros momentos do evento/festa ou

1% Muitas das tradicBes musicais t8m atravessade por um processe que poderia ser ilustrado
sohre a visdo de mudanga cultural aferida por José Maria Arguedas {1968)

Contexto ritual =====> (Coniexto festivo =====> Meios de comunicacéc

{comunidade) (regido} (nacéo)

A musica no contexto da comunidade esta estreitamente vinculada ao cotidiano e aos cicios
cerimoniais de seus habitantes. Entretanto, muitas dessas expressfes musicais tém sido
extraidas de seu contexto original para serem inseridas no sistema de festas de alcance regional.
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fora dela. Nenhuma unidade ritual do Santiago é realizada sem mdsica; embora
em muitos dos casos nao receba um titulo especial, ela adota 0 nome da unidade

da qual faz parte, este é outro indice de unidade entre agao ritual e som.

As cangOes aqui expostas fazem parte de um conjunto de musicas que,
dependendo da regido, variam, mas que sempre tentardo apresentar com
freqliéncia e prioridade o contetido normativo nelas expresso, pautando atitudes a
assumir: por um lado, prescrevendo o respeito aos padrdes de comportamento
estabelecidos pelo costume, pela tradigdo cultural. Por outro lado, cumprindo a
fungao de criticar, repreender ou censurar a atitude daqueles que transgrediram
0os padres iradicionais e cujas relagbes humanas se verdo afetadas

significativamente, sobretudo em uma sociedade em que a solidariedade, a

O sistema de festas serve como um veiculo ideal para disseminar toda expressdo musical
através do Vale do Rio Mantaro. Quando os processos de migracéo se intensificam e ondas de
habitanies rurais invadem o0s centros urbanos e de mineragdo, as expressfes musicais mais
populares do vale permitem o acesso a inddstria fonografica. A comegar dai, essa indistria
populariza essa expressadc musical através da radio a outras regides do pais, concedendo
cobertura nacional € sucesso comercial entre os consumidores migrantes. Sabemos que as
musicas do ritual de marcagao dos animais, o Santiago, s se executam durante esta ceriménia.
Nao obstante, contemporaneamente, temos observado a existéncia do Santiago como género
musical popular, gque se desenvolve a partir do ritual. Ubiquas orquestras tipicas estio
executando fonadithas do rtual Santiago, chamadas sanfiagos, nas festas do Vale do Rio
Mantaro. Hoje, ndo é raro encontrar sanfiages no mercado fonografico de um para outro lado da
nacdo. Entdo, o papel determinante de conjuntos instrumentais — orquestras e bandas de
musicos —, de disseminar e popularizar as misicas do ritual Santiago, previamente relevantes
somente em comunidades especificas, ndo deve ser ignorado.
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reciprocidade e a cooperagéo sdo de fundamental importancia. Transferimos a
palavra a Juan Garcia: ..} a tradicdo cultural de um povo, ao constituir-se no
melo eficaz de socializacdo do homem, forma a personalidade individual e
coletiva dos atores sob 0s marcos de sua propria identidade, que norma e pauta o
comportamento de seus infegrantes, controlando e sancionando as transgressoes
a seus valores e padrdes de vida estabelecidos” (s/d:12). Outrossim,
aproveitando-se da licenga que concede 0s momentos mais festivos do Santiago,
essas cangdes estabelecem um dialogo musicalizado, um jogo de palavras, para
expressar demandas e opinides que de oulro modo seriam Impossivels

verbalizar’(ROMERQ, 1998:34)

A guisa de resumo, os diferentes momentos, passagens, praticas da
festa e suas cangdes constituem uma unidade inseparavel de “agdo e som”. Para
cada unidade ritual existe uma cangio especializada que a reproduz; salvo
excegbes, as cangdes ndo podem ser executadas indistintamente em outro
contexto que o seic da festa e, menos ainda, fora dela (ex.: o Luci-Luc). Além
disso, esses cantos reproduzem vivéncias, problemas da comunidade e sua
propria inter-relagdo com a natureza, isto €, a relagéo entre o dono do gado, o

gado e o Wamani

Finalmente, nas musicas estdo presentes relagbes de reciprocidade,
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visto que os participantes retribuem, pagam ou agradecem néo sé ao deus
tutelar, mas também se chama a compartilhar aos participantes aquilo que se

POSSUui.
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CAPITULOQO

SISTEMAS DE APRENDIZAGEM, GESTOS E
LINGUAGEM, E AMORES BUCOLICOS

“Hay que buscar al otro ni demasiado lejos, ni, sobre todo,
demasiado cerca”

(Andnirmo)
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Nos registros videogréficos do ritual Santiago, alem das seqiéncias
autdbnomas de unidades rituais que organizaram o conjunio de gestos e das
manipulagdes indispensaveis a execugéo do rito ja vistas no Capitulo lil, a
imagem impregna também os processos secundarios (gestos repetitivos) e os
processos marginais (atividades corporais e materiais mais comuns elou
comportamentos imprevisiveis), ambos atos de agentes exteriores a ag¢io do
agente principal. Essas manifestagdes periféricas invadiram a todo instante
nosso campe de delimitagdo imageética sem que uma mudanga de

enquadramento ou de angulo esteja na origem de seu aparecimento.

Portanto, este capitulo, em seu intuito de analisar outras formas de
sociabilidade do rito, tentard enfatizar: a) a interag@o resultante dos gestos
concretos essenciais & execugdo do rito, e b) os processos marginais, como
partes constitutivas do sistema de valores do ritual Santiago. No primeiro caso,
incluiremos os gestos que nos permitam entender a relagdo que se estabelece
entre os homens e os deuses tutelares. No segundo caso, 0s processos
marginais, alguns comportamentos concretos periféricos, tais como o
aprendizado como forma de continuidade cultural, e outros de carédter
imprevisivel como os amores bucdlicos. Os primeiros (gestos) sdo resultados
concretos do desenvolvimento do ritual e os dois udltimos (formas de

aprendizagem e amores bucolicos) sdo comportamentos extraidos do cotidiano
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da comunidade em questdo e inseridos inesperadamente no ritual em
andamento, que nao passaram por nés despercebidos. Assim sendo, pautados
numa pesquisa restrita do observado filmado, valemos-nos da lei de
saturagdo’, enunciada por Claudine de France, para mostra-los e interpreta-

los. Apés inameras exploragdes visuais, eis aqui sua analise e interpretacdo.

1. GESTOS RITUAIS: 7/INKA E SAMI/CHA

As imagens videograficas insistem de maneira especial sobre dois
gestos indispensaveis a execugio do rito, e que aparentemente definem os
limites além dos quais se negaria a prépria existéncia do ritual Santiago. A
linguagem comum da comunidade de Auray selecionou alguns vocabulos para
eles: Tinka e Samicha. Ao redor desses dois gestos se transmite e se
seleciona o ato, ou atos, que estabelece um tipo particular de ac@o coletiva e
reciprocamente valorativa, independentemente do que se oferece e daquilo

que se espera receber.

No caso da 7inka, observando minuciosamente a imbricacéo desse

gesto, parece-nos que 0s movimentos do corpo e seu dispositive, bem como as

' “Ngo é outra coisa sendo a expressdo particular de uma lei cenogréfica geral que

qualificamos de lei da saluragdo da imagem, segundo a qual mostrar uma coisa € mostrar
uma oulra simultaneamente. Resulta dessa lef que fodo processo sublinhado pelo realizador,
au processo principal, é acompanhado de um cortgjo de processos secundarios (...})". Claudine
de France, Cinema e antropofogia, Campinas, SP, Editora da Unicamp, 1998, p. 43.
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preces que aquela que oferece pronuncia, exprimem-se essencialmente por
meioc de uma série de operagdes dirigidas aos deuses tutelares e &
Pachamama. E o que as imagens nos mostram na unidade ritual Angoso
(Capitulo I}, quando dona Julia se dirige ac cenario ritual mitico situado no
canto sul da chacara, para realizar a retirada das Awvacas. O corpo da oferente
em atitude solene, a mao segurando um copo de aguardente esparge, com
leves movimentos pendulares, varios “goles” de aguardente ao chdo. Orando
em voz baixa, imperceptivel, retira do lugar do enterro as Auvacas que foram
oferecidas no ritual do Pagapt do ano anterior. A partir desse gesto
secundario, o ritmo do deslocamento e o discurso do corpo parecem, portanto,
exprimir dois tipos de relagbes: em primeiro lugar, de ordem e de respeito,
colocando em evidéncia as fortes relagBes hierarquicas que caracterizam a
comunhdo que se estabelece entre a oferente e a Pachamama. Em segundo
jugar, o comportamento da oferente é, por sua vez, um sinal visual de
demarcagao: distingue sua hierarquia, seu sfafus religioso no grupo. Em razdo
da solenidade dessa linguagem corporal de dona Julia, os corpos dos

participantes conferem ao espetaculo uma certa moderagao.

Em contrapartida, quando a oferente realiza as preces dizendo: Tavta

Apu (Wamani), por que estas aborrecido? Meu gado ndo tem aumentade, o

2 Como mencionamos no Capitulo lil, 0 acesso a essa unidade ritual nos foi proibido.
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que eu tenho fte faltado, por isso meu fouro estd morrendo”, é um discurso
evocado por dona Julia a fim de estabelecer, de manter e renovar a relagao de
reveréncia religiosa com os deuses tutelares. A linguagem, nesse caso, serve
ndo sé para manter contato com suas entidades, mas para comunicar, informar
seu estado de espirito que € de tristeza. Encontramos aqui a “fungdo de

comunicagao” da linguagem, de que nos fala Luc de Heusch (1974, 696-713).

Entdo, a 7inka ndo se reduz a uma técnica corporal, apesar de sua
execug¢ao ser do tipo corporal. Ela é, permanentemente, via de acesso para o
estabelecimento de uma relagdo de comunicagao religiosa, durante a qual a
oferente fransforma os deuses tutelares em observadores aos quais ela se
apresenta como espetaculo sob diversas formas: gestual, verbal, com objetos
materiais. Isto €, como deona Julia sabe que esta sendo observada, a Tinka,
tem de ser vista e ouvida pelos observadores ficticios a quem essas formas se

destinam®.

Contrariamente ao que se passa na cerimdnia Angoso, em que, por

3 Um contraste com essas formas é dado pelo video de Virgina Valadac “Yakwa, o banquele
dos espiritos”, 54’, Video nas Aldeias, CTl, 1895, A antropologa mostra como os enawene-
nawe, realizam as cerimdnias do pdkwa e o ferofi os homens representam seus préprios
espiritos ancestrais (yakayritis), que apos a sua chegada da pesca estabelecem um encontro
marcado por empurrdes, gritos e pancadas, com os seres vivos (harakerg) Ja com o ritual
Luci-Luci, os seres vivos estabelecem uma interagio ficticla com o personagem mitico
Wamani. Ao passo que no primeiro existe um certo grau de alteragdo por parte dos proprios
homens; no segundo existe a reveréncia, o respeito aos deuses tutelares.
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intermédio da oferente (dona Julia), os participantes estabelecem uma relagdo
solene e de reveréncia religiosa a fim de pedir permiss3o a monfanha e a
Pachamama para a retirada das Auacas, o ritual Luci-Luci que comega na
aurora, € marcade por um clima simbdlico de luta, de competicgo, em que
homens e mulheres e seus dispositivos tém um papel a desempenhar: ganhar
o gado do Wamani. E “don” Juan® quem comanda esses gestos rituais. Assim,
enquanto ordena aos sobrinhos para tirar o gado do curral em diregéo ao
terrenc de cultivo, ele prepara a chapsa (tocha de ramas secas de eucalipto e
residuos de forragem). Seguidamente, os sobrinhos colocam ¢ primeiro animal
no espago ritual mitico situado no canto sul no terreno de cultivo ja
mencionado, em dire¢do tanto & constelagdo do Apu fapu gasha) que
representa a réplica do Apu Huaytapalana, no céu ainda escuro, como a
alvorada, a chegada do sol. O restante dos animais € colocade em cada canto
do terreno. E entdo que as imagens mostram “don” Juan realizando o primeiro
gesto ritual do Lucr-Luci jogando na fogueira seu pago, constituido por trés
folhas de kokakintu. Apds espargir cachaga sobre a chapsa, bebe um gole, da

um sopro em dire¢do a montanha e recita em voz baixa a seguinte prece:

‘o proprietério do gado e chefe da familia é o encarregado de presidir o ritual celebrado no
curral perto do Apu menor, porém invocando sempre o Apu Huaylapaliana. A invocagio a este
tltimo, seguindo a regra do eixo vertical de hierarquia, é escolhida em virtude de considera-lo
o espirito ou deus protetor da regifo ou do seu povo.
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“Tayta Apu, ndo me faltes nunca meus fouros, minhas vacas, meus carneiros...
cuida deles e multiplica-os”. Tanto quem oferece quanto os demais
participantes dancam livremente a musica Luci-LucP, para marcar suas

presencgas na competigao.

Perante esse cenario, “don” Juan pega com o brago direito uma rama
de eucalipto em chamas e desloca-se em diregdo da vaquithona situada no
canto sut do terreno de cultivo e passa a chapsa pela barriga do animal. Com
esse gesto secundario ele comega a disputa®. Imediatamente os demais atores
privilegiados dessa contenda simbdlica se deslocam aos outros cantos e
repetem, com ¢ resto do gado, os mesmos movimentos realizados por “don”
Juan. O controle visual desses movimentos é efetuado de maneira diligente por
dona Julia, que em postura serena controla sistematicamente sua execugéo.
Entdo, gragas & agdo conjugada dos atores, o Luci-Luci ganhard o gado do

Wamani

® Como vimos no Capitulo i, as letras dessa musica s8o cantadas sobre a imagem da
significacéo do rito/espetaculo colocado em cena.

® sabemos também, pelo Capitulo Ill, que os termos da competiciio distinguem trés
componentes colocados em cena: de um fado, 0 homem e seu campo: ¢ luzeiro da alvorada, a
fogueira da ceriménia e os seres vivos. De outro /ado, 0 Wamani e os seus seres miticos (o
condor, o falcdo e a horboleta). E, por fim, o objeto da competigdo: o touro a quem se the joga
o fogo-luzeiro. Nesta oposigdo, o homem e suas forgas estéo do lade do dia, na medida em
que devem vencer aoc Warmani, que esta do lado da noite, e que, gragas aoc Luci-Luci perderé.
Este rito de passagem & chamado de passagem numinaso.
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Do mesmo modo que o ritual Angoso, as posturas, 0s gestos e os
deslocamentos de “don” Juan e dona Julia caracterizam sua hierarquia, seu
status religioso no grupo. Embora a 7inka e a Samicha sejam gestos de
permissdc e béngéo aos deuses tutelares, os gestos das méos com as tochas
em brasa sdo gestos de apelo a alvorada, que vai trazer fuz ao gado, que pela

acéo dos seres vivos vencera o ser mitico.

Os exemplos escolhidos demenstram que os elementos que
caracterizam a auto-mise en scéne da Tinka e a Samicha, reinem em torno de
um cenario mitico — canto sul do terreno de cultivo — 0s gestos e as preces
que aguele que oferece e os participanties realizam, confirmando assim a
importdncia da fungdo mitica prescrita pela cosmologia andina (Capitulos 1l e
[It). Assim, o rito como espetéculo reinterpreta, & sua maneira, uma historia que
revela uma etapa de seu desencadeamento, sua estrutura e suas etapas
simbdlicas. Por sua vez, o cenario mitico evoca hoje, sob uma forma
imaginaria, a comunicagéo que se estabelece com os deuses tutelares,

aparentemente os mesmos de seu passado.

