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RESUMO 

Esta pesquisa e o resultado de um estudo etnocinematografico no qual procuramos 

reinterpretar, com e no filme, o rita andino de marca<;:ao do gada denominado Santiago, que a 

comunidade camponesa de Aurey (Andes Centrais do Peru) celebra todo dia 25 de julho de 

cadaano. 

0 reconhecimento da complexidade dessas cren<;:as e pn3ticas religiosas e muito importante e 

decisive por duas preocupa<;:5es, a saber: para a percepyao e o entendimento do pensamento 

do povo dos Andes Centrais com relayao ao aumento, a diminuiyao e a prote<;:ao do gado e, 

sobretudo, com rela<;:ao as condiQi:ies sociais e naturais em que essas praticas se realizam 

hoje. Fundamentalmente, desde seu vies metodol6gico, este trabalho procura contribuir com 

uma reflexao sabre a utiliza<;:ao dos metodos audiovisuais como instrumentos de observa<;:ao, 

transcri<;:ao e interpretayao antropol6gica dos processes rituais. Destarte, esta pesquisa, 

animada pela ausencia de trabalhos contemporaneos sobre o rito andino Santiago, deixa de 

lado as formas tradicionais e classicas de coleta de dados e procura dialogos, pontes de 

convergencia e novos metodos de aproximayao com outros territ6rios, de maneira especial o 

cinema. 

ABSTRACT 

This research is the result of an ethnocinematographical study in which we have tried to 

reinterpret, with and in the film, the Andean ritual act of the cattle branding named Santiago, 

which the country community from Auray (the Peruvian Central Andes) celebrate on the 251h of 

July evel)l year. 

The acknowledgement about the complexity of these creeds and religious performances is 

ve!JI important and decisive, concerning the perception and understanding of the Central 

Andean people's way of thinking not only about the increase, the reduction, the cattle 

protection but, also, and above all, about the natural and social cond1lions 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 observation instruments, 

anthropological transcription and interpretation of the ritual proceedings. 

Thus, this research, motivated by the lack of contempore!JI pieces of work about the Santiago 

Andean ritual act, puts the tradttlonal and the classical data co/leting 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 e o resultado de um estudo etnocinematografico. Nele 

procuramos reinterpretar contemporaneamente, com e no filme, o rito andino 

de marcagao do gado denominado Santiago. E um ritual de fertilidade 

vinculado a reproduc;§o e ao aumento do gado. Nao obstante se encontrar 

formalmente dedicado a uma homenagem ao ap6stolo, esse ritual nao e uma 

comemoragao crista. 0 personagem principal da comemoragao e o Wamani 

(espirito da montanha). Ambos, santo e montanha, podem ser percebidos 

univocamente e sao tratados 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 

"EI Santiago" ou "Tayta Shanti". 

0 reconhecimento da complexidade dessas crengas e praticas 

religiosas e muito importante e decisive por duas preocupagoes, a saber: para 

a percepgao e o entendimento do pensamento do povo dos Andes centrais em 

relagao ao aumento, a diminuigao e a protegao do gado e, sobretudo, das 

condigoes sociais e naturais em que essas praticas se realizam hoje. E, 

fundamentalmente, desde seu vies metodol6gico, este trabalho procura 
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c.ontribuir para uma reflexao sobre a utilizagao dos metodos audiovisuais como 

instrumentos de observagao, transc.rigao e interpretagao antropol6gic.a dos 

processes rituais. Os estudos c.ontemporaneos sobre ritos no Peru sao dific.eis 

de ser apresentados num balango geral. A maioria dos trabalhos realizados 

esta impregnada de uma velha tradigao que repete os ac.hados, as afirmagoes 

e c.onc.lusoes de alguns espec.ialistas que trabalharam no c.omego do sec.ulo 

XX. Sao pouc.os os pesquisadores que se serviram dos c.onhec.imentos 

etnoist6ric.os ac.umulados nas tres ultimas dec.adas. Sao mais esc.assos, ainda, 

os que adotaram novos principios metodol6gicos bern como novos modelos 

para guiar-se por renovadas interpretagoes sobre rituais andinos. 

Com base nessas observayoes, esta pesquisa, animada pela 

ausencia de trabalhos contemporaneos sabre o rito andino, deixa de lado as 

formas tradicionais e classicas de coleta de dados e procura dialogos, pontos 

de convergencia e novos metodos de aproximag§o com outros territories, 

notadamente, o cinema. 

- 4-



2. CONSIDERAQOES ETNOGRAFICAS SOBRE 0 
RITUAL SANTIAGO 

2.1 Os rituais 1 nos Andes 

Os rituais2 podem definir-se como tempos e espac;:os socialmente 

demarcados em que formas simb61icas altamente elaboradas sao 

apresentadas e representadas. Neles certos simbolos sejam gestos e palavras, 

tem a capacidade de sintetizar significados socioculturais complexes que 

1 
A partir de 1980, a possibilidade de que os ritos sejam eventos hist6ricos comega a intrigar 

muitos antrop61ogos. Nada como o estudo do rito voltado a hist6ria para levantar perguntas 

fundamentais para a antropologia. 0 que e um ritual? Sua definigao foi amplamente debatida 

por diferentes abordagens. Existem propostas que delimitam o ritual como uma gama de 

caracteristicas de bases biol6gicas, valores funcionais, lingiiisticos e simb61icos ou formas 

semi6ticas. Ou ate mesmo a insistencia de que o proprio ponto de partida seja a categoria da 

experiencia indigena. Para revisar essas mudangas em problematicas, fascinagoes e assuntos 

de trabalho na antropologia do rito, os antrop61ogos John Kelly & Martha Kaplan analisam a 

influencia que as imagens (divindades) tern em aproximar formas para relacionar ritual, 

estrutura e hist6ria. Eles estudam os fatos de tres imagens antropol6gicas importantes do rito, 

voltadas para a hist6ria: o monarca divino, o culto de carga e o camaval. Para poder entender 

essas reconsideragoes ver "History, structure and ritual", em Annual Review of Anthropology, 

California, vol. 19, 1990, p. 119-150. No entanto, nao e pretensao desta pesquisa entrar numa 

revisao hist6rica e critica a respeito do rito. Urn trabalho que revisa e analisa criticamente as 

tendencias mais importantes do estudo antropol6gico do rito e dado pela antrop6toga Nancy 

Munn em seu artigo "Symbolism in a ritual context: aspect of symbolic action", em Honigmann 

(ed.) Handbook of soctal and cultural anthropology, 1974. A autora prop6e examinar o rito 

como "um intercomunicador simb6/ico entre o nfvel de significados culturais, porum /ado, e as 

ar;i5es sociais e os eventos imediatos, por outro~ 

2 Para elaborar esta definigao torno a nogao de intercomunicador simb6/ico de Nancy Munn 

(1974), a nogao de condensar;iio dos simbolos rituals utilizada por Victor Turner (1974) eo 

conceito semi6Uco, nao da ciencla do signo e da sintaxe, mas da Teoria do Significado a que 

Clifford Geertz (1989) se remete. 

- 5-



provem de variados ambitos e de contextos especificos, convertendo-se assim 

em vefculos por meio dos quais se constroem mensagens e circulam 

significados. 0 ritual, nesse caso, tern como trayo distintivo a dramatizagao, 

isto e, a condensagao de algum aspecto, elemento ou relagao, colocando-o em 

foco, tal como acontece nos rituais andinos. 

Todas as sociedades e culturas do mundo tern estabelecido seus 

espagos e seus tempos sagrados em oposigao 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 

situagoes existenciais assumidas pelo homem ao Iongo de sua hist6ria. Dentro 

dessa concepgao do homem religiose, existem intervalos de tempo sagrado, o 

tempo das festas. Mediante OS ritos e possivel passar da duragao temporal 

ordinaria ao tempo sagrado, urn tempo mftico primordial feito presente. Para 

Mircea Eliade (1981), toda festa religiosa considerada como tempo liturgico 

consiste na (re)atualizagao de urn acontecimento sagrado que teve Iugar num 

passado mitico, no "principia". 0 tempo sagrado e, por conseguinte, 

indefinidamente recuperavel. Segundo o autor, em cada festa peri6dica se 

reencontra o mesmo tempo sagrado manifestado na festa do ano precedente 

ou na testa de ha urn seculo ou mais. Diante disso, tentaremos transportar-nos 

ao mundo andino no qual existe naturalmente uma percepgao similar a 
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mencionada anteriormente, embora com caracteristicas muito pr6prias. 

Os rituais andinos, frequentemente, sao condutas formais, prescritas 

para certas cerim6nias oferecidas a seres que possuem poderes mfticos, como 

par exemplo: as Apus (montanha) e Pachamama (mae terra). Neles, o 

campones refaz seu pensamento e a consciencia de seus limites perante a 

natureza e as seres que ele considera superiores. 

0 homem andino, de acordo com Henrique Urbano (1974), desde 

tempos remotos tern tido uma preocupagao coletiva, par meio de gestos e 

palavras, mitos e ritos, par inventar medidas do tempo e modelos de 

organizagao do espago. Para expressar essa realidade de maneira proveitosa, 

segundo a 16gica do gesto ritual, celebra seus ritos correspondentes invocando 

sistematicamente seus seres especiais (ao espfrito au a um ser especial), nos 

quais ele acredita encontrar a forma de realizagao perfeita. E par isso que o 

ritual andino periodicamente readapta o indivfduo biopsiquico as condigoes 

fundamentais, aos valores axiomaticos da vida social, fazendo-o escolher as 

elementos mais significativos de seu cotidiano para distinguir a que e au nao 

essencial au necessaria para sua colheita au criagao de gada, fazendo-o 

atemorizar-se com a seca au com as doengas. Sendo assim, as ritos reftetem 

as necessidades, preocupagoes e intengoes do homem andino. 
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Nos ritos andinos nao podem estar ausentes os gestos rituais, os 

quais sao uma expressao ancestral que, por sua existencia, desde epocas 

distantes, foi objeto de estudo e curiosidade por parte dos cronistas espanh6is. 

0 gesto ritual, como simbolo religiose andino, assim como o discurso 

contemporaneo, traduz a existencia de uma experiencia hist6rica singular, que 

por sua vez foi evoluindo com o tempo. Embora o gesto ritual nao seja urn mito, 

Levi-Strauss (1987) lembra-nos de que as palavras que acompanham qualquer 

rito sao mfticas. E par isso que as praticas rituais tern gestos que parecem 

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

designa-los. 

0 estudo dos rituals das festas andinas contemporaneas, alem de 

levar-nos a pensar em situac;:oes mais ou menos similares a descrita, mostra-

nos a diferenc;:a de que muitos desses ritos nao s6 estao encobertos pela 

presenc;:a da experiencia crista, logo ap6s a chegada dos espanh6is3
, mas 

3 Lawrence Sullivan chama a atenyao para o contexto hist6rico e a experiencia imaginal (de 

imago), nos quais o significado daqueles "fatos" apareceu inicialmente. 0 autor aponta a 

experiencia de cantata e conquista para configurar o significados desses fatos. Segundo ele, a 

conquista e fonte de novas e significentes categorias (religiao, cultura, natureza, mito. rito, 

simbolo, sociedade), que devem regular novas constrw;oes dos dados. A!Eim disso, o contato 

criou uma estrutura de papeis para "zelar" por essas categorias e manipular a interpretaQiio 

desses encontros: explorador, conquistador, administrador colonial, missionario, antrop61ogo, 

infonnador, cronista nativo, pesquisador, visita, turista, convidado, economista, cientista 
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tambem na pratica "o que se tem e uma complexa rela¢o entre sfmbolos 

religiosos realizados como seres-de-relar;oes, em que o que e acreditado em 

uma nao e propriamente negado na outra, mas dentro da versao 16gica da 

combinar;ao dos elementos simb61icos de um repert6rio comum - e cuja 

contiguidade metaf6rica e metonfmica e justamente o que da a dinamica a um 

campo re!igioso polissemico - e re-qua!lficado" (BRANDAO, 1994:247). lsso 

permite uma leitura intrigante em que em duas religioes, quando estao 

inevitavelmente em contato intimo, exista nao somente uma "encoberta ou 

incorpora<;:ao de elementos" caracteristica do sincretismo, mas combinar;oes de 

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

2.2 0 ritual Santiago 

Segundo os estudiosos da religiao andina, ap6s a chegada dos 

espanh6is no seculo XVI, e provavel que no Peru tenha se produzido uma 

especie de fusao entre os sistemas de crenr;as e praticas religiosas, as andinas 

e a cat61ica trazida pelos espanh6is. Essa situar;ao persiste hoje, se bern que 

transformada pela a<;:ao dos acontecimentos. Manuel Marzal, em sua 

publica<;:ao El sincretismo iberoamericamo, ao descrever os sistemas religiosos 

politico, historiador da cuttura, entre outros. lcanchu's drum, New York, Macmillan Publishing 

Company, 1988. 
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dos quichuas4 de Cuzco, elabora uma teoria sabre todas as formas de 

sincretismo no encontro de religioes: "Quando duas religioes tem um Iongo 

contato, nao se confundem em uma imica (sfntese), ou conservam sua 

identidade de modo independente (justapost9ao), senao que formam uma 

nova, cujos elementos (crenr;as, ritos, formas de organizat;ao e suas normas 

eticas) sao produtos do encontro das duas re!igioes, nas quais certos 

elementos se identificam com seus simJlares, outros desaparecem por 

completo, outros permanecem tal como estavam e outros se reinterpretam, 

mudando seu proprio significado au acrescentando outros (sincretismo)" 

(1985:76). Eis no96es que, por serem baseadas em alguns grupos indigenas 

de zonas rurais relativamente pequenas e bastante homogeneas, nao esgotam 

seus sentidos. Mais do que simples influencias e incorpora9iio de "elementos" 

religiosos entre dois sistemas de culto (o indfgena e o espanhol), acreditamos 

tais qual Carlos Brandao quando diz: "0 que esta par baixo de tudo e a 

maneira como as religiaes de um mesmo campo compartilham desigualmente 

uma mesma 16gica de sfmbolos e sentidos do sagrado. Penso que a que 

importa considerar e como cada uma de/as enfrenta, na outra, a questao de 

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

4 Povo indigena que habitava extensa regiao da America do Sui. 
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andina, onde as divindades andinas Apus, Auquis (montanhas), Wamanis 

(espfritos das montanhas) convivem com as divindades cat61icas (Cristo 

crucificado, a Virgem Maria ou os santos). 

Assim como a comunidade camponesa de AurayS (comunidade objeto 

de pesquisa), nas comunidades indfgenas dos Andes Centrais existem 

multiplas festas e ritos. Cada momento agrario e festejado: a celebragao do 

gado e a de seu santo padroeiro, geralmente o ap6stolo Santiago. Santiago e o 

padroeiro do gado da comarca, mas tambem sao os Wamanis, ou espiritos das 

montanhas do Iugar. Os dois, montanha e santo, pod em ter o mesmo valor, ate 

mesmo sao tratados como dois aspectos ou nomes de urn mesmo 

personagem. Em algumas comunidades o santo substitui o Wamani, em 

5 
A comunidade camponesa de Auray situa-se no extrema sui do Vale do Rio Mantaro, na 

provincia de Huancayo, nos Andes Centrais do Peru. Sua altitude e de 3.218 m sabre a nivel 

do mar (figuras no 1 e 2) e compOe-se aproximadamente de 800 pessoas. Suas atividades 

fundamentals sao a agricultura e a pecuaria. Embora seu processo de transformaQiio seja 

cada vez mais intenso em funQiio da penetra9ao dos diferentes meios de produ9ao, 

circulaQiio, consumo e de comunica9(ies, sua forma de vida encontra-se ainda enraizada 

segundo moldes tradicionais ancestrais. 

Alguns historiadores dizem que antigamente os wancas e os Incas habitavam essa regiao, 

mas esta nao tinha urn nome especifico. As terras pertenciam ao inca e ao deus Inti (Sol). 

Com a chegada dos espanh6is, esses antigos povoadores comegaram a livrar-se de seus 

artefatos em aura e prata para evitar que estes caissem nas maos dos conquistadores. 

Podemos encontrar, tamoom, vestigios de constru9(ies pre-hispanicas de cidades chamadas 

Wuari-Vilca e Qui/lis Qocha. Par seu passado, Auray ainda conserva fragmentos de formas 

tradicionais de organizaQiio comunal, pasta que nao foi afetada pela reforma agraria de 1969. 
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Fig. 1 

Localiza<;:ao da cidade de Huancayo no mapa do Peru 
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Fig. 2 

0 Vale do Rio Mantaro e a comunidade de Auray 

- 13-



outras, o santo seria apenas urn apelativo do verdadeiro senhor do gada, o 

espirito da montanha, o ser superior. Sendo assim, e o gesto ritual que 

estabelece relac;oes de alianc;a ou tribute que se paga a urn ser considerado 

superior. Essa doa<;:ao gratuita e o reconhecimento de urn poder superior as 

forc;as humanas, pedido de comunhao ou expiac;ao de alguma falta, que de 

alguma forma questiona o conjunto das relac;Oes entre os homens ou entre 

seres humanos e os seres superiores. 

Nesta posic;ao, o ritual andino Santiago coloca-nos urn problema de 

relac;oes de correspond€mcia entre a representac;ao (imagens, signos e 

simbolos) de tempo e espac;o, os gestos e as palavras, os mitos e os ritos que 

a festa Santiago traduz toda vez que se realiza. Seu carater dramatico e uma 

maneira de sublinhar profundamente que o gesto ritual deseja alcanc;ar 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 

representac;ao do tempo e do espac;o e suas relac;oes com gestos, palavras, 

mitos e ritos. Nessa perspectiva, tomaremos o Santiago como uma teia de 

significados, e propomos uma analise destes para os sujeitos da ac;ao, posto 

que eles demandam uma interpretac;ao. Quer dizer, a cerimonia em seu 

discurso social, segundo nos ensina Clifford Geertz (1980, 1989, 1997). 
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3. 0 FILME E A ANTROPOLOGIA: DIALOGOS 
PREVIOS 

As consideragoes manifestas anteriormente nos permitem levantar urn 

ponto metodol6gico importante: Como apreender a dimensao ritual proposta 

nesta pesquisa? Dois aspectos do ritual permitem-nos a escolha da nossa 

ferramenta de pesquisa. 0 primeiro, sua dramauzar;ao. De maneira difusa ou 

patente, o rito andino e urn espetaculo de gestos, de objetos e manipulagoes 

que os humanos oferecem a seus deuses ou que se oferecem entre si 

mesmos. Efemeros como a palavra, os gestos rituais precisam ser guardados 

pela memoria para afetar os sentidos ou impressionar os deuses, segundo 

Jean Cazeneuve, por isso os vemos repetirem-se regularmente6 (1971:16). 0 

segundo, sua epistemologia. No capitulo destinado a "Pessoa, tempo e 

conduta em Bali", na lnterpretar;§o das Culturas (GEERTZ; 1989), eo ensaio 

#Do ponto de vista dos nativos: a natureza do entendimento antropo/6gicon na 

obra "0 Saber Local" (GEERTZ; 1997), o autor da-nos a conhecer uma 

abordagem antropol6gica singular desde o ponto de vista dos informantes. 

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

6 Os meios de comunicac;ao, em contato com a antropologia, a sociologia e a hist6ria, estao 

entre os que pretendem fazer-nos crer que todo comportamento repetitivo e um ritual. 0 ato 

de lavar os dentes e ritual? E se a simples repetic;8o de comportamentos fosse suficiente para 

determinar um rito, entao diriamos que os animais tern comportamentos rituais. Portanto, a 

repetitividade de uma ac;ao e condigao 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 epistemol6gica, isto e, na necessidade 

de os antrop61ogos verem o mundo do ponto de vista dos nativos. Para isso, 

Geertz (1997) utiliza os conceitos7 de "experiencia proxima" e "experiencia 

distante: para definir a relagao entre o sujeito (pesquisador) e o objeto 

(informante). Assim, "experiencia proxima" e ''aquela que alguem - um 

paclente, um sujeito, em nosso caso um informante - usaria natura/mente e 

sem estor9o para definir aqui/o que seus seme/hantes veem, sentem, pensam, 

imaginam, etc, e que ele proprio entenderia faci/mente, se outros o utilizassem 

da mesma maneira~ E "experiencia distante" como "aque/a que especia/istas 

de qua/quer tipo- um analista, um pesquisador, um etnografo, ou ate um padre 

ou um ideologo - utilizam para levar a cabo seus objetivos cientfficos, 

filosoficos e praticos". lsto e, existe um claro grau de diferenc.iac,;ao entre aquilo 

que seve, percebe e significa para o informante (objeto da pesquisa) e aquilo 

que se ve, percebe e significa para o pesquisador (sujeito da pesquisa). No 

entanto, como essa diferenc,;a nao e normativa, um dos conceitos nao e 

necessariamente melhor que o outro, menos ainda e correto preferir um ao 

outro. A verdadeira questao, no caso dos "nativos", e que nao e necessario ser 

7 Distin<;:ao que Clifford Geertz pede emprestada ao psicanalista Heinz Kohut, 0 saber local, 

RJ, Vozes, 1997. 
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um deles para conhece-los. Para saber como as pessoas se representam para 

si mesmas e para os outros e necessaria adotar uma abordagem metodologica 

que evolua por meio do dialogo entre interprete (pesquisador) e um seu outro 

(informante). A partir dessa troca de informag6es, procurar e analisar, nas suas 

experiemcias, as formas simbolicas observaveis (manifestas ou encobertas) 

dos outros com relagao a sua propria concepgao. 

Entao, vistos os dois aspectos da dimensao ritual do Santiago, 

acreditamos que a imagem animada e um dos instrumentos mais aptos para 

dar conta tanto de sua condensagao ( dramatiza¢o) quanto da maneira de 

inquirir ( epistemo/ogia) os informantes. Posto que o filme, no caso do primeiro 

aspecto, permite registrar e restituir a delimitagao espago-temporal do 

continuum das manifestagoes diretas efemeras (gestos rituais, palavras e 

manipulag6es) e das manifestagoes indiretas (objetos e vestigios da atividade 

ritual). E, no segundo caso, um ponto de dialogo estabelece-se com a 

hermeneutica, tambem chamada por Geertz do "entendimento do 

entendimento cultural~ lsto e, sobre a descrigao filmica do observado filmado, 

inquirir o informante acerca das formas simbolicas presentes na imagem. 0 

importante para nos e descobrir junto com eles «que diabos eles acham que 

estao fazendo" (GEERTZ; 1997:89). Entao, a imagem animada - na presente 

pesquisa - servira para estabelecer a relagao entre aquilo que o informante 
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ve, sente, percebe e da significado e aquila que o pesquisador ve, sente, 

percebe e da significado. 0 aparecimento destas aproxima<;oes interpretativas 

em oposigao a ortodoxia dominante da tradi<;ao positivista, permite ao 

pesquisador ir alem das simples estruturas subjacentes do ritual e concebe-lo 

como uma negociagao de significados. A descri<;ao etnografica, desse modo, 

torna-se urn processo de descrever e elucidar esses desempenhos em Iugar de 

demonstrar sua fungao ou papel num sistema abstrato. Portanto, reiteramos, 

para estudar e reinterpretar gestos, palavras e ritos inseridos na representagao 

de tempo e espago na festa de Santiago vamos faz&-lo com e no filme. 

Reforgam nossa proposta metodol6gica as reflexoes da pesquisadora Claudine 

de France quando nos diz: "0 estudo do homem pelo filme significa nao 

somente o estudo do homem filmavel - suscetfvel de ser filmado -, mas, 

igua/mente, o homem filmado, tal como aparece co/acado em cena pe/o filme" 

(2000:18). 

Na antropologia os metodos utilizados para obter dados, ainda que se 

constituam par assim dizer de dados primaries, sempre devem ser 

analiticamente reconstitufdos. E muito natural que o trabalho de campo na 

produgao social de conhecimento demande e exija um reexame da constituigao 

das informagoes obtidas. E neste estagio do processo de observagao que nos 

detemos sabre as seguintes questoes: Sera que antes de elaborar e descrever 
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os primeiros resultados da observayao sensorial nao deverfamos verificar se 

essa observagao foi minuciosamente realizada? Que condiyao instrumental ou 

tecnica nos permite a possibilidade de repetir, restituir e, portanto, verificar o 

processo de ritual observado? Estamos nos referindo a introdugao, no 

instrumental de pesquisa do antrop61ogo, dos aparelhos de registro e de leitura 

videogn:flficos, de suporte magnetico. Efetivamente, as tecnicas videograficas 

tern a particularidade de que seu suporte fixa de maneira persistente8 todo urn 

fluxo de atividades sensiveis que pode ser verificado e analisado pelo 

pesquisador-cineasta, pelo informante e pelos dois juntos, no proprio campo ou 

no laborat6rio, inumeras vezes. Por isso, toma-se fundamental para novas 

descobertas. 