Entdc, a 7inkd, podemos dizer, serve para todos os rituais que se

7 Segundo Jorge Lira (1946), 7inka ou Tinkar, traduzido como “papirotazo” ou “capirotazo”,
evoca, ho ritual do gado, o sentido de espargir com o dedo chicha ou cachaga. O autor traduz
a Tinka da seguinte maneira: “Cerimdnia em que ¢ capataz ou © encarregado de realizar a
iniciacdo de uma obra qualquer esparge com o polegar & o indicador um pouco de chicha ou

-221-



utilizam do gesto de aspergir. Indica a oferenda ao Apu e a Pachamama. A
oferenda é chamada de pago (Capitulo ). A Samicha® é o sopro a terra, e
sugere uma relagéo intima entre quem celebra o rito e a terra. E um gesto ritual
de comunicagdo com o espirito vivo que habita no Apy. Contemporaneamente,
Finka € um termo gque serve para todos os rituais agricolas e de marcagéo do
gado como tributo e pago (samichar, beber e fazer o pedido) aos deuses
tutelares. Os lagos enire a Pachamama e o ritual do gado sédo claramente
sublinhados pelo gesto de fumegar e samichar 0 gado, a0 passoe que na 7inka
invoca-se a méae terra. Esses gestos, bemm como outras dimensdes do rito que
honra & terra, realizam-se no espage mitico (canto sul do terrenc de cultivo),

porém em dire¢do & alvorada, a chegada do sol.

Assim, deparamos-nos com trés principios orientadores da vida ritual
do camponés Aurino. O primeiro, de especificidade eminentemente seletiva, o
gesto ritual, escolhe os elementos mais significativos do dia-a-dia para

expressar 0 que € ou nao essencial ao homem gue semeia, que colhe, que

cachaca, do copo que ele val beber’. Capirolazo segundo o Dicciondrio de la Real Academiz
de fa Lengua Espafiola, & 0 “golpe que se dd, generalmenle en la cabeza, haciendo resbalar
con violencia, sobre I2 yema del pulgar, el enves de la ultima falange de otro dedo de la misma
mano”. Madrid, Edicién Electrénica, Espasa Calpe, Version 2.2, 2000.

8 O vocabulo samicharindica as vezes a totalidade dos ritos do gado. Jorge Lira define-o da
seguinte maneira: Cerla cerimdnia que consisle em pér a semente num lugar do campo para
ser semeada, e na qual se espargem peguenas quantidades de chicha ou de cachaga Ao
mesme lempo, sopra-se erm diregdo aos Awkis ” (1946).
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espera pelas chuvas, que necessita de carne e de I1&. Um segundo aspecio diz-
nos que o ritual reune homens da mesma comunidade ou familia em torno de
um cerfo nuimero de principios, de valores e de normas que aceitam como
fundamento de sua vida comunitaria; por essa razdo o ritual n2o tem sentido
fora da crenga comum de sua eficacia. Quer dizer, a fé no gesto que se realiza
é toda a sua razdo de ser. Desse modeo, o ritual ndo é sé a afirmagao de uma
exigéncia individual, pela presenca de perigos e dificuldades com que o
camponés aurine se defronta, mas €& também a afirmagdo de uma

solidariedade comum. Além de tudo, € a justificativa da vida em grupo.

Por dltimo, o ferceiro aspecto que desejamos salientar € que o ritual,
por seu cardter eminentemente objetivo, oferece a possibilidade de um
conhecimento mais adequado da luta cotidiana do camponés, ndo sé perante a
natureza, mas perante oS grupos que o rodeiam. Isso porgue ele nunca se
encontira sé, e, portanto, tem de definir-se como possuidor de gado ou de terra,
como participante da vida em sociedade de que é membro. Sendo assim, ele é
também membro de uma ampla sociedade que estende seus bragos até as

comunidades mais proximas.
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2. FORMAS DE APRENDIZAGEM RITUAL

Embora nossa pretensdo ndo tenha sido filmar sistemas de
aprendizado®, o exame do registro videogréfico do continuum cerimonial
permitiu-nos descobrir alguns fundamentos da aprendizagem ritual como via de
acessc as formas de continuidade cultural. Entre as caracteristicas da
continuidade cultural, interessa-nos aqui aquela que se define como processos
de fransmissdo e aquisigdo de competéncias e capacidades presentes em
sucessivos contextos ritualisticos coletivos, resultado da imitagao prética que
as criancas estabelecem na companhia de adultes em proveito da
incorporagdo de significagtes religiosas. Essa relagédo dinamica particular dos

componentes da comunidade envolve operagBes de preservacgdo, gestdo e

® Este termo & inspirado no conceito que Annie Comolli utiliza em sua obra Cindmatographie
dés apprentissages - fondements el stratégies: ‘Falamos de aprendizagem para designar
qualquer momento € qualquer situagio em que um agenle adgiire um saber, cujo conteudo
dessa aquisicdo seja amplo ou restrifo e os comportamentos envolvidos para consegui-ia,
ostensivels ou discrelos, varidveis ou ndo” Pars, Editions Arguments, 1995, p. 4. A
pesquisadora, em seu empenho em estudar come os homens adquirem e {fransmitem seus
saberes, tem elaborado importantes estudos a respeito. Esta obra é essencial para o
pesquisador que pretende utilizar o filme como principal meio de pesquisa dos aspecios mais
acessiveis de apreensdo e descricdo visual e sonora das aprendizagens. gestos, posturas,
othares e palavras da aquisig8o e transmiss@o do saber. Duas nogbes estreitamente ligadas
uma a outra servem de fomento a seu trabalho: na prmeira, o filme constitui ¢ meio mais
adequado para estudar em detalhes como o aprendiz adquire um saber e como o iniciador o
transmite. Na segunda, a utilizagdo do filme como aparetho de pesquisa permite estabelecer
um novo olhar na formacgdo do homem pelo homem, e contribui para sublinhar a importancia
de certos aspectos esfumados por outros meios de pesquisa.
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ressignificacdo das proprias raizes culturais do Santiago. Logo, sem o
conhecimento desses processos de transmissdo e de aquisicdo no contexto
ritual, o entendimento critico do Santiago estaria comprometido, uma vez que,
além de velculos da continuidade cultural, por meio deles que essa
continuidade se renova e reconsiréi seu passado, preservando seu sentido
original.

Por conseguinte, debrugamo-nos mais uma vez sobre os registros
videograficos para tentar penetrar essas formas de transmissao e aquisi¢do do
saber do ritual Santiago. Entdo nos servimos de dois atributos do registro
filmico: tornar o processo observado reversivel por intermédio da observagéo
diferida'®, e o didlogo com as pessoas filmadas a partir do exame do observado
filmado.

Sabemos que todo sistema de aprendizagem se caracteriza pela
presenga de um agente observador (0 gprendiz), de um agente observado
(fonte de iniciacdodiniciador) e de uma acdo que liga o observador e o
observado (relacdo de iniciacdo). Entretanto, é conveniente sublinhar que nos
valeremos do termo /iciagcdo da maneira como a pesquisadora Annie Comolli

o utiliza nas suas pesquisas, isto €, segundo suas proprias palavras, o termo

¢ a observacdo diferida € definida por Claudine de France {1998) como a observacéo, na
tela, dos comportamentos gravados.
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iniciacdo é utilizado ‘ftoda vez que seja indispensadvel insistir lanto no iniciador
quanto no aprendiz, lanfe na fransmissdo como ha aquisicdo. Igualmente,
falamos dos agentes de iniciacdo para designar, ac mesmo tempo, o iniciador
e o aprendiz; aos modos de iniciagcdo para qualificar lanto a lransmissdo do
saber como sua aquisicdo, de relacdo de iniclagdo para nomear as relages
que se estabelecem entre dois agentes, transformando um em aprendiz e outro
em iniciador”(1995:2).

Trés momentos do ritual Santiago sdo, essencialmente, importantes
de serem sublinhados uma vez que encerram os trés componentes do
processc de aprendizagem (aprendiz, iniciador e relagdo de iniciagdo); sdo
eles: o floreo, o kinto e a selegdo e elaboragdo das fitas de cada animal para o
Cintachikuy. Os dois primeiros revelam-nos os exercicios de tarefas rituais ja
dominadas, ja conhecidas pelos agentes, isto é, estdo inseridos naquilo que
Annie Comolli chama de femporalidade da relacdo de iniciagdo da transmisséo

do saber. O terceiro descreve uma ebrigacéo ritual do iniciador, quer dizer, o

" Annie Comolli diz-nos que, para construir o carater fundamentaimente relacional de
qualquer aprendizagem, o antropologo-cineasta ‘é obrigado, qualquer que seja a situagdo de
aprendizagem encontrada, a levar em conla a relagdo de vizinhanga que une o aprendiz ac
tnestre para distinguir a presenca estrutural e cénica de ambos. A im de precisar que situagéo
particutar observa, ele € forpado, quando o aprendiz se enconlra sozinho, a mostrar que o
mestre estd ausente. A relacdo que une 0 aprendiz ao mesire marca qualquer aprendizado”.
“A pesquisa flimica das aprendizagens” em Claudine de France (org.}, Do filme etnogrifico a
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compromisso cultural do iniciador na fransmissdo dos preceitos rituais.
Vejamos: o primeiro, a seqiéncia filmica da unidade ritual Velakuy, mostra-nos
os exercicios de uma tarefa ritual j& dominada pelos agentes, isto é, a
temporalidade da relago de iniciagdo da transmiss@o do foreo. O floreo,
designa a elaboragéo do guile (adormno de flores em forma de arco), cuja
pratica € um ato conciliatério orientado a aplacar a ira do Wamani Fazem parte
dessa pratica ritual trés agentes: dona Julia (iniciador), duas netas (aprendizes)
e o dispositivo (0 guile). O exame das imagens revela o sublinhamento'® que
‘por meio do angulo e do enquadramento delimita os gestos executados por
dona Julia para elaborar o arco de flores e os colhares, as vezes, distraidos das

netas na sele¢do das flores. Todos os enquadramentos do conjunto eficiente™

aniropologia filmica, Campinas, SP, Editora da Unicamp, 1998, p. 85. Segundo a autora, é
essa descrig2o filmica que faz sobressairem algumas particularidades e propriedades das
aprendizagens, como, por exemplo, sua temporalidade, sua logica, seu sistema de valores e
seus preceitos.

12 <0 sublinhamento designa o conjunto dos procedimentos de mise en scéne pelos quais o
cineasta tenta chamar a atencdo do espectador sobre alguns processeos delimitados pela
imagem, por melo de sua colocagdo em primeiro plano, sua apreseniacdo repelida elc”.
Claudine de France, Cinema e antropologia, Campinas, SP, Editora da Unicamp, 1998, p. 413.
B “Todos os elementos do processo observado, direta e indiretamente necesséfios ao
exercicio da atividade. O conjunto eficiente inclul enfdo fudo o que ndo concerne ao meio
marginal, isto é: o agenle (postura, gestos} e seu meio eficiente (dispositivo, suporte malenal).
Conforme o fo condutor escolhide pelo cineasta durante sua descrigdo filmica (o
encadeamento das alividades, a lransformagdo de um objeto material), conforme iguailmente o
tipo de atividade filmada (um rito, uma técnica malerial ete.) (...} Op. cit, p. 408.

-227 -



mostram como dona Julia tira as flores secas colocadas no arce no ritual
anterior e coloca gradualmente as flores frescas nele. A selegdo das melhores
flores € encarregada as netas, que em certos momentos, distraidas pela
presenga dos participantes bébados, ndo acompanham estritamente os gestos
de dona Julia e seu dispositivo. Aparentemente, nesta relagédo de iniciagio se
estabelece um conflito tanto na transmissdo como na aquisicdo, ambos
“descompromissados”. Logo surgem nossas primeiras inquietagbes: Por que
dona Julia ndo chama a atengdo das netas na preparacdo do gquile? Se toda
relagdo de iniciagdo exige entre seus componentes um cerio nivel de
comunicaco, por que os olhares, as vezes, distraidos das netas? No entanto,
quando lhes perguntamos por que nao prestaram mais aten¢do na elaboragéo
do quille, a resposta foi imediata: “desde anfes, minha avo (dona Julia) sempre
nos ensinou, sempre com paciéncia, agora ja sabemaos, por isso sempre
gjudamos” Ent&o, para elas dizerem “ja sabemos”, necessariamente existiu um
antes. Segundo Annie Comolli ‘o desenvolvimento das aprendizagens obedece
a lei da repeticdo obrigatoria, sequndo a qual jamais se aprende em apenas
uma vez”. Efetivamente, o aparente “descompromisso” das netas s6 se explica
se nos referirmos & existéncia de uma femporalidade particular do saber. Isto €,
alguns ensinamentos rituais ja foram transmitidos em sessbes passadas por

dona Julia.
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Para confirmar isso perguntamos a dona Julia o porqué da falta de
zelo na transmissdo de seus saberes as netas, e ela muito brava nos
respondewu:. ‘Wdo é falta de preocupacdo! Elas /3 sabem! Minhas netas vém
aprendendo comigo desde mais novas, do mesmo modo que minhas fithas
aprenderam, minha mae me ensinou e ela aprendeu da méae dela (minha avd).
Entdo, as oferendas aoc Wamani nunca podem morrer, sendc podemos perder
fudo, meu gado pode morrer. Ndo pode acabar ou ¢ Tayta Wamani castiga”.
Conscientemente, dona Julia sabe que sempre dispds de varias sessdes para
ensinar suas netas. Sendo assim, os depoimentos de dona Julia e das netas
sobre essa temporalidade nos levam a pensar que qualquer transgressio,
distracdo e resultados insatisfatérios praticados anteriormente pelas netas
foram corrigidos e transmitidos pela fonte de iniciagao (dona Julia) na repeficdo
rifual anual.

Cutro exemplo disso é dado na elaboragéo da mesa ritual de béngdo
— ato preparatdrio ao rito Cinfachikuy. Nela, trés préticas prévias ainda sdo
realizadas: o chaccheo (mastigar da coca) dos participantes, o kinfo (selecdo
das methores folhas de coca) e a selegdo e elaboragdo das fitas de cada
animal para o Cinfachikuy que se aproxima. A investigacdo filmica mostra

como a segunda pratica (o k/nfo) também merece nossa atengdo para entender
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a temporalidade do cardter refacional de qualquer aprendizagem®.

Na pratica do kinfo, a imagem da-nos a conhecer a descricdo da
aquisicdo pelo exercicio efetuado pelas netas na auséncia da avé (fonte de
saber). Os enguadramentos insistem nas manipulagdes efetuadas pelas
aprendizas (netas), desvendando seus gestos, descrevendo seu exercicio. As
imagens mostram como as netas selecionam a coca, sempre escolhendo as
melhores folhas e, quando necessario, usando a saliva para ajeitar e arrumar
aquelas dobradas ou amassadas. Como a imagem revela a auséncia de dona
Julia nessa etapa do processo, ndo sabemos se sua presenca seria necessaria
nessa pratica, 0 que nos levou a considerar essas manipulagGes como tarefas
j& conhecidas, aprendidas e dominadas pelas netas. Isto €, mesmo evidente a
auséncia da avo, a presenga cénica da capacidade de conhecimentos
adquiridos das duas netas caracteriza o conhecimento @ priorf desse costume.
A exemplo do foreo, na pratica do kinfo, as aprendizagens de ambas
comportam modos de transmiss3o e aquisi¢do cultural em praticas rituais
anteriores. Em ambos os exemplos interpretamos que as praticas e as normas

se reproduzem ao longo das geracfes na atmosfera lentamente diversificada

4 Annie Comolli “|apprentissage d'um savoir et la mise em scéne de as description filmique”
em Le film documentaire: stralegies descrptives. Paris, FRC Paris X, 1985, p. 5-30; “A
pesquisa filmica das aprendizagens” em Claudine de France (org.), Do filme efnogréfico a
aniropologia filmica, Campinas, SP, Editora da Unicamp, 1898, p. 77-88.
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dos costumes e das tradigbes, perpetuados, por sua vez, em grande parte,

pela a pratica ritual e pela transmiss&o oral familiar efou comunitaria.

Percebemos até aqui que a apresentagao filmica nos mostra
descrigbes videograficas de transmissdo da avo (fonte de iniciagdo) e a
aquisicdo dominada pelas aprendizas, de maneira conjunta ou solitaria no caso
destas ultimas. No entanto, na mesa ritual de béncao existe uma sessio de
transmissdc dedicada as tarefas rituais efetuadas somente pela mestra. Na
condicdo de fonte do saber, dona Julia, conscientemente, sente-se responsavel
por ensinar as aprendizas como cumprir com eficiéncia a selegdo e elaboracgio
das fitas para cada animal. Dessa forma, a imagem revela-nos a presenca das
frés geragOes da linhagem maltrlinear (m3e, filhas e netas), e todos os
enquadramentos enfatizam as manipulagdes efetuadas por ela, orientando as

netas quanto aos significados dessa tarefa ritual.

Assim, o comego das seqléncias mostra dona Julia retirando do bolso
direito de sua poffera (saia) as fitas de diferentes cores e agrupande num feixe.
Enquantc entrelaga a primeira fita, chama a atengao das netas que, distraidas
pela pausa ritual desse momento, dedicam-se a observar as brincadeiras e as
transgressbes realizadas pelos participantes bébados. Na elaboracdo da
segunda cinta, dona Julia guia-as oralmente em voz alta: ‘Jaku, yachay

(vamos, aprendam),; para o fouro vocés ém de fazer dofs nos e para as vacas
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e cameiros somente um’. A concentrag@o expressiva das netas revela-nos qué
as instrugbes dadas pela avdé sdo informagbes novas para elas. Quando
perguntamos se elas tinham conhecimento dessa tarefa ritual, Cyntia, a mais
nova, diz-nos: ‘Eu sabia que temos de fazer filas com dols € um nd;, eu ndo
sabia que dois era para ¢ foure e um para o carneiro, ano passado a gente néo
esteve presente”. A avé acrescenta: ‘Se ndo fizer como o costume manda, di
mad sorte, 0s animais podem flcar doentes, dois para os fourinhos e um para a
vaca e o cameiro; é assim o costume”. Entdo, dona Julia, consciente da
obrigacdo religiosa que se impde, nao deixa as significacbes da tarefa ritual
passarem despercebidas. Na interpretagéc simbdlica do ritual os dois nds
representam os testiculos. No referente as cores das fitas — recordemos as
interpretagdbes empreendidas no capitulo Hi —, elas estdo vinculadas as cores
do arco-iris, simbolo de reprodugdo, bonanga, alegria e bom augurio. Desse

modo a crianca faz seu aprendizado das tarefas rituais'® primeiro junto com a
]

B a par de que a crianga se enriquece desses conhecimentos das tarefas rituais basicas, ela
se compenetra com outros sentimentos religiosos ligados a natureza. Para a crianga andina e
sua cultura, a natureza é um mundo vivo: o pai mitho cuida de seus filhos “grios”™; 2 montanha
que domina seu povo € pai e mae de sua comunidade e seus animais. Sob o chac moram os
gentis, aqueles povoadores antigos da superficie. As estrelas s&o donzelas que podem descer
para seduzir os mogos; ou as almas dos mortos que nos contemplam & noite. O sol € zeloso
guardiao de sua irmd lua. A terra (Pachamama), Que apaipam e amam, € a sua mae.

De modo igual, propicia-se maior participagdo da crianga nos labores dos parentes mais
velhos. A menina colabora com a mde e as irmas mais velhas, e ¢ menino faz 0 mesmo,
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mae ou avé (como no caso em pauta) e mais tarde (freqlentemente} na
condigdo de membro da comunidade. Com a fransmissdo desses saberes
particulares, da-se igualmente a transmissdo de experiéncias historicas, sociais
efou de sabedoria comuns da comunidade a que pertence. Embora essas
praticas rituais estejam em permanente mudanga e/ou reinterpretacdo, ainda
sdo definidas pela propria histéria em curso dos tragos da cultura da

comunidade, diriamos, de seu passado vivo.

Nos trés casos acima mencionados, a conjugacdo de sequéncias
filmicas continuas do processo ritual e de sua respectiva interpretagédo (o
didloge a respeito das imagens com as pessoas filmadas e com o aniropélogo

Juan Céndor) permitem-nos ter uma percepc¢do de outros tragos imanentes da

Quando é com eles a coisa e bem séria; quando e com 08 avds, freqlientemente, costumam
ser mais gratificantes fem nosso caso, € uma das chaves do entendimento dos processos de
transmissdo cultural em questao). A gratuidade ndo tem cabimento nos ideais andinos; fudo
deve servir para algo. A medida que a crianga cresce, espera-se que suas atividades sejam
mais efetivas que lddicas. Assim como os mais velhos instam maior participag8o nos
trabathos, os adultos t&m o compromisso de narrar suas crengas e a significago de seus ritos
particulares. Por isso, 0 pastorear é uma atividade central nessa etapa da vida. E uma tarefa
atil incumbida as criangas de ambos os sexos. Os adultos, em especial 08 mais mogos,
assumem essa atividade quando se frata de operagbes especiais como a tosquia e ©
emparelhamento. Porém, as atividades rotineiras — apascentar ¢ ordenhar — sdo para as
criangas.

Com o passar dos anos, mesmo sendo influenciados por grupos de evangélicos, protestantes
e o ensino universitdrio anticlerical, no seu dmago, suas crencas tradicionais ainda parecem
eslar presenies.
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cultura andina: a transmiss@o e aquisicdo (relagéo de iniciagdo) do saber
cultural. A atitude metodolégica de registrar videograficamente o confinuum
condensado no cerimonial (repeticbes gestuais e verbais, pausas e
comportamentos subitos de protagonistas indiretcs_ nele inseridos) sublinhou
esses aspectos religiosos de continuidade cultural que seriam esfumados pela

simples observagdo direta.

Gracas a essa atitude metodoldgica, descobrimos gue a aquisicdo e
transmiss@o de saberes rituais s30 elementos revitalizados dessa continuidade
cultural da comunidade. Apesar de que, nessa complexa e as vezes incerta
continuidade cultural, seu agendamento ritual, as normas estabelecidas,
defendidas, interpretadas e revitalizadas sdo permanentemente influenciadas
pela Ilgreja, pelo sistema industrial, pela midia e pelo turismo. Esses agentes
ideologicos, ao ofertar seus simbolos, reconstituem ou representam usos,
costumes, tradictes do passade, esquecendo a propria nogdo de continuidade

cultural.

3. AMORES BUCOLICOS™

Como é que os individuos de uma populagdo tradicionaimente

vinculada a raizes claramente constituidas por um passado histérico pré-

'® Estamos chamando de amores bucdlicos os comportamentos pertencentes ou relativos as
relagGes amorosas vinculados a vida e aos costumes do campo e dos pastores.
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colombianc e colonial origiham seus amores bucdlicos? Segunde o©
antropdlogo Oscar Ortiz Rescaniere, uma das circunstancias mais freqlentes
em gue os jovens andinos se encontram para comegar seus jogos amorosos €
guando estes se dedicam ao pastoreio'’, assim nele surgem ‘g aufonomia, a
amizade e a competéncia, as brincadeiras ligadas ao trabalho, o conhecimenlo
positivo da natureza, assim como ¢ amor por esta. Em forno dessa atividade, o
Jjovem amitide descobre atragdo pelo sexo oposto, inicia a busca de seu par; e
seus primeiros encontros furtivos franscorrem freqientemente entre chocathos

e margaridas” (1993:206).

No entanto, segundo nossas proprias observagbes, existe outra
circunsténcia, tambem freqliente, em que os jovens camponeses se encontram
para dar inicio a seus jogos amorosos: as festas, nomeadamente, os ritos.
Como vimos anteriormente, o Santiage, além de espago temporal sagrado,

mitico, & constituido por uma série de ritos familiares relacionados com o gado.

7 Na parte baixa da puna (planalto frio da Cordilheira dos Andes, situado entre 3.000 e
5.000m), os criadores de gado tém alguns plantios; os povoadores do vale, nos femrenos
fragosos e acidentados, pastam seus pequenos rebanhos. Nessas comunidades mistas — de
puna e de vale —, o pastoreio pode ser a especialidade de uma familia; mas também é um
labor prdpric de uma etapa da vida: da infincia até a juventude. Pelo fato de a comunidade
camponesa de Auray ndo ter sido afetada pela reforma agraria de 1969, existem terras que
sdo familiares e outras que pertencem a comunidade. Assim, o pastoreio e a agricultura
ocupam maltiplos territdrios ou nas encostas das montanhas ou nas chacaras familiares, As
duas de igual importancia,
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Seu grande momento anual comega em finais do més de julho.

Entdo, em tempos de Santiago, o rapaz e a jovem mulher, ou ambos,
apresentam com garbo suas aptidGes intelectuais, manuais e sociais'. Na
presenga da amiga, o amigo vai se mostrar interessante. Ambos vestem-se de
maneira graciosa e atrativa. Os comportamentos mudam: a mulher jovem, em
casa junto com os adultos, mosira-se mais laboriosa, cuida de seus irm&os
mais novos “como uma verdadeira mae”. Nao cessa de laborar. Nao obstante,
cuida bem de sua pessoa. Porém, com as amigas & diferente. Enire elas s&o
mais confidentes, riem, ficam nervosas ou altivas quando passam defronte de

um grupo de mogos. Por sua vez, o mogo aparenta soliddo. Continua com os

18 Segundo as anotacgbes de Ortiz Rescaniere nos primeiros amores na regiao sul do Peru:
“As mocinhas fecam fitas multicoloridas e prendermn-nas junto com flores (cada uma com
significagoes e Intengdss) em seus pequenos chapéus. Os rapazes de comunidades
ayacuchanas (eslado do sul do Peru) as vezes ulifizam prendas dos mesticos: ténis brancoes,
um lengo para ornar o pescoge (...} nas comunidades mals fradicionals de Cuzco, os rapazes
omam seus ‘chullos’ fgorros de /4 de thama) com cinlas e botdes. (...} No suf andino peruano,
divisa com a Bolivia, costurnam levar um espeltho pequeno. Além de servir para brincar com
os rajos do sol, serve para destumbrar a amiga. Quiro recurse é jogar pedrinhas na moga. Se
ela mostrar rubor, enfado ou foge precipitada, & um bom sinal. Do contrério, frocarde insufios
mais ou menos fingidos. O primeiro encontro amorose pode ser lambem um procedimento
brusco, no qual ¢ rapaz pitha a jovem num lugar descarmpado e tenta lorga-fa a ler relacdes
intimas. Em épocas de carnavais e de colheitas, essas guerras galantes, porém soliarias,
poderdo tornar-se mais formais e visivels, organizando-se em bandos de um s0 género que se
procuram para demonsirar seu animo e ousadia, as vezes chegando a agredir algum
desprevenido do sexo gposte”. La pargja y el milo, Lima, Fondo Editorial, PUCP, 1983, p.
161.
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companheiros, torna-se mais seletivo. Perto da moga, tentara se aproximar e

falar algum elogio ou fazer alguma proposta amorosa.

Pelas consideragdes mencionadas, a analise diferida das imagens
evidenciara novos indices de interpretac@o particular a respeito dos amores
buctlicos. No Capitulo | referimo-nos a uma analise diferida que se desenrolou
em trés frenfes: Afirmamos que, na ferceira frente, tentamos isolar tragos
culturais gue nos permitissem entender ou relacionar os) elemento(s) do
padrao cultural explicitado(s) no ritual, mas esfumado(s) nas imagens conforme
mencionamos no mesmo capitulo. Esse terceiro exame das imagens nos levou
a formular interrogagdes interessantes sobre formas propiciatorias de
comportamentc amorosc entre os jovens participantes do rito. Para trazer
respostas a essas novas interrogagdes, tivemos necessariamente que nos
remeter a narrativa dos mitos como base cosmolégica para interpretar os
acontecimentos imaginarios, que simbolizam forgas da natureza e/ou aspectos

da vida amorosa bucdlica na comunidade camponesa de Auray.

Primeiramente percebemos, na elaboracdo da mesa rifual de béngao
anteriormente mencionada e apds a participacdo de todos na pratica do
chaccheo, que as netas de dona Julia comegaram a selecionar as methores
folhas de coca do kinfo da mesa ritual. Por ultimo, dona Julia, ao lado das filhas

e das netas, seleciona e elabora as fitas para cada animal. Ao passo que 0s
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dois ultimos preparativos sdo efetuados pelas duas geragdes da linhagem
matrilinear (filhas e netas), os demais participantes do rito — na sua maioria
masculina, adultos e jovens — fazem uma pausa e dedicam-se a zombar uns
dos outros. Por meio de palavras, atitudes e gestos grosseiros, 0s adulios
caricaturizam 08 procedimentos imanentes da conduta cotidiana de cada um
deles™. Como é “don” Juan quem comeca a zombaria, ridicularizando e
xingando os esposos das filhas e dos sobrinhos casados, ali presentes, ele se
submete a igual tratamento. Como principal autoridade masculina da familia, a
aparente hierarquia e o controle sadc perdidos; tudo € permitido. Esses
comportamentos /imindides”® conferem & “brincadeira® um certo grau de
comicidade, inclusive por parte do grupe feminino, legitimando ainda mais a

atitude dos envolvidos. Os rapazes®' constituem um circulo e continuam

1% Recordemos que as diferentes unidades rituais do Santiago estabelecem comportamentos
fmindides, definidos por Victor Turner quando ‘o comporiamento e o simbolismo se acham
momentaneamenie libertagdos das normas e dos valores que governam a vida publica dos
ocuparites de posigdes estruturais’. O processo rlual, Petrdpolis, Vozes, 1974, p. 201. Na
pausa ritual mencionada, a degradagéo (inversdo dos valores) & aceita de boa vontade pelos
componentes do rite, sublinhando a todo momento as particularidades dos personagens,
chegando a ponto de caricaturizarem-se uns aos outros.

20 Aparentemente, posto que, como mencionamos no Capitulo i, existe uma inversdo de
posicGes, pois & dona Julia quem exerce a autoridade familiar.