A abertura de uma nova relagao de troca de informagoes, gragas as 

potencialidades deste novo meio, segundo Claudine de France9
, da origem a 

uma nova proposta na antropologia, a pesquisa explorat6ria: 'Tres fatos 

parecem estar na origem da generalizayao da pesquisa explorat6ria. Sao eles: 

8 Tradicionalmente, o pesquisador s6 disp6e de sua memoria para, com base em suas notas, 

recompor o conjunto. Assim sendo, o cademo de campo e a memoria chegam a ser, em 

conjunto, altamente incompletos. 

9 As potencialidades da pratica videografica recebem um destaque especial na obra de 

Claudine de France, a qual elabora toda uma proposta metodol6gica que vai muito alem da 

simples utilizagao das imagens animadas como instrumento de registro. Cinema e 

antropologia, Campinas, SP, Editora da Unicamp, 1998. 
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a existencia de processos repetidos; a possibi/idade tecnica de repetir o 

registro continuo desses processos; e a possibilidade de repetir, no proprio 

local da filmagem, o exame da imagem, ou seja, a observagao diferida do 

processo estudado (. .. )" (1982:308). lsto e, a partir do momenta em que e 

possivel reproduzir repetidas vezes o fluxo continuo do processo estudado e 

observar a vontade sua imagem - o sensivel filmado reversfvel -, a autora 

levanta as seguintes questoes: Por que o pesquisador persistiria em tamar por 

refer€mcia o sensivel imediato irreversivel? E por que ele se incomodaria com 

uma observa<;ao direta anterior ao registro do processo? Sao essas fung5es10 

e significagoes filmicas que nos animaram a mover-nos em outra diregao, 

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

Historicamente, temos muitos pioneiros que utilizaram a imagem 

10 
Outra fun<;:ao especial do metodo do filme etnografico nos rituais esta, bern entendemos, na 

capacidade de captagao de sutilezas imperceptiveis a olho nu, em que muitos elementos 

estao em movimento conjunto, permanente e/ou repetitive. 0 filme permite-nos registrar o 

continuum as nuances, as sutilezas e os dados condensados do e no processo ritual para 

desvendar as varias formas de significa<;:ao. Ver Claudine de France (1989); Barry Machin 

(1988); Carlos Reyna (1996); Marcus Banks & Howard Morphy (1997). David MacDougall, 

atento a essas qualidades do filme, resume-o da seguinte maneira: ':4 imagem do filme nos 

impressiona com perfei¢o, em parte pela retn'bui¢o precisa do detalhe, e mais ainda porque 

representa um continuum da realidade que se estende a/em dos limites do frame, a que 

paradoxa/mente, parece nao ser exc/uido. Poucas imagens criam um mundo~ "Beyond 

Observational Cinema", em Lucien Taylor (ed.), Transcultural cinema. New Jersey, Princeton 

University Press, 1998, p. 132. 

-20-



animada como meio de documentar o que se entendia na epoca por 

sociedades pouco evoluidas. A realiza9ao desses documentaries fez deles 

precursores da transforma9a0 dos metodos classicos de pesquisa 

antropol6gica. Entre os mais nomeados e conhecidos, Robert Flaherty -

considerado o pai do filme antropol6gico - filmou o dia-a-dia do esquim6 

Nanook. Urn ponto essencial de seu metodo consistia em filmar e 

imediatamente revelar, a noite, num laborat6rio improvisado, e projetar aos 

seus personagens as imagens registradas no mesmo dia. Surgia, entao, o que 

Jean Rouch chamaria ua invenyao de toda nossa etica'; para responder a sua 

principal preocupa9ao: ucomo filmar pessoas sem /hes mostrar as suas 

imagens?" (REYNA; 1997). E a partir desta observa9ao compartilhada ou 

participante11 que se abre a colabora9ao mutua entre pessoas filmadas e o 

antrop61ogo-cineasta. A participa9@io imediata e direta dos personagens 

observados no registro constitui a singularidade desse metodo de pesquisa, 

11 
Acepgao extrafda do texto de Jean Rouch, ao citar Luc de Heusch, para definir a camera 

participante como um terceiro personagem nesta relagao de troca de informag()es. Jean 

Rouch, "La camera e les hommes" em Claudine de France (org.) Pour une anthropologie 

visuelle, Paris, Ehess, 1979, p. 56. Este feedback, e tambem chamado por alguns autores de 

effet-mirror {efeito-espelho), Jean Rouch chama-o de anthropologie partagee (antropologia 

compartilhada). 
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uma vez que aumenta12 o campo de observa9ao, de analise e interpretagao 

conjuntas. 

4. SOBRE OS PROCEDIMENTOS 

1. Do ponto de vista da introdw;ao no aparelho de pesquisa de 

diferentes meios tecno/6gicos, utilizamos algumas propostas realizadas pela 

Forma9ao de Pesquisas Cinematograficas da Universidade de Paris X, 

Nanterre. Pesquisas que, entre outros objetivos, pretendem, alem da produ9ao 

de filmes documentarios, considerar as imagens em movimento como objeto 

de investigagao em primeiro plano. Cinema e antropologia (1998), de Claudine 

de France, e o principal ponto de interesse de urn conjunto de pesquisas e 

caracteriza-se por debru9ar-se sabre as questoes metodol6gicas subjacentes a 

qualquer registro fflmico de carater antropol6gico. A pesquisa exp/orat6ria e a 

proposta mais significativa e propiciou-nos articular a obten9ao e interpretagao 

de dados etnograficos por varios processos, vejamos: 

- 0 feedback: a partir do instante em que possuiamos o meio tecnico 

de reproduzir - o video -, de maneira repetida, a fluencia do ritual Santiago e 

de observar a vontade sua imagem - o sensfvel filmado reversivel -, foi 

12 Sobretudo, quando sao ritos acompanhados por vigorosos comportamentos nao-verbais. 

Nesses casos, o filme toma-se a ferramenta mais eficaz de registro, analise e reinterpretac;:ao. 
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possivel ver, rever e envolver nossos informantes em sua interpretagao. De 

fato, esta restituigao pura e simples veio juntar-se a participagao dos 

informantes (dona Julia Orellana e "don"13 Juan Torres14
) na dinamica da 

pesquisa, dinamica essa que incorporou seus pontos de vista na 

reinterpretagao dos significados no trabalho final. 

- Outro procedimento por nos utilizados foi a observar;ao dtferida, 

definida por Claudine de France como a possibilidade de repetir, no proprio 

local da filmagem, sobretudo no gabinete, o exame das imagens (1998:369-

381}. A observar;&o diferida fundamentada no observado filmado propiciou o 

esclarecimento, a explicagao, a decomposigao eventual e/ou o mapeamento 

das diferentes formas de expressao ocultas ou de dificil percepgao no processo 

ritual a ser descrito, possibilitando a aquisigao de outras informagoes que sao 

descritas no texto final da presente pesquisa. 

2. Do ponto de vista epistemol6gico, servimos-nos das proposig6es 

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

13 
A palavra "don" em espanhol e um tratamento de respeito, hoje muito generalizado, que se 

antep6e aos names masculines de pessoas com bastante idade. Outrora estava reservado a 

determinadas pessoas de elevado status social. Nesta pesquisa, equivale ao axionimo 

"senhor", "seu", do portugues. Vamos utiliza-lo toda vez que nos referirmos a Juan Torres, 

pasta que e a forma como ele e chamado pela comunidade de Auray. 

14 
Juan Torres (esposo), de 78 anos, e Julia Orellana (esposa), de 73 anos, sao nossos 

principias informantes da familia Torres Orellana (fig 3). 
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Fig. 3 

"don" Juan Torres dona Julia Orellana 
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abordar o ritual Santiago desde o ponto de vista dos informantes. Sendo assim, 

a especificidade do feedback permitiu-nos dar conta deste dialogo entre 

cinema e antropologia, ou seja, a descrir,:ao etnografica dos informantes pela 

imagem. Os relates orais contemporaneos aliados as imagens sao suportes 

pelos quais se le, se pensa e se reinterpreta uma historia, revelando seu 

significado. 

3. Do ponto de vista historico, sao varias as fontes primarias que tern 

inspirado nosso estudo, a saber: as lnformaciones de servicios do ch~rigo de 

Cuzco, Cristobal de Albornoz, publicadas por Luis Millones no Mexico em 1970 

e no Peru em 1990; Ritos y tabu/as de los incas, do clerigo de Cuzco, Cristobal 

de Molina, em 1575 (1959); a obra Nueva cronica y buen gobierno do cronista 

indigena Guaman Pomade Ayala, de 1616 (1980); e a recente publicar,:ao da 

obra La Cosmovisao Re!igiosa Andina en los documentos im§ditos del Archivo 

Romano de Ia Campania de Jesus (1581-1752), de Mario Polia (1999). 

Evidenciamos no capitulo I o desenrolar das operar,:oes por nos 

efetuadas para registrar videograficamente o processo ritual Santiago de 

marcar,:ao de gado. Quer dizer, como toda observar,:i!io filmica obedece as leis 

de mise en scene - ou leis cenograficas -, foi necessario distinguir as 

restrir,:oes tecnicas inerentes a auto-mise en scene do processo observado e as 
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estrategias e os artificios metodologicos por nos escolhidos, ou seja, nossa 

propria mise en scene. Sendo assim, tentamos encontrar nas particularidades 

do processo observado filmado, a fonte de narratividade propria da qual 

precisavamos para tornar compreensivel nosso processo de observa9ao do 

ritual Santiago. 

0 capitulo II permite-nos incursionar por um itinerario hist6rico que o 

ritual Santiago impoe para o entendimento de sua cosmovisao pre-hispanica e 

colonial. Essas fontes concedem um importante testemunho sobre 

religiosidade andina no seculo XVI, e por isso se constituem em principais 

referencias para a constru9/3.o do itinerario historico dos ritos relacionados com 

o gado. Sua inten9ao visa a orientar melhor nossa pesquisa, que nao pode 

abrir mao das fontes escritas. Assim, o que se pretende nesse capitulo e 

descobrir os antigos ritos, os mitos e as grandes dimensoes das no96es que 

queremos estudar. 

0 capitulo Ill, intitulado "A reinterpreta9/3.o do ritual Santiago", foi 

construido com base no dialogo das pessoas filmadas com o pesquisador e o 

observado filmado. Podemos ver, assim, como a restitui9/3.o incessante da 

imagem as pessoas filmadas funcionou com rela9/3.o a interpreta9/3.o entre 

aquilo que se ve, se percebe e o que significa o ritual, tanto para o informante 

-26-



quanta para o pesquisador. Em outras palavras, sobre a imagem, conversamos 

com os protagonistas das manifestagoes observadas para saber o que eles 

dizem sobre o rito e quais sao os sistemas simbolicos por meio dos quais o 

Santiago se manifesta. Foi essa confrontagao que permitiu a descoberta de 

significagoes e interpretagaes da cosmologia do ritual Santiago e de suas 

diversas unidades rituais: Huaca-Qarjoy (retirada das huacas), o ritual Pagapu, 

ritual Angoso, o Ve/akuy (a velada), o ritual Luci-Luct; o rito de Cintachikuy 

(marca¢o do gada) e o rito de fertilidade Casarakuy (matrimonio simb6/ico). 

0 capitulo IV trata de interpretagoes a respeito das categorias de 

parentesco, tempo e espar;o, e musica e at;aa ritualvinculadas ao aumento e a 

preservagao do gado na cosmavisao contemporanea da comunidade 

camponesa de Auray. As categorias mencionadas acima sugerem desde 

tempos remotos a preocupagao coletiva dos povos para inventar medidas do 

tempo e modelos de organizagao. lnterpretar essas representagoes tornou 

possfvel estudar as imagens, os signos e os simbolos que a sociedade andina 

produz para definir duas dimensoes essenciais de sua cultura. 

0 capitulo V examina outro princfpio da proposta de Claudine de 

France. Estamos nos referindo a abservat;ao diferida, a qual nos permitiu 

"garimpar", decompor, mapear visualmente o simbolico das diferentes 
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atividades humanas inseridas no processo observado filmado. Essa explorayao 

visual foi realizada inumeras vezes em nossos registros imageticos, notanda 

assim gestos e comportamentos rituals que mereceram a relevancia de sua 

interpretagao: os gestos rituais, os sistemas de aprendizado como forma de 

continuidade cultural e os amores buc61icos. 

Foi, entao, nos capitulos I, Ill, IV e V, com e no filme, que a rela<;ao 

entre o informante e o pesquisador deu Iugar ao dialogo entre as propostas 

metodol6gicas de Claudine de France e a abordagem interpretativa de Clifford 

Geertz. 

Finalmente o que denominamos de Conclusoes: retomamos as pontos 

fundamentals da pesquisa para apresentar os resultados de nossa abordagem 

sabre a interpretagao contemporanea do processo ritual Santiago; fizemos, 

tambem, uma avaliayao metodol6gica do usa do filme na pratica antropol6gica. 
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CAPITULO 

TRABALHO DE CAMPO: ATITUDES 
METODOLOGICAS E ESTRATEGIAS DE 

OBSERVA<;:AO E ANALISE FiLMICA 

"As pessoas filmadas sao sempre os mestres do 
desencadeamento, quase sempre imprevisfvel, de seus rituais. 

Nesse contexto, elas sao os mestres do tempo." 

(Claudine de France) 
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Este capitulo tenta colocar em evidencia tanto as opgoes 

metodol6gicas no desenrolar das operagoes dos registros videograficos quanto 

as estrategias de observagao e analise filmicas do processo do ritual de 

marcagao de gado Santiago na comunidade camponesa de Auray, nos Andes 

Centrais do Peru. 

Da preocupagao em descrever o processo ritual nos ateremos a dois 

aspectos fundamentais: a) fase de insergao; b) composigao da fase liminar1 e 

sua mise en seen&. Para urn melhor entendimento das circunstancias dos 

registros imageticos do ritual Santiago, passaremos a discriminar cada uma 

dessas fases: 

' Para a utilizavao do termo "liminar" remeto-me aos estudos de Victor Turner sobre os ritos. 0 

autor rebatiza as tres etapas identificadas por Van Gennep, separa¢o, margem e agrega¢o, 

como preliminares, lim/nares e pds-liminares. Para o autor os ritos sao equivalentes a um 

dado elemento (individuo, grupo, sociedade ou objeto) que passa por certas etapas formais e 

cerimoniais. Ver o classico texto 0 processo n"tual· estrutura e antiestrutura, Petr6polis, Vozes, 

1978. 

2 Mise en scene, melhor definida por Claudine de France como apresenta¢o ff!mica, "0 

conjunto de leis em virtude das quais se deOne o que a imagem animada deixa 

necessariamente ver a quatquer espectador, e mais particularmente ao espectador 

antrop61ogo~ Cinema e antropologia, Gampinas, SP, Editora da Unicamp, 1998, p. 20. 



1. FASE PRELIMINAR: INSERQAO 

Todo conhecimento que tfnhamos das atividades ritualfsticas do 

Santiago se expressava em pesquisas particulares de outros tempos e em 

outras regioes do Vale do Rio Mantaro. Entao, conjuntamente com o 

antrop61ogo Juan Carlos C6ndor3, com uma semana de antecedencia, 

realizamos os contatos previos 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 tres criterios que orientariam o prop6sito 

desta fase de impregna<;:ao, vejamos: 

1. Suscitar os vfnculos necessaries com os participantes do rito a 

respeito de seus costumes, seu cotidiano, seu dialeto, quer dizer, o ambito de 

suas atividades humanas. 

2. Convencer a familia Torres Orellana sabre a importancia de sua 

3 0 antrop61ogo Juan Carlos COndor Ames e professor e especialista em cosmovisao andina, 

e professor na Universidade Nacional do Centro do Peru {UNCP), localizada no estado de 

Junin, provincia de Huancayo. E autor de varias obras referentes ao lema, e atualmente vern 

desenvolvendo pesquisas igualmente sobre cosmovisao andina. Seu conhecimento 

apropriado da lingua qufchua permitiu associar os gestos e as seqllEmcias rituais com os 

termos corraspondentes. Outrossim, seu apoio, companheirismo e informag6es a respeito da 

comunidade pesquisada foram fundamentais para a realizavao desta pesquisa. 



cooperagao tanto na realizagao do filme quanta no aprofundamento da 

pesquisa. 

3. Conhecer as demarcagoes espa<;:o-temporais do rita para 

estabelecer parametres com vistas a realizagao dos registros videograficos. 

Sendo assim, passamos os dais dias anteriores ao processo ritual 

propriamente dito levantando as informagoes e dialogando com os 

participantes a respeito dos criterios preliminares mencionados. Desse ponto 

de vista essa fase de inser<;:ao nos permitiu desvendar tres questoes 

relevantes: 

a) Apesar de ser uma regiao onde a imposi<;:ao sistematica do terror 

do movimento sociopolltico "Sendero Luminoso" deixou vest!gios de angustia e 

medo, os membros da familia tinham certa familiaridade com a ferramenta de 

pesquisa. lsto e, varios canais de TV realizam constantemente videos 

jornalfsticos sabre o mundo andino. A cidade de Huancayo, por tratar-se de 

uma cidade com passado hist6rico pre-colombiano e colonial, e por estar 

situada proximo a capital Lima, estimula o interesse tanto do jornalismo como 

do turismo. Logo, os exerclcios dessas duas atividades nessa cidade sao 

frequentes. Dessas experiencias foram criadas nos membros da famflia nogoes 

pr6prias de uma reportagem jornallstica, 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 situagao nos deu a oportunidade de revelar que a 

utilizagao do filme nao respondia a opgoes metodol6gicas de exposigao ou 

reconhecimento da observa¢o direta'<, mas de explora¢cf5, de descoberta. 

4 Essa epistemologia se ap6ia no postulado metodol6gico "segundo o qual a observat;ao 

direta, imediata, permanece sendo o ponto de reterencia, o padtiio universal de qua/quer outro 

modo de observat;ao. A reprodut;§o fflmica existe pare simular, a sua maneira, a observat;ao 

direta da qual constituira uma montagem dos momentos mafs signfficativos. A entrevista orale 

os dados que esta permite obter intervem em grande parte na escolha desses momentos 

priv!legiados, guiando a observat;ao direta, ate mesmo substituindo-a, e fomecendo os pontos 

de referencia para a reprodut;§o fi/mica~ 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 explorat6rio: 

"0 prfmeiro e a substituit;§o do observado imediata, objeto da apreensao direta. pe/o 

observado diferfdo, porque filmado. 0 segundo, que resulta do anterior, e a supressao da 

observat;§o direta como etapa preliminar indispensavel para a pesqulsa; ou, o que da no 

mesmo, a instaurat;§o do reglstro film/co precedendo qua/quer observat;§o aprofundada. 

Doravante a observat;ao diferfda substltui a observat;§o lmediata no exame aprofundado do 

processo; o registro clnematografico, suporte da observat;§o diferfda, toma-se o primeiro ato 

da investigat;ao. 0 filme abre a pesquisa. A entrevista com as pessoas filmadas e a inquirit;§o 

dos informantes apaiam-se no exame do registro e deixam de ser uma etapa preliminar da 

filmagem, sendo eles proprios diferidos~ Segundo a autora, a substituiyao desses modos de 

observayao e resumida no seguinte quadro: 

I lmediata Diferida 
! Observa((ao 
I (sensivel imediato) (sensivel filmado) 

Nao-instrumentalizada Observat;§o direta 

lnstrumentalizada Observat;§o durante a 
Registro 

projet;§o ( cinematograflca) 



b) Levantamos, a priori, as no96es elementares das primeiras 

dificuldades que encontrariamos na praxis6 do antrop61ogo como cineasta. 

Dificuldades que dizem respeito as contingencias instrumentais, espaciais e 

temporais no curso do processo rituaL Em primeiro Iugar, temporalmente. 

Embora nossa inten<;ao nao fosse filmar o ritual em tempo real, saber que os 

registros videograficos nao teriam uma sequencia continua, pelo fato de o 

Santiago ser realizado em diferentes dias, permitia-nos, aiE!lm de elaborar um 

cronograma provis6rio das sequencias do ritual, aproveitar o recarregamento 

das baterias do meio de registro escolhido (o video). Em contrapartida, pelas 

indaga96es iniciais realizadas nessa fase de inser<;ao, os movimentos e a 

disposigao dos participantes em diferentes espa90s ritua/fsticos impunham-nos 

buscar meios de superar as possibilidades tecnicas oferecidas pelo aparelho 

de registro videografico. 

c) Segundo Claudine de France, um outro tra9o fundamental do 

procedimento explorat6rio encontra-se no fato de que "a continuidade e 

Entao, o surgimento dos meios de registro magnetico da imagem e do sam (tecnicas 

videograficas) e que permite a possibilidade de substituir a simples exposigao dos resultados 

da observar;iio direta par uma observar;iio diferida (estrategia de exploraQao, de descoberta). 

Op. cit, Campinas, SP, Editora da Unicamp, 1998, p. 305, 342. 

s 0 termo praxis sera utilizado nesta pesquisa para enfatizar as desdobramentos e 

procedimentos que o antrop61ogo realiza como cineasta para escolher, cercar, demarcar, 

delimitar, seguir nosso objeto fflmico de pesquisa. 



repeti¢o dos registros, associadas a seu exame repetido, formam juntas o que 

denominamos metodo de esbogos7" (1998:352). Esse trago metodol6gico nao 

foi levado a efeito por tratar-se de urn ritual de carater sazonal. lsto e, 

sabiamos, por nossos estudos anteriores e pelas informagoes dadas por 

nossos informantes (dona Julia Orellana e "don" Juan Torres), que as 

celebragoes de Santiago sao realizadas nos meses de julho e agosto. Por ser 

urn ritual de reprodugao e preservagao do gado, esses meses representam urn 

ciclo intermediario entre a seca e a irrigagao e coincidem com a falta de 

pastagem, logo, sera necessaria esperar a proxima estagao de chuvas para 

retomar o ciclo reprodutor do gado. Portanto, por ser sua repetigao anual, 

tornou-se impossfvel a constituigao de registros repetitivos e continuos do 

rituals (metodo de esbogos). Entao, assim como Jean Rouch no filme 

1 Esse metoda e inspirado na "maneira segundo a qual procediam amitlde os pintores 

figurativos, rea/izando croqui sobre croqui de um mesmo assunto, sob diferentes angulos, 

acrescentando um detalhe aqui, outro acola, antes de pintar o quadro definitivo~ Claudine de 

France, Cinema e antropologia, Campinas, SP, Editora da Unicamp, 1998. p. 352. 

s Ainda esse metoda se ve reduzido "preferenda/mente aos processos cotidianos, aos gestos 

maquinais fami!iares ao antrop6/ogo!cineasta, ou seja, aos atos mais comuns de sua pr6pria 

sociedade~ Cinema e Antropologfa, Campinas, SP, Editora da UNICAMP, 1998. p. 389. A 

isso se soma que, alem de ser dispendioso demais, para se cristalizarem esses es!Jo9os 

precisam que o processo seja repetitive - curta durat;;ao. Como ja mencionamos, nao e o 

caso do ritual Santiago. 



Architectes ayorotP. nossos registros videograficos do ritual Santiago penetram 

no universe parcial e particular do procedimento exploratorio. Procedimento 

que diz respeito ao resultado de uma t:mica filmagem realizada sem 

observac;:ao direta e constituida de longas sequencias continuas. 

2. ALGUMAS CONSIDERAQQES INSTRUMENTAlS 

lndependentemente das potencialidades metodologicas do aparelho 

de registro videografico, a escolha deste responde fundamentalmente a raz6es 

tecnicas e de produc;:ao. Cientes das dificuldades que se prenderiam a nossa 

instalac;:ao durante esses periodos, as circunstancias forc;:avam-nos a trabalhar 

com uma equipe restrita a duas pessoas, o antropologo Juan Condor e eu. 

Juan Condor, perspicazmente, permaneceu dentro do grupo observado e 

participa junto com ele do processo ritual. Eu confirmava meu papel de 

cineasta-antropologo. 