! Entre os rapazes presentes estdo dois sobrinhos de “don” Juan, os irmdos Marco e Bernal
(filhos do irmac mais velho de “don” Juan), e outros dois jovens convidados, que,
posteriormente, ajudarao nas duas unidades rituais que se aproximam, isto é, o Cintachikuy e
o Casarakuy.
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libando em abundancia. SECAO ClacULANT

Justamente nesse intervalo ritual, notamos nas imagens® a chegada
do conjunto musical e junto a eles, Pedro (filho de um primo paralelo de “don”
Juan, um sobrinho). Pedro participa da mesa ritual e situa-se & esquerda de
Rosa (neta de “don” Juan). Enquanto a segunda e a terceira linhagens
matrilineares selecionam as melhores folhas de coca, Pedro, timidamente,
convida Rosa para dangar. Rosa, desenvolta, aceita o convite feito pelo rapaz.
Como eles fazem parte da mesa ritual, as imagens registram os movimentos
dos dois. No entanto, observamos num segundo plano da imagem que Marco
(filho do irm&o mais velho de “don” Juan, isto &, outro sobrinho de “don” Juan;
primo de Rosa), percebendo o “galanteio” mutuo, afasta com certa rispidez a

moga e sem nhada dizer comega a dangar com ela.
Pedro parece ndo entender a atitude de Marco. Isolado entre a mesa
ritual e o circulo dos rapazes, exige explicacbes dizendo: “Fiho da puta, por

que me deixas dangando sozinho, por que vocé ndo quer que dance com elal”

22 Recordemos, com respeito 3 nossa praxis como cineastas-antropélogos, que nossa
primeira intengdo foi registrar o continuum condensado no cerimonial. Incluimos nesse
continuum repeticdes gestuais e verbais, e comportamentos sibitos de protagonistas indiretos
inseridos nele. Ent3o, as andlises filmicas que estdo sendo feitas aqui se referem aos
comportamentos presentes em um segundo plano da imagem. Como o primeiro plano da
imagem acompanha oS desdobramentos do ritual, os comportamentos em pauta, se
apresentam de forma entrecortada em razdo dos movimentos do cineasta para registrar o

continuum cerimoniat.
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(sic). Essa reprovagdio por parte de Pedro origina uma réplica de insultos e
ofensas da parte de Marco, respondendo: ‘Fitho da puta, vocé sabe que néc
pode, esta € a minha casal” (sic). Como a imagem acompanha os
desdobramentos da mesa ritual, o desenrolar da discussdo é interrompido e
nao sabemos como os primos Pedro e Marco solucionam esse impasse. Mas a
seqliéncia da imagem mostra Julian® (irmdo mais velho de Pedro, sobrinho de
“don™ Juan, primo de Marco e Rosa) de pé, ac lado da mesa ritual. Ele observa
os desentendimentos do irmd&c com o primo, mas imediatamenie é alvo da
zombaria de “don” Juan. Tal é o estado de embriaguez de Julidan que ao rir, cai
de costas no chao. Provocada por um leve movimento de camara, a imagem
retorna ao primeiro plano para registrar o desdobramento das investidas
amorosas de Pedro. Vemos que ele ainda se encontra dangando sozinhe,
tentando a todo momento demonstrar seu interesse por Rosa. Ela, por sua vez,
ainda no circulo de rapazes, ciente de sua presenga, apura com gosto seus

movimentos e gritos® de danga.

Entretanto, perante a chegada de dona Julia e de Juan Carlos Céndor

trazendo mais cerveja, o conjunto para de tocar, € Rosa e Pedro sentam-se a

% pela presenca de Julian na mesa ritual, inferimos que a chegada dele e a discussde séo
episédios ocorridos ao mesmo tempo.

24 ‘Aiyayaja, alvavaja, no se pueds, si se puede, alvayaja, aiyayaia no se puede, si se puede’,
estimulando ainda mais Pedro.
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mesa ritual como se nada tivesse acontecido. Juan Carlos entrega as cervejas
a dona Julia e ela, para protegé-ias do assédio dos participantes, coloca uma
manta e senta-se sobre a caixa. Para aplacar a insisténcia dos bébados ela
diz. “Calem a boca, vocés ndo sabem de nada, esla cerveia € para o
casamento (Casarakuy), tragam meu chicote!”. A ordem é atendida de imediato
por Julidan que leva o chicote e o deixa ao lado de dona Julia. Uma vez
acalmados os impetos dos parentes ébrios, as tarefas na mesa ritual
prosseguem, as filhas e as netas continuam a selecionar as fothas de coca e
dona Julia inicia a elaboragao das cintas. Quem nao participa dessas praticas
se dedica ao chaccheo ou miskipa. E o caso de Rosa e Pedro. A imagem

mostra-nos ambos submissos, ao lado de dona Julia.

Quando o ambiente ritual parece retomar seu ritmo, no segundo plano
da imagem observamos Julian, com um cinto na mao, aproximar-se do circulo
dos rapazes para cobrar satisfagdo em razdo do mau procedimento de Marco
contra Pedro. Como esse suabito tipo de comportamento agressivo chama a
atencgédo de todos ali presentes, a imagem acompanha o desafio proferido por
Julian em dire¢gdo a Marco. Marco fica quieto e ndo responde aos agravos.
Surpreendentemente, & Bernal (irméo de Marco, primo de Rosa, e parceiro do
circulo de rapazes) quem aceita o duelo exigido. Nesse momento, os

participantes ficam atdnites com o inicio da luta, e dona Julia pergunta por que
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eles estdo brigando de chinchilpos®; estdo bébados, por que tém de brigar
entre primos!” A imagem mostra tanto Julidn como Bernal, cada um com um
cinto na mao, acoitando-se mutuamente. Além de comentarios soltos, ninguem
dos presentes faz o que quer que seja para evitar a contenda, muito pelo

contrario, os rapazes incentivam-na. Apds umas tantas chicotadas, os

% Segundo se explica, a origem da palavra remonta ao tempo da coldnia espanhola, no
tempo das “encomiendas” (ver Capitulo lf). Era um acerto obrigado, mediante o qual cada
familia espanhola educaria e doutrinaria os nativos colocados a sua disposicde. O que na
pratica n@o aconteceu, muito pelo contrario, foram explorados em diferentes trabalhos de
producg@o: a agricultura, as obragens (téxteis, curtumes, madeiras talhadas, prataria etc). A
responsabilidade pelos nativos foi encomendada aos negros escravos; come capatazes em
cargos de confianga, tinham de supervisionar os trabalhos dos nativos Auvancas {moradores da
regido do Vale do Rio Mantaro). Certo dia os patrfes organizaram um evento (praticado na
Eurcpa), em que ©0s camponeses podiam se “vingar' de seus capatazes dando-se
mutuamente com chicotes, insuitando-os e expressando tudo que sua cdlera e frustragdo thes
inspirava. Isso era permitido somente em um dia do ano. Com a aboligBo da escravatura dos
negros terminou essa pratica antiga. Na atualidade, € uma danga chamada ‘chinchilpos y
gamonales’, em honra ac Meninc Jesus de Huayucachi (provincia situada a 10 km da
comunidade camponesa de Auray). No ditimo domingo de janeiro, os dangarinos representam
oS campeoneses (chinchilpos) e os capatazes (gamonales) se enfrentando em sangrenta
batalha. Utilizam chicotes com pontfas de anéis de metal com os quais se castigam por aiguns
momentos perante os juizes. Também usam mascaras e suas vestimentas os distinguem: azul
claro para os gamonales e vermelho para 0s chinchijpos. Levam consigo uns copos pequenos
(huarquillas}, oferecendo cachaga aos espectadores, que vém em grande namero para assisiir
ao evento. Ainda existe a crenga de que, se 0s chinchipos vencerem, sera um bom ano de
colheitas.

Contemporaneamente, sahemos por Juan Carlos Condor, que essas praticas foram
incorporadas pelas pandiflas (bandos) adversarias nos jogos de futebol da regido. Contudo,
nossas observagdes filmicas revelam-nos também que hoje sao muite utilizadas para resolver
dissensdes intestinas no seio dos grupos familiares efou comunitarios dessa regido.
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participantes pacificam a briga, e o conjunto musical retoma suas fungdes. N&o
existe perdedor ou vencedor, existe a compensagao da finalizagdo das injurias
reciprocas, mesmo sabendo que o /eimotiv dessa discusséao envolve outra

significag@o: os amores de Pedro e Rosa.

Para o observador desavisado, € uma sequéncia com pouco sentido
no bosque de simbolos do ritual em andamento. O que originou esses
comportamentos entre primes? O que Marco quer dizer quando expressa “vocé
sabe que nao pode’? Para poder interpretar a significagdo desses fatos,
primeiramente nos remeteremos aos bastidores™ do ritual. Pelas nossas
observagoes particulares®” sabemos que Pedro e Rosa se encontram na noite
do Velakuy Nossas anotagbes dizem-nos que, enquanto “don” Juan, alguns
dos presentes dessa unidade ritual, o conjunio musical e nds, é claro,

preparavamo-nos para sair de casa e realizar as visitas e os passeios®®, Pedro

2 Nogao por noés utilizada na pesquisa de mestrado e j& mencionada no Capitulo 1.

7 Lembremos de nosso trabalho de campo. Os passelos s8o praticas que ndo foram
gravadas em funcéo de problemas de ordem técnica. Depois dos registros filmicos da retirada
das huacas e do Velakuy, realizados no mesme dia, ainda teriamos pela frente o registro da
pratica dos passeios. No entanto, o fato de a bateria encontrar-se descarregada por sua
utilizagdo nas duas anteriores unidades rituais ndc nos permitiu 0 registro da pratica dos
passeios. Contudo, © levantamento e a descrigdo dos comportamentos dos participantes
nesses passeios foram feitos no nosso caderno de campo.

28 Sabemos, pelo Capitulo IV, que no Velakuy ou velada, os participantes dangam e bebem na
prépria casa, assim COMo Qs jovens saem a passear, visitando as mesas rituais dos vizinhos
ou parentes; conversam, bebem, cantam e dangam os ritmos do Santiago até altas horas da
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chega a casa querendo participar do Velskuy de dona Julia. Como nos
encontramos de saida, ele se une a nds e convida Rosa para dancar os ritmos
do Santiago. Pelas ruas, eles e os outros ali presentes executam o passacalle

(arrastado) em diregéoc & casa da vizinha de dona Julia.

Logo dentro da casa da vizinha, a senhora Mirta (Capitulo 1V), a dona
da casa, recebe-nos com gquemadito e chicha, e propicia-se uma competicio
enire os ja presentes e os recém-chegados. Pedro e Rosa atraem nossa
atencdo porque, além de tentarem granjear a simpatia dos “juizes”, ndo se
separam, mesmo quando oulros candidatos se aproximam dela.
Posteriormente, ao retornar a casa de “don” Juan, o conjunto musical continua

tocando. Como Pedro e Rosa continuam dangando juntos, “don” Juan, em tom

noite. Esse panc de fundo e as relagdes amorosas entre Pedro e Rosa nos fizeram pensar
que esses passeios promovem meios da /niciagdo sexual entre os jovens. Conseqlientemente,
para indagar a veracidade dessa proposigdo, remetemo-nos ac escritdrio de Registro Civil da
Prefeitura da cidade de Huancaye, a fim de realizar uma entrevista com Gabriel Rebatta,
encarregado desse setor. O depoimento desse informante confirma nossas suspeitas e
acrescenta outras informacbes: ‘Eu poderia chamar & Fesia do Sanliage da Festa da
Gravidez, porgue duranie essa festividade malizada por ritos, dangas e bebidas alcodlicas
todos rezam para que ¢ gade fenha boa reprodugdo. Contuda, entre trago e lrago ndo so
fomentam esse fpo de iniciagio sexual mas conflifos maliimonials enire casais infidis,
suscitando surras publicas e estupros pela euforia irresponsavel dos celebrantes. A realidade
é que enfre margo e abnl do ano subseqgdente aumentam oS nascimentos das criangas
‘Santiagos’ S¢ na cidade de Huancayo, neste ano (2000), vieram ao mundo 6371 criaturas. O
preccupante desse panorama € saber que a concepgdo dessas criangas ndo é planificada,
pois 20% das maes sdo adolescentes solfeiras entre 14 e 17 anos e 80% sdo adullas que j3
tiveram outros fithos”.
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suave, diz para Rosa: “Vocé ndo pode fazer essas coisas, vai confra o
costume. Que vergonha, o que pode pensar dona Mirta, e vocé, Pedro, vai logo
para sua casa, vocé estd muito bébado”. Nesse estagio, para nos ainda nao
ficava claro que se tratava de comportamentos de iniciagdo amorosa. Mesmo
Rosa e Pedro sendo seletivos ao ficarem dangando enire eles o tempo todo,
nada nos levava a pensar que se tratava de um cortejo. Poderia ser um indice,
mas ndo era um todo. Lembremos, pelo capitulo anterior, que nas visitas aos
parentes e amigos existe uma espécie de competi¢do entre os presentes para
mostrar suas habilidades do chacatdn (sapateado). Por ser uma danga de par,
a busca simultanea dos competidores por um reconhecimenio de suas
aptiddes e habilidades artisticas sugere a necessidade de ser em casal: rapaz

e moga, homem e mulher.

Os fragmentos dos comportamentos descritos, tanto pela analise das
imagens quanto pelos bastidores registrados no nosso cadernc de campo,
evidenciando certos indices de comportamentos amorosos, exigiam-nos uma
nova observagao diferida conjunta com os protagonistas. Era crucial saber

como esses personagens interpretavam essas interages.
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3.1 A fuga magica® (huida mégica): o horror ao
incesto

Ao retornarmos a casa da familia Torres Orellana, no dia 3 de agosto,
nossa presenca causou uma certa alegria pelo cumprimento da promessa por
nés feita de levar uma copia das imagens registradas do ritual familiar. No
entanto, logo que comecamos sutiimente a dialogar com “don” Juan e dona
Julia a respeito do comportamento entre Pedro e Rosa manifesto nas imagens,
certo mal-estar invadiu o ambiente familiar. Quer dizer, perante as perguntas:
O que Marco quer dizer quando expressa “vocé sabe que ndo pode’?; ou

ainda: Q que originou a briga entre os primos?, dona Julia saiu enfadada da

® Efrain Morote Best (1988} retoma a obra de A. L. Kroeber, intitulada Anfropologia cultural,
para complementar outro caminho de difusdo de cultura sobre a fransformagdo mégica de
objetos. A citagéic de Kroeber, retomada por Morote Best, diz-nos que ‘existe um confto
popular com uma distribuicdo que deixa poucas dividas acerca de sua difusdo a partir de uma
sd fonte. Trata-se do incidenie conhecido como a ‘huida magica’ (fuga mdgica) ou a
‘perseguicdo com obstdculos™. A guisa de resumo, das 15 versdes escritas e orais recothidas
sobre o tema enunciaremos 0s motivos que parecem ser coincidentes com a versio de “don”
Juan. Vejamos. ‘@) um casal cultiva amores incestuosos; b} foge da casa patemna (da
comunidads), em diregdo do despovoado, ¢} o rapaz volta para roubar a casa Jos pais; e ¢) o
rapaz é morto por seu progenitor que cré ser ele um ladrdo. Trala-se de uma morte acidental,
Relata como o herdl, ao ver-se perseguido, joga alrds de si sucessivamente uma pedra de
affar, um pente e uma vasitha de azeife ou oulro liquido. A pedra converfe-se em uma
montanha ou precipicio, o penle em um bosque ou um pequenc maio e o liquido ern um lago
ou rio. Cada um destes obstdculos impede a perseguicéo e contribui & fuga final do herdi. Este
argumento tem se encontrado em narragdes feitas pelos habilantes de lodos os continentes”.
Morote Best acredita que, por deficiéncia de informacéo, Kroeber ndo menciona a América do
Sul,
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casa proferindo palavras eniremeadas em quichua e espanhol. Contudo, “don”
Juan, um tanto incomodado, diz-nos que ‘pode dar jarjaria”. Mas, o que define
a jargria? Qual o mito ou narrativa oral que nos permite penetrar na
significag@o da jarjdria? Era preciso, entdo, conhecer a versio que eles tém a

respeito disso, e assim poder entender esse horror ac incesto.

Logo apds a saida de dona Julia da casa, o mal-estar familiar
permanece. O siléncio apodera-se do recinto, ouve-se o balido dos carneiros a
distancia. Essa aparente calma nos obriga a ficarmos quietos & espera de
algum movimento. Passado um curto intervalo de tempo, “don” Juan dirige-se
ac quarto principal, o mesmo lugar onde foram colocados os objetos no altar
maior para a realizacio do Velakuy, retorna com uma garrafa de aguardente e
convida-nos a beber com ele e diz: “O que vou contar é uma historia, que o
meu avé conlfou a meu pai. Eu sempre tive a obrigacdo de contar a fodos de
minha familia. Todos em Auray sabem, cada urn a sua maneira, mas sabem’,
Bebe de uma vez sé o copinho de aguardente, faz o sinal da cruz e da inicio a

sua narracao™:

‘Meu pai dizia que existiam dois amanles cuyjos amores ndoc eram

aprovados pelos familiares; a moga chamava-se Godifia e o rapaz ndo

% ¢ necessario informar que 0s camponeses da regido de Auray sdo um pouco herméticos a
respeito dessas crengas.
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me lembro. Para evifar mortificages eles tiveram que fugir em direcéo
a outras lerras onde pareceu que nasce ¢ fitho deles. Quando
necessitam de viveres, 0 amante volta para a casa dos pais para

roubar as oculftas um quintal®’

(saco) cheio de milho, favas e ervithas,
essas cofsas. O palf escuta o barulho, cré fratar-se de um ladrdo,
dirige-se ao celeiro sem saber que é o0 seu filho e mata-o com um
garrote. Ao reconhecer que era seu proprio fitho, chora sua morte e
enferra-o0. Depois de o rapaz ser enferrado, a alma, o espirito dele,
marcha a gruta onde deixou sua muther. Mas j3 ndo é ele!, enfende, é
um ‘condenado’. Quande chega a gruta fala para sua muther e diz:
‘Aqui trago um pote de patachi®®’ Porém, o tal do pote ndo aparece.
Passados uns momentos ele a obriga a segui-lo dizendo: Vocé tem
de me seguilr aonde eu va. Ele faz a moca jurar que vai segui-lo e
partem em direcdo as punas, onde ndo ha muita gente. No caminho ¢
rapaz ‘condenado’ fala pouco, ndo deixa ver a cara e caminha
bastante até fazé-la cansar. Quando os dois chegam aos arredores de

¢ma humilde cabana onde mora uma velhinha, sé a moga enira, de

fora fica 0 ‘condenado’ lalando para ela se apressar. Entdo a velhinha

31 No Peru colonial era o peso de cem libras, equivalente a 46 quilogramas aproximadamente.
Ainda hoje é utilizade para mencionar um saco cheio de alimentos.

32 Sopa feita de trigo e charque.
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descobre que a muther estd acompanhada de um ‘condenado’, e pede

para ela escapar’.

“Don” Juan faz uma pausa, suspira e oferece-nos outro copo de

aguardente. Novamente, o copo dele é engolido rapidamente e continua:

“A velhinha entrega uma faixa e umas tesouras a moga e diz: Quando
ele fo condenado] te obrigue a entrar na lagoa, vocé var insistir para
ele ir primeiro. krds amarrada com a faixa, a cortards quando a dgua
chegue a tua cintura e fugirds sem olhar para trds’. Enldo, Godifia
volta-se para a velhinha que lhe did comida para ela poder refornar &
casa, além de um pente e um espetho; dizem que é para escapar dos
homens e dos anitmais. A moga cumpre ¢ encargo da velhinha e foge
sem olhar para tras, enquanto seu amanle a faz lembrar entre grifos
os seus juramentos de amor. Dizem que na fuga o espelho se
converterd em lagoa e o penfe em espinhos. Todos na comunidade
dizem que a velhinha € uma santa. No povoado diziam que eles ji
vinham tendo ha tempo seus enconiros as escuras, por iISso nesse
ano ndo tiveram boa colheita, passaram fome. Felo que me contaram,
a malor parte da comunidade aceitou perdoar a pecadora. Ancidos e

multheres oraram bastante na igreja da comunidade”.
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“Don” Juan finaliza:

“E por isso, senhor Carlos, que ndo queremos que esses dois (Pedro
e Rosaj} continuern saindo juntos, d4 mau augurio. Minha esposa ndo
sabia de nada até o Marco contar para ela. Gracas a Deus ficamos
sabendo antes, porque se eles livessem conlinuado saindeo sem a
gente saber, al da jarjaria, converfendo-se em mulas, Deus ndo o

permita”.

Preliminarmente tentemos interpretar a narrativa de “don” Juan.
Encontramos de maneira clara que ha um casal de amantes que, de algum
modo, contraria as regras de conduta que sugerem unides sexuais licitas. A
fuga dos amantes, ao que parece, realiza-se em razdo da reprovacgdo de que
sdo objeto, isto &, seus amores ilicitos. N&o haveria razdo para fugir, nem a
morte do filho, se ndo for mediada pela circunstancia mencicnada. Entdo,
esses amores ilicitos e a reprovacdo dos familiares parecem girar em torno da
causa de todo o drama: ¢ /ncesto. Sendo assim, qual o grau de parentesco dos
personagens da narrativa? Para “don™ Juan: ‘Segundo meu paf eram irmaos,
mas ja escutel outros dizerem que era pai e fitha. Mas, em Auray isso é

proibido inclusive até para os fithos ou parentes de meus compadres.”
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Procuraremos explicar a ligagdo parental dos participantes de nossa
pesquisa do ponto de vista émico. Isto é, o parentesco composto por termos,
regras e variagbes com as quais os parentes se designam entre si. Sabemos
que o sistema de parentesco aurino, além de incluir todos o0s parentes
consanglineos e de afinidade, inclui também os parentes “espirituais”, tal é o
caso dos compadres (Capitulo V). Por ter essas variagdes em extensdo e
profundidade, trata-se de um grupo alargado de pessoas de ambos 0s sexos
(matrilinear e patrilinear), em que a parentels”® espiritual também &
considerada parte da “familia”. Segundo a versio oral de “don” Juan e as
expressdes manifestas por dona Julia, a utilizagdo genérica do termo émico
“primos” serve para designar a relagao parental para todos os seus sobrinhos.
Entdo, sdo “primos” todos os sobrinhos paralelos, cruzados, filhos(as) dos
primos(as), e assim por diante. Esse termo — “primo” — explicitara a relagdo

de parentesco de quem se fala.

C comum horror ao incesto tem gerado diversas expressdes

lendarias, literarias e crengas de controle. Uma delas € quase evidente e se

3 Segundo Ranulfo Cavero Carrasco, ‘@ parentela inclui muitos membros, e em alguns
lugares como Quinua (cidade da regido do suf dos Andes, Ayacucho) se lhes chama a todos
Yamitia® ou ‘ayllw. DaF que ndo se deve identificar a nogdo de familia, na drea andina, com a
familia nuclear”. Incesto en los Andes -~ Las llamas demoniacas como castigo sobrenatural.-
Ayacucho, Concytec, 1880, p. 51. Acreditamos que essa nogdo € importante para a
reprodugao das relagdes sociais vigentes.
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encontra constituida pela narrativa oral da fuga mégica™ (huida mégica) no
Peru. Os quatro primeiros motivos, mencionados anteriormente, parecem ser

coincidentes com os depoimentos de “don” Juan:
1. Um casal cultiva amores incestuosos.

2. Foge da casa paterna (da comunidade), em direcdo do

despovoado.
3. O rapaz volta para roubar a casa dos pais.

4. O rapaz é morto por seu progenitor que cré ser ele um ladréo.

Trata-se de uma morie acidental.

Ao mencionado até aqui € necessario acrescentar que existem
medidas de responsabilidade do incesto atribuidas aos cumplices de um ou
outro sexo. Tanto no depoimento de “don” Juan quanio nas versdes
compiladas por Morote Best (1988), a sangéo incide sobre o casal incestuoso
e, de modo geral, € o homem guem se “condena”. No entanto, ao dizer que por
causa desses amores proibidos 7...) nesse ano ndo tiveram boa colheita,
passaram fome. Pelo que me contaram, a majoria da comunidade aceifou

perdoar & pecadora. Ancidos e mulheres oraram bastante na igreja da

3 A literatura a respeito é abundante, assim como suas variagOes (Morote Best, 1951, 1954,
1988; Arguedas, 1963; Thompseon, 1932, 1985). Para efeitos de comparagdo com nossa
versao, vamos fazé-lo a luz dos estudos do Antropdlogo Efrain Morote Best,
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comunidade’, “don’ Juan acrescenta algumas diferencas enfre as diversas
versdes. Na versdo de Morote Best, predomina o egocentrismo, porque os
sancionados, os castigados e afetados s&@o o casal incestuoso. Na regido de
Auray, o “candenado” € o homem. A mulher aparece como um elemento
passivo, capaz de se salvar com os sofrimentos, com as contrigbes e com as
preces da comunidade na igreja. Por conseguinte, a implicada € a sociedade
em seu conjunto, pois recai sobre ela a salvagdo ndo sé do incestuoso vivo,
mas de toda a comunidade que, em pecado, estd condenada a infortinio,
desastres, calamidades, mortes. Segundo Eugenio Maurer (1983), seriam
pecados cometidos contra a cofnunidade inteira, portanto contra o mundo

superior, posto que destréi a harmonia.

Assim sendo, na comunidade de Auray, sociaimente®, o incesto seria
um conflito (se assim podemaos chama-lo) no nivel da familia extensa (incluindo
o parentesco espiritual) e que repercute no nivel de toda a comunidade. Esses
conflitos incestuosos atentam contra a sobrevivéncia, a ordem e a harmonia da
familia extensa e da mesma comunidade, dentro de uma dindmica de fluidez,
em ambas as diregbes, entre o individual e o coletivo como parte de um todo

articulado. Sob essa perspectiva, devemos vé-los como uma das

% Nzo é desejo desta pesquisa incursionar em interpretagdes sociolégicas do inceste como
fenémeno social, mas ao fazé-lo sabemos que existe necessariamente uma associagéo entre
as crengas e suas possiveis conseqléncias e sangdes sociais; ambas ndo sdo excludentes.
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manifestagbes de anemiz social, como transgressdo® as regras de controle

social que afetam um conjunto de relag8es sociais.

3.2 A jarjaria: exegese de uma crenga

Sabemos, pelo mencionado, que a génese do horror ao incesto esta
vinculada a transgressao das regras e normas de conduta aceitas no ambiente
social como reguladoras de parentesco. Mas uma coisa é a regra como um
ideal e outra distinta s&o tais como o caso da narrativa de “don” Juan e do mito
da fuga mdgica, em que sempre essas regras e normas sio transgredidas.
Além disso, dirfamos que estas n3c seriam necessarias se nido existissem
transgressGes. Bem diz Malinowski (1931), que as afirmagbes gerais e
absolutas expressam s& uma regra ideal, que na realidade sé se observa de
uma maneira imperfeita; os indigenas sempre as transgridem, embora em um
grau limitado.

E provével que muitas uniGes sexuais incestuosas casuais nio sejam
rejeitadas ou sancionadas, sobretudo aquelas que se ddo em forma

clandestina e privada, ndo sao conhecidas publicamente, o que néo significa

3 Essa transgressdo do tabu do incesto & freqiiente nos Andes, embora seja sancionada
como as outras refagdes incestuosas; a Igreja permite e aceita-as em determinados graus, por
exemplo, entre filhos dos primos do ego. Além disso, tanto na comunidade camponesa de
Auray como nas comunidades vizinhas, o incesto é concebido camo pecado grave junto com o
roubo e o homicidic.
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que sejam sociaimente permitidas e licitas. No entanto, é conveniente
mencionar que, nos Andes, o jogo amoroso entre parentes termina quase
sempre transgredindo o tabu do incesto, posto que ¢ namoro e a copula vio
juntos. Ent&o, no caso em pauta, quando “don” Juan disse: “Gragas a Deus
ficamos sabendo antes, porque se eles tivessem continuado saindo sem a
gente saber, af da jarjéria, convertendo-se em mulas® ; Deus ndo o permita”
abria a possibilidade de transgredir ndo sé em seus aspectos sociais, pela
influéncia psicoldgica da censura social® a que seriam submetidos os
familiares dos ftransgressores, mas, fundamentalmente, pelos aspectos

culturais tradicionais, isto &, pelo temor da aplicacéo da jarjdris™ como castigo

37 Ana de la Torre (1985}, diz-nos que em Ayacucho (regido sul dos Andes) ‘es vigdrios das
comunidades ayacuchanas sdo chamados de padres’, e s@o considerados padres espirituais
pelos crentes, de tal forma que qualguer relacdo amorosa com uma dama é considerada
incestuosa. Dai que & mulher do cura se the nomeia de mulanmi (@ mula do padre) ou runa
mula (mula humana)’. Inferimos, pois, que a narragao de “don” Juan utiliza a expressdo “mula”
para vulgarizar e estender a transformagéo dos incestuosos jardrias em “mulas”,

3 Embora a regulaggo do incesto se efetue também sob a influéncia da religido catdlica que
tem feite variar de alguma forma as normas e regras sociais, nosse estudo revela-nos que as
crencgas tradicionais ainda permanecem presentes na mente dos camponeses.

39 gobre o tema da Jjararia ver Ranulfo Cavero Carrasco, /ncesio en los Andes — Las Hamas
demoniacas como castige sobrenatural, Ayacucho, Concytec, 1980; Efrain Morote Best,
“Qarqacha® em Separala do Bolletim Trhmestral de Comissdo Calarinense de Foldlore,
Floriandpolis, Santa Catarina, Brasil, ano [V, junio-setembro, N° 15-16, 1953; Anfonio
Raimondi, “ltinerario de Viajes” em Boletin de la Sociedad Geografica de Lima, L. V, p. 11;
Recaredo Pérez Palma, “La evolucidon mitica en el Imperio del Tahuantinsuyo™ em Revisia
Universitaria, Lima, ano XV, vol. 1, 1920; Manuel E. Bustamanie, Apuntes para el folklore
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peruano, Imp. La Miniatura, Ayacucho, 1943, p. 146; Emilic Valdizan e Angel Maldonado, fa
medicina poptiar peruana (contribucion al folk-lore médico del Perd), Imp. Torres Aguirre,
Lima, 1922, t. |, p. 23; Sérgio Quijada Jara, Estampas huancavelicanas (femas folkloricos),
Imp. Tip. Salas a Hijos, Lima, 1944, p. 129; Carlos Calderon Camino, Dicciondrio folkidrico del
Pery, Edit. Cia. de Imp. e Pub. Azangaro, Lima, 1945, vocabulo "ke-ke ",

Sobre o tema da mula ver Efrain Morote Best, “La mula {Un personaje fabuloso del Per()” em
Separata de la Revista Universitatia def Cuzco, 1er. semestre, 1952, N° 102; Emilio Valdizan e
Angel Maldonado, La medicina popular peruana (contribucion al folk-lore médico def Perd),
Imp. Torres Aguirre, Lima, 1822, 1. |, p. 48; Ricardo Palma, 7radiciones peruanas, Edit. Espasa
Calpe, Madrid, 1938, t. Il, p. 268; fdem, “Anales de la Inquisicion de Lima” em Tradiciones
peruanas, Edit. Espasa Calpe, Madrid, 1939, t. |, p. 227; Enrique Lopez Albdjar, “Sobre la
psicologia del indio” em Rewvista amauta #, Lima, aho |, diciembre, 1926, N° 4, p. 1; Augusto
Malaret, Diccionaric de americanismos (3a. edic.), Edit. Emece, Buenos Aires, Argentina,
1946, vocabulo “mula™; Félix Coluccio, Diccionario folklorico argentino (2a. edic.), Edit. El
Ateneo, Buenos Aires, Argentina, 1950, vacabulo “mulanima”; Rafael Jijena Sanchez e Bruno
Jacovella, Las supersticiones, Edit. Buenos Aires, Buenos Aires, Argentina, 1939, p. 138;
Francisco Mostajo. “Del folklore arequipeno: mula herrada candelero, mechachuga y sobrine ¢
sobrinejo” em Rewista Tradicion, Cuzco, afio I, vol. V, enero, 1953, N° 12-14, p. 153-154;
Ezequiel Diaz, “Algo méas sobre ia mul'anima (folklore del norte argenting)” em Rewists
Tradicton, Cuzco, afio V, vol. VI, enero, 1954 junia, 1955, N° 16-18, p. 93-94; Luis Camara
Cascudo, Dicionario do folclore brasiteiro, Instituto Nacional do Livro, Ministério de Educagdo e
Cultura, RJ, 1954, vocabulo “mula-sem-cabega”.