Alem disso, as circunstancias ritualisticas levavam a escolha de urn 

equipamento videografico1o ligeiro11 como aparelho de pesquisa. Os 

e Architectes ayorou, 16mm, colorido, 30', acervo do Comite du Film Ethnographique, Paris. 

Em razao da continuidade dos registros, o filme ravela ao mesmo tempo a diversidade e a 

simultaneidade das atividades arquiteturais e cotidianas dos ayorou. 

10 Optamos pela utilizagao da camera HandyCam de 8mm. 

11 A opgao tambem foi feita em fungao de algum tipo de estilo de registro que so o 

equipamento !eve "vf'l', visto que e ligeiro e se move. E disso que se faz o movimento. 



movimentos e a disposiyao dos participantes em diferentes espagos 

ritualfsticos justificam-no. Vejamos: o espayo ff/mico diz respeito ao espago 

material, a superficie da area onde se deslocam e desdobram os 

comportamentos e dispositivos do ritual. Entre as unidades rituais12 do ritual 

Santiago, existiam distancias mais ou menos extensas que exigiriam 

movimentagoes rapidas de nossa parte. Movimentagoes que, muitas vezes, 

pelo acidentado do territ6rio, criariam - e de fato criaram -, algumas 

dificuldades para a execugao do registro videografico. Mesmo utilizando 

baterias recarregaveis eletronicamente, sua duragao nao ultrapassava 30 

minutos. As solugoes foram dadas pela aquisigao de uma extensao eletrica e, 

no caso de distancias maiores, pela utilizagao de uma bateria seca portatil, cuja 

duragao maxima era de duas horas aproximadamente. 

Temporalmente, as escolhas acima mencionadas permitiram-nos 

tambem obter maior disponibilidade, autonomia instrumental e locomogao para 

efetuar o registro dos desencadeamentos itinerantes, quase sempre 

inesperados e subitos, do processo ritual. 

12 N<*io utilizada por Victor Turner para denominar os pontos de referenda que os ndembos 

precisam para marcar espago, tempo, gestos, preces, cantos etc. 0 processo ritual, 

Petr6polis, Vozes, 1974, p. 29-30. 
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Como todo ritual composto de pequenos outros ritos, fases e 

mementos de pausa, tanto o processo ritual Santiago como a familia Torres 

Orellana, nos impunham, implfcita e sutilmente, afastamentos provis6rios 

nesses intervalos. lntervalos entre uma unidade ritual e outra, entre um dia e 

outro. Uma particularidade do rito e que a famflia Torres Orellana se encontra, 

nos tres dias de dura9ao, em estado de liba9ao ininterrupta. Algumas pausas 

do rito coincidiam com as pausas de descanso. Nesse meio circundante, 

percebemos que qualquer presenc;:a e imposi9ao filmica corria o risco de se 

transformar em um elemento altamente perturbador. 

3. ESTRATEGIA FiLMICA: GUIA DE OBSERVAQAO 
FiMICA 

E importante lembrar que os registros do ritual exigiram 

procedimentos metodol6gicos e praxis particulares por resumir-se, tanto o 

cineasta como o antrop61ogo13, numa s6 pessoa, eu14• Nessa praxis, a junt;:ao 

13 Acredito que essa distinyao vai alem das distin9(ies feitas por Jean Rouch, Luc de Husch e 

Claudine de France. 0 duplo papel do pesquisador e a posiyao que cada um exerce na pratica 

antropol6gica estao intimamente relacionados nao s6 a pratica do antrop61ogo como 

observador, mas a praxis do antrop61ogo como cineasta. Em determinados momentos dessa 

pratica, a sobreposigao e necessaria, em funyao dos pr6prios desdobramentos do ritual. 

1• Qualquer atitude metodol6gica e qualquer movimento do cineasta devem estar associados 

ao rito, melhor dito, aos movimentos dos seres participantes dele. Sao procedimentos que o 

cineasta adota como observador do processo ritual. Logo, decisoes, acertos e erros sao 

deliberayi)es particulares do cineasta-antrop61ogo. 



de olhares produziu um aumento de minha aten9ao, visto que meu maior intuito 

foi extrair o maximo de informa98o para minha futura observa9ao diferida, e 

sua consequente reinterpreta9ao cultural. Assim sendo, reiteramos, o filme foi 

usado como ferramenta de pesquisa1s, para ampliar a compreensao daquilo 

que era desconhecido, e nao para for9ar o que era conhecido. 

Mas que tipo de rela9ao se poe em pratica cada vez que as condi9oes 

rituais do Santiago se realizam? Talvez o cristianismo nos diga que o rito e a 

consciencia dos limites do homem perante a natureza e os seres considerados 

superiores. Entao, a celebra98o do rito seria para atrair a for9a superior ou para 

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

15 0 processo filmico, no qual o antrop61ogo prove o cineasta da informa9§o necessaria que 

este deve registrar, exigiria dele o conhecimento absolutamente essencial daquilo que esta a 

ponto de acontecer, isto e, a significa9§o dos eventos, onde eles aconteceram e quais os 

atores de significa9§o ritual (L YDALL, 1992). Nesse ceso, sabendo a sequencia, o antrop61ogo 

fomeceria urn comentario com antecedencia, o que determinara o que sera filmado. Mas, ate 

que ponto e possivel, para urn antrop61ogo, roteirizar ou prei-estruturar os desdobramentos de 

um ritual? Para isso acontecer, precisar-se-ia de participa¢es anteriores desse antrop61ogo 

em uma forma ritual previsivel. Assim, ao antrop61ogo, sabendo o que vai acontecer, e 

provavel, antecipadamente, que eventos fundamentals possam ser filmados de modo mais 

complete. Nesse caso o antrop61ogo desempenharia o papel semelhante ao de um vidente. 

Duvido da existencia desse papel, mas pode acontecer. Contudo, como diria David 

MacDougall, para urn antrop61ogo, em muitos casos, nao deve ser possivel nem desejavel 

prei-estruturar tais informa¢es (1992:35). Muitos antrop61ogos desenvolvem diferentes modos 

de entender o ritual, no caso mencionado pode ser que se utilize o potencial do filme para 

outros prop6sitos que nao sejam de ferramenta metodol6gica de descoberta, objetivando outro 

tipo de explora<;ao e exposi<;ao. 



se acredita. Como em qualquer outro tipo de esquema religioso, o homem 

andino realiza dramaticamente suas intenc;:oes, ou a maneira mais profunda, 

sua propria consci€mcia do mundo e das coisas, invocando sistematicamente, e 

segundo uma logica do gesto ritual, os seres ou um ser em particular, no qual 

acreditam encontrar a forma de realizac;:ao perfeita. lsto e, ao se estabelecer 

relac;:ao com os deuses da montanha [Apu (montanha) - Wamani (deus da 

montanha)], o homem andino, com seus gestos rituals, celebra alianc;:as ou 

paga tributos, traduzindo um pacto ou a simples expressao de uma uniao 

Intima entre seres que habitam o mesmo espac;:o comunitario. 

Nessa praxis, nos, como cineastas-antropologos, cientes da relac;:ao 

ritual mencionada acima, tentamos extrair os componentes desse sistema de 

comunicac;:ao e achamos conveniente aplicar, tanto ao observador como aos 

protagonistas, uma func;:ao em cada caso: destinatario/ser superior e 

destinador/ser humano. Segundo Luc de Husch, atento a func;:ao de 

comunicac;:ao do rito, a noc;:ao do destinatario ocupa um Iugar central 

(1974:696-697). Essa distinc;:ao de func;:oes foi importante para a elaborac;:ao de 

nossa estrategia videografica. Pelo mencionado, o destinatario (Apu-Wamam) 

e o primeiro elemento de referencia e de orientac;:ao, destinatario esse que 

envolve a percepc;:a_o do ritual. Sendo assim, apoiamo-nos na definic;:ao de 

destinatario de Claudine de France: uEspectador crftico ou complacente que os 



participantes va!orizam espontaneamente. Para ele convergem todos as seus 

atos; com e!e se engaja um dialogo gestual elou verbal cuja materia nos e 

dada pelas praticas do rito# 16 • A autora ainda levanta seus tra9os de auto-mise 

en scene'7 , definidos assim: "Vis/vel au invisfve/, onipresente au opostamente 

materiafizado num objeto encarnado, seja numa pessoa, seja nos diversos 

membros do grupo; observador exterior au engajado na ar;§o, e mesmo 

interiorizado pelo au pe!os agentes do rito"~s. Se esses tra9os de auto-mise en 

scene demarcados pela cita9ao nos permitem determinar o observador - ser 

ou seres visiveis ou invisiveis - como destinatario da observa9ao filmica, qual 

o papel que desempenham o(s) agente(s) das a96es na rela9ao de 

apresentagao ritual do Santiago? Segundo a autora as tecnicas rituais 

obedecem a um esquema de fun96es praticas no qual o agente da agao, 

acompanhado de seu dispositive ritual (instrumentos corporais e materiais, 

1s Claudine de France, Cinema e antropologia, Campinas, SP, Editora da Unicamp, 1998, p. 

98. 

11 "Noyao essencial em cinematografia documental, que designa as diversas mane~'ras por 

meio das quais o processo observado se apresenta ele mesmo ao cineasta no espar;o e no 

tempo. Esta mise en scene propria, aut6noma, em virtude eta qual as pessoas fi/madas 

mastram de maneira mais au menos astensiva, au dlssimulam a autrem, seus atos e as coisas 

que envolvem, aa Iongo etas aUvicfades corporals, materials e n'tuais e, tadavia, parcialmente 

depencfente da presen90 do cineasta. A auto-mise en scene e inerente a qua/quer processo 

observada. Outrassim, eta niio deve ser confundida cam a auta-sublinhamento, que e apenas 

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

1a Op. cit, p. 99. 



objetos imediatos), mostra-se em cena, como apresentador, em favor do 

observador do ritual, ou seja, do destinatario. Analogamente, esse mesmo 

apresentador (agente do rita, executor) se converte em objeto de observa9ao 

do destinatario. Segundo De France, "destinador e destinatario sao 

simu!taneamente investidos de dupla funt;ao no seio de uma relat;ao de 

dissimetria19 recfproca entre suas tun96esn (1998:99). Entao, essa rela9ao 

reciproca entre destinatario e destinador aparece para n6s como principal guia 

de observat;ao. Transformando o(s) agente(s) do rita em protagonista(s) da 

descri9ao, tentamos encontrar nas suas praticas a fonte de narratividade 

propria da qual precisamos para tamar compreensivel nosso processo do 

desenrolar do processo ritual Santiago. 

Al!§m disso, esse mesmo esquema complexo de fun96es e 

apresenta9ao do rita nos ofereceu uma auto-mise en scene que nos orientou 

na aparente falta de ordem das atividades humanas do ritual Santiago. Assim, 

que postura terfamos de adotar perante o processo ritual Santiago a observar? 

No nosso caso, foi necessaria a ado9ao de algumas atitudes metodologicas. E 

importante lembrar que o cineasta-antrop6logo, pelo papel de observador, 

19 A citayao e representada na figura 4. 



Fig.4 

(agente) 
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destinatiirio-

' destinador- / "' observador ... 
apresentador ... 
e seu dispositivo 

~ / (objeto) 
(agente) 

observa!;iiD 

Fun!;oes de apresenta!;iiO e observa!;iiO do rito (De France, 1998:99). 



considera seu ponto de vistazo sem ter de se preocupar com a presen<;:a de 

outro(s) espectador(es). Entao, segundo as circunstancias do processo ritual, 

dispomos de um conjunto de op<;:oes. Algumas vezes essa grande 

multiplicidade de aspectos e rela<;:oes nos exigiu a utiliza<;:ao de um 

enquadramento amplo; outras vezes, ao contrario, fragmentou os 

enquadramentos numa sucessao de pianos fixos, separados por saltos no 

espa<;:o para cercar a rela<;:ao entre o destinador e os destinatarios. 

Em rela<;:ao aos procedimentos temporals (tempo mais ou menos 

necessario de observa<;:ao), salienta-se, essencialmente, a existencia de uma 

durar;ao de bas&1 que ucorresponde ao perfodO de ar;§o durante 0 qua/ OS 

agentes se deixam ver e ouvir por um destinatario qualquer" (De FRANCE; 

1998:409). lsto e, o tempo filmico do rito e, sobretudo, a duragao que o(s) 

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

20 Atitude fortalecida pela experiencia cientifica de Claudine de France: "Levando em 

considera¢o o seu ponto de vista (...) o cineasta tende assim a ocupar, no minimo a titulo 

provis6no, o Iugar de observador,· a respeitar sua onenta¢o (angulo); a delimitar a rela¢o do 

agente com este destinatario da pr;itica ritual (enquadramento)." Cinema e antropologia, 

Campinas, SP, Editora da Unicamp, 1998, p. 104. 

21 "Equivalente temporal das de!imJ1a(;t5es de base no espa90 (enquadramentos e angulos de 

base}, a dura¢o de base corresponde, com rala¢o a um dado fio condutor, a dura¢o do 

registro necessaria a apreensiio das fases essenciais de um processo. Por exemplo, as 

atividades que se desenrolam no centro da a¢o de um rito - niio nos bastidores -para uma 

tecnica ritual..." Op. c1l., p. 409. 



registros videograficos do processo ritual Santiago, nossa vontade de 

descrigao manifestou-se no cuidado em fazer coincidir a mise en scene fflmica 

do ritual com sua dominante rituafl2 , ja que esta comandava a auto-mise en 

scene da atividade observada. Logo, o ritmo, a duragao, a forma de 

encadeamento e de ordenamento das atividades rituais exigiram registros 

imageticos do continuum condensado das atividades dos agentes nas fases 

rituais e nao na fragmentagao ou na intermitencia das sequencias 

espetaculares da atividade ritual. 

lncluimos nesse continuum os bastidores23 do rito (repeti<;:Oes gestuais 

e verbais, preparativos de materiais rituais, comportamentos subitos e/ou 

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

22 'Tanto na imagem quanta na observa¢o direta, as atividades humanas desenvofvem-se 

sempre simuftaneamente no nivel do corpo, da mateda e do dto, este triplo desenvolvimento 

se efetua, na maioda dos casos, em proveito de um desses tres aspectos. Nao somente um 

desses tres aspectos domina os outros, mas tambem se estabelecem entre eles rela¢es de 

subordina¢o hierarqwzadas em que cada um, excetuando o aspecto dominante, e ao mesmo 

tempo tim de um e meio de outro. 0 aspecto dominante do processo e afinal aquele que 

expdme sua finalidade principal, e cujo programa comanda a auto-mise en scene do conjunto~ 

Ver dominante dtualem Claudine de France, Cinema e antropologia, Campinas, SP, Editora 

da Unicamp, 1998, p. 93-132. 

23 No~o utilizada na minha pesquisa de mestrado. Diz respeito a tudo que nao se encontrava 

registrado nas imagens, tais como as anota9(ies do dialogo verbal que se estabelece entre as 

pessoas filmadas e o cineasta e as diferentes rela<;5es interpessoais dos participantes 

originadas pelo desenrolar ritual etc. Carlos P. Reyna, A memOria e o gesto, Campinas, 

disserta~o de mestrado, Unicamp, 1996, p. 134. 
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"sagradas" do cerimonial). No nosso caso, o imbricamento entre o rito e seus 

bastidores, entre cerimonial e cotidiano, alem de revelar-se como elemento 

eficaz para trazer a luz novas significagoes de (re)interpretayao do Santiago, 

concede tanto ao pesquisador quanto ao espectador varias possibilidades de 

ter acesso ao conhecimento do processo observado naquilo que ha de mais 

fntimo, como veremos, especialmente, no Capitulo V. 

E precise mencionar que das tres fases sucessivas diretamente 

necessarias ao entendimento do ritual Santiago: os preparativos, a vespera e o 

dia central, duas mereceram nossa observagao filmica, a vespera e o dia 

central. Os preparativos, como atos preliminares24 , nao participam do carater 

cerimonial do Santiago, nao s6 por tratar-se de atividades destinadas a 

aquisigao ou preparagao dos "ingredientes" da festa (chicha [milho 

fermentado], alcool, frutas e flores silvestres), mas porque sua continuidade 

cultural esta diluida no sistema industrial2s. Perante essa constatayao, 

24 Para a utilizagao do termo "preliminar" remeto-me, outre vez, aos estudos de Victor Turner 

raferidos na nota 1 deste mesmo capitulo. 

2s Sabre sua descrigao e significagao, existem poucas fontes a respeito, no entanto, para o 

intento de uma reinterpretayao, no capitulo Ill, nos remeteremos as narrativas do etn61ogo 

Sergio Quijada Lara (1974) e as experiencias particulares da antrop61oga Ana Maria Vazquez 

comunicadas ao pesquisador Alejandro Ortiz Rescaniere (1993). 

A"? 



percebemos que a cadeia?-6 temporal da relayao de consecuc;:ao entre a fase 

pre/iminar (os preparatives) e a fase liminar (a vespera eo dia central) nao e 

necessaria. A ausencia de registros filmicos sobre os preparativos nao 

compromete a compreensao do andamento do processo ritual, por ser uma 

fase cujos gestos e operagoes originais foram substitufdos pela pratica simples 

de aquisigao dos produtos no mercado central da cidade de Huancayo. 

Consideramos, portanto, seu registro dispensavel. Assim, diante dos evidentes 

tragos de descontinuidade cultural desses atos preliminares (os preparativos), 

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

2s "Nor;iio de ordem 16gico-cenografica que designa as manifesta¢es do processa filmado 

relativas a sua articufa¢o interna, existentes tanto no espa90 quanta no tempo. Com efeito, a 

cadeia espacial resulta de uma rela¢o de contigiiidade niio apenas manifesta (cenografica), 

mas necessaria (16gica), par raz6es de ordem ffsica au ritual, entre os elementos do processo 

(agentes, dispositivo); a cadeia temporal, par sua vez, consiste numa relas;ao de consecw;ao 

imediata, iguafmente necessaria (au obrigat6ria), entre as fases sucessivas da atividade 

(gestos, aperes;6es) dos agentes engajados no processo. A nor;iio de cadeia tempore! e 
herdeire direta da nor;iio de 'cadeia operetoria' criada par A. Leroi-Gourhan (1965). E 

importante notar que as relas;6es obrigatorias de contigiiidade (cadeia especial) e de 

consecu(liio imediata (cadeia tempore!), puremente artrol6gicas, sao relativamente 

independentes: restri¢es (ffsicas) a regres (rituais) de composis;iio implicando a presens;a 

obrigatoria de alguns elementos humanos ou materiais do processo no espa90, da mesma 

forma que algumas fases desse processo no tempo; restrir;;Oes a regras de ordenamento 

imp!J'cando a arienta¢o. o espa90, dos elementos do processo uns em rela(liio aos outros, 

assim como a ordem de sucessiio, no tempo, das fases desse processo~ Claudine de France, 

Cinema e antropologia, Campinas, SP, Editora da Unicamp, 1998, p. 406. 



levar alguns dos "ingredientes"27 - outrora elaborados ritualisticamente -, 

como colabora<;ao pela disposi9ao 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 come9am a ser 

efetuados, isto e, o filme abre a pesquisa. Por isso, lembremos, nossa principal 

inten9ao expressou-se na preocupa9ao em ajustar a nossa apresenta<;ao (mise 

en scene) a auto-apresenta9ao (auto-mise en scene) da atividade filmada. Em 

outras palavras, gestos, atividades, comportamentos etc. estao subordinados 

ao programa ritual que comanda sua execu9ao geral: o ritmo, a dura9ao, as 

regras de composivao, de encadeamento e ordenamento das fases do 

espetaculo ritual. 

Para poder fazer urn ordenamento sequencia! das intrafases do ritual 

Santiago, nos remeteremos a no<;ao de unidade ritual de Victor Turner (1974) 

mencionada anteriormente. Assim, a fase liminare constituida pelas seguintes 

unidades rituais: 

21 Fizeram parte destes cinco mar,:os de cigarros, dois litros de "chicha jora" (milho 

fermentado), dois litros de "caldo de caiia" (cachaga), duas duzias de fltas de Ia coloridas e 

flores silvestres. Hoje, na cidade de Huancayo, na festa de Santiago, existe uma rua perto do 

mercado central destinada exclusivamente a venda desses "ingredientes". 

-49-



a) A vespera, dia 25 de julho, em que se realizam as seguintes 

unidades rituais: 

o 0 Tinyakuy: musica e cantos pr6prios dessa festividade. 

o 0 Huaca-Jorqoy: (remogao da huaca enterrada no ano anterior). 

Miskipada: pseudofase entre as umdades rituais, destinadas 

a chacchar(mastigar folhas de coca), libar cachaga, dangar 

os cantos do Santiago ou simples descanso. 

o 0 Velakuy(velada): montara mesa e trocar os elementos rituais 

colocados na huaca do ano anterior por outras novas. Realizagao 

dos passeios. 

o Miskipada e Tinyakuy 

b) 0 dia central, 26 de julho. 

o Tinyakuy 

o Luci-Luct:· ( saumat) chamuscar o ventre dos animais com 

forragem acesa. 

o Visitakuy (visita) e Tinyakuy. momento de ir a casa da irma de 

dona Julia Salazar para faz&-la participar da testa. 

o Miskipada e Tinyakuy 



o, Prepara¢o da Mesa Ritual e elabora¢o das fitas de Ia, por 

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

o Cintachikuy coloca<;:ao das fitas de Ia coloridas no gada, ou 

enfitado ( encintado). 

o Casarakuy: matrimonio figurado entre os jovens ( wa/ars) com as 

vaquilhonas2s . 

Perante essas sequencias, a familia Torres Orellana impunha-nos, 

sutilmente, afastamentos provis6rios, intervalos (pausas) entre unidades rituais, 

entre um dia e outro. Entao, como realizamos o 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 elabora<;:ao, fazem 

parte os modos de articu/afat:P no tempo entre as fases e intrafases do ritual. 

Se por um lado a ausencia de encadeamento obrigat6rio entre as fases 

preliminar e liminar do processo e evidente, o mesmo nao ocorre com rela<;:ao 

aos momentos que compoem a fase /iminar. Por essa razao, faz-se necessaria 

2a Vaca que ainda nao pariu. 

29 "Esses modos de arUw!a¢o se diferenciam entre si pe!o caniter obrigat6n'o ou fawltaUvo 

atribufdo as pausas ou as rela96es de consew¢o entre as unidades n'tuais ou intrafases do 

processo ritual~ Claudine de France, Cinema e antropologia, Campinas, SP, Editora da 

Unicamp, 1998, p. 193-304. 



prestar aten9ao aos intervalos efetuados no desenrolar de cada unidade ritual. 

Desse modo, as pausas entre as atividades realizadas, que oferecem certas 

interrup¢es nas passagens entre unidades rituals, sao expressas pelos 

seguintes indices. 

1. Sabfamos, pela fase de inser9ao, que a descontinuidade dos 

registros videograficos do processo ritual ia ser necessaria por varias 

razoes: 

Tres passagens oferecem-se a essas interrup96es. A primeira, no dia 

25 de julho, a vespera-. os registros videogn!ificos comevam a realizar-se ao 

redor das 15:00h, e conseguimos filmar as seguintes unidades rituais, a saber: 

o Huaca..Jorqoy, a miskipada e a parte inicial do Vefakuy,· a interrup9ao e dada 

pelo apice da bebedeira dos familiares participantes da festa e pela imposivao 

de dona Julia Orellana3o ao descanso31. Nesse caso, sua interrupvao e 

obrigat6ria em razao tanto da imposi9ao do agente como pela finalizavao da 

30 Dona Julia chama a aten~o dos participantes, bebados ou nao, para sua recente 

interven~o cirurgica de hernia, solicitando de forma energica o descanso, para a jomada do 

dia seguinte. Essa atitude e outras que viriam comeo;;aram a criar em mim a clara perce~o 

do papel matriarcal de dona Julia no nucleo familiar. 

31 Diante desse "convite", julgamos necessaria retirar-nos do local, nao 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 inicio a unidade ritual 

seguinte, chamada Luct~Luci. 
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unidade ritual. A Segunda, no dia seguinte, 26 de Julho: as 5:0Qh32 da 

madrugada retomamos nossos registros videograficos filmando o Luci-Luci, o 

Visitakuy e a miskipada; a interrupgao e dada em fun<;:ao da degustagao do 

"mondongo"33 e pelo fim do momento ritual. Por ultimo, a terceira interrupr;ao, 

no mesmo dia 26, as 14:00h, das cinco unidades rituais realizadas nessa fase: 

filmamos as quatro primeiras, ou seja, a preparar;iio da mesa ritual, a 

elaborar;ao das fitas de Ia, o Cintachikuye o Casarakuy. 

Essas interrup<;:oes ocasionaram descontinuidade fflmica 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 programa<;:ao 

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

32 Lembremos: 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. 0 procedimento nao deixaria de 

merecer atengao se nao fosse o fato de nos encontrarmos a uma altitude de 3.600 m ao nivel 

do mar, temporada de solsticio de invemo, em que as geadas e o frio intense sao 

caracteristicos dessa estagao. Os efeitos dessa madrugada dura e fria ainda invadem com 

"simpatia" minha lembranga. 

33 Caldo de milho seco cuzquenho, carnes secas de boi, porco e carneiro, pele e patas secas 

de porco, bucho e outros miudos. Todos esses ingredientes sao fervidos em seu caldo durante 

toda a noite. 



2. lmposir;oes instrumentais da observar;ao: 

E necessaria reiterar que essas imposi9oes estao mais vinculadas ao 

processo de observa<;:8.o em si que ao processo ritual observado propriamente 

dito. Especificamente, foram duas as imposi<;:Oes pr6prias a nossa mise en 

scene. 

a) As sequencias que nos permitem mostrar pausas au ausencias, 

interfase de carateracidenta/, casualou necessariosao as seguintes: 

- De ordem mecanica: e atribuida a contingencia de minha propria 

mise en scene. No deslocamento dos participantes do ritual em dire9ao ao 

local da realiza9ao da unidade ritual Huaca-Jorqoy, com o objetivo de remover 

a huaca enterrada no ana anterior. De maneira acidental provocamos 

interrup<;:8.o da grava9ao, prejudicando, assim, o registro de uma parte dessa 

unidade ritual ao fragmentar o tempo de dura9ao dela. Essa pausa de carater 

casual e visivel na imagem, apresenta-se como um autentico salto no tempo 

ritual, e nao permite saber sua dura<;:8.o ritualistica. Uma outra pausa de ordem 

mecanica e dada pela impossibilidade de se adotar medidas preventivas com 

rela9ao a eventuais problemas tecnicos de produr;ao. Vejamos; no dia 25 de 

julho sao realizadas tres unidades rituals, a retirada das huacas, o Velakuy e 

os passeios. Percebemos que, ap6s a jornada de registros destinados as duas 



primeiras unidades, a bateria portatil ficou totalmente descarregada. Assim 

sendo, sabemos a priori que a ausencia do registro dos passeios sera 

iminente. 

No desenrolar do ritual filmado, as duas pausas mencionadas acima 

apresentam-se na imagem como elipses no tempo e no espago filmicos. No 

entanto, cabe a seguinte reflexao: no primeiro caso (contingencia de minha 

propria mise en scene), a presenga dessas pausas e elipses no processo 

mostrado nao compromete substancialmente a aquisigao do conhecimento 

sobre essa unidade ritual, uma vez que parte da retirada das huacas foi 

omitida. Ja no segundo caso, em razao dos problemas tecnicos 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, a preparar;§o da mesa ritual, a elaborar;§o das fitas de Iii, o 

Cintachikuy e o Casarakuy, registramos o comego e o fim de cada unidade 

ritual e suas respectivas fases de transigao - miskipadas ou chaccheo. Nesse 



caso, a presenga de cadeias34 temporais e espaciais intrafases restitui, no 

processo mostrado, o desenrolar das cadeias obrigat6rias das praticas do ritual 

Santiago. Finalizando, segundo Dominique Terres: ~ necessidade ou a 

contingencia das consecur;6es traduz-se em primeiro Iugar (necessidade) pela 

ausencia de intervalos no registro e no processo mostrado; em segundo Iugar 

(contingencia), pela presenya de intervalos no registro e no processo 

mostrado"ss. 

5. PROCEDIMENTO EXPLORATORIO: OBSERVAQAO 
DIFERIDA 

No que diz respeito a (re)interpretagao das significagoes do ritual 

Santiago, esta pesquisa nao s6 pretendeu traduzir a cultura andina com base 

em uma interpretagao etica, compreensivel a nos pesqulsadores, mas, 

sobretudo, propoe ver o que os outros fazem e pensam, que a priori nos e 

alheio, a bern dizer, precisamos de elementos emicos para levar esta 

interpretagao a cabo. Assim, como diria Geertz (1989): ~s sociedades contem 

suas proprias interpreta¢es. E preciso apenas descobrir o acesso a elas~ Ora 

34 Definigao ja mencionada na nota 26 deste mesmo capitulo. 

3s Dominique Terres, "L'inftuence du destinataire sur Ia mise en scene du film documentaire•, 

em Le filme documentaire: strategies descriptives, Paris (Collection Cinema et Sciences 

Humaines), 1985, p. 71. Faz-se necessaria sublinhar que esses intervalos nem sempre sao 

perceptlveis para o espectador. 



pois, se a antropologia nos tern ensinado alguma coisa, e a complexidade 

desse apenas. Como se acede? Podemos preliminarmente dizer que, para 

poder dar substantivamente conta dessas interpreta<;:oes emicas, tentamos 

situar-nos "do ponto de vista do nativo"36 (GEERTZ, 1997:89-107). Em tal 

sentido, o dialogo com o fi/me tern seu alcance hermeneutico, posto que ele 

nos permite o conhecimento dos comportamentos do homem por intermedio de 

sua interpreta<;:ao com base nas imagens. Ora, o que aparece na imagem nao 

e exatamente igual aquilo que e apreendido pela observa<;:ao direta, entao, se o 

problema principal residia em saber como o homem coloca em cena seus 

gestos, seus comportamentos simb61icos, uma via metodol6gica nos e dada 

para atingir aquele ponto de vista: o estudo do homem, come no filme37. Como 

diria Claudine de France ao definir o objeto da antropologia filmica: "0 homem 

tal como e apreendido pelo filme, na unidade e na diversidade das maneiras 

36 Lembremos da parte introdut6ria, no capitulo destinado a "Pessoa, tempo e conduta em 

Bali" (GEERTZ; 1989}, e no ensaio "Do ponte de vista dos natives: a natureza do 

entendimento antropol6gico" (GEERTZ, 1997), o autor da-nos a conhecer uma abordagem 

antropol6gica sob o ponte de vista dos informantes. 0 importante para n6s e descobrir junto 

como informante "que diabos eles acham que estiio fazendo"(GEERTZ, 1997:89). 

37 "0 estudo do homem pefo fi!me significa niio somente o estudo do homem filmave/ -

suscetivel de ser filmado -, mas, igua/mente, o homem filmado tal como aparece co/ocado 

em cena pe!o filme~ Claudine de France, "Antropologia FOmica - Uma Genese dificil, mas 

promissora", em Do filme etnografico a antropologia fflmica, Gampinas, SP, Editora da 

Unicamp, 1998, p. 18. 



como coloca em cena suas a¢es, seus pensamentos e seu meio ambiente" 

(2000:17). 

Sabemos que uma das particularidades das tecnicas videogr<3ficas e a 

de fixar de maneira persistente urn fluxo de manifesta96es fugazes, portanto, 

em sua restitui¢o, elas podem ser consultadas em qualquer situa9ao e/ou 

momento, seja pelo cineasta-antrop61ogo, seja pelos informantes ou por ambos 

conjuntamente. Essa possibilidade de feedback que o pesquisador possui 

permite que a participagao imediata dos informantes nos dialogos, 

depoimentos e na procura de dados e informa96es se ap6ie no exame do 

registro. Ou seja, a interpretayao dos dados colhidos com os informantes pode 

ser mediada pelo observado filmado e nao mais pela observa9ao sensorial, 

direta e imediata do pesquisador, cujos suportes sao o caderno de notas e a 

memoria. Desse modo, urn ponto de dialogo epistemo/6gico estabelece-se 

entre o cinema, com sua observa9iio diferida de Claudine de France (1988), e 

a antropologia com "do ponto de vista dos nativos" (hermeneutica) de Clifford 

Geertz (1997). 

5.1 Analise diferida e o ponto de vista do 

informante 

0 processo ritual Santiago nao nos era totalmente desconhecido. 

t:O 



Embora em outros tempos3a tivessemos estado presentes em rituais similares, 

para esta pesquisa decidimos nao levar em conta nossas observac;oes 

anteriores. Lembremos de nossa inserc;ao: o conhecimento das caracteristicas 

do ritual (durac;ao, repetic;ao, lugares, sucessao de unidades rituals e suas 

respectivas significac;oes) nao passava de meros esboc;os informais e/ou de 

interpretac;oes particulares. Especificamente, a respeito das interpretac;oes das 

significac;Qes rituais, nossa intenc;ao foi recusar voluntariamente qualquer 

informac;ao que nos desviasse do curso de nossas observac;oes 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. 

0 exame das fitas recem-gravadas com as pessoas filmadas nao teve 

Iugar apos a filmagem de cada unidade ritual ou apos cada jornada ritual. 

Como mencionamos em outras passagens, duas foram as razoes que nao 

permitiram a analise das imagens in loco. o fato de as pessoas filmadas se 

encontrarem em estado de libac;ao ininterrupta39 e a ordem imediata da 

sucessao de cada unidade ritual. Sendo assim, nossa analise diferida 

38 Como estudante e professor universitario tive varias oportunidades de fazer levantamentos 

etnograficos a respeito das diferentes manifestay5es culturais do Vale do Rio Mantaro. 

39 As pausas eram destinadas ao descanso dos participantes. 



desenrolou-se em tres trentes. Na primeira frente, aproveitamos os momentos 

de descanso para ver e rever o filme no laborat6rio sem a presen9a das 

pessoas filmadas; sua finalidade objetivava o levantamento de simbolos 

concretos envolvidos no ritual Santiago. Na segunda frente, com base na 

primeira observa9ao mas, dessa vez, com a presen~ das pessoas filmadas, a 

aprecia9ao e a interpreta98o do ponto de vista dos informantes do processo 

ritual filmado foram realizadas no dia seguinte a finaliza9ao do ritual por inteiro. 

Tal como apareciam nas imagens, demos Iugar a confronta9ao e ao dialogo a 

posteriori com as pessoas filmadas. Apoiadas na restitui9ao do rastro fluente e 

persistente do ritual observado, as pessoas filmadas tornaram-se elas mesmas 

seus pr6prios observadores, seus pr6prios criticos e, fundamentalmente, 

interpretes de seus pr6prios comportamentos simb61icos. E esse o liame 

epistemol6gico entre o cinema e a antropologia: na restitw9iio imagetica, o 

ponto de vista do informante permite as interpreta(:oes do ritual, que par 

principia nos sao alheias. 

Acreditamos que a interpreta98o do ponto de vista dos informantes, 

sobre o observado filmado, e uma tarefa complexa, posto que esse 

procedimento, em nosso caso, implicou inicialmente uma certa alteridade por 

parte dos informantes filmados. lsto e, 0 fato de OS agentes autocontemplarem­

se permitia nao s6 que se reencontrassem com momentos e situa96es 



ritualfsticas vividas - par serem eles mesmos diferidos - mas provocava um 

certo silencio. A ruptura do desembarago inicial dos informantes ocorreu em 

fungao dos comentarios realizados por nos a respeito do porque nao iam mais 

a montanha para pegar as flares que eram utilizadas no ritual. lmediatamente, 

dona Julia prontificou-se ao comentario. Ela nos diz: "Antes, mesmo tendo 

medo de se encontrar com os terrucos4o ou com a jarjaria41, quando minhas 

fifhas moravam comigo sempre iam pegar nas quebradas das montanhas. Hoje 

minhas netas ainda sao pequenas e meus netos s6 pensam em beber. Atem 

do mais, podemos consegw~las mais facilmente no mercado central de 

Huancayo". Temos, pois, um exemplo de acesso do porque eles, 

contemporaneamente, nao adquirem as flares utilizadas no ritual Santiago 

como antigamente. Percebemos, no exemplo mencionado acima, como eles 

entendem e agem perante suas crengas. Notamos, ap6s esse primeiro dialogo, 

que nossos informantes comegaram a sentir-se mais a vontade para responder 

a nossas inquietagoes. 0 video foi vista inumeras vezes. Um incessante 

40 Apelido do nome "terrorista" em tempos de Sendero Luminoso. Lembrangas de vida de 

quando os camponeses viveram sob fogo cruzado. Durante o dia, a intimidagao e aniquilagao 

militar sangrenta dos camponeses "suspeitos• de participarem do movimento sociopolftico 

Sendero Luminoso e, a noite, a aniquilagao sangrenta dos camponeses "suspeitos• de serem 

colaboradores das forgas militares. 

41 Transformagao de pessoas incestuosas em animais. 



vaivem estabeleceu-se entre as imagens da fita, o comentario oral e a escrita. 

Os resultados dessas interpreta<;:oes fazem parte dos Capitulos Ill e IV. 

Por sua vez, na terceira frente, novamente continuamos no laborat6rio 

a examinar o observado filmado. Nosso intuito dessa vez era isolar outros 

tra<;:os culturais que nos penmitissem entender ou relacionar outro(s) 

elemento(s) do padrao cultural explicitado(s) no ritual. Foi com base nessa 

terceira frente de exames das imagens que foram suscitadas interroga<;:oes 

interessantes sobre fonmas propiciat6rias de comportamento buc61ico entre os 

jovens participantes do rito e os sistemas de aprendizado como formas de 

continuidade cultural. Apesar de estarem presentes no observado filmado, elas 

nao sao acessiveis a primeira vista, sobretudo em se tratando de 

comportamentos amorosos pastoris secretos. 

Para poder interpretar essas novas interroga<;:oes, necessariamente 

decidimos retornar ao lar da familia Torres Orellana para promover uma nova 

confronta<;:ao entre as imagens filmadas e nossos informantes. No que diz 

respeito aos sistemas de aprendizado, quando os informantes sao 

entrevistados ficam a vontade e com boa disposi<;:ao para explanar seus 

interesses sobre o porque da exigencia cultural de dar continuidade ao rito do 

Santiago. No entanto, quando revemos algumas cenas soltas sobre 



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, ap6s urn breve silencio, que se ofereceu para comentar as 

cenas. Como sao cenas soltas, isoladas no tempo e no espac;:o, valemo-nos 

das anotac;:oes registradas em nosso caderno de campo para remetermo-nos 

aos bastidores do desenrolar do processo ritual observado e do processo ritual 

filmado. Entao, 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 a noite, na realizac;:ao dos passeios e na visita a sua vizinha, 

dona Mirta. Por intermedio do cruzamento de informac;:Oes dadas pela 

observat;:ao diferida e pelas anotac;:oes do caderno de campo desses 

bastidores, "don" Juan tornou inteliglvel o porque de sua famflia e sua 

comunidade rejeitarem os comportamentos amorosos de seus sobrinhos. 

Nesse caso ele se remete a narrativa dos acontecimentos imaginaries - o 

mito -, que simbolizam as forc;:as da natureza e/ou os aspectos da vida 

amorosa buc61ica na comunidade camponesa de Auray. Os resultados dessa 

interpretac;:ao sao apresentados no capitulo V. 

Sobre o mencionado acima, certamente cabe alguma reflexao. Grosso 

modo, a observat;:ao direta, calcada na linguagem verbal e na memoria, tern 

competencia para apreender algumas manifestac;:Oes rituallsticas presentes no 



ritual Santiago. No entanto, ela tende a reter somente os fatos mais relevantes, 

facilmente fixados pela escrita. Logo, a descri<;ao desses fatos se vera 

reduzida a fragmentos de urn quadro referencial maior. Em compensa<;ao, o 

continuum filmico do ritual, complementado por inumeros exames do filme, 

permitiu-nos nao apenas reconhecer detalhadamente as nuances de gestos, 

a<;oes, comportamentos e acontecimentos rituais continuos, mas, sobre essa 

mesma mise en scene ininterrupta, restituir toda a densidade do real dos 

comportamentos indiscretos e sutis. Estes ultimos, 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, ou seja sua auto-mise en scene. Nesse caso, o exame repetido do 

filme, mais do que necessaria, e rigor. Por essa especificidade fomos levados a 

explorar, no Capitulo V, aquila que, na imagem, encontrava-se presente, 

mesmo nao estando sublinhado de maneira continua, como no caso dos 

amores de Pedro e Rosa, em razao das imposi<;Oes tecnicas de grava<;ao 

mencionadas anteriormente. 

Alem disso, como toda apreensao cinematografica e submetida as leis 

cenograficas de exc!usiio e de satura9iid2, toda descri<;ao fflmica, par mais fief 

•2 "Lei de exclusao: mostrar uma coisa significa esconder outra, simultaneamente; lei de 



que seja, sempre tera sua margem de imprecisao. Como os gestos, as 

atividades, os comportamentos, do ritual Santiago, estao subordinados a um 

programa preestabelecido que comanda sua execu<;:ao geral: o ritmo, a 

dura<;:ao, as regras de composi<;:ao, de encadeamento e ordenamento das 

fases do desenrolar, deve ser aceito "o fato de que uma parte das coisas 

(a¢es, objetos, acontecimentos) escapa inevitavelmente a esta descriyao 

precisa, porque camuOada, esfumada43 ou exclufda da cena fflmica'll4. Entao, 

apesar de nossa atitude metodol6gica de preencher a imagem com o maximo 

de referencial simb61ico do ritual Santiago, por meio de enquadramentos, 

angulos, dura<;:ao dos pianos, alguns elementos da manifesta<;:ao filmada 

podem ter sido excluidos das imagens filmicas. A guisa de exemplo, 

mencionaremos a colocayao de folhas de coca no prato na unidade do ritual 

Cintachikuy (Capitulo Ill) e os comportamentos dos participantes nas brigas 

entre primos no momenta da prepara<;:ao da mesa ritual de benyao previa ao 

saturar;;iio: mostrar uma coisa significa mostrar outra simultaneamente~ Xavier de France, 

Elements de scenographie du cinema, Nanterre, Universite Paris X-FRC, 1982. 

43 "Esfumamento, cujo termo pedimos emprestado ao vocabulario tecnico da arte pictural, 

consiste em apresentar de maneira refativamente apagada, fora de taco, marginal ou 

demasiadamente breve, alguns elementos delimitados pela imagem, de tal maneira que 

passem despercebidos palo espectado~ Claudine de France, Cinema e antropologia, 

Campinas, SP, Editora da Unicamp, 1998, p. 413. 

44 Claudine de France, "Antropo/agia fflmica - Uma genese diffci/, mas promissora~ em Do 

fifme etnografico a antropo/ogia fflmica, Campinas, SP, Editora da Unicamp, 1998, p. 30. 



CJi7tachukuy(Capitulo V). Como essas manifesta96es nos apareceram durante 

o processo de observa9ao? No primeiro caso, sabemos, pelo Capitulo Ill, que, 

na prepara9ao da mesa ritual de ben9aa, dona Julia, a filha e as netas realizam 

tres atividades: o chacchea, o k1i1ta e a sele9aa e elabara9§a das fitas para 

cada animal. Da pratica do kinta, 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 e mergulhada na cacha9a, vai junto uma peti9ao 

ao Apu Huaytapallana e a Pachamama para a reprodu9ao do gado. Ja no ritual 

Cintachikuy, a medida que o jovens walars vao marcando o gado, a figura de 

Rosa, com o prate contendo o kinta e a cacha9a, entra e sai de cena varias 

vezes. lnicialmente, nada indica que sua presen9a nessa unidade ritual seja 

essencial, mesmo porque, assim como ela, a maioria dos participantes do ritual 

esta presente. E por isso que o exame dos registros e indispensavel. Gra~s a 

essa repeti9ao fomos levados a explorar aquilo que, na imagem, encontra-se 

presente mas nao foi sublinhado pela nossa mise en scene. Entao, ap6s 

distinguir a presen9a esfumada de Rosa, o dialogo com nossos informantes era 

necessaria. Assim, ficamos sabendo que sua participa9ao e fundamental para 

o Cintachikuy, pois o gesto de colocar a beira do prate uma folha de coca 

significava nao s6 uma forma de compute dos animais marcados, mas, 

sobretudo, era sinal de purifica9ao do gado. 



Do mesmo modo, outros comportamentos que sao descritos com mais 

pormenores no Capitulo V, tais como as brigas entre primos no momenta da 

preparagao da mesa ritual de ben9iio previa ao Cintachukuy, ou a trama 

amorosa entre Rosa e Pedro e que envolve os primos Marco, Julian e Bernal. 

Ora, como identificar nos comportamentos alga escondido desses participantes 

em meio a variedade de tarefas proprias a essa fase do processo? Tanto mais 

que, no ultimo caso, nada nas fases anteriores a preparagao da mesa ritual de 

Mnr;iio deixava suspeitar a existencia de um cortejo entre Pedro e Rosa, a nao 

ser pelos comportamentos desses dais nos passeios (ver Capitulo V). Como a 

imagem acompanha o processo da unidade ritual desse momenta, vemos de 

maneira intermitente, esfumada - diria Claudine de France -, entrando e 

saindo da cena filmica, a repentina discussao entre Marco e Pedro. Assim, a 

discussao introduz-se, par partes, sem revelar sua natureza ao espectador. 0 

conhecimento preciso de muitas das passagens dessa discussao nao e 

passive! apenas par meio das imagens filmicas, em fungao do fio condutor que 

escolhemos para nossa mise en scene. Este ultimo diz respeito as agoes que 

comandam o processo ritual e as atividades a ele subordinadas. Portanto, nao 

era nossa intengao, quanta as filmagens, privilegiar essas condutas e reagoes 

subitas alheias ao processo. 

Os dais exemplos aqui expostos, apesar de impregnarem o conjunto 



do processo, nao sao acessiveis ou aparentes a primeira vista. lsso se deve 

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

6. 0 SANTIAGO: A MONTAGEM DO ViDEO 

Na vontade de realizar com "0 Santiago" urn video com voca9ao 

descritiva, escolhemos nao limitar nosso tempo de montagem somente as 

sequ€mcias rituals julgadas imprescindiveis a compreensao 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 sabre a imagem (por 

exemplo aquila a que chamamos amores buc6Hcos, ver Capitulo V). Alem 

disso, nossa estrategia de ediyao conduziu-nos a eliminar4s da imagem 

aspectos e fases do processo que, dependendo do fio condutor diferente, nao 

sao diretamente uteis a compreensao e demonstragao do processo ritual. lsto 

e, exclufmos grande parte das atividades perifericas ou anexas do(s) agente(s). 

Por exemplo, as varias sequencias secundarias da atividade ritual em que a 

imagem acompanha o desenrolar de gestos do(s) participante(s), tais como as 

miskipadas e os descansos. 

Tambem nao estao presentes na montagem final os registros 

45 Nao como ato arbitrario, mas sim uma oP9ao narrativa da descric;:iao do processo ritual. 



audiovisuais dos depoimentos correspondentes de nossos informantes. 0 

principal motivo foi a falta de uma outra camera de video que permitisse 

registrar nao s6 os gestos do confronto dos informantes com suas respectivas 

imagens mas as respectivas narrativas de seus mitos e de seus 

comportamentos simb61icos. A (mica camera de video de que nos 

dispunhamos desempenhou o papel de equipamento de reproduc;:ao das 

gravac;:oes registradas. Essa camera, conectada com o monitor de TV de 14", 

em companhia de nossos informantes, reproduzia as imagens registradas do 

ritual. Assim, na presenc;:a da imagem estabelecemos o di<!llogo e o exame 

critico de seus pr6prios comportamentos. Entao, pela impossibilidade tecnica 

de gravac;:ao imagetica, mencionada anteriormente, os depoimentos dos 

informantes foram anotados no nosso caderno de campo. 