Sobre as eabegas voadoras ver Efrain Morote Best, “Folklore del Peru: cabezas voladoras™ em
Revista Peru Indigena, organo del Instituto Indigenista Peruano, vol. IV, abril, 1953, N° 9, p.
108-124; Emilioc Valdizan e Angel Maldonado, La medicina popular peruana (cntribucion al
folk-lfore médico del Ferd), Imp. Torres Aguirre, Lima, 1922, & |, p. 21. Andnimo, “Dialecto
chinchaysuyo” em Rewvista historica, Lima, t. IV, enfrega | | |, 1919; Anaximandro Vega, “El
moc-moc (Leyenda chotana)” em Revista folkiore, Lima, afio 1, noviembre-diciembre, 1942, N°
I-H, p. 35-36; Alejandro Pérez Aragdn, Folklore arequiperio, Edit. De Todas Partes, Arequipa,
1943, p. 63; Augusto Mateu Cueva, “Folkiore de la Comunidad de Masma (Jauja): El uman
tak-tak y el qui-quick™ em Rewista folklore, Lima, afio ll, marzo, 1843, N° IV, p. 73; Jose Maria
Arguedas e Francisco lzquierde Rios, Mios, /eyendas, cuenios pervanos, Edicion del
Ministerio de Educacion Publica del Perq(, Lima, 1947, p. 189-190; Félix Coluccio, Diccionario
folkidrico argentino, (2a. edic.), Edit. El Ateneo, Buenos Aires, Argentina, 1950, vocébulo
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sobrenatural aos possiveis incestuosos. Segundo Ranulfo Cavero Carrasco, os
transgressores do tabu do incesto na &area andina sofrem uma série de
sancdes negalivas difusas e sangdes negativas organizadas. As primeiras
dizem respeito as sangdes morais, sobrenaturais e miticas; ac passo que as
segundas s@o sangbes legais impostas pelas autoridades constituidas
(1990:85). E importante sublinhar que a primeira reagéo do camponés perante
as transgressdes do tabu do incesto € a reprovacdo, expressa em diferentes
graus de intensidade®. Contemporaneamente, em Auray, o© primeiro

sentimento que o individuo tem do incesto real ou hipotético®! (que é a situagdo

“umnita™; ldem, Diccionario def folklore amernicano, Edit. El Ateneo, Buenos Aires, Argentina,
1954, 1. |, letras A-D, vocabulo “cabeza voladora”; Arture Jimenez Borja, “imagen del mundo
aborigen g través de los relatos populaces” em Rewsta Tradicidn, Cuzco, afo 11, vol. i,
enero-agosto, 1951, N° 7-10, p. 3-27; Julia Rivera Cereceda, “Las cabezas que vuelan® em
Revista Archivos Peruanos de Folklore, organo de la Sociedad Peruana de Folklore, afio 1, N®
1, Cuzco, 1955, p. 94-105,

40 Segundo Ranulfo Cavero Carrasco (1990}, pode ir desde uma leve critica, inclusive a
indiferenga, até uma reagao violenta e forte.

4 O mesmo autor diz-nos que um dos aspectas que a teoria anfropolégica ndo particulariza é
que na drea andina & possivel distinguir dois tipos de incesto: a) o incesto real, patente,
empirico; e b) o incesto imaginario. No primeiro tipo, Cavero subdivide-o em ordindrio e
comum, que se d& entre pessoas com um carater profano. No segundo tipo estdo os sonhos
incestuosos, 0s desejos incestuasos cotidianos e por alucinagdo mediante magia (1980:182).
Na pesquisa em pauta, a censura que a familia Torres Orellana faz da intencionalidade do
incesto nos revela o carater préprio da consciéncia que o camponés aurino tem perante a
possibilidade de que os jogos amorosos entre Pedro e Rosa terminem realizando a cépula,
isto &, terminem transgredindo as regras sociais e tradicionais. Embora o incesto dos
personagens ndo seja tangivel, o horror ao incesto foi revelado.
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em pauta) € que se esta diante de um pecado grave, que supde sujeira,
emergida da propria consciéncia, isto €, o valor negative do ser humano
perante o numem (o divino, santo, numinose, Deus). Logo, cometer pecado

produz terror, medo, @mogao.

Segundo a versao de “don” Juan, ¢ transgressor € acusado de “sujo”,
“condenado”, jaridria, e imediatamente é comparado com a “mula”. Portanto,
além de ser uma transgressao a uma regra social, o incesto carrega um
contetido religioso, como evidencia a versdo mencionada. Tomande a
classificacé@o feita por Ranulfo Cavero Carrasco, essa sangio negativa seria a
mistura da sangao moral e da sangio sobrenatural. Sendo assim, ambas ndo
sdo excludentes, mas inter-relaciocnadas. Segundo “don” Juan, jagdria é
quando ‘wm parente, as escondidas, estd fendo relagbes sexuals com outro
parente; ambos se converlem em mulas. Segundo meu primo, em

Huancavelica e Ayacucho, dizem que se convertem em lhamas®, ndo sef”

A zoomorfizagdo® como sangdo sobrenatural é possivel de ser

2 \iersao coincidente com os frabalhos de Ranulfo Cavero Carrasco (1990).

YA zoomorfizagdo como castigo ndo é sd um fendémeno contemporaneo e andino, vamaos
encontra-lo também no Peru pré-hispanico, no México, entre os cubeo, no Brasil, entre os
bororo, para citar alguns exemplos. E provével que seja um fendémeno transcultural. A maneira
de ilustragdo, segundo Maurer (1983}, entre os tseltales (México) existe uma lenda na qual
uma muther que tinha “e mal® saia as noites transformada em vaca acompanhada de um
grande touro; ou transformava-se em “mula” por ter cometido adultério. Entre os cubeo, os
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explicada pelos ensinamentos de Lévi-Strauss (1971), quando este assinala
que as semelhangas e diferengas entre as espécies animais se expressam em
termos de amizade e conflito, de solidariedade e oposicdo. Quer dizer, o
universo da vida animal & representado em forma de relagbes sociais tais quais

como as que prevalecem na sociedade dos homens.

Qs estudos dos tipos de transformacgio em animais (zoomorfizacéo)
(lhamas, vicunhas, mulas, cabecas voadoras efc.) sdo bastante férteis. Pela
aproximagdo do depoimenio de “don® Juan, enfatizaremos o resultado dos
estudos realizados por Efrain Morote Best (1988) para descrever os motivos
fundamentais desse tipo de zoomorfizacdo e de suas respectivas
transformag:ées. Segundo o autor, apds prolixa documentagao das causas que

a originam, suas consequéncias sdo as seguintes:

“1. As pessoas que mantém relagGes incestuosas (o incesto abrange
os parenlescos consangtineo, adventicio e espiritual) se transformam

em thamas, mulas, vicunhas, cavalos, cachotro preto efc.

espirifos das pessoas que cometem aduliério, que ndo cooperam, que rompem lagos de
amizade cermonial ou que transgridem de qualquer forma marcante as nommas sociais,
assumem quando mortas uma forma animal (Goldmam, 1968).
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2. A transformacdo opera-se em vida (enquanto a pessoa dorme™),
nesse caso € transtidria; ou depois da morte forna-se definifiva. A
pessoa transformada depois de morta pode se ‘salvar’ (comendo o

cérebro das criangas, comende homens elc.).

3. A pessoa lransformada vaga pelos campos e caminhios (causando
pavor, comendo excremenlos ou vermes de excremenios elc.) e pode

causar a morte.

4. Existem maneiras de agarrar & besta (com corda de thama® ou

corda de cavalo, etfc.)

4 Umas variagOes sobre ¢ lugar ou momento da transformacgio em mula s3o dadas pelas
informagtes narradas a minha senhora mae, Consuelo Reyna, quando moradora da provincia
de Colca na regido sul do departamento de Junin. Ela nos diz: ‘A transformacdo, segundo a
mae de meu primeiroe esposo, acontecia quando o casal se dirigia as montanhas ou terrenos
descampados para ler suas relagdes incestuosas. Era nesses momentos, refinchando e
brincando, que ambos se transformavam ou em cavalos ou em mulas”.

4 Continuando com as lembrangas da minha mae, elas nos permitem saber como eram
elaboradas as cordas: ‘A elaboragdo da corda era reslizada apds suspefta e coincidéncia da
falta do casal. A corda era confeccionada com 18 de thama, ulilizavam o huso (instrumento
manual, geralmente de madeira, de forma arredondada, comprido, com maior didmetro no
meio e afunifado nas exterminadades. Girande sobre o eixe da madeira, lorce-se a /d ate
obter o fio {magaroca). Tentava-se fazer cordas longas € grossas e assim poder laga-los. Uma
vez lagados, os animais convertem-se em seres humanos permitindo assim identificar as
pessoas que estdo pralicando o inceslo. As pessoas encarregadas de lagar o ‘animal’ tinham
que estar bem chacchadas (mastigar muitas fothas de coca) e terem bebido uns lantos goles
de cachaga para criar coragem’.
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4. Tém diferentes nomes: qargacha fem Ayacucho), karkar em varias
regides de Junin), qarqarya®® ou karkarya em numerosos povos de

Huancavelica, e possivelmente tarata na regido de Tarma.”

O “condenado” parece ter as caracteristicas de uma besta devoradora
de uma forca descomunal, que na “condicdo” de demiurgo (espirito invertido)
vive na fronteira dos comportamentos periféricos da humanidade. N3o € um
demonio propriamente dito, é um ser subumano que sofre e destrdi como meio
de encontrar sua redengdo. Segundo Ranulfo Cavero Carrasco (1990) existem
“condenados” extramundanos e intramundancs. Os primeiros penam depois de
mortos, por isso tém de morrer outra vez, para sofrer a morte verdadeira e
lograr sua separagao “deste mundo” {da sociedade humana). Os segundos
penam estando vivos (embora se reconhegam como subumanos em transe
para oufra vida, gue estdo a um passo ao infernc). Embora, Morote Best,
reconhega o “condenado” como pessoa que logo apds ser enterrada sai do
sepulcro e foge em dire¢do a puna solitaria, ndo concebe a jardria como

“condenado”. Segundo © pensamento do camponés aurino, os jardnas

46 pelo fato de a maioria da populagdo do sul do Vale do Rio Mantaro (entre eles a
comunidade camponesa de Auray) ser migrante do departamento de MHuancavelica, estado
localizado ao sul do estado de Junin, a utilizagdo tanto do fonema quanto do grafema “q” no
dialeto quichua € pronunciada como 4* da lingua castelhana, mudando sua pronunciagéo de

garqarya em jagaria.
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encontram-se precisamente entre 0s condenados intramundanos. sso deriva
da apreciag@o de que os jagdrias estdo condenados a uma vida de sofrimento
e sem destino. Outra observacac é gue Morote Best, ao que parece, conceitua
a crenga das gargachas com derivagao da fuga magica. Nés o interpretamos |
no sentido inverso. A fuga madgica, no que diz respeito ao incesto, esta
relacionada com um tipo especifico, com o incesto fraternal. J& a versio da
jarjdria de "don’ Juan abrange todos os casos de incesto e integra a crenga
sobre os incestuosos “condenados” como indicador de males, calamidades e
desastres na comunidade. Entdo, na comunidade camponesa de Auray, 0

termo jarjdria parece referir-se a dois aspectos inter-relacionados:

a) é empregado para definir o incestuoso, o possivel ou tangivel
transgressor do tabu do incesto (Pedro poderia se tornar um
Jatjdria ou Pedro & um jarjaria);

b) uliliza-se para determinar um tipo de sancdo sobrenatural ao
incestuoso (um tipo de condenado intramundanec), por meio da
qual quem transgride estando em vida se zoomorfiza durante a

noite, convertendo-se em mulas ou cavalos.

Apesar das diferengas ou reinterpretacbes entre a fuga mdgica de

Morote Best e a versdo de “don” Juan, percebemos que a farjdria viria a ser
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uma crenga integradora entre as duas. Ambas revelam-nos ainda hoje um

comum denominador: o tabu do sangue e ¢ harror ao incesto,
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1. DIALOGOS FINAIS ENTRE FILME E
ANTROPOLOGIA

Este trabalho teve como ponto de partida deixar de lado as formas
tradicionais e classicas de coleta de dados na pesquisa antropologica para
adotar novos principios metodolégicos que as imagens em movimento,
notadamente © video, permitem. No caso aqui estudado, perguntamo-nos o
que este suporte pode oferecer para nos levar a renovadas interpretagbes
sobre rituais andinos, especificamente o ritual de marcacio de gado Santiago.
As causas de nosso interesse por este tema radicaram, fundamentalmente, na
possibilidade de procurar dialogos e pontos de convergéncia entre esses dois
territdrios: a anfropologia e o cinema. Sendo assim, procuramos jogar alguma
luz sobre a seguinte questéo: Como padem os filmes fornecer informagdes que
escapam & antropologia escrita? Buscando responder a essa pergunta
fizemos, primeiramente, mengao aquilo que o cinema € suscetivel de introduzir
de novo nos diferentes dominios da pesquisa antropolégica, principalmente
quanto as possibilidades que abre ao registro e ao estudo dos rituais coletivos.
Por exemplo, a captacdo de sutilezas que permaneceriam indiscerniveis e ndo
poderiam ser apreendidas por outro meio de registro (preservagdo e
integridade dos gestos, ritmos lemporais das formas de aprendizagem ritual,

atitudes e reacfes dos protagonistas nos comportamentos bucdlicos elc.),
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sobretudo quando se sabe que nem sempre 0 mais importante € 0 mais
espetacular. Ficou demonstrada também a capacidade das imagens animadas
em mostrarem de que forma os homens se situam no espacgo ritual; suas
atitudes, seus gestos e suas posturas; as relagdes entre determinadas
maneiras de se apresentarem ao seu deus da montanha Wamani as relagbes
sociais dos comportamentos bucdlicos, ja mencionadoes, que correram 0 risco
de escapar a&s nossas observagdes nado fossem os registros audiovisuais.
Neste sentido, o valor do video residiu na sua capacidade para fazer e registrar

o que a observacéo direta, nado instrumentalizada, dificilmente poderia captar.