Na montagem final, decidimos juntar os pianos de tal forma que o fim 

do primeiro e o infcio do segundo mostrem, respectivamente - as vezes sob 

pontos de vista diferentes -, o inicio e o final de urn gesto ou de uma atividade 

ritual. No entanto, como todas as unidades rituais do Santiago sao ininteligiveis 

sem o aporte de urn comentario verbal ou da utilizac;:ao daquilo que Claudine 

de France (1998) chama de recursos extracinematograficos46, optamos por 

•s "Comentarfo sob forma de locu9{io de textos, esquemas fixos ou animados, diagramas, 



inserir uma introdugao geral acerca do ritual e dividimos este em unidades 

rituais consecutivas anunciadas por meio de letreiros introdut6rios. Tais 

letreiros foram integrados posteriormente a imagem, concorrendo juntos para o 

agenciamento final das imagens. Essa estrategia de montagem47 nos permitiu 

transformar o video "0 Santiago" em um suporte de relagoes tecnicas e socials 

cujo fluxo e a simultaneidade de seis horas de informagoes seriam impossiveis 

de contar. Neste sentido, nossa experiemcia e uma tentativa de sintese entre a 

16gica da descoberta do filme de exploragao e a da apresentagao dos 

resultados. 

maquetes animadas, estruturas abstratas, simbolos matematicos~ Claudine de France, 

Cinema e antropolagia, Campinas, SP, Editora da Unicamp, 1998, p. 386. 

47 Em seu intento de conceber novas formas de exposigao que conciliem as vantagens da 

descoberta explorat6ria com as da exposi9ao classica, a autora Claudine de France da-nos a 

conhecer o que ela qualifica de tormas de exposifijo pos-explorat6rias ou ainda neo­

exposifijo. Essa forma de exposigao neo-explorat6ria, segundo De France, e quando "do 

pracessa observado sao conservados trar;os descobertos na imagem, que orientam a mise en 

scene do fifme definitiva (. .. ) da mesma maneira sao abandonados aspectos e fases do 

processo que apresentam um manor interesse para a demonstrafijo, mas podem figurer em 

outra parte do filme definitiva. A selefijo operada palo filme de neo-exposifijo difere da 

efetuada palo fi!me c/assico por nao privilegiar necessanamente os mais impressionantes ou 

os mais espetaculares aspectos ou fases do processo. Tempos fracos e tempos mortos sao 

eliminados na medida em que condtJZem o espectador a novas caminhos, e nao porque 

atrasam a afijo~ Op. cit, p. 386. 



CAPiTULO 

I I 

OS DEUSES DA MONTANHA NOS ANDES 

CENTRAlS DO PERU: PRECEDENTES 

HISTORICOS, FUN<;OES E SIGNIFICA<;OES DO 

RITUAL SANTIAGO 

"0 sfmbolo, o milo, a imagem pertencem a substancia da vida 
espiritual, que podemos camufi<Hos, mutila-Jos, degrada-Jos, 
mas que jamais poderemos extirpa-Jos ( ... ) eles estao Jigados 

as mais secretas modalidades do ser." 

(Mircea Eliade) 
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1. 0 ILLAPA: DIVINDADE DA REGIAO ANDINA 

A descric;:ao e interpretac;:ao do rito Santiago logicamente tern de ser 

precedida por uma considerac;:ao da situac;:ao hist6rica anterior. Por 

conseguinte, para entender quais as transfigurac;:oes e/ou mudanc;:as 

contemporaneas do ritual Santiago, e necessario empreender uma especie de 

exegese de algumas interpretac;:oes consagradas a divindade 11/apa e nesse 

intuito reencontrar sua significac;:ao original. 

Nos Andes do Centro-Sui, as areas de que se tern as mais amplas 

informa<;:oes e conceitualiza<;:Qes etnoist6ricas de poder e dominac;:ao se 

fixaram na figura do lllapa1
• 0 /1/apa, uma divindade complexa, governou desde 

os ceus a muitos povos andinos nao-incas. Ele era uma impressionante forc;:a 

cosmol6gica, provendo chuvas beneficas mas tambem amea<;:ando 

tempestades. Na qualidade de deus da montanha ou progenitor de outros, 

protegeu o bem-estar do gado, do rebanho e dos seres humanos dependentes 

dele. (SILVERBLATT, 1988). 

1 
Uma outra interpretagao aimara, equivalente ao mesmo significado do //tapa, e dada por 

Rowe: "This is inttiguing since Thunupa is merely the aymara name for 11/apa. The two gods 

are equivalent in form, mythology; referents, symbolism, and titua/, and scholars often joinUy 

refer to '11/apa or his aymara equivalent Thonapa~ John Rowe, "Inca culture at the time of the 

spanish conquest" em Hanbook of South Ametican indians, voL 2, Bureau of American 

Ethnology, Bulletin 143, Washington, 1946, p. 183-330. 



0 cronista Bernabe Cobo (1890-93), no intento de ordenar os deuses 

incas, coloca o 11/apa, no terceiro Iugar depois do Criador do Mundo 

(Wirakocha) e do Sol. 0 padre Cristobal de Molina del Cuzco (YARANGA, 

1979), referindo-se ao sacrificio maior do imperio "capacocha" (qapaq hucha), 

relata-nos que na pra9a principal de Cuzco, aukaypata, eram colocadas as 

imagens do "Fazedor" (Wirakocha), Sol, Trovao e a Lua, e acrescenta "o !dolo 

chamado Chuqui Ylla lllapa que era da huaca (Waca, o sagrado) do relampago, 

do troviio e do rafo tinha forma de pessoa embora niio tivesse rostd'. 0 mesmo 

padre aponta que o terceiro sacriflcio (de criaturas) era dedicado a Chuqui lila 

(Chuki lila). Segundo Abdon Yaranga (1979), eo cronista Pachakuti que nos 

apresenta mais dados sobre a simboliza~o do 11/apa em urn mito que relata o 

nascimento do inca Tupac Amaru: urn yauirca (yawirka, serpente), o amaro 

(serpente, mile e origem das aguas), saiu da montanha de Pachatusan 

(cuspido da terra, apos ter-se modificado), uma besta (serpe) fera, de meia 

legua de comprimento, e duas bra9as e meia de largura, com orelhas e barbas, 

dirige-se e entra na lagoa de Quibipay. Rapidamente, saem da montanha de 

aqsarcata outras duas serpes de fogo - ao parecer engendrado pela primeira 

-, uma delas se dirige a Potiiia (Putina, vulcao de Arequipa2
), e a outra dirige-

2 
Arequipa, estado do litoral sui do Peru. 
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se a tres nevados de Huamanga (Ayacucho3
) (fig. 5). 0 cronista continua: 

"Dizem que (estas serpes) tinham asas, ore/has, rabos, quatro pes e acima das 

costas espinhas igual que um peixe, e vista de Ionge parecia tudo de fogd'4• 

Retornando a analise de Bernabe Cabo, este nos diz que o 11/apa era 

urn deus trino, tinha names de Chuqutlla ( Chuki lila, langa sagrada, 

resplandecente e da abundancia), Catu!la ( Qatu lila, granero sagrado, 

resplandecente e da abundancia), e Inti 11/apa (o sol 11/apa, famoso e valente). 

0 primeiro era o pai, o segundo o filho e o terceiro o irmao. Gada urn deles 

estava representado par urn fardo feito de mantas, e os tres eram levados as 

festas e colocados ao lado de Wirakocha (o Fazedor). 0 autor ainda 

acrescenta que "imaginavam o trovao ou o raio como um homem que estava 

no ceu formado por estrelas, com uma clava na mao esquerda e uma funda na 

direita, vestido de lucidas roupas, as quais davam aquele resplendor de 

relampago toda vez que voltava para jogar a funda; e que esse estalo causava 

os troviJes, tudo isso e/e fazia quando queria que cafsse aguct. Essa mesma 

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

Pelas breves informagoes acima mencionadas, sabemos que o 11/apa 

3 Ayacucho, estado da regiao andina do centro-sui do Peru. 

4 0 cronista Guaman Poma de Ayala da-nos a conhecer urn desenho da •serpe" na 

cosmovisao and ina. Nueva cronica y buen gabiemo, Mexico (IEP}, 1989. 
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foi uma divindade trina, muito importante no Imperio Inca; suas formas de 

representa<;:ao, simboliza<;:ao e de fun<;:oes foram variadas. 

Alguns dados complementares sao fornecidos pelos cronistas e 

"extirpadores de idolatrias"5
. Desse modo, prosseguindo com Bernabe Cobo, 

sustenta-se que /1/apa era o deus provedor das aguas, em todas as partes 

havia adorat6rios onde lhe rendiam culto. Em Cuzco havia urn templo afastado 

no bairro de Tococachi (Toqo Kach~; sua imagem plasmada em ouro era 

colocada em cima de urn andor do mesmo metal. Haviam-lhe designadas 

terras, sacerdotes e servi<;:os. 0 inca Pachakuti havia escolhido /nfj 11/apa como 

guauqui ( wawqf, irmao, slmbolo e representa<;:ao do inca), que o levava 

sempre nas expedi<;:oes guerreiras. No alto da puna ou do paramo lhe eram 

5 
Sabe-se hoje que o processo de colonizaQao incluia urn plano de erradica9ao da religiao 

indigena, campanha na qual a lgreja particularmente estava empenhada. Os clerigos que 

acompanharam os primeiros conquistadores e funcionarios espanh6is discutiram a indole da 

alma indigena e a justificaQ§o ideol6gica da conquista. Concordavam que o diabo vivia sao e 

salvo nos Andes; e por isso a devoQ8o as montanhas, arvores, as pedras, aos rios, aos 

mananciais, ao sol e a lua. Irene Silverblatt, "Dioses y diablos: ldolatria y evangelizacl6n". In 

AJ/panchis, N° 19, Institute de Pastoral Andina, Cuzco, 1982. Quer dizer, a idolatria era oposta 

ao cristianismo: repousava sobre ela a adora<;ao as criaturas, ao passo que o cristianismo se 

assentava na adora9ao ao Criador. Consequentemente, os primeiros atos do missionario da 

lgreja eram destruir os adorat6rios pagaos, e plantar entre suas ruinas ou alicerces uma cruz 

ou edificar urn templo cristao. 

6 Wawqi, escultura em metal, pedra ou madeira que todo inca devia esculpir como sua propria 

representa<;ao, era considerado seu irmao e confirrnando essa venera<;ao, tal estatua era 

levada, nas expediQoes guerreiras. 
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oferecidos os principais sacrificios e oferendas. Quando trovejava e algo se 

descobria nesse memento, 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 ao sacrificio. 0 cronista 

Guaman Poma (1989) diz-nos que faziam sacrificio ao 1/lapa, "que agora 

chamam de Santiago~ "queimando coca" (kkoka). comidas, derramando 

chicha8
, proibindo-se sal e nao permitindo dormir maridos com suas mu/heres 

nem as mu/heres com seus maridos, velando uma noite a pacariconmi 

7 
Segundo Javier Zorrilla Eguren, ·a coca e um objeto que par seu valor tecnico, magico e 

religioso relaciona e une os contextos profano e sagrado~ lsto e, do ponto de vista religioso, a 

coca, alem de ser uma oferenda aos deuses, perrnite ao homem andino lograr sua integrayao 

psicol6gica, social e cultural. Ver "EI Hombre andino y su relaci6n magico religiosa con Ia 

coca", Revista America lndfgena, aiio XXXVIII, vol. XXXVIII, N° 4, Mexico, 1978, p. 867-876. 0 

volume XXXVIII, da Revista Amen'ca lndfgena (1978) acima mencionada, foi editado pelo 

antrop61ogo Enrique Mayer, em numero especial consagrado totalmente a defesa da coca. 

Nessa ediyao se defende o uso tradicional da coca desde varios angulos: biol6gico, politico­

cultural, socioist6rico e religioso. Os diferentes artigos ai expostos demonstraram que os 

supostos argumentos usados contra a utilizayao da coca carecem de fundamento cientifico 

por ser um elemento necessario para os processos fisiol6gicos dos homens que moram nas 

zonas andinas. Sublinha-se, tambem, a importancia da coca na medicina popular. Assim 

mesmo, reune trabalhos culturais que defendem o papel da coca como vinculo de integrayao 

social, visto que e urn simbolo caracteristico que maroa um grupo social, e sua utilizayao 

expressa a vontade do grupo para unificar-se em seu amago com o prop6sito de manter sua 

identidade. Finalmente, protestou-se contra todo intento de eliminayao do coqueo (mascar 

coca), posto que constitui a intenyao de destruiyao dos padroes culturais e religiosos dos 

valores andinos. Atualmente, os indios do Peru tern defendido e resistido a essa destruiyao 

cultural com contumaz vivacidade. 

8 
Bebida alco61ica que resulta da ferrnentagao do milho em agua agucarada. 



(paqarikunmi: nascimento de si mesmo), zaciconmi (sasikunmt:· abstinencia de 

si mesmor Guaman Poma acrescenta que o 11/apa era conhecido par outro 

nome: Cun~Cacha Yllapa ( Qud Qaqcha 1//apa). Na sua narra<;ao, informa-nos 

que se tornam magos (xamas) os chamados filhos do raio ou 11/apa Curi (11/apa 

Qurin, o ouro de 11/apa), que sao os me!lizos (gemeo!). Alem disso, o autor da 

conhecimento de que o corpo mumificado do inca se chamava /1/apa. Os 

padres Villagomez e Arriaga (YARANGA, 1979) sustentam que o trovao era 

adorado sob o nome de Liviac (Lipiac ou 1/ipiac. o resplandecente, que brilha 

dando raios) ou 11/apa, sobretudo na regiao da serra. Esses cultos tinham seu 

tempo habitual e suas circunstancias extraordinarias - doen<;as ou quando se 

padece de outras necessidades. No parto duplo, consideram que uma das 

criaturas e filha do trovao. Quando isso acontece eram feitas muitas 

penitencias. Quando merriam os me/lizos, seus corpos chamados de chuchus 

ou curis(chuchuou qon), eram guardados numa vasilha de barro, como coisa 

sagrada. Os autores acrescentam que o parto duplo e vista como mau sinal, 

fruto sacrilege e pecado gravissimo. Urn dos mellizos e considerado filho do 

raio, chamado de chuchu, curiou taqui huahua (taki wawa: filho anunciado). Os 

pais eram submetidos a urn severo jejum, frequentemente, de ate seis meses. 

9 Gemeos dizig6ticos, que resultam da fecundayao de dois 6vulos por diferentes 

espermatoz6ides. 



Em alguns lugares, o pai e a mae deviam permanecer deitados de !ado, cada 

um por si, permanecendo nessa postura cinco dias, passados os quais 

trocavam de !ado, por um tempo igual. Ambos tinham de ter uma perna 

contrafda e entre a junta colocava-se um "pallar'10 ou uma haba (fava) "que 

com o suor comer;:ava a brotaf. Conclufda essa penitencia, cagava-se um 

veado e com sua pele faziam um palio, que colocado nos "culpaveis", faziam-

nos passear levando umas cordinhas no pescogo por varios dias. 0 padre 

Arriaga ainda considera que uma das formas de alguem se tornar ou 

desempenhar o offcio de mago ou sacerdote estava ligada a sobrevivencia 

dessa pessoa a queda de um raio. 

Por ultimo, para concluir nosso conhecimento sobre o 11/apa, Yaranga 

(1979) remete-se a Carta Anua11 para narrar-nos que o raio passou a chamar-

se Santiago ap6s a conquista; e o deus universal e o mais venerado em todos 

os povos, sendo raro achar indio que nao o adorasse, acreditando que dele 

vem os desastres e sinistros. 

10 Vagem (fruto) da planta hemacea anual, da familia das papilionaceas (leguminosas), 

redonda e branca. 

11 Documentos conservados no Arquivo-Geral da Companhia de Jesus em Roma. Trata-se, 

em sua grande maioria de "Gartas Anuas", que infonnavam, segundo as regras vigentes da 

Companhia, o desenvolvimento das obras dos provinciais ao general da Companhia. Mario 

Polia Meconi, La cosmovis!io religiosa andina en los documentos ineditos del Archivo Romano 

de Ia Comp£Jiiia de Jesus (1581-1752), Lima, PUCP, Fondo Editorial, 1999. 
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Com esses dados previos de cronistas e extirpadores de idolatrias, 

podemos afirmar que o 11/apa, na epoca pr&-hispanica do mundo andino, foi a 

terceira divindade ap6s o Wirakocha (o Fazedor) e o Inti (Sol), invocado como 

fazedor e o senhor das chuvas. E uma divindade trina: a primeira hip6stase 

esUi identificada com a guerra, a abundancia e a justiga; a segunda hip6stase e 

vinculada com o granero (uma especie de celeiro), a abundancia; e finalmente 

a terceira identificada com a valentia e a existencia. No imperio, o 11/apa tinha 

templos (lila Wasi) dedicados a ele. Rendiam-lhe cultos e faziam sacrificios 

tanto nas altas punas, nos p;:kamos e penhascos como em qualquer casa ou 

campo de cultivo. Para seu culto foram-lhe indicadas terras, sacerdotes e 

serventia. Entre as fun<;:Oes atribuidas ao 11/apa temos a queda de chuvas, 

granizos, nuvens, neves e tempestades; existencia e multiplicagao dos 

homens; abundancia de alimentos e aumento dos anima is; gerador de justi<;:a e 

paz universal. Ele era encarregado das coisas da guerra e dos soldados, 

consequentemente era levado as expedigoes guerreiras. Era tambem criador 

de lugares e objetos rituais e designava o umu (xamii, medico e astr61ogo). 

1.1 Rituais do /1/apa 

As informagoes referentes aos diferentes ritos relacionados com o 

/!tapa nao sao muito ferteis. Sabemos que estavam associados a diferentes 



sacrificios e ritos imperiais: Qapaq Hucha, realizado no comer,:o do govemo de 

cada rei inca, segundo Yaranga (1979), tinha como objeto preservar a unidade 

e estabilidade do imperio. 0 Inti Raymi (festa do sol ou solsticio de invemo), 

realizado no comer,:o do ano inca (primeira quinzena de maio), tinha por 

prop6sito a perpetuac;:ao e o rejuvenescimento de Wirakocha, Inti e /1/apa, a 

multiplicar,:ao dos homens, abundancia de alimentos e preservar,:ao da paz. 

0 rito do Paqarikuy (renascer, amanhecer) ou Paqarikunmi 

(nascimento de si mesmo) era realizado quando faltavam chuvas ou mesmo 

em tempo de chuvas, dedicado ao 11/apa, no qual, segundo os casos e 

momentos cerimoniais, os filhos do Paqarikuy eram oferecidos ao 11/apa. 

Queimavam sal, comida, derramando coca e chicha, ofereciam 5nkurpa mawa 

(farinha de milho), colocando-a nas maos e soprando-a; a mesma coisa era 

feita nas sobrancelhas. Tambem eram sacrificados diferentes animais, como o 

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

Abdon 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 os raios eram mais 

frequentes. Depois, todos juntos de joelho, uns sacrificavam cameiros, outros 

cuyes e outros derramavam chicha, levantando as maos segundo o costume 

de cada urn. Nesses casos adoravam as nuvens e o raio, pelos quais tinham 

0'> 



grande venerac;:ao; nesse dia se ordenava a todos os seus filhos para ficarem 

em jejum, abstendo-se de comer charqui (charki. carne seca ao frio), pimenta 

ardida e sal, "e nao levar pau nem pedra na mao". Segundo o autor, a mesma 

cronica diz que outra maneira de adorar ao raio era oferecendo farinha de 

milho, colocando-a na palma das maos e soprando-a, murmurando palavras de 

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

0 mesmo autor descreve-nos um outro rita chamado 11/apa 

Paqadkuynin (o renascimento ou amanhecer do 11/apa), que eo primeiro de um 

conjunto ritual realizado na temporada de carnavais (fevereiro) e no mes de 

agosto (quando a terra se abre). A saber: "Fazem parte desse conjunto dtual o 

dto para Pachamama (mae terra), para Apu, Auki, Wamani (montanhas 

divinas), para linaqipac (linhagem) e outros ritos menores. 0 dto lllapa 

Paqarikuynin preside OS outros, porque '/1/apa ou Patrono Santiago' e protetor 

de !OdOS OS animais, dispensador das aguas, defegado dos homens e do 

exercito~ E um rito noturno realizado no interior de uma casa, presidido por um 

chefe de familia; a direc;:ao do ritual esta a cargo do xama e do yana (quem 

ajuda). Encontram-se na cerimonia a esposa do chefe de familia e toda a sua 

familia: homens, mulheres e crianc;:as. 0 rito tem tres mementos: no primeiro 

momenta do ritual denominado de nawpaq, o xama solicita ao chefe de familia 

uma garrafa de cachac;:a, amarrando na parte superior um guardanapo com 



coca, logo o xama serve a todos os presentes aguardente e coca. 0 chefe de 

familia entrega ao xama urn envolt6rio, dedicado ao patrono Santiago, o 

mesmo que e guardado de pais a filhos, denominado hatun misa (altar 

principal), onde se encontram os objetos rituals e uma toalha de mesa pequena 

denominada khipuna (aquilo que foi tocado). 0 xama procura urn Iugar 

apropriado no chao, soprando com fumaya de tabaco, estende a toalha de 

mesa e queima o incenso. A seguir coloca tres craveiros na toalha: urn 

vermelho no centro, denominado yayan (padre); urn branco do lado direito do 

vermelho, denominado chawpi chun'n (filho do meio); outre branco do lado 

esquerdo do vermelho, denominado su/lka chun'n (filho mais novo). 

Logo comec;:a o segundo memento ritual denominado chawpi qacha 

(memento ritual do meio). 0 chefe de familia faz servir cachac;:a com o 

"servicio" (pessoa designada, considerada irmao do yayan). Este comec;:a 

dando de beber ao xama, ao chefe de familia, a esposa do chefe de familia e 

logo a todos os presentes, comec;:ando pelos homens. Posteriormente, o 

"servicio" reparte a coca na mesma ordem. Na sequencia a iphalla 

(considerada irma do yayan) reparte a chicha na ordem ja mencionada. Ap6s 

este "brindis" ritual, o xama coloca urn pouco de incense moido do lado 

esquerdo de cada craveiro, fazendo uma pausa em cada gesto. Em seguida 

guarda-se urn Iongo silencio. 
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Comec;a o terceiro momenta ritual, denominado qepad qacha. Serve­

se cacha9a, coca e chicha na forma ja descrita, porem agora sob 

responsabilidade da esposa do chefe de familia, que nesses momentos ocupa 

o Iugar do esposo. Logo o xama come9a a dobrar a toalha de mesa de oeste a 

leste (da direita a esquerda) em tres partes, soprando com a fuma9a do tabaco. 

0 xama da seu sopro vital ao envolt6rio dobrado por tres vezes e o entrega ao 

chefe de familia que realiza o mesmo ato. 0 mesmo gesto ritual e feito pela 

esposa e depois por todos os parentes, comec;ando pelos homens e dando o 

triplo sopro vital. 0 xama termina o rito realizando a tinka (gesto ritual), 

aspergindo a cacha9a com o polegar e o indicador da mao direita, e em 

seguida ele mesmo bebe a cacha9a. (YARANGA, 1979:715-720). 

1 .2 De lllapa a Santiago 

Desde o come9o da conquista espanhola o 11/apa e denominado de 

Santiago. Segundo a tradi9ao, Santiago chegou a Espanha no ano 30 da era 

crista e fundou a lgreja Cat61ica, morreu em 44. Santiago foi tambem o grito de 

guerra, toda vez que os espanh6is invocavam seu patrono ao entrarem em 

batalha (Fig. 6). 

Pois bern, e urn fato hist6rico a rebeliao de Manco Inca: a 



Fig. 6 

Santiago Maior apostolo de Cristo, irmiio de Siio Joiio Evangelista e 
patrono de Espanha. 
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sublevaQao mais importante do seculo XVI conseguiu sitiar os espanh6is em 

Cuzco. Foi entao, em abril de 1530, que os espanh6is deram urn golpe mortal 

na resistencia inca quando eles exitosamente quebraram o cerco de Cuzco e 

devastaram as linhas nativas na fortaleza de Sacsahuaman. Setenta anos 

depois o cronista andino Felipe Guaman Poma de Ayala anotou nas suas 

mem6rias esse acontecimento importante na hist6ria do Peru: 

ao Senhor Santiago ... Maior de Galicia, ap6stolo de Jesus Cristo, no 

momenta em que os cristaos se encontravam completamente sit/ados, 

fez outro mi!agre de Deus na cidade de Cuzco. Dizem quem 

testemunhou o fato, que o Senhor Santiago desceu do ceu (junto) 

com um trovao multo grande. Que nem um raio caiu do ceu na 

forta/eza [pucara] do Inca, chamada de Sacsahuaman. Como o raio 

caiu na terra, os indios ficaram espantados e disseram que havia 

cafdo do ceu, lllapa [o deus], trovao e relampago [cacha] 12
, para 

prestar favor aos cristaos. Foi assim que o Senhor Santiago apareceu 

para defender os espanh6is# (Fig. 7). 

12 Som onomatopeico do relampago 



Fig. 7 

0 Santiago segundo Guaman Pomade Ayala (1989). 
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Dizem que desceu de cima em um cavalo branca, e que o tal cavalo 

branca trazia muita pena [suri]13
, sinetas, e que- o santo- estava 

bem armada com uma rode/a (escudo redondo), uma bandeira, uma 

manta co/orada, e que, desembainhando sua espada, matou muitos 

indios. 0 santo desbaratou o cerco que os indios tinham feito aos 

espanh6is, por ordem de Manco Inca [Mango Ynga]. Afugentando a 

Manco Inca, seus capitaes e todos os indios que puderam ao povo de 

Tanbo. Desde entao os indios chamam ao relampago de Santiago, 

porque este santo caiu na terra como um raio, lllapa, no momenta em 

que os cristaos o evocavam chamando-o 'Santiago: Foi assim que os 

indios pagaos ouviram e viram quando o santo caiu na terra que nem 

um relampago. Portanto, os lndios sao testemunhos visuais do 

Senhor Santiago e, neste reino, deve guardar-se a testa do Senhor 

Santiago como pascoa por alcanf:Br o milagre de Deus e do Senhor 

Santiago.~- 4 (GUAMAN POMA, 1989, 11:377). 

A fe andina colonial fundia, assim, o santo da conquista Santiago com 

1/lapa. 0 trovao, o raio e o relampago, divindade trina, conhecida par muitos 

names, entre eles 11/apa, 1/lapu, Lipiaq ou Llipiaq, Pusikaqcha, Yaru, Chuki /1/a, 

13 Pena de avestruz. 

14 Tradut;;ao particular dos escritos entremeados em linguas espanhola e quichua. 

on 



Quri Qaqcha 1/lapa, Qhaqya; Quri, Chuki lila 1/lapa, Santiago, Santa Barbara ... 

0 padre Pablo Jose de Arriaga diz-nos que, por volta do seculo XVI, 

Santiago tinha se afirmado profundamente na religiao nativa. Embora os 

clerigos s.e es.foryass.em para implantar a doutrina crista nos corar;:oes dos 

andinos. - parte da missao colonizadora para dominar ideologicamente o povo 

nativo -, censuraram o Santiago - ja andinizado (fig. 8) -, mos.trando-o 

como ins.pirar;:ao do diabo. Os prelados, achando que Santiago fora 

invariavelmente vinculado com 11/apa e receando um "encobrimento", foram 

obrigados a cens.urar certas venerar;:oes do santo-guerreiro. Atentos que os 

indios. pagaos nomeariam 1/lapa com algum nome religios.o, para chama-lo 

depois de seu divino padroeiro, e tendo se tornado visivel um aumento de 

aprendizes de Santiago ao ministerio das divindades. andinas., a lgreja proibiu 

as crianyas. indigenas de serem chamadas de 11/apa, Raio ou Santiago 

(SILVERBLATI, 1988). Mas os deuses. andinos, magicamente, tiveram a 

capacidade de mudar sua apar€mcia, assumindo uma nova pessoa que 

emulava o santo espanhol. Desse modo, essa trans.formar;:ao apareceu de 

maneira normal para os. nativos peruanas, dando a impressao de indiferenr;:a, 

que os andinos como o cronista Guaman Poma - bam conhecedor como ele 

foi da doutrina cat61ica - chamaram ao deus trovao pre-colombiano de 

Santiago-11/apa (GUAMAN POMA, 1989). Os camponeses, quando inquiridos 

_an _ 



Fig. 8 

0 Santiago segundo o ponto de vista andino (Espinoza, 1990). 
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pelo padre cac;ador de idolos para listar suas deidades, incluiram um chamado 

Santiago Alvorada (DUVIOLS, 1971 ). E quando um indigena curado de outra 

aldeia dos Andes Centrais apelava a seu deus da montanha por ajuda, era o 

Santiago que aparecia: "Resplendente, bri/hante, vestido em ouro e que 

poderia queimar [qualquer um que pudesse] olhar para ele ... e e/e entrava [na 

sa/a], fazendo um barulho semelhante ao som da esporas ... e come9<1vam a 

cantar e celebrar para e/e: o senhor que esta vestido em ouro, vestido de 

amarelo, agora tem de atravessar montanhas, planfcies e vales" 

(SILVERBLATT, 1988). Os criadores dos deuses da montanha, 

experimentando as mudanc;as de condigoes de vida suscitadas pela invasao 

espanhola, transformaram as divindades que reinaram nas alturas dos Andes. 

11/apa 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 panteao indigena das regioes 

centro e sui dos Andes peruanas. 

2. 0 SANTIAGO NO PERU HISPANICO COLONIAL 

0 panteao andino pr&-hispfmico e muito complexo. A esse respeito 

existem encontros e desencontros entre os estudiosos da materia. 

lndependentemente da maneira de considerar ou entender suas abordagens, 



urn ponto e coincidente: embora a conquista espanhola tenha sido uma 

empreitada essencialmente economica, esta se apresentou como uma 

"cruzada" para converter a fe cat61ica15 toda uma popula<;:ao com institui<;:oes 

profundamente enraizadas. lsto e, quando a lgreja Cat61ica entrou em contato 

com as popula<;:oes andinas- confirmado pelo Tiahuantinsuyo16 (fig. 9) -, ela 

nao chegou a urn mundo vazio em que pudesse estabelecer a vontade sua 

15 
0 historiador Fernando Silva Santisteban afirma que a evangeliza<;:ao nao s6 justificou todos 

os fatos da conquista - a escravidao, as encomiendas e outras formas de submissao e 

explora<;:ao da popula<;:ao nativa - mas assentou as bases da hierarquiza<;:ao e do 

ordenamento da sociedade. "Caracteristicas generales de las creencias y practices magico­

religiosas" em Hist6da del PeriJ: procesos e instituciones, vol. XII, Ed. Juan Mejia Baca, Lima, 

1980, p. 11-104. As encomiendas eram mandatos, administrativos, espirituais e religiosos, 

sabre os quais deviam originar-se as bases de uma nova teocracia. Outras caracteristicas 

destas as veremos na nota 22 deste mesmo capitulo. 

16 
Tambem chamado de Imperio dos Incas, representa a organiza<;:ao sociopolitica mais 

avan<;:ada da America pr6-colombiana. Localizado na parte central e ocidental de America do 

Sui, o Imperio dos Incas em sua epoca de maior extensao compreendeu um territ6rio que vai 

desde o grau 2° de latitude norte, no rio Angasmayo, nas imedia<;:Oes do cruzamento de Pasta, 

na Colombia, ate o rio Maule, no Chile, aos 35° graus de latitude sui, entre Valparaiso e 

Concepcion. Abrangia, portanto, toda a atual republica do Ecuador, todas as montanhas e o 

litoral do Peru, o norte e centro do Chile, as montanhas da Bolivia e o nordeste da Argentina 

ate Tucuman. Tinha uma extensao de 1.800.000 km2. 0 Tiahuantinsuyo significa em quichua 

o reino das quatro regioes do sol; porque estava dividido geografica e politicamente em quatro 

partes ou suyus, alga assim como vice-reinados. Os suyus foram os seguintes: Collasuyu, 

Contisuyu, Antisuyue Chinchaysuyu. No que diz respeito a popula<;:ao do Imperio lncaico, sao 

muitas e diferentes as estimativas; calculos mais racionalizados feitos por John Rowe e David 

Cook, conformes aos censos coloniais, as taxas de tributo das diferentes reparti<;:5es dos 

indios e outros dados, permitem estimar que a popula<;:ao do Imperio Inca, pouco antes da 

conquista espanhola, poderia ser aproximadamente seis milhoes de habitantes. Fernando 

Silva Santisteban, Histoda del PenJ-PenJAntiguo, Lima, Ediciones Buho, t. I, 1982. 
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propria utopia crista. Existia uma sociedade solidamente constituida desde 

tempos remotes, com suas pr6prias institui<;:5es sociais, economicas e 

politicas, com sua sintese cultural, seus sistemas de valores, sua etica e sua 

religiao17
, entre outras coisas. 

Segundo Luis Millones, a chegada dos espanh6is, o Imperio lncaico 

revela-lhes tres niveis de reverencia religiosa: a) deuses imperiais (culto solar); 

b) deuses regionais (Pachacamac, Huarivi/ca, Apachetas etc.); e c) deuses 

locais. Sabre estes ultimos o autor escreve: 

usob essa deslgna¢o compreendem as manifesta96es divinas 

veneradas nos nfveis mais simples da organiza¢o social andina 

(ayllus ou conjunto de ayllus); par mais que pudessem transcender 

uma localldade, o culto a eles nao tinha uma eficacia polftica nem 

desfrutava o respeito massivo das duas anteriores. Sua jurisdi¢o 

esgotava-se nos limites dos ayllus favorecidos pelo seu culto" 

(1981:435). 

A diferen<;:a do catolicismo, as incas, em tempos de expansao e 

17 A primeira e grande diferenciagao teve sustento religiose, pasta que esteve justificada pelos 

fundamentos juridico-teologicos da conversao, e que seu maior postulado dividia a 

humanidade em cristaos e gentis. Os conquistadores, como "cristaos velhos", ditariam, entao, 

as condi9(ies que regeriam o estaMo social e o comportamento da populagao subjugada. 



conquista, unificaram muitos povos e permitiram as populagoes submetidas 

continuar produzindo seus meios de subsist€mcia, conforme praticas 

tradicionais, crengas e ritos. Sendo assim, o Estado Inca soube impor seus 

deuses e seus her6is, mas preservou os deuses locais e regionais, mantendo 

vigente o respeito a estas divindades. Uma destas manifestagoes sagradas do 

povo e seu habitat foram as elevayiies, que dominavam urn ou varies povos. 

Foram tipos de religioes cotidianas, em que as necessidades, angustias ou 

satisfagoes tinham uma explicagao a seu alcance. Uma confirmagao disso 

foram os Wamanis (montanhas divinas), que nao s6 sobreviveram sob os 

reinos locais e o imperio, mas suportaram o assedio da religiao cat61ica durante 

a colonia. 

Os antigos peruanas nao renderam culto ao objeto material 

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

uos espfritos moram neste mundo, manifestam-se em certas horas, 

em certos dias e circunstancias. Sao indivisfveis e imateriais; podem 

ser pressentidos, porem nunca vistas. Algumas vezes sao ouvidos em 

lugares descampados, mas sempre mudando de Iugar. No entanto, 

eles tem residencias conhecidas, onde podem ser encontrados ou 

invocados, au se /hes aplacam com dadivas e sacriffcios se ficarem 

nc 



iracundos. Os espfritos tem dois generos de residencia: a) geografica, 

em /ugares determinados (montanhas, cavemas, lugares solitarios, 

mananciais etc.); e b) residencias temporais, isto e, onde o espfrito se 

hospeda. Por exemplo, numa pedra, geralmente pequena, que o 

indfvfduo pode /evar num pacote, ou pode co/oca-la no campo, no teto 

da casa, no quarto ou nas fendas. Essas sao as residencias 

m6veis.J.8
• 

Ao primeiro gemero poderiamos chama-lo tambem de residencia fixa, 

e nela situarfamos o Wamani. Ao segundo genera - residencia move! -, 

pertencem as //las. Para o povo andino suas deidades tern tambem diversas 

jurisdir;;oes, por exemplo ha espfritos individuais, familiares e comunais. Sabre 

estes ultimos o historiador Valcarcel escreve: 

7em uma jurisdi¢o mais extensa, os mesmos que sao chamados de 

huacas 
19

• A montanha mais alta, que preside a vida de um povo, 

18 
Luis Valcarcel, "La religion incaica" em Hist6ria del PenJ, vol. 3, Barcelona, JMB, 1981, p. 

84. 

19 
Segundo Mario Polia Meconi, o conceito do huaca (wak'a) e urn dos conceitos originanos do 

pensamento religiose andino. A tradu9iio literal do vocabulo resulta impassive!. 0 genera da 

palavra pode ser masculine ou feminine, confonne o Iugar ou objeto e a entidade espiritual 

relacionada com ele. No uso literario e no castelhano falado nos Andes huaca costuma 

utilizar-se no feminine. La cosmovisiio religiosa andina en los documentos tneditos del Archivo 

Romano de fa Compatiia de Jesus (1581-1152), Lima, PUCP, Fonda Editorial, 1999. 



residente do espfrito guardiiio da comunidade, e que faz parte de um 

conjunto geografico e residencia, e o Apu, gera/mente um nevada. As 

montanhas em formayiio defensiva do povo e que impediriio que 

sofram prejufzos ou danos pessoais como assa/to, epidemia etc. sao 

chamados de Wamanis. A/em desses, ha outros considerados de 

segunda categoria, como subchefes, chamados Auquis - montanhas 

menores»20
• 

Durante a colonia, a evangeliza~o foi um dos meios mais utilizados 

pelos conquistadores espanh6is para submeter os nativos. A conversao dos 

indios em cristaos foi a justificativa moral. Esta imposi9ao fracassou, em parte, 

pela sobrevivencia dos ritos agrarios. lsto e, a religiao incaica carecia de poder 

espiritual para resistir ao evangelho, era mais um c6digo moral do que uma 

concep~o metaffsica. Estado e lgreja lncaica se identificavam absolutamente 

na sociedade incaica; a religiao e a politica reconheciam os mesmos principios 

e a mesma autoridade. 0 religiose dissolvia-se no social (MARIATEGUI, 2000). 

ldentificada, pais, com o regime social e politico, a religiao incaica nao 

sobrevive nem ao Estado lncaico nem a militancia conquistadora da religiao 

cat61ica. 0 que tinha de subsistir, na alma do nativo, nao era o metafisico, mas 

20 Luis Valcarcel, "La religion lncaica", em Hist6na del PertJ, vol. 3, Barcelona, JMB, 1981, p. 

86. 



as suas crengas e praticas religiosas, entre elas os ritos agrarios. Segundo 

Manuel Marzal, existem ritos consagrados aos Apus e a Pachamama (mae 

terra), se bern que tern sofrido modificat;:oes e re-interpretagoes ainda vigem, 

~ .. o campones quechua esta preocupado com a fertilidade de sua chacara e 

com a mu!tiplica9ao de seu gado, e por isso todo ano oferece 'o pago a 

Pachamama' e a 'Tinka ao gado: .. "21
• 

2.1 Entre dois mundos: a religiao andina e a 

religiao cat61ica 

Se por urn lado existem evidencias indiscutiveis da sobrevivencia de 

formas de religiao andina, devemos tambem sublinhar que essas crengas -

mencionadas anteriormente - nao foram, de todo, "impermeaveis" a religiao 

trazida pelos conquistadores. Elementos do catolicismo come<;:aram a estar 

presentes no panteao andino. Mesmo mantendo sua identidade na colonia, 

signos como a cruz, orat;:oes e parte do cerimonial ganharam sentido no 

contexte religiose andino (MILLONES, 1981). 

Os homens andinos tiveram que aceitar o cristianismo como culto 

oficial, substituindo o culto solar do Cuzco; nessa substitui9ao nao foram 

incluidas as outras divindades distintas do sol (PEASE, 1973). 0 sol nao foi 

21 Manuel Marzal. Elsincretismoiberoamericano, Lima. PUCP, 1985, p. 33-34. 
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uma divindade integrada a religiao popular andina; como diziamos 

anteriormente, a igreja andina estava mais vinculada ao Estado lncaico. 

Consequentemente, foi venerado somente pela classe dirigente cuzquenha e 

sem uma eficaz incidencia na vida religiosa das etnias. Uma vez desaparecido 

o Imperio Inca, os nativos procuraram sua salvac;:ao nas huacas, as mesmas 

que estavam intimamente relacionadas com os ay/lus. 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 imposic;:ao religiosa (catequizac;:ao ou doutrinamento), 

houve luta e resistencia dos nativos. Com as encomiendas2 deram-se os 

primeiros passos da catequizac;:ao. Mas esse processo e acelerado pelas 

reduc;:Oes (conversoes), o que significa um triplo controle da populac;:ao andina: 

fiscal, militar e religioso (DELRAN, 1981), e pela criac;:ao de uma doutrina 

eclesi<3stica em cada povo reduzido. Sobre o mencionado, Roman Robles diz-

nos: 

22 
Na America colonial, a encomienda era uma institui9iio de diversos conteudos segundo 

tempos e lugares, em que se destinava a uma pessoa urn grupo de indios para aproveitar-se 

ora do trabalho deles (encomienda originaria ou de servi90s), ora, posteriormente, de uma 

tributagao ftxada pela autoridade (encomiendade tributo), e sempre com a obrigagao, de parte 

do encomendero (responsavel pelas encomiendas), de procurer e custear a instrugao crista 

daqueles indios. 
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':4s consciencias nativas nao se deixaram cristianizar faci!mente. A 

for9<1 da coer¢o colonial e as persegui¢es obrigaram os nativos, 

num primeiro instante, a fingir a ado9ao dos dogmas e rituals do 

evangelho, depois, uma dualidade de representa96es. A dualidade 

consiste, por parte dos nativos, em aceitar o cristianismo e, ao mesmo 

tempo, continuer pratlcando sua propria religiao. Perante esta conduta 

'desleal' do nativo americana, os espanh6is institufram rigorosas 

normas impositivas. A Santa lnqulsi(:acf3 cumpre nesse processo um 

papel por demais conhecido. :4 destrui¢o de idolatries' e outro 

processo impasto pelos espanh6is para erradicar das mentes dos 

dominados (. .. ) as representa¢es das cren9as ancestrais e substituf-

las pelas representa96es do vencedor" (1978:226, 227). 

Perante a conquista europeia trayaram-se duas modalidades de 

resistencia: a primeira, resistencia imperial, dos incas refugiados em 

Vileabamba, acabando com a morte de Tupac Amaru I (BURGA & FLORES, 

23 
Com a execugao do inca Atahualpa em Cajamarca, embora obedecesse a um principio 

maquiavelico-politico de Francisco Pizarro, o verba (segunda pessoa da Santissima Trindade, 

encamada em Jesus Cristo) foi o padre Valverde. Com isso, virtualmente, aparece o primeiro 

ato inquisit6rio no Peru. Depois dessa tragedia, alem de os missionaries continuarem ditando 

suas leis a conquista, a posse dos templos incaicos esbo\:a os primeiros atos de subjugagao e 

redut;:ao. 



1982); somam-se a esta primeira os levantamentos de Juan Santos Atahualpa 

e Jose Gabriel Condorcanqui. E a resistencia popular, originada a partir dos 

ayffus logo ap6s as reduc;:oes. Conjuntamente com estas duas respostas ao 

processo de catequizac;:ao, devemos considerar que a consolidac;:ao do sistema 

de comunidade deve ser entendida como a constituic;:ao de um reduto 

economico, social e cultural, o mesmo que permitiu a populac;:ao nativa manter 

parte de seus recursos e preservar aspectos tradicionais da sociedade andina. 

(MATOS, 1976). 

Nessa conjuntura, ap6s a invasao, nasce na populac;:ao um rechac;:o 

por tudo que e europeu. Alem de formas de rebeliao armada, a populac;:ao 

manifestou-se atraves de movimentos24 de salvac;:ao (messianica e 

milenarista). Defrontando a um inimigo dotado de um potencial material e 

tecnol6gico imensamente superiores, os natives desenvolveram formas de 

24 
0 antrop6logo Juan Ranulfo Cavero sustenta, na sua Tese de Doutorado, que hi! a 

necessidade de colocar na mesa de debates a atualidade que reveste o tema milenarismo, 

messianismo, profetismo e os movimentos socioreligiosos no Peru e na America Latina. Sua 

justificayao e dada pela falta de uma atualizagao te6rica na discussao antropol6gica desses 

temas. Taqui Onqoy: milenarismo e hist&ia indigene (Hatun Soras - Peru secu!o XVI,!, 

Campinas, Tese de Doutorado, Unicamp, 1999. A respeito desta discussao no Peru tern se 

realizado imporiantes reflexaes 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 1986), Stem (1977 e 1982), Nunez del Prado (1983), Ortiz (1986), 

Urbano (1993), entre outros autores. 



resistencia compativel com sua condigao de povo oprimido (CURATOLA, 

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

"(...) a poucos anos de/a fda invasao}, encontramos um movimento de 

recha90 ao espanhol e ao europeu, manifestado no retorno (ou na 

esperan(:a do retorno) aos 'tempos do Inca; ao tempo antigo, a 

incorpora(:ao de categorias messianicas, incorporando a escatologia 

crista ao pensamento andino tradicional. Desde o movimento do Taki 

Onqoy ( . .)ate os atuais mitos do lncarri (..)"(1973:79). 

2.2 Extirpaqao de idolatrias 

Ap6s o impacto da conquista ate inicios do seculo XVII25
, a religiao 

andina desfrutava de uma certa liberdade, e atuava mais ou menos de maneira 

descoberta. Porem a "caga as bruxas" manifestou-se com muita forga. A partir 

dessa perseguigao, os povos andinos comegam a inventar mecanismos de 

subsistencia para conservar sua cultura material e espiritual. Fortalecem-se os 

instrumentos de transmissao oral, isto e, as hist6rias etnicas, os cultos e as 

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

deuses e homens andinos elegeram a minguada liberdade de uma existencia 

25 A respeito da hist6ria do contato com os espanh6is, Ranulfo Gavero elabora uma 

importante cronologia sobre o assunto. Taqul Onqoy: milenansmo e htst6tia indigena (Hatun 

Soras- Peru Seculo XVlj, Campinas, Tese de Doutorado, Unicamp, 1999. 



silenciosa num mundo governado por normas ocidentais (BURGA & FLORES, 

1982). Em present;:a dos desdobramentos de "extirpat;:ao de idolatrias" por 

parte dos espanh6is, os elementos da religiao andina tomam-se mais fortes e 

sobrevivem. Os sacerdotes e santuarios refugiam-se em diferentes formas de 

clandestinidade, ou seja, no melhor conhecimento das grandes extensoes do 

territ6rio, na aparencia de suas imagens sagradas - em muitos casos, as 

pedras e as montanhas diante dos olhos de seus perseguidores - e no sigilo 

de seus fieis (MILLONES, 1981). Com respeito a isso, o antrop61ogo e te61ogo 

Manuel Marzal diz-nos: 

"0 culto aos Apus e a Pachamama tem se mantido nao somente 

porque responde a uma visao sacralizada vigente na cu/tura andina 

senao porque os missionanos cat61icos nao ofereceram uma 

altemativa conveniente para apoiar ritua/mente a atividade 

agropecuaria dos indios, nao obstante os abundantes ritos de ben¢o 

e ayiio de grar;as do catolicismo agrario espanhof,· a/em do mais, 

como os ritos agrarios estavam vinculados a atividade habitual do 

campones e so eram celebrados no grupo familiar, nao foi muito dific!l 

para os Indios oculta-los (encobri-fos) da passive/ fiscali.za(:iio dos 

padres"(1985:155-156). 
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Sabemos que o processo de coloniza9ao incluia um plano de 

erradica9ao da religiao nativa, e a lgreja26 era a principal interessada nessa 

campanha. Os ch~rigos e funcionarios espanh6is que acompanharam os 

primeiros conquistadores discutiram a indole da alma nativa e sua consequente 

justifica9iiio ideol6gica da conquista. Os dais concordavam em afirmar que o 

diabo habitava sao e salvo nos Andes, por esse motivo os nativos 

preconizavam devo9ao as montanhas, as arvores, as pedras, aos rios, aos 

mananciais, ao sol e a lua. Ambos afirmavam que, a diferen98 de Cristo e seus 

discfpulos, o diabo tinha conseguido atravessar o Atlantica e, portanto, havia 

feito pacta com a bruxaria. A 16gica europeia deduzia o seguinte: ao existir 

bruxaria e diabo, existiam bruxos com quem o diabo podia associar-se 

(SIL VERB LA TT, 1982). A idolatria era oposta ao cristianismo em razao do culto 

a criaturas, a idolos, ao passo que o cristianismo repousava na adora9ao do 

Criador e em toda a ph~iade dos santos cat61icos. Os cultos idolatricos tinham 

inspirado os pagaos pelo diabo (fig. 10), definido como inimigo e imitador. 0 

primeiro ato do missionario da lgreja foi destruir o adorat6rio pagao, plantar 

sabre suas ruinas ou bases uma cruz, ou edificar um templo cristao. Entre seus 

principais aliados tiveram as comunidades rurais nao integradas culturalmente 

ao Tiahuantinsuyo. Toda a9iiio objetivava a destrui9iiio das religioes andinas, e 

26 
Sobre a presenga da Companhia de Jesus ver fig. 11. 
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Fig. 10 

Representa9iio do diabo segundo Guaman Poma. Nas duas 

cenas em cima, o diabo fala atraves dos sonhos e do fogo. A 

cena da parte inferior pinta um sacerdote nativo, controlado 

pelo diabo, curando um indio doente e extraindo a impurezas 

(1989). 
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Fig. 11 
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da cultura, isto e, nao so tentaram proibir as crent;:as e os ritos mas tambem os 

costumes e comportamentos tradicionais nativos considerados contraries a 

moral crista. Como exemplos desses comportamentos temos as "borracheras" 

(bebedeiras). os amancebamentos e a sodomia (DUVIOLS, 1986). 