Discutimos, também, como a observacdo filmica possul a vantagem,
com relagdo a observagao direta, de conferir ao seu resultado, o observado
filmado, um slatus de referéncia epistemologica mais legitimo que aquele
conferido a observagdo direta. Referimos-nos & observacdo diferida proposta
por Claudine de France. Essa capacidade de analisar em diferido como as
pessoas se representam para si mesmas e para os oufros nos deixou a
possibilidade de inquirir e estudar com elas préprias, e a partir do ebservado
filmado, os significados de seus comportamentos, de seus simbolos. isto €,
apoiados na restituicdo do rastro persistente do ritual observado, as pessoas
filmadas tornaram-se elas proprias seus observadores, seus criticos e,

fundamentalmente, intérpretes de seus comportamentos simbdlicos. Esse
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principio metodolégico do fime veio harmonizar-se com o pringipio
epistemoldgico da antropologia interpretativa, em que, segundo Clifford Geertz,
se sugere conhecer o ponfo de vista dos nalivos. Vemos, pois, como a
observagdo diferida introduz a subverso no interior da antfropologia, ndo sé na
medida em que ¢é finalmente dada a palavra ao informante mas, também e
sobretudo, porque essa mesma palavra encontra uma via direta de
interpretagéo. Dar a palavra a quem se estuda, restitui-la, interpreta-la, divulga-
la, sdo questdes atinentes a uma reflexao que relativiza o papel do chservador,
Isso constitui uma brecha decisiva no campo epistemoldgice da ciéncia do
homem, pois vem ac encontro de um dos problemas que se coloca a grande
nimero de antropologos: g restituicdo do saber. Dal entdo nos perguntarmos
se esta (litima nao constitui um terreno de agdo em que o cinema, dada a sua
natureza, impde-se como meio privilegiado de comunicagdo, restituindo o
saber aqueles que sao os principais autores das riquezas culturais e

econdmicas particulares de um conjunto de manifestagdes sociais.

Sem desprezar a observagdo direta, fazemos coro com os postulados
de Claudine de France, quando esta vé a possibilidade de substituir as formas
classicas de pesquisa por tode um processo metodolagico e técnico capaz de
tirar o maior proveito do audiovisual. Assim como esta autora, pensamos que o

filme pode — e deve — libertar-se da condigdo de simples veiculo para a
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exposicdo de resultados obtidos por intermédic de  meios
extracinematograficos de observacio e de inquérito e tornar-se em si mesmo
um instrumento de descoberta progressiva e suw/ generis. Referimo-nos ao filme
de exploragdo. Seus principios foram largamente utilizados na presente

pesquisa.

Assim sendo, com a observacédo diferida — principal corolario do fiime
de exploragdo —, percorremos algumas das qualidades possiveis,
operacionais e metodolégicas que as imagens em movimento estdo em
condi¢bes de proporcionar, e tivemos a oportunidade de fazer verdadeiras
descobertas, 0 que demonstra ser o cinema muito mais que um mero auxiliar
da antropologia escrita. As concluses a que chegamos a partir dessas

descobertas serdo melhor analisadas mais adiante.

Qutra questdo que devemos sublinhar 2 guisa de conclusdo sio os
desdobramentos provocados pelo préprio ato de filmar. Primeiramente
devemos ressaltar que nossos registros videograficos do ritual Santiago
penetraram de forma parcial e particular no universo do procedimento
exploratério proposto por Claudine de France. Parcial porque n3o langamos
méao da técnica dos esbogos (ver Capitulo 1}, e particular por tratar-se de uma

tnica filmagem constituida de longas seqiiéncias continuas sem observacao
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direta preliminar, Sendo assim, nossa atitude mais elementar consistiu em
delimitar o contetdo do fluxo das manifestagdes sensiveis do ritual que a
imagem isclou a todo momento no espago e no tempo por meio dos
enquadramentos, dos angulos, dos movimentos de camera e da duragio do
registro. Ou seja, o ritmo, a duragdo, a forma de encadeamento e de
ordenamento das atividades rituais levaram-nos a efetuar registros imagéticos
que preservassem, ainda que de forma condensada, o confinuum das
atividades dos agentes do rito, evitando assim a fragmentagdo exagerada em

seqliéncias espetaculares.

Alem disso, como o processo ritual Santiago obedecia 2 um esquema
de fungbes préticas no qual o agente da agdo, acompanhado de seu
dispositivo ritual, mostra-se em cena como desfinador, em favor de um
observador do ritual, ou seja, do desfinatdrio (deus da montanha), e como,
analogamente, esse mesmo destinador (agente do rito, executor) se apresenta
no entanto como objeto de observagdo do destinatario, nossa mise en scéne
decorreu da seguinte atitude metodoldgica principal: transformamos a relagdo
reciproca entre destinatario e destinador em nosso principal guwia de
observacdo, com vistas a tornar mais compreensivel o processo de observagio
do ritual Santiago. Assim, segundo as circunstancias, dispusemos de um

conjunto de opcdes: algumas vezes longas sequéncias de planos gerais;
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outras vezes, ao confrario, seqiiéncias fragmentadas de planos fechados
tentando cercar a relagdo entre ¢ destinador e o destinataric. Mas, a todo
momento, tentamos fazer coincidir o tempo filmico com o tempo ritual, nem
sempre satisfatoriamente, pelos indices de interrupgdo impostos seja por causa
do préprio agendamento ritual efou pela imposicdo dos agenties, seja pelas

imposigdes instrumentais casuais ou acidentais da observacédo (Capituio |).

Na qualidade de antropélogos-cineastas, sabemos, pelo menos do
nosso ponto de vista, que a imagem jamais podera substituir completamente a
linguagem escrita na antropologia, mas sabemos também que a palavra impde
a disciplina certos limites que o cinema estd em condicGes de romper e
transpor. Sabemos, ainda, que, se o cinema quer fornecer uma contribuicao
importante e indiscutivel & antropologia, sera necessario descobrir-lhe a
linguagem adequada aos elementos que manipula, num contexto que ndo é o
da palavra falada ou escrita. Neste sentido, concordamos com Claudine de
France quando diz que estas questdes dizem respeilc a um campo do
conhecimento no qual a arte e a ciéncia se movem comparando um ferreno
movedico e ambiguo cujo desenvolvimento depende de sua organizagdo em
disciplina. E, para que uma disciplina surgisse desse conjunto de experiéncias
dispares e continue a dele extrair seus recursos, faz-se necessario que ela

abandone provisoriamente a esfera do implicito e construa explicitamente seu
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objeto e seus métedos.

A disciplina assim surgida, Claudine de France chama de anfropologia
filmica de preferéncia a antropologia visual. A autora define assim seu objeto:
“C homem tal como ele é apreendido pelo filme na unidade e na diversidade
das maneiras como coloca em cena suas agies, seus pensamentos e seu
meio ambiente. Trata-se do homem como ser social e cuftural considerado no
continuum do que deixa ver e ouvir, e o que o forna, dessa maneira, acessivel
a reproducdc animada das manifestacdes concrelas, visuais e sonoras. Em
suma, o homem de quem apreendemos aguile gue exprime com base naquilo

que mostra”. (2000:17-18)

O frabalho aqui apresentado buscou interpretar o que o homem
andino deixou ver e ouvir na sua pratica do ritual Santiago, e 0 que vimos e
ouvimos procuramos transformar em sons e imagens de nosso filme, com base

nos quais chegamos as seguintes conclusdes.

Caracteristicas contemporaneas das crengas e
praticas relacionadas a marcag¢ao do gado na
comunidade camponesa de Auray

Muitos dos aspectos da visdo do mundo das comunidades andinas,
cujas formas de vida tém sido afetadas por elementos da cultura hispénico-

catdlica, resultam dificeis de compreender se intentarmos racionaliza-los
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segundo as premissas logicas de nossa cultura. Mostram-se incoerentes,
quando muitc misteriosos, em razdc de s¢O alcangarmos entender
determinados elementos redutiveis aos conceitos com 0s quais nds
entendemos a realidade. Os membros de cada comunidade compartilham
sentimentos, elaboracdes mentais e formas de perceber o mundo que sdo
resultado de processos intimos de relagédo, em que o meio fisico e a ecologia
sdo falores fundamentais. Em outras palavras, a vida dos individuos €,
especialmente, um processo de adaptacdo tanto ao meio natural quanto as
formas tradicionalmente herdadas, isto €, a cultura. Sendo assim, cada cultura
se converte em um dispositivo para perceber o mundo e, a medida que as
culturas se diferenciam, os individuos percebem a realidade de maneiras
diferentes. No anfigo Peru, ndo obstante esses conceilos gerais bastantes
analogos acima mencionados, cada etnia das que conviviam na regido andina
tinha sua propria explicagdo do mundo e das coisas, e muitas delas, como

atesta esta pesquisa, sobrevivem com palmar vigéncia.

O mundo andino esta cheio de divindades e espiritos pratetores do
homem, dos animais e da agricultura. Estes seres controlam o devir e os
fendmenos da natureza, porém atuam também conforme o comportamento dos
humanos, ou seja, ¢ homem por meio de suas préprias agbes participa desse

controle, motivando a resposta dos deuses. Estas formas de comportamento
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estdo prescritas pela tradigdo, que condena as mas agdes, explicita os castigos
de ordem sobrenatural e confirma os ritos que propiciam a protegdo ou que

aplacam a indignacao dos deuses.

O pantedo andino peruano € muito complexo, mas sabemos, pelo
presente trabalho, que aqueles considerados como progenitores ou protefores
do gado eram: as #Hlas e as huacas, deuses que representam a fertilidade dos
homens, animais, plantas, etc. Ao rayo (raio) lhe era invocado a protegdo do
aumento do gado. Entre as estrelas, considerados progenitores do gado, as
Pléiades e Orion e 0 Cruzeiro do Sul (Chogue Chinchay, Auki Chauca, Colla

Coyftlor, Fur, Lari lllae Ongoy).

Mencionamos os Apus. Os Apus sdo espiritos das montanhas, deuses
tutelares da comunidade cuja hierarquia esta em relagdo direta com sua altura
e sua majestade (elevagao). Cada parcialidade tem seu Apy, mas ha maiores
que correspondem as grandes montanhas que dominam a regiao; no entanto,
para os indigenas, os mais importantes sdo os Apus locais, posto que sua
protecdo é mais proxima e direta. E pratica geral pensarmos que o nativo
rende culto as montanhas, sendo que essa celebragdo, em realidade, néo é
dirigida ao lugar, mas ao espiritc que habita nele, consagrado como Aferofania.

No vale do Rio Manfaro, especificamente na comunidade camponesa de
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Auray, o espirito tutelar e protetor tanto da comunidade como do gado é o
Wamani. Sua natureza mitica parece ser, no essencial, a mesma do Apy, sb

que mais definida e personalizada.

Ao instaurar-se a coldnia, assiste-se a imposigdo dos conquistadores,
cujo efeito imediato foi o desaparecimento do culto solar; contudo isso ndo
significou o desioccamento da religido popular andina, porque os deuses locais
e familiares continuaram tendo vigéncia. A continuidade das crencas e praticas
religiosas andinas conferiu aos conguistadores o exercicio da coergéo, da
repressdo, instituindo a extirpagdo de idolatrias, as quais porém, pela
clandestinidade subsistiram a esses embates. Nesse processo de conquista
nasce a identificagdo de Hapa-Santiago, ou talvez seja uma forma de
resisténcia mitica simulando ou escondendo a figura do /apa na do Santiago;
posteriormente este se sobrepde aos ritos do gado pré-hispanicos; finalmente
substituido pelos Wamanis. Em nenhum dos depoimentos de nossos
informantes mencionam as tradicionais imagens do Sanfiago Matarmoures ou
Santiage Mataindios, trazidas pelos espanhdis, que pudessem ter deixado

vestigios a respeito.

Contemporaneamente, as praticas e crengas religiosas andinas na

comunidade camponesa de Auray continuam subsistindo, mas nao incélumes,

- 276 -



porque os esquemas do discurso e dos simbolos cristdos fazem parte da
religiosidade andina. Hoje, o pantedo de deidades e protetores do gado segue

o seguinte esquema de reinterpretagdes, a saber:

RESULTANTE DO PROCESSO REINTERPRETATIVO:
Tayta Shanti ou Tayta Santiago

Apesar de parecer evidente, a comemoragio do apostolo, a festa de
Santiago, ndo € uma celebragdo cristd. Nao participam dela sacerdotes
catdlicos ou se recitam prédicas dirigidas a Deus, a Virgem Maria ou aos
santos. Ainda que o Santiago possua um altar na igreja local, ndo é visitado
particularmente. As ceriménias ndo tém o carater comunitério das festas
patronais efou das principais celebragbes religiosas. O Santiago é constituido

por uma série de ritos familiares relacionados com © gadoc maior ou menor,

e



porém reiteramos: o personagem central dessa celebragdo — constantemente
mencionado durante os diferentes rituais — €& © Wamani Hoje, as
preocupagdes de indole econdmica, determinadas pela producgio e reprodugéo
ou diminuicdo do gado camponés, geram a conservagio, prescrita pela
tradic8o, das praticas e crengas religiosas, como parte da cosmoviséo andina

da comunidade camponesa de Auray.

A respeito do sacerddcio andino, nossos estudos confirmame-nos que
para a realizago deste, apesar da existéncia do tabu religioso que considera o
sacerddcio femininc uma violagao que pode trazer ma sorte, temos encontrado
a presencga desse sacerdocio, especialmente a presenca esposa-marido (“don”
Juan e dona Julia) desempenhando essas funcdes de maneira mancomunada
e associada. No caso especifico da familia Torres Orellana, dona Julia é a
pessoa encarregada da transmissdo matrilinear do ensino das cerimonias e
dos ritos do sacerddcio andino as netas. Atualmente, a etnologia andina

evidencia que as fungbes do sacerddcio andino ainda vigem.

A festa de Sanfiago na comunidade camponesa de Auray celebra-se,
segundo o calendario cristdo, no dia 25 de jutho, e segundo o0 esquema
desenvolve-se em duas fases continuadas: a véspera e o dig ceniral. Eis sua

reinterpretacdo hoje:
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a) A véspera

13

O Huaca-jorqoy (retirada das huacas): ritual de abertura
praticado para lograr o consentimento, a béngao do deus tutelar.

- O Velakuy (a velada): a presenga de imagens paralelas na mesa
ritual caracteriza a simbiose entre o andino e ¢ hispanico. As Auacas,
o quilfe, as flores e as imagens em miniatura de animais representam
a fecundidade e conservag@o dos animais; o kokakinfu é 0 pago em
honra ao Wamani, Estes atos sa@o conciliatérios, orientados a aplacar
a ira do deus tutelar e, assim, evitar castigos como as perdas, as
doengas, os acidentes ou as mortes dos animais.

b) O dia central

| - Luci-Luci (luzeiro-luzeiro}: consiste em saumar (chamuscar) a
- panga dos animais com forragem acesa. Embora os principais
propésitos desse rito sejam propiciatérios, pelo inicio de um novo ano;
de purificag@o e protegdo do gade, para sua reprodugdo e afugento
das doencgas que afligem os animais, parece existir um jogo de
imagens a partir da equivaléncia entre a fogueira do Luci-Lucie o
luzeiro da alvorada. Na cerimdnia, a fogueira é ferramenta magica que
o homem tem para lutar pela satde do seu gado e contra o Wamani.
Entdo, iuzeiro é também arma do homem. Nesta oposicdo, o homem
e suas forcas estdo do lado do dia, na medida em que devem vencer
o Wamani, que esta do lado da noite, e que gragas ao Luci-luc
perdera. Entdo, ac Lwei-Luci também poderiamos considera-lo um
ritual de passagem, passagem nauminosa. Estas agdes estéo
associadas ao quarto minguante (#ulluy guilfa), variacac da fase lunar

| protetora do gado.
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- A mesa ritual de béngao: marca o final dos atos preparatérios e ©
inicio do Cinlachikuy. Trés pralicas s@o realizadas: o chaccheo
(mastigacao da coca), o kinfo (selegdo das melhores folhas de coca) e
a elaboracdo das cintas (vinculadas as cores do arco-iris, simbolo

de reproducgdo, bonanca, alegria e bom augurio). Para os aurinos o
arco-iris € um tempo de passagem transcendente. Como ato final, o
sinal-da-cruz, realizado por dona Julia, € um gesto catdlico, mas seus
pedidos s&o dirigidos ao Wamari.