A extirpat;:ao como instituit;:ao - extirpat;:ao de idolatrias, inquisit;:ao, 

visitas, processos, casa de Santa Cruz etc. - teve seu periodo de maior 

atividade entre os anos de 1610 e 1660, sob o governo de quatro arcebispados 

de Lima: Lobo de Guerrero (1610-1620), Gonzalo de Campo (1625-1626), 

Arias Ugarte (1630-1638) e Villagomez (1641-1671) (DUVIOLS, 1986). Flores 

Galindo (1987) diz-nos que entre 1610 e 1660 se desencadearam tres 

campanhas de extirpat;:ao de idolatrias nas montanhas centrais do Peru. Tudo 

comet;:ou em 1608 quando o padre Avila - sacerdote do povoado de San 

Damian em Huarochiri (Andes da regiao do centro-sui de Lima- [fig. 12])­

descobriu que no mes de agosto, detras da celebrat;:ao da festa da Virgen de 

Asuncion (Nossa Senhora da Assunyao), os indios ocultavam as adorat;:oes a 

Pariacaca e Chaupiiiamoc, antigas divindades pre-hispanicas. Em dezembro 

do mesmo ano, num ato de fe, na prat;:a de armas de Lima, comet;:aram as 

campanhas. 

As etapas das visitas de idolatrias foram codificadas no sinodo de 

1613. Em primeiro Iugar, devia-se publicar o "edito de grat;:a", concedendo aos 
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nativos urn prazo de tres dias para entregar suas huacas, denunciar os outros 

id61atras, feiticeiros etc. Posteriormente, passam-se a exibir os idolos, os 

feiticeiros sao declarados "culpaveis" e efetua-se urn inventario sobre eles. 

Depois esconjuraram-nos e absolver-nos, seguidamente queimaram as huacas 

na praga do povo e destruiram os lugares consagrados a esses cultos ou 

adorat6rios. Finalmente, foram aplicados aos ministros das huacas o 

"apartamiento" (reclusao). Entre as penas infligidas aos id61atras estavam as 

chicotadas, os exilios, a obrigagao de construir templos, os servigos a lgreja, a 

"doagao" de dinheiro para omamentos dos templos, deviam levar uma cruz de 

madeira pendurada do pescogo, tinham de vestir cores vermelhas para serem 

identificados como feiticeiros. Eram tambem obrigados a montar em lhamas27 

para exibi-los nas pragas, raspavam suas cabegas e os reclufam na Casa de 

Santa Cruz ou no Colegio de Principes. 

Entre os missionaries mais "famosos" da extirpagao de idolatrias 

durante o seculo XVII no vice-reinado do Peru temos de lembrar, 

principalmente, Francisco de Avila, Hernando de Avendano, Pablo Jose 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 e tambem chamado de auquenido. 

Compreende quatro especies: lhama, alpaca, guanaco e vicunha. 
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Gabriel de Angulo, Ignacio Figueroa, Julian de los Rios, Hernandez de 

Principe, Alonso Osorio, Juan de Cuevas, Pedro Silva, Rodrigo Davila, 

Bartolome Gomez, entre outros (VALCARCEL, 1984; NIETO, 1981). Entre 

1610 e inlcios 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 e San Lorenzo de Quinti (fig. 12) -, obteve 

numerosas confissoes e encontrou mais de 5.000 idolos (ACOSTA, 1987). Nas 

visitas do Arriaga e Avendano, nos anos de 1617 e 1618, confessaram 5.694 

pessoas, alem dos 679 ministros de idolatrias. Descobriram 603 huacas 

principals e 3.418 canopas, 45 mamazaras, 189 huacas, 617 mal/quis, 

357cunasetc.28 (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 huacas 

ou idolos principals, 7.288 canopas foram destruidas e 1.565 corpos de 

defuntos incinerados (NIETO, 1981). Ap6s registrar os objetos achados num 

livro, foram queimados numa grande fogueira, e aqueles que nao 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 tuberculos; 

espigas de milho; animals etc. que recebiam culto domestico. As refer€mcias as conopas nos 

documentos ARSI {Archivum Romanum Societatis lesu) sao abundantes em virtude da 

consideravel difusao destes pequenos idolos familiares . 

••• 



No tempo da conquista, uma consequencia imediata e inevitavel foi o 

desaparecimento do sacerd6cio oficial do Imperio lncaico, ao passo que o 

sacerd6cio popular andino nas suas variadas formas e fungaes sobreviveu 

apesar da extirpa9iio ja referida. De acordo com Silva Santisteban (1981), 

eram considerados feiticeiros todos os nativos que praticavam suas cerimonias 

tradicionais. Foi para eles que foi criado o centro de reclusao Casa de Santa 

Cruz, regido pelos jesuitas. Alem da reclusao, foram tambem instrumentos 

para combater idolatrias as ora~oes, as confrarias e o doutrinamento, a fim de 

permitir uma rela~ao mais estreita entre a autoridade e os suditos (FLORES, 

1987). Do mesmo modo, utilizaram crian~as das escolas e de outros 

conversores estudantis para denunciar as idolatrias e os dogmatizadores, quer 

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

Entre o curaca e o feiticeiro existiu uma simbiose entre a estrutura 

politica da comunidade e a estrutura politica da colonia (MILLONES, 1981), isto 

e, associavam-se as a~oes 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, 

tambem, privilegios e poderes. Entretanto, ele tinha a compreensao andina do 

poder e de seus limites, moderando, assim, sua impetuosidade divina. A 

ado~ao e resolu~ao de poderes, e seus meios para dirigir o trabalho do outro, 



eram limitados por uma profunda defesa da expectativa andina exigindo 

fundamentalmente as dadivas, e o mais importante: a inviolabilidade dos 

produtos colhidos nos campos e nos rebanhos dos outros (MURRA, 1978; 

SPALDING, 1984, e ZUIDEMA, 1973). 

Alem disso, o sacerdote native e defensor das tradigaes indigenas 

santificava as festas comunais, conhecia as leis do incesto, resguardava e 

abrigava as orac;:oes e os rituais, protegia as huacas. A presenc;:a dele dava 

respaldo ao curaca, que por sua vez, preservava-o da perseguic;:ao 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 interrogar aos deuses andinos, os mesmos que pela 

media¢o destes (os sacerdotes) podem dirigir-se aos homens. Os 

malquis, conopas, as huacas e os adoratorios, mediante rituals e 

sacriffcios realizados pelo sacerdote, inserem-se na vida cot/diana de 

todos. Niio e uma predica desde o ptJ!pito ou do confessionario, 

reivindicando a auto-inculpa¢o. A religiiio andina permite viver e 

resolver problemas imediatos. Quais? Desde um animal perdido ate 



as amea(:as do vizinho, mas, sobretudo, protege da precariedade da 

vida os componentes de uma sociedade, sempre proxima dos 

desastres (tremores de terra, terremotos, desabamentos) e 

assediadas por epidemias (. . .). Estas divindades oferecem prote9ii0 

mais segura contra as doen(:as, as geadas, as pragas e ainda contra 

os agravos dos espanh6isu (FLORES, 1987:97 -98). 

2.3 0 olhar extirpador e os cultos de aumento e 
reprodu9ao do gada 

Sabre o panorama exposto ate aqui, concluiremos com alguns 

aspectos particulares29 de extirpagao de idolatrias a respeito de nosso objeto 

de estudo. Come<;aremos descrevendo o culto as "montanhas" perante os 

olhos do extirpador: 

Consoante a Carta Anua, na regiao de Huarochiri, Yauyos e 

Chocorbos, apresentamos o seguinte dado: "Os povos de Huarochiri adoravam 

a Pariacaca e Tambraico (este ultimo, uma montanha alta perto do estado de 

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

29 Nao e pretensao desta pesquisa urn estudo aprofundado dos pontos mais importantes da 

cristianizavao do nativo peruano e de sua consequente extirpavao de idolatrias. Vamos nos 

limitar, portanto, a uma breve descrivao de alguns processes juridicos religiosos e seus 

resultados ao olhar dos vencedores. Seu objetivo visa, fundamentalmente, a situar as 

declara¢es dos nativos com respeito aos cultos natives de preservavao e reproduvao do 

gado. 
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expedientes da Audiencia de Lima 1634-B, que no ano de 1620, enquanto 

realizavam uma visita de idolatria a Magdalena de Pisco, o visitador Alonso de 

Osorio e o juiz eclesiastico Bartolome Lobo descobrem que os povoadores 

adoravam uma montanha chamada "Caucato" ou "Guamani" 

(ROSTWOROWSKI, 1977:265). 

0 historiador Valcarcel, ao perscrutar os expedientes do Arcebispado 

de Lima sobre feitif;:aria, encontra o que segue: "Em Pomacocha, provincia de 

Canta, em tomo de abril de 1650, houve uma investiga¢o de idolatrias 

registrando-se o seguinte fato: (os ministros de cultos) ofereciam lhamas 

brancas e pretas a montanha Capacquircay dizendo 'aceita estas Jhamas e 

protegei-las bem'" (1984:97, t. Ill). Do mesmo modo, numa informa9ao 

levantada no povoado de Omas, na provincia de Yauyos, em 1669, aparece a 

montanha de Huacahuasi como objeto de culto especial. lgualmente, para 

conseguir o aumento do gado atiravam ao fogo milho branco e de cores, coca 

e orelhas de lhama. Ofereciam sacrificios a montanha Patacata, onde o gado 

encontrava forragem e agua em abundancia (VALCARCEL, 1984). 

No questionario de extirpa9ao que o padre Arriaga faz a respeito dos 

casos de if/as ( conopas), para o aumento e a reprodu98o de gado, temos a 

seguinte transcri9ao: "(...) quais huacas adoravam para as chacaras, quais 

para o milho (..) ou para o aumento de gado e cuyes (porquinhos-da-fndia)' 



(VALCARCEL, 1984:90, t. Ill). 0 historiador sublinha que o padre mencionado 

acima sabia distinguir entre huacas e conopas. ';4s huacas /he eram rendidos 

cu!tos publicos e eram comuns a toda uma provincia, povoado ou ayllu, ao 

passo que as conopas !hes eram adoradas em secreta e eram particulares de 

cada casa" (idem:193). Do mesmo modo, o autor, na sua abordagem sabre 

"idolos e huacas', escreve que no relat6rio do padre Avendano se dizia: 'J<ls 

huacas eram pedras compridas colocadas em alguns campos de cultivo e eram 

tidas como guardioes. Outras com figuras de /hamas cumpriam a mesma 

tun9ao com os rebanhos e as denominavam caullamas" (idem:161). Em 

Recuay, Hernandez de Principe descobre que Ho adorat6rio denominado 

illahuasi era uma casa em que se guardavam pedras denominadas illas. Esse 

adorat6rio era dedicado ao raio, o mesmo que protegia o aumento do gado" 

(idem:140). 

Voltando para seus estudos sabre "idolos e huacaS', Luis Valcarcel 

aponta o seguinte: 

HConta Felipe Medina que numa escava¢o (. . .) foi encontrada uma 

llamita (nesse caso, a reprodu¢o em pedra de uma lhama pequena), 

oferecendo-lhe sacrificios sob o nome de Mamallama e pediam-lhe o 

aumento do gada (. .. ) a llamita era de ouro e estava cercada de 



vasi/has de madeira e de barro e, de queros30 em que bebiam e 

comiam seus defuntos"(1984:155, t. Ill). 

Nesse mesmo capitulo, o autor sublinha o testemunho do padre 

Arriaga: ~No povoado de San Damian no tempo de limpar os su/cos, faziam 

testa a huaca Ucamar e Topicocha (. .. } nessa testa se descobriu a huaca 

Huariguancha que protegia a reproduyao do gadou(idem: 156). lgualmente, no 

artigo de Perez de Boca Negra intitulado "Creencias y practicas magicas", este 

nos confirma que "se vela o gada para sua reprodw;iio"(idem:70). 

A 3 de abril de 1617, Hernando de Avendano, na sua relagao de 

idolatrias de indios, informa que adoravam a dois gemeros de fdolos, ou seja, 

klolos fixos. as montanhas, os penhascos, os cumes altos, os picos nevados, o 

sol, a lua, as estrelas (as sete cabritas e as tres Marias)3
\ o raio, o mar e os 

mananciais. Os fdolos m6veis. aqueles que estao em suas casas ou chacaras, 

"como deuses lares ou penates, e outros nos recintos do gada. Estes !do/as, 

pelo ordinaria, silo figuras de cameiros da terra, chamados par e/es de 

30 
Recipiente de barro, geralmente de forma cilindrica e ligeramente alargada no final, que 

serve para beber chicha. 

31 Polo de Ondegardo oferece-nos importantes informa~;oes sabre o culto estelar e identifica 

algumas constela~;oes objetos de culto. lnformaciones acerca de Ia religion y gobiemo de los 

Incas, C.A Romero, H.H. Urteaga (editores), Lima, lmprenta y Libreria Sanmarti, 1916. 



caullamas (. . .) e os que tem gado adoram as pedras bezares (bezoares)32 
(. .• )" 

(DUVIOLS, 1986:443). 

Na regiao de Cajatambo, Bernardo Noboa descobre uma serie de 

fatos relacionados a adorac;ao de fdolos e recolhe os seguintes depoimentos 

de adorayao, a saber: 

- A 6 de julho de 1656, entre os indios de Santa Catalina de 

Pimachi, em San Pedro de Hacas, descobre "Domingo Riamchi 

polindo uma conopa de lhama, herdada de seus pais para o 

aumento de/as"(idem:129). 

- A dia 8 de agosto do mesmo ano, em Santo Domingo de Paria, 

Juan Guarz fazia a seguinte revelac;ao: "(. . .) tenho ouvido falar que 

Juan Chucho tem um fdolo conopa chamado micuy conopa e que 

Pedro Condor tem autra lhama conopa, os quais sao cultuadas 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 diga 

(. .. ) no ayllu Carampa, no velha povaado, estao sacando os fda/as 

32 Trata-se de uns enterolitos, isto e, concre¢es intestinais esferoidais formadas pelos pelos 

acumulados, resinas etc. no estomago dos camelideos e de outros ruminantes. 



conopas chamados papaconopa ou lhamaconopa" (DUVIOLS, 

1986:172). 

- Sobre os mesmo acusados, o reu Andres Guaguan Pilpi diz "(. . .) 

sabe esta testemunha que dom Sebastian do povoado de Hacas 

tirou deste ayllu tres ldolos, um chamado de saraconopa {que 

reproduz mi/hoj, e outro chamado lhamaconopa [que reproduz 

carneiros (...)"(idem:175). 

- Nesse mesmo processo, a 25 de janeiro de 1657, lnes Juca 

Colqui, revela a posse de duas lhamas conopas, em forma de 

pedras compridas. Uma com as maos de a/meres (sic) e a outra 

em forma de cabega humana, herdada de seus antepassados e 

adorada para o aumento de lhamas. Hernando Chaupicon 

confessa que ouviu dizer que Pedro Guamanvilca tern conopas de 

lhamas e que Pedro Cahupisayauri tinha uma /hamaconopa, para o 

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 tambem por Bernardo 

Noboa, a testemunha Domingo Hacha declara que tern idolos lhama conopas. 

Quando Juan Xulca, outra testemunha, leva o visitador a urn curral de 



carneiros e a uma capela, entrega para ele dois idolos conopas. um de pedra 

preta e outro, reproduzindo um carneiro, destinado ao aumento destes. 

(DUVIOLS, 1986). 

A 21 de janeiro de 1663, numa dilig€mcia de extirpayao efetuada pelo 

visitador Thomas de Aquino, no povoado de San Geronimo, o ministro de 

idolos Domingo Micacapcha revela num sepulcro nove conopas, quatro delas 

com a forma de carneiros, destinadas tambem para o aumento do gada. 

Andres Yulca Yanac, um quarteirao acima do sepulcro de Domingo 

Micacapcha, revelou sete conopas de carneiros, igualmente adorados ao 

aumento destes. Na obra do Inca Garcilaso de Ia Vega, "Comentarios reales de 

los incas~ narram-se outros significados a estes idolos: "( .. ) chamam huaca as 

coisas que sao aferecidas ao sol, figuras humanas, aves e animais, feitas de 

aura, prata au madeira, e quaisquer autras oferendas sagradas, porque tinham 

sido enviadas pelo sol, entao eram suas, portanta tinham-fhes muita 

venera¢o»(s/d:80). 

Quando Luis Valcarcel pesquisa sabre feitiyaria no Arcebispado da 

area de Lima, os expedientes de agosto de 1658, referindo-se ao povoado, 

mencionam o que segue: "Continuam guardanda seus ritas, cerimonias; 

adarando e dando culto a seus fdolos, lares consagrados aos deuses 

domesticos, chamados conopas ( .. r (1984:95, t. Ill). Do questionario 
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preparado por Villagomez (urn verdadeiro manual), que vinha a completar as 

instrur;:oes do II Concilio de Lima, tomam-se novos dados: ~s conopas sao de 

muitos Upos, as que proporcionam alimentos sao os chamados micuy conopas. 

0 mi/ho, o gada tem cada um suas conopas. A posse destas, par seu carater 

pessoal, foi mais diffcil de descobrir pe/os extirpadores de ido/atrias" (idem:41 }. 

As referencias as conopas sao abundantes, tanto nos documentos do 

Arquivo do Arcebispado de Lima (ALL}, parcialmente publicados por Pierre 

Duviols (1986), quanta nos documentos ARSI (Archivum Romanum Societatis 

/esu), publicados por Mario Polia (1999). Os exemplos citados parecem-nos 

significativos no intuito de mostrar a importancia das conopas nos cultos 

aut6ctones e a sua capilar distribuir;:ao entre todas as culturas do Peru. 

Sobre os cultos considerados progenitores do gado ha tambem a 

venerar;:§o as "estrelas". Na obra 0 sistema magico religioso, Valcarcel expoe 

que o padre Hernando Cabo, no seu intento de constituir urn ordenamento dos 

deuses, hierarquiza-os na seguinte ordem: Viracocha, Sol, Raio, Lua, Estrelas, 

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

aos indios acreditam que as estrelas eram como um simi! 

(semelhante) co/acado no ceu correspondente a todos os animais da 

terra, cuja conservay§o e aumento deviam atender. Das estre!as 



Cabrillas ou CoHea surgiam as outras, de/as emanava a virtude. A 

constelat;ao da Lira ou Urco Chillay era imaginada pelo nativo como 

lhama de cores, protegia o gado, a constelat;iio proxima a Lira 

(constelayao boreal} era chamada de Cata Chillay (. .. )" (1984:12-13, 

t. Ill). 

John Murra, ao referir-se ao reino lupaca (ver tabela 1 ), parafraseia 

Polo de Odengardo explicando desta maneira: Veneravam e sacrificavam a 

Urcuchillay, a constelayao da Lira, a qual eles concebiam como uma lhama 

macho policromo que velava por aumento, crescimento e multip/ica¢o dos 

camelfdeos" (1975:130-131). Voltando a Valcarcel, o frei Martin de Murua 

(1590-1600) apontava o seguinte: ~Entre as estre/as, (os indios) distinguiam as 

lhamas Cof!ca, Urcuchil/ay, imaginando serem chamas mu/ticoloridas e 

protetoras do gado. Perto de/as divisavam as lhamas Catachillay e Uchillay, 

que fingiam ser uma lhama com sua cria"(1984:160, t. Ill). 0 historiador Julio 

c. Tello afirma, com propriedade, que nao existe urn deus sol, urn deus lua ou 

urn deus pleiades, mas urn deus animal que se apropria desses astros para 

atuar por intermedio deles. Segundo a cren98 religiosa dos nativos, os seres 

vivos terrestres tinham no ceu seus progenitores encarregados dos cuidados e 

da protevao deles (1967). 0 autor corrobora o mencionado por Valcarcel, ele 
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Tabela 1 

Cronologia Horizontes e Costa Serra Selva 

Periodos Culturais 

1532 Horizonte Tardio Inca Inca Inca i Ucayali 

1465 Cuismanco 

Horizonte lea - Chincha Humachuco Pocras 

lnterrnedio Chimu - Chancay Huancas Caimito 

Tardio Lambayeque Chan cas Pajaten 

Lupacas 

1100 Huari Cajamarca Ill Cumancaya 

Horizonte Media Pachacamac Huari Nueva Esperanza 

Tiahuanaco 

700 Periodo Lima- Nazca Cajamarca II 

lnterrnedio (I a VIII) Huaylas Pacacocha 

Temprano Vicus 

D.C. 100 Paracas Necropolis Pucara 

A. C. Horizonte Temprano Paracas Cavemas Cunturhuasi 

ou Formative Guaiiape Chavin- Huacaloma Shakimu 

Cotosh Pacopampa Tutiscanyo 

1800 Huaca Prieta Jayguamachay 

Superior Las Haldas T elar Machay 

Santo Domingo 

2000 Arcaico 

El Guitarrero 

Inferior Chilca (com cuttigeno) 

6000 

8000 Litico Anc6n Lauricocha I 

10.000 Paijan Toquepala 

12.000 El Guitarrero 

Panaulauca 

Guargo 

Esquema geral do desenvolvimento das culturas andinas pre-hispanicas (Silva Santistevan,1980). 
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tambem se refere a Uchi/lay como arquetipo das lhamas que atendem a 

conservac;:ao do gado. Catachillay e considerada uma estrela brilhante da Via 

Lactea, respondendo ao que Polo de Odengardo chama Catachillay e Uchillay, 

para fingir uma ovelha e um cordeiro respectivamente. As denominac;:oes das 

pleiades seriam Choque Chinchay, Auki Chauca, Colla Coy/lor, Fur, Lari lila e 

Onqoy Essas estrelas sao descritas em seu conjunto como um poderoso 

felino, que aparece no ceu como grupo de sete estrelas visiveis a olho nu e 

que fazem parte do aglomerado galactico aberto situado na constelac;:ao de 

Touro, denominadas vulgarmente, no mundo andino, cabri/las. Reafirma-se, 

assim, o que Valcarcel sustentava, que as estrelas atuam tambem de diversas 

formas sobre os homens e os animais. Os antigos peruanas acreditavam 

distinguir, nas constelac;:5es33
, determinadas figuras, e que todos os seres 

celestes tinham a<;:ao protetora sobre as distintas especies terrestres. 

Final mente, acreditamos necessaria determinar algumas 

caracteristicas da clandestinidade da religiao andina como consequencia da 

33 
Uma descrigao mais sistematica das constelac;Oes conhecidas pelos antigos peruanos 

encontra-se no capitulo 29 do Tratado quechua sabre a re/igiao e a mitologia do povoado de 

San Damian de Checa, provincia de Huarochiri, editado pelo padre Francisco de Avila em 

finais do seculo XVI. Uma indagagao baseada na astronomia inca foi iniciada pelo antrop61ogo 

R. T. Zuidema e pelo astronomo A. F. Aveni em 1973 e 1975 em Cuzco. Os resultados dessa 

pesquisa foram publicados par R. T. Zuidema e Gary Urton: "La constelagao de Ia llama em 

los Andes peruanas• em Revista A/lpanchis, val. IX, Cusco, 1976, p. 59-120. 
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persegui9ao da extirpa9ao de idolatrias, a saber: a) encontra-se numa memoria 

fragmentaria, o suficiente para continuar uma hist6ria em curso que favorece o 

argumento ideol6gico no interior da comunidade. Um exemplo disso e dado em 

Cuzco, nas autoproclama96es 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 demarca9i3o politica do 

curaca; c) as cren~s e suas praticas continuam relevantes; d) quando os 

processos idolatricos descrevem o sacerdote indigena, colocam em evidencia 

sua condi9ao de curandeiro (herbolario); e) um elemento amiudadamente 

repetido na religiao indlgena colonial e a confissao e o jejum, que os 

sacerdotes impunham a seus fieis (MILLONES, 1981). Segundo Lorenzo 

Huertas essas confissoes eram praticadas em todos os povos andinos pre­

hispanicos (1981). Servindo-se da confissao, no decurso da purifica9i3o, o 

crente podia religar-se com suas deidades. A confissao era um meio de 

controle pelo qual os confessores mantinham vigentes os valores ancestrais 

(HUERTAS, 1980). 