- Cintachikuy ou ritual de marcacao do gado: esse ritual €
caracterizado por duas praticas: a sinafizacdo do gado com as cintas
coloridas e a colocagdo do kinfo a beira do prato com chicha. Esta
crenca € explicada pela homeopatia, porque as folhas do kinfo
simholizam o gado em seu conjunto; o prato com chicha (soro
simbdlico) cumpre a fungio de protegdo do Waman/ contra as
doencas; e sua separa¢ao a beira do prato serve como computo dos
animais que serdo reprodutores, ionge do alcance das doencas. Suas
intengbes sdo o aumento do gado.

- Casarakuy (acasalamento simbdlico): é realizado entre
vaquithonas — vacas que ainda nao pariram — e homens jovens
solteiros (walars). Este comportamento fimindide nos permite revelar a
aceita¢@o da ordem exatamente inversa dos principios e estatutos
rituais socialmente regulados da vida rotineira. E um rito que atesta a
passagem da escassez & abundéancia. E executado para anular os
efeitos da morte do gado que dona Julia sofreu no ano-calendario
anterior e propiciar maior fertilidade no proximo. A manta colorida,
como vimos anteriormente, esta vinculada as cores do arco-iris,

simbolo de reproducdo, bonanga, alegria e bom augtirio.
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Ainda sobre o0 esquema anteriormente mencionado, existem
atividades a que chamaremos de /Zminares por serem momentos de pausa
ritual. A pausa ritual é fundamentalmente momento de descanso (miskipa) em
que se conversa livremente, liba-se em abundancia e se chaccha coca. Ja,
como vimos nos Capitulos | e lll, os alfos preparaldrios de aquisicdo ou
preparagdo do material do rito (flores, chicha, coca e fitas) ndo participam mais

do carater cerimonial por estarem diluidos no sistema industrial.

Qutras dimensdes importantes do ritual Santiago reveladas por esta
pesquisa $30: as relagbes de parentesco, as nogbes de fempo e espaco e a

relagdo entre o rifual e a musica.

Vejamos, primeiramente, as relacdes de parentfesco. A unidade social
mais importante no cotidiano dos camponeses é a familia. A partir dela cria-se
uma série de relacdes sociais que trazem consigo deveres e direitos ou certas
formas distintivas de comportamente. Na familia aurina tem uma particular
importancia a familia extensa ou ampliada, para a reproducgdo das relacdes
sociais vigentes, que por sua vez esta ligada potencialmente com muitas
familias mediante uma série de lagos de parentesco, lograda entre os membros
dessa familia. No sistema de parentesco aurino, além de se incluir todos os

parentes consangtiineos e de afinidade, incluem-se também os parentes
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“espirituais™ ou compadres. Por ter essas variagdes em extensdo e
profundidade, trata-se de um grupo alargado de pessoas de ambos os sexos
(matrilinear e patrilinear), em que a parentela espiritual também é considerada

parte da “familia”.

Como em toda sociedade, nos Andes existe uma série de limites
pelos quais se exerce a vida sexual; ha métodos que sustentam esses limites e
punicbes que recaem sobre os infratores. Assim, existem tabus gerais que se
referem a formas de sexualidade que s3o repreensiveis ou despreziveis, os
quais requerem ser aprofundados em pesquisas mais especificas. O
tratamento que abordamos diz respeito ao carater cultural do tabu do incesto.
Na comunidade de Auray existe uma regra sobrenatural que proibe o incesio.
Ela é tdo ampla que inclui todos os parentes consangliineos, de afinidade e
“espirituais”. Estamos nos referindo a crenga da jardria, por meio do mito da
huida magica, (fuga magica) que explica a penalidade para pessoas
incestuosas. A conclusao particular a respeito dessa regra sobrenatural serd

vista mais adiante.

Qutros aspectos interessantes revelados nesta pesquisa s&o as
nogbes de fempe e espago. Tempo e espago 580 representagdes que nos

permitiram entender como a comunidade camponesa de Auray produz suas
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imagens e seus simbolos para definir dimensdes essenciais de sua cultura.
Gestos, palavras e ritos sugerem desde iempos imemoriais a preocupacio
coletiva dessa comunidade por inventar medidas do tempo e modelos de
organizagdo do espago. Varios simbolos deste estudo s&o testemunhas. Por
um lado, sabemos que ¢ espace se funda em redor do Apu e da Pachamama
(méae terra). No espago do primeiro, a montanha do Huavtapaliana é utilizada
freqlientemente para designa-lo como espirifo guardido da comunidade de
Auray. Ja no caso da segunda, esta esta ligada a fecundidade, reprodutora da
terra, dos animais e dos homens. Como montanha e mae terra fazem fecundar,
os camponeses olham para elas com a esperanga de ver o gado reproduzir-se.
O resultado depende da agdo conjugada entre ambos. Temporalmente, os
grandes momentos dos ritos sazonais dos rebanhos coincidem com o solsticio
de inverno marcado pele frio e pela estiagem. Esse ciclo de escassez ocasiona
graves problemas econdmicos e sociais, isto €, em razdo da dificuldade de
manter 0 gado, os camponeses sdo obrigados a vendé-lo ou froca-lo. Tem de
se esperar a proxima estagdo de chuvas para retomar o ciclo reprodutor do
gado. E por isso que nos meses de julho e agosto recomeca o ritual de
protecdo e conservacéo do gado. No entanto, simbolicamente, os ciclos rituais
ndo se convencionam apenas a um ciclo maior caracterizado pela abundancia

ou escassez da demanda de pastagens e do gado. Segundo a cosmovis@o da
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comunidade de Auray, a escassez pertence ao homem, a gbundancia pertence
ac Apu e a Pachamama. Apu e Pachamama conservam o segredo da
reprodugao abundante e sé eles podem proteger o gado contra os inimigos que
o atacam. Portanto, ha por isso de se dar de comer ao Apu e fazer 0 pago a
Pachamarma para que ela receba a fecundagdo do Apuw. Atrair a abundancia e
os favores do Apy ou da Pachamama no solsticio de inverno é a ultima

intencdo de todo ritual do gado.

CICLOS DE ABUNDANCIA E ESCASSEZ NAS INTENCOES
DO RITUAL SANTIAGO

Fevereiro

Janeire

Dezembro

Setembreo Qutubro
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Com respeito ao rifual e & musica: o papel da musica no ritual
Santiago € de capital importancia. Nosso estudo da-nos a conhecer que cada
unidade ritual da cerimdnia tem uma musica especial, cuja fungdo €
fundamental para o evento. Nenhuma unidade ritual do Santiago é realizada
sem musica, embora em muitos dos casos néc receba um titulo especial; ela
adota ¢ nome da unidade ritual da qual toma parte, mesmo porgue as lefras
das cangbes reproduzem o ritual quase detalhadamente. Sendo assim, essas
cangdes correspondem a momentos particulares e com raras excegdes, nao

tém lugar em outros momentes do eventoffesta ou fora dela.

Alem disso, evidenciamos que as cangdes do Santiago utilizadas nos
passeios desempenham fungbes normativas, de conlfrole e censura social, que
pautam atitudes que todo membro da comunidade deve assumir no evento.
Essas praticas prescrevem o respeilo aos padroes de comportamento
estabelecidos pelo costume e pela tradicdo cultural. A transgressédo destes
afetara significativamente as relagbes humanas da comunidade, onde a

solidariedade, a reciprocidade e a cooperagio sdo de fundamental importancia.

Ainda scbre a mudsica ritual, outra descoberia reveladora é a dada
pela “exclusividade de cantar” por parte da cantora. Ao executar uma espécie

de “musica vocal”, ela concilia na entonagao das letras das cangbes a imitagdo
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(som onomatopéico} do balir dos cordeiros. O fato de que essa musica
especializada s6 aparega nesses trés contextos confirma a idéia de que o ritual

Santiago & também uma unidade indivisivel entre acdo e som.

Finalmente, trés comportamentos que os registros videogréficos deste
trabatho nos permitiram interpretar se referem aos gesfos rituals, os sistemas

de aprendizado ritual e os amores bucolicos.

Primeiramente, o gesfo rifual O ritual do Santiago insiste de maneira
muito especial na pratica de dois gestos que aparentemente tentam definir
além dos limites do qual se negaria a propria existéncia do rito. A linguagem
comum do povo da comunidade camponesa de Auray selecionou alguns
vocabulos para esses gestos rituais: #nkar e samichar. Ambos nao tém uma
significagdo exata, posto que s&o utilizados em contexios diferentes e sua
interpretacdo pode ser feita de diferentes maneiras. No nosso caso, thkar e
samichar, sao utilizados nos rituais: o LuctLuci 0 Angose e o Huaca-Jorgoy
(retirada das huacas). Nosso estudo descreve-nos a 7inka como um rito de
tributac@o realizado seja para abengoar o gado, 0s objetos e ferramentas a
utilizar, o terreno, seja para solicitar permissdo, expressar agradecimento e
render tributo ao Wamaniou a Pachamama. Ja a Samicha ¢ utilizada na quase

totalidade do rito do Santiago. Suas intenges em diferentes unidades rituais
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parecem as mesmas: permissdo, consentimento, conjura e béncdo. Em torno
desses dois gestos se transmite e se seleciona tambéem o ato ou atos que
estabelecem um tipo particular de ag&o coletiva e reciprocamente valorativa,
independentemente do que se oferece e se espera receber. Sendo assim, eles
sdo seletivos posto que escolhem os elementos mais significativos do dia-a-dia
para expressar o que é ou ndo essencial ac homem. Esses gestos, pela
presenga de perigos e dificuldades com que o camponés aurino se defronta,
consolidam a solidariedade comum. A comunidade, finalmente, ac torna-los
manifestos expressa igualmente seus simbolos que s&o exteriores a vida dos

outros.

Em segundo lugar, este estudo nos permite descobrir alguns
fundamentos da aprendizagem ritual como via de acesso as formas de
continuidade cultural. Trés momentos do ritual Santiago sdo essencialmente
importantes: o foreo, o kinfo e a elaboragdo das fitas de cada animal para o
Cintachikuy. As duas primeiras, o floreo e ¢ kinto, revelam-nos a temporalidade
da relagdeo de iniciagdo da transmissdo do saber. Essa temporalidade nos
mostra que as transgressdes, distragbes e o0s resultados insatisfatérios
praticados pelas netas nessas duas préticas rituais foram corrigidos e
transmitidos pela fonte de iniciagdo (dona Julia) em sessbes passadas, isto é,

em sua repeticdo ritual anual Ambas as experiéncias ddo-nos a conhecer que
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sdo praticas e normas que se reproduzem ao longo das geragdes na atmosfera
lentamente diversificada dos costumes e das tradigbes, perpetuados, por sua
vez, em grande parte mediante a pratica ritual e a transmissdo oral familiar
efou comunitaria. Ja na ferceira alividade, a elaboracdo das fitas de cada
animal para o Cintachikuy, esta nos revela a obrigagdo ritual do iniciador, quer
dizer, o compromisso cultural do iniciador na transmiss@o dos preceitos rituais.
A aparente distragdo das netas faz com que dona Julia, na condicéo de fonte
do saber, consciente da obrigacdo religiosa, sinta-se responsavel em ensinar
as aprendizas a cumprirem com eficiéncia a sele¢do e elaboracdo das fitas
para cada animal. Vigiando suas atividades, n2o deixa as significages da
tarefa ritual passarem despercebidas. Revelamos entdo que a transmisséo
desses saberes particulares vai de par com a transmissdo de experiéncias

histéricas, sociais e/ou de sabedoria comum da comunidade a que pertencem.

Nos trés casos acima mencionados podemos constatar que cada
sessao de aprendizagem se reveste de um cardter Unico. De uma sessio a
outra, de um rito a outro, o aprendiz transforma-se: ele teve ouiras
experiéncias, adquire outros conhecimentos. Certamente, os aspectos da
aprendizagem também variam. No entanto, por se constituirem em processos
de continuidade cultural, sdo fortemente revitalizados na transmissdo e

aquisicdo de saberes rituais no caréter religioso de suas tarefas cerimoniais.
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Assim sendo, essas praticas rituais ainda ndo atingiram o pontc em que se
admita que cada geragdo sucessiva tera sua pratica ritual alterada no seu

significado.

Finalmente, vimos como os primeiros ensaios bucdlicos, 0s primeiros
encoﬁtros amorosos explicitos cu ocultos, dio-se de preferéncia associados a
uma atividade e um ambiente: a fesfa. Ac que parece € uma das circunstancias
— em tempos de Santiago — mais propicias e favoraveis a consegiéncias
positivas e duradoras, ou ndo. Em torno dessa atividade, normalmente o jovem
descobre a atracdc pelo outro sexo e inicia a busca pela parceira. Muitos
desses primeiros encontros, dissimulados ou furtivos, acabam transgredindo o
tabu do incesfo. Tal foi o caso manifesto dos amores de Pedro e Rosa. A unido
incestuosa gera um conflifo no nivel da familia extensa e repercute em toda a
comunidade, posto que quebra o equilibrio, rompe a ordem e a harmonia
social. Essa transgressdo do tabu gera uma inversaoc na relagédo

animal/humano, o que provoca uma catastrofe.

No referente ao transgressor do tabu do incesto na comunidade
camponesa de Auray, o fato de comparar o incestuoso com as mulas e a
crengca na zoomorfizagdo deste animal conhecido como /jafdria chega a

constituir o principal castigo sobrenatural, tambem denominado de sangdo
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sobrenatural A jarjdria, como castigo sobrenatural, é um tipo de
“‘condenamenio”, cujo castigado, na “condigao” de demvurgo, vive na fronteira
dos comportamentos periféricos da humanidade. Esse demiurgo € um tipc de
“‘condenado” intramundano que, recoberto pelo conceilo de justica indigena,
aplica-se a este mundo e nunca ao outro mundo. Nos Andes Centrais
peruanos, mais especificamenie na comunidade camponesa de Auray, a
versdo de “don” Juan Torres sobre o mito da “fuga magica” tem uma grande
difusdo e uma importancia funcional maior como forma de controle social, dai
sua vigéncia. Sendo assim, a comunidade, por intermédio desse tipo de
sancles, consegue um duplo efeito: Por um lado, um efeito geral dentro da
comunidade para satisfazer a consciéncia comum, restaurar a euforia social e
“remediar” 0s sentimentos goietives; além disso, o efeito sobre o incestuoso
busca corrigir e impedir a repeticdo do ato culpavel, que por sua vez tem um
efeito social complementar. Existe uma verdade social sobre o relato da
Jjarfariz. o camponés encontra racionalidade nele, concebe-o como uma
realidade que existe (inclusive carrega parte de uma verdade objetiva) e é
efetiva, porquanto cumpre com a fungio de controle social e & simbolo que
funciona como categoria de pensamento. Tudo isso & possivel quando ha
coesdo social no grupo, embora esta mesma crenga contribua a solidificar essa

mesma coesao.
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