No anode 1670, de um plano estritamente hist6rico, acontece um fato 

que parece ser a causa imediata para o cessar do furor da persegui9ao de 

idolatrias. A disputa entre jesuitas e o clero secular determina, aos primeiros, 

abandonarem o papel de representantes, de porta-vozes ou "abandeirados". 



Em relac;:ao a igreja pastoral temos algumas explicac;:oes que justificam o final 

da perseguic;:ao. Vejamos: a religiao crista tinha chegado a um grau de 

aceitac;:ao na populac;:ao nativa, e esta, com sua forma particular de ser, havia 

entendido a mensagem de Cristo. Uma segunda diz simplesmente que a "caya 

as bruxas" tinha fracassado (MILLONES, 1981). 

Contemporaneamente, essas praticas se encontram vigentes e as 

formas religiosas do mundo andino continuam a existir paralelamente a religiao 

crista, no entanto independentes dela. Como diria o monsenhor Daile: "Apesar 

de quatro seculos, apesar de mais predicas e de mais repressiio, 

clandestinamente, a noite, na solidiio do puna (paramo), os camponeses 

qufchuas e aymaras conservam quase intactos seus cultos e as cren9as de 

seus antepassados» (1983: 50). 

As primeiras impressoes, resultado de nosso trabalho de campo, 

permitem-nos sustentar, preliminarmente, que tanto a religiao andina quanta a 

religiao crista tem se adaptado as circunstancias hist6ricas e ainda cumprem 

fun¢es praticas na vida cotidiana dos povos andinos, sobretudo nos Andes 

Centrais. As interpretac;:oes hist6ricas aqui expostas se referem as informac;:oes 

dadas pelos cronistas ate o seculo XVII. No entanto, nossos estudos dizem­

nos, que muito do que hoje existe e um substrate dos ritos daqueles tempos. A 

sua reinterpretac;:ao contemporanea fara parte dos Capftulos Ill e IV. 



CAPITULO 

I I I 

A REINTERPRETA<;AO CONTEMPORANEA DO 
RITUAL SANTIAGO 

"Milachon, milachon taro llanchicpis, milachon, milachon 
h uacallanchi cpis." 

"Que aumente, que aumente nuestros buenos taros; que 
aumente, que aumente nuestras lindas vacas." 

(Sergio Quijada Jara: Tayta Shanti) 
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1. OS ATORES DO RITUAL 

Pelas observac;oes realizadas em anos recentes de pesquisa 

particular', no que tange a crenc;as e praticas religiosas, inicialmente e posslvel 

distinguir tres niveis de ascendencia dos atores do ritual: 

a) Estudantes do ensino de segundo grau, que geralmente abrac;am 

as crenc;as tradicionais, porem clericais pelo ambiente familiar, estao sendo 

vigorosamente influenciados pela predicac;ao de grupos evangelicos e 

protestantes recentemente formados na comunidade. 

b) Os estudantes universitarios anticlericais sao hostis, em sua grande 

1 lnquieta¢es iniciais como docente da disciplina Metodologia de Pesquisa Social I e II, na 

Universidade Pamcu/ar "Los Andes· de minha cidade natal, Huancayo. Estimulado, por um 

lado, pela possibilidade de fazer um trabalho etnografico a respeito dos rltuais locais e, 

privado, por outre !ado, dos aparelhos de registro e de leitura cinematografica ou 

videograficos. 
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maioria, as cren<;as tradicionais. Embora o movimento ideol6gico marxista do 

Sendero Luminoso tenha aparentemente se extinguido, muitos desses 

universitarios sao partidarios de reformas de cunho socialista. 

c) A popula<;ao adulta, no geral, e clerical, em distintos graus, e 

recebe a influencia de pontos de vista evangelicos, poucos sao ceticos. 

Contudo, sao fieis as antigas cren<;as e responsaveis pela celebra<;ao das 

festas tradicionais. 

Segundo o presidente da cornunidade, os habitantes, quase em sua 

totalidade declaram-se cat61icos, mas sernpre se opondo a ortodoxia. Conta 

essa comunidade com uma igreja que s6 e concorrida ern ocasioes de festas. 

No geral, os mernbros da comunidade de Auray sao muito afeitos as cren<;as 

de origem paga e crista. A devo<;ao a Cristo, a Virgem Maria, aos santos e a 

cruz e geral. Os dois primeiros caracterizados e particularizados nas mesmas 

imagens, o terceiro no santo Santiago e o ultimo na Cruz de Mayo (maio}. E 

tambem cornurn a cren<;a najarjan'cP, nos prenuncios de morte, nos fantasmas, 

na adivinha<;ao das folhas de coca e do rnilho, e nos sonhos, assim como nos 

recursos de curandeirismo e oraculos. 0 respeito sobretudo a jarjaria e 

refor<;ado por urn comum temor a san<;oes sobrenaturais sob a forma de 

2 Transformagao de pessoas incestuosas em animais. 
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graves doenc;.:as, calamidades e desastres. Na parte introdut6ria desta 

pesquisa, mencionavamos, entre outras coisas, que uma das caracteristicas do 

rito era a de unificar o grupo social em tomo de certo numero de principios, 

valores e normas. Assim sendo, quando se celebra urn rito, os lac;.:os do grupo 

ou da comunidade tambem sao celebrados. Desse modo, o ritual de marcac;.:ao 

do gado e urn testemunho evidente de urn mundo simb61ico, que nao e 

manifestamente cristao, nem uma tradic;.:ao pequeno-burguesa local ou 

regional. 

0 principal ator dos ritos e o adulto. Ele e em sua maioria analfabeto 

e qufchua-falante. Quando fala o castelhano e pela necessidade de comunicar­

se com os mecanismos da sociedade que o fala, mas em convivio familiar 

utiliza-se muito a toponfmia do Iugar. Estes indices parecem expressar a I uta 

secular para sobreviver e para afirmar-se como grupo socialmente distinto de 

que a simbologia faz parte. Embora essa simbologia nao seja unica, e quando 

muito necessaria para definir adequadamente a realidade social do povoador 

aurino. Outrossim, ainda que as instituic;.:Oes colonials ou republicanas, as 

guerras da independ€mcia e os nacionalismos e as libertac;.:oes regionais sejam 

parte de seu vocabulario simb61ico e ideol6gico, sua situac;.:ao de "campones" 

nada mudou perante os acontecimentos. Entao, o que define o grupo como 

grupo e sua consciencia coletiva expressada pelos valores afirmados em 
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gestos ou expressoes simb61icas que evocam a 16gica do sistema mental do 

grupo. 

2. ATOS PREPARATORIOS 

Mencionavamos, no Capitulo I, que os atos preparat6rios nao 

participam do carater cerimonial do processo ritual, por tratarem-se de 

atividades que vern sendo diluidas no sistema industrial. No entanto, 

apresentaremos, a maneira de ilustrayao hist6rica, como eram elaborados em 

tempos passados, para posteriormente fazer sua comparagao com a 

atualidade. 

2.1 Elaborac;ao e aquisic;ao de bebidas 

Antigamente, duas ou tres semanas antes da festa, os camponeses 

comegavam a elaborar a chicha }ora, sempre em urn clima de festividade. 

Sabre esse preparativo Sergio Quijada narra: 

UFaltando mais ou menos um mes para o 25 de julho, vJa}am as 

quebradas onde existe milho que utilizam na e/aborat;ao da chicha e 

na tradicional comida (potaje) chamada 'mondongo'. Feito isso, 

voltam a suas rtJsticas vivendas amarrando as bocas dos costales 

(sacos) com cordas de Ia de lhama, colocam-nos no patio ou no 

corredor e dedicam-se a celebrar a chegada. Dan9<1ndo ao redor dos 

sacos, alimentam a ideia de que esse comestfvellhes durara ate o 
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Santiago do pr6ximo ano, para novamente preparar o mondongo 

com o m1lho do ano anterior chamado huata huara "(197 4:9). 

Essa danga com melodias e letras particulares era, sem duvida, o 

inicio de que os tempos de Santiago estavam chegando. Logo ap6s a 

aquisigao preparava-se a chicha jora3, que tambem transcorria num ambiente 

festivo e cerimonioso, segundo Nestor Taipe: "Es feito de mi/ho colorado, fica 

em molho tres dias e tres noites, logo e enterrado em to/has de satJCCJI durante 

uma semana. Posteriormente, e secado no sole mofdo em moinhos manuais 

(. .. ) cinco dias antes da marca¢o do gado fervem agua, colocam o milho jora e 

o depositam para sua fermenta(:ao em porongos (tigelas de barro)" (1985:52). 

Uma outra bebida obtida do caldo de cana fervido e fermentado e 

chamada de warapo, que junto com a cachaga eram compradas em fundos 

(sftios) da regiao. 

3 Segundo Garcilazo de Ia Vega, a origem da chicha jora e pre-hispanica e sua formas de 

elabon3-la eram variadas: "Os Indios chegados a embriaguez colocavam o mifho em molho eo 

estendlam no chao ate dar raizes {germinar), depois eram moldos, fervidos e colocados 'ate 

temperar' ( .. .) produzia-se uma bebida fortfssima que embriagava repentinamente~ 

Cometarios reales de los incas, Lima, Universe, 1970. 

4 Segundo o Diccionana de Ia Real Academia de Ia Lengua Espaiiola: satlco e "um arbusto o 

arbofiflo de Ia familia de las caprifoliaceas, con tronco de dos a cinco metros de altura, 1/eno de 

ramas, de corteza perda y rugosa y medula blanca abundante; hojas compuestas de cinco a 

siete hojuelas ovafes, de punta aguda, aserradas por el margen, de color vercle oscuro, de olor 

desagradable y sabor acre; flores blancas y fruto en bayas negruzcas~ Madrid, Edici6n 

Electr6nica (Espasa Calpe) Version 21.1.0, 1995. 
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2.2 AquisiQao de flores 

Em outros tempos, faltando um ou dais dias para a vespera eram 

constitufdos grupos para dirigirem-se as quebradas das punas (paramos) e 

colher flares que seriam utilizadas nas posteriores cerimonias. Conforme 

Sergio Quijada, cada grupo de pessoas que iam colher as flares tinha que 

cumprir alguns procedimentos religiosos: 

"Para obter essas Oored'> devem ir em grupos levando seu pagapa 

(oferenda} a montanha, que consiste em enterrar num /ado da 

montanha um pote ou uma pane/a de barro cheio de balas 

(gu/oseimas), passas, coca, uma garrafinha de vinho, uma garrafinha 

de cacha(:a etc. Porque, se nao fossem em grupos e levando 

presentes, com certeza a montanha manda descarregar uma forte 

tempestade para destruir a Oores". (1974:10) 

s Com respeito a obtengao das flores, o antrop6logo Nestor Taipe fomece-nos outras 

informa96es de suas experiemcias realizadas em Huancavelica, departamento situado ao sui 

de Huancayo. 0 autor assim o escreve: "Para pegar as ffores pedem consentimento ao 

Wamani. Nossos informantes dizjam 'quando se chega a montanha se realiza o Pagapu, 

enterrando as me/hares to/has de coca e levando a cacha(:a a boca, fazemos o Angoso 

(espargirj a montanha. 0 Angoso so pode ser feito par um varao, e sempre ao iniciar a subida. 

Nao pode ser feito peias mulheres parque da azar e ni!io conseguirias as Dares par mais que 

procures. 0 Pagapu e enterrado em a/gum manancial da montanha onde se pegar§o as ffores, 

parque o manancial e o o/ho do Wamani. Se a gente nao fizer o Pagapu, acontecem-nos 

muitas coisas: te encerras nas montanhas e ni!io podes sair do Iugar aonde chegaste a pegar 

as Dares; te cobra a neb/ina, pode nevar ou cair fortes chuvas; pode acontecer-nos a/gum 

acidente. Mas, se pagas e angosas, e f8cil pegar as ffores~ lnforme de lnvestigacion, UNCP, 

Huancayo, 1982. Mais adiante analisaremos o Pagapue o Angoso, como ritos que antecedem 

ao Velakuy. 
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0 autor acrescenta: 

"E interessante sublinhar a forma como se dirigem as punas e 

quebradas inacessiveis onde crescem nares silvestres de variadas 

cores que nada !em de invejar as orquideas. Essas nares sao: 'lima­

lima', que segundo antiga crenya tem o poder de 'rebentar a palavra', 

isto e, fazer o que a criatura em idade competente nao o faz, por ser 

retardada. Nesses casas tem de se go/pear nos /abios da criatura 

com a nor 'lima-lima' que vem da voz 'rimacc-rimacc', que quer dizer 

fa/a-tala. Existem tambem nares que se conhecem com os names de 

'ccantu', 'inquil morada', 'huaman-sara', 'salljanty', 'ccori-huaylla', 

'cuchip-chupan', 'escorsonera', 'huila-huila', 'sumay suncho' etc." 

(1974:9-11). 

A analise simb61lca, entre as flores mencionadas, com a posterior 

marcac;:ao do gado, tambem e feita pelo proprio Sergio Quijada (1974), 

vejamos: A huila-huila servia para ser utilizada como especie de eter ou 

anestesia, quer dizer, para que o animal nao sinta a brusca introduc;:ao da 

grossa agulha no pavilhao da orelha, no momenta de colocar a cinta. 0 sumay-

suncho ("contar {o] selvagem» ou "formoso selvagem"J ajudava a samar ou 

propiciar urn born computo do gado. A lima-lima (fala-fala}, tern o poder de 

curar a dificuldade e/ou incapacidade de falar, isto e, quem bebe "tala multo", 

logo falara algo ou multo. 0 cuchip-chupan ajudara a pegar e dominar o animal 

s Tradugao extraida do livro de Alejandro Ortiz Rescaniere, La pareja y e/ mito, Lima, Fonda 

Editorial, PUCP, 1993. 
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no memento oportuno de apanhar o gado para sua marca9ao. Segundo o 

autor, acredita-se que as flores lima-lima simbolizam a vaca; a hui/a-hui/a, o 

cameiro; o cuchip-chupan, o porco; e o hui/la ichu significa que os animais 

devem aumentar como o icho (capim) ou palha de puna. A relat;ao simb61ica 

nao e muito confusa, isto e, cada flor teria seu animal correspondente. Assim 

mesmo, em tempos de Santiago, encontrar-se com essas flores poderia ser 

sinal de que os animais iriam aumentar, exemplo particular do huilla ichu. 

Uma outra interessante associa9ao que se estabelece entre as flores 

e os animais em nfvel consciente e sublinhada pelo antrop61ogo Alejandro Ortiz 

Rescaniere, quando diz: "Os pastores sabem que a lima-lima propicia a 

procriar;iio do gado bovino; e conhecendo assim as relar;oes entre diferentes 

ordens, as uft7izam nas manipu/a¢es curativas, propiciatorias, adivinhadoras, 

re/igiosas vinculadas ao Santiago e aos animais da puna"(1993:215). Essas 

rela9oes conscientes entre as flores e outras ordens possibilitam que as flores 

sejam usadas como uma forma de simbolo de status, segundo o proprio autor, 

"luzindo-as no chapeu indicam se a pessoa esta participando do Santiago, 

misturadas a outras ffores indicam ran go ( circulo) e situar;iio social" ( 1993:215). 

Sendo assim, na presente pesquisa, embora as flores7 nao aparet;am como 

1 Uma outra informa9iio que acreditamos necessaria salientar, a prop6sito da aquisi9iio das 

flores, e o fato de muitas passagens das festividades do Santiago irem acompanhadas de 
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uma forma de diferenciagao social, elas sao parte de toda uma linguagem 

estereotipada em diferentes momentos cerimoniais (no Velakuy e na 

preparac;ao da mesa ritual para o Cintachikuj), como veremos mais adiante. 

2.3 Aquisic;ao de fitas 

Geralmente sao adquiridos nas feiras da propria comunidade de 

Auray au na Feira Dominica! de Huancayo. Nesses dais 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 serao presenteadas a familia Torres Orellana. As fitas usadas para 

as bovinos e ovinos sao fabricadas com Ia e de diversas cores. Ao passo que, 

na regiao de Huancavelica, segundo Nestor Taipe (1982), para a marcagao 

dos eqilideos sao utilizadas as cores vermelha e branca par estarem 

vinculadas aos animais (cavalo e asno) utilizados pelo exercito peruano. Ou 

seja, a identificac;ao que as camponeses fazem e com o simbolo patri6tico 

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

praticas de inicia¢o sexual De acordo com Nestor Taipe, "ao ir a pegar as nares, vao 
especialmente ;ovens camponeses de ambos os sexos ficando durante a noite no campo, 

noites que cantavam, danyavam, libavam cachaya e terminando em excessos sexuais~ 

lnforme de lnvestigacion, UNCP, Huancayo, 1982. 
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2.4 Os musicos 

Os musicos do Santiago sao, em geral, ou das comunidades altas do 

Vale do Rio Mantaro ou das comunidades dos departamentos da regiao sui 

dos Andes peruanas. Sao poucos as interpretes da regiao baixa do vale que 

sabem executar as melodias dessa festa. Sendo assim, a familia Torres 

Orellana contratou os musicos da comunidade de Pariahuancas a base de 

trueque (troca). Os musicos sao constituldos por componentes de uma mesma 

familia (o pai, a mae e o filho). Quando perguntamos a estes qual o custo do 

servh;o deles, a resposta e imediata: "Cobramos 360 soles por quatro dias, 

mas decidimos fazer o trueque por batatas, favas, e cevada; nossa ultima 

colheita foi pessima, entao estamos necessitando desses produtos. Ano 

passado deu para levar a/gum dinheiro, mas da igual porque temos que 

comprar os produtos em Pariahuanca, so que um pouco mais caro. Dona Julia 

sempre nos da um pouquinho mais". 

2.5 Os instrumentos 

-A tinya 

0 historiador Luis Valcarcel (1984) cita o padre Bernabe Cabo para 

mencionar que entre os instrumentos conhecidos do Peru antigo estava o 

s Regiao alta do nordeste do Vale do Rio Mantaro. 
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huancar tinya (tambor, tinya, tamborim). Ja Enrique Pinilla menciona que esses 

"tambores eram de dais tipos: o pequeno ou tinya e o grande ou huancar. Era 

feito de pele de /hama ou de outros animais e tambem com pele humana, 

geralmente dos lnimlgos derrotadosR(1981 :378-379, vol. IX). 

Na fabricat;ao desse instrumento se realizam praticas homeopaticas, 

porque, se a tinya for de pete de gato e cachorro, os participantes da festa 

acabarao brigando. lsso pode ser explicado por James Frazer (1986) quando 

diz que 'b semelhante produz o semelhante~ Uma descrit;ao contemporfmea 

da tinya e dada por Quijada (1974), Castro (1979) e Fuenzalida (1980). Ela e 

como urn tambor de madeira e de dupla camada de pete de cordeiro, cujo 

diametro varia entre os 13 e os 25 centimetros. As vezes e enfeitado com 

borlas de Ia colorida, com uma asa de corda por meio da qual se firma a mao 

sobre urn dos cantos da madeira, para que assim as duas superficies fiquem 

livres para a batida e a ressonancia. Para ter mais vibrat;ao na parte inferior, 

tern urn barbante com uma espinha de peixe. 

-A corneta 

'14s cometas mais antlgas pr6prias dessas festas sempre tem sldo o 

yungor ou Uungor (. .. ), mas tambem e feito de carrizo (bambu) ou chonta 

branca (cacto}, a/em das cometas de chifre em forma de espirar (QUIJADA, 
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197 4:9). Jose Maria Arguedas descrevia: "(. .. ) o llungur, gigantesco instrumento 

de sopro, originalmente feito de cana da selvaH (1984:44). As exposic;oes 

manifestas soma-se a experi€mcia de Nestor Taipe, quando narra as crengas 

de algumas comunidades andinas do sui do Peru; "0 llungur cresce em lugares 

'ruins: lugares pantanosos; tem de ser apanhado s6 de manhii, do contrario 

pode causar 'daiio' (mal) (. .. ) nao pode ser co/hido qua/quer dia, tem de ser em 

Jua chela, senao ele quebra. Existem dais tipos de llungur, o de gema vermelha 

tem bom som e a de gema verde, nao· (1982:113). Segundo o autor ainda 

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

Durante os atos preparat6rios mencionados percebemos que as 

aquisigoes dos diferentes elementos mencionados eram ritualizadas. 

Atualmente, os atos preparat6rios para a comunidade de Auray foram 

transformados em novas formas de aquisi<;ao, vejamos: a comunidade 

camponesa de Auray e, aparentemente, as comunidades dessa regiao 

perderam essas formas originarias de aquisi<;ao floral e das bebidas. Segundo 

nosso informante, Juan Torres, e nossa propria constatagao, tanto as bebidas 

quanto as flores sao adquiridas de duas formas: seja pelos parentes dele que 

se deslocam ate 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 motives diversos participam das festividades. 
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Com respeito a tinya, e elaborada com pele de carneiro e comprada 

na Feira Dominica! de Huancayo. No Santiago de Auray, esse instrumento e 

tocado pela cantora (cantante mu/her), que bate com uma pequena vara de 

madeira denominada tinyaco ou huacctaco. Sabre a corneta, e bastante 

comum chama-la de wakrapuku ou pututo, e e feita de acumulagao de espiral 

de partes prontas do chifre do boi e de metal. No geral, essas cornetas sao 

tocadas pelos homens, no nosso caso pelo filho do casal. A particularidade 

desse instrumento e que s6 pode ser executado em Santiago. Quando a epoca 

do ritual se aproxima, o proprietario do wakrapuku devera "preparar" o 

instrumento pelo fato de ter permanecido guardado o ano todo. Ja, o violino, 

como instrumento trazido da Espanha, tern seu uso frequente nas festas de 

Santiago. 

3. A VESPERA 

3.1 0 ritual Huaca-Jorqoy. a retirada das huacas 

Os estudos hist6ricos do Capitulo II indicam-nos que os meios 

empregados pelos camponeses andinos para indicar o inicio dos ritos sazonais 

de seus rebanhos coincidem com o mes de julho, estar;:ao em que a ausencia 

ou carencia de chuvas acarreta graves problemas economicos e sociais. 0 

ritual Huaca-Jorqoy, esta associado ao inicio de duas unidades rituais 
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vinculadas a reproduc;:ao e ao aumento do gado: o Pagapue o Angoso. 

3.1.1 0 ritual Pagapu 

Para retirar as huacasB, Juan Torres teve de enterrar estas no Pagapu 

do ano anterior, e assim sucessivamente. Comumente, o Pagapu ou oferenda 

ao Wamani e preparado pelo dono da propriedade em rigorosa privacidade10. 

Pelas informac;:oes recolhidas de dona Julia Orellana, sabemos que o Pagapu e 

realizado qualquer dia ap6s o dia central. 0 depoimento dela nos perrnitiu o 

conhecimento dos preparatives do Pagaput1: "0 Wamani mora na montanha, 

Iemos que dar o kintu (pago) dos animais que temos, com chicha, vinho, fitas, 

milho, pequenas imagens de barro e outras coisas dentro de uma pane/a 

pequena de barro e o enterramos em seu Iugar (. .. ). Quase sempre e o Julio 

que enterra, outras pessoas enterram essas oferendas entre duas pessoas, as 

vezes um e perigoso, pode acontecer ou aparecer qua/quer coisa". Nada nos 

diz sobre as invocac;:Oes realizadas; ela guarda para si o pedido que e feito a 

montanha. Entretanto, posteriormente, Juan Torres, manifesta: "Pe90 ao 

Wamani que aumente minha criayao e que nao tenham doenpJs nem morram". 

9lnforma9(\es sobre a significa~o das huacasestao expostas extensamente no Capitulo II. 

10 0 acesso a esta unidade ritual nao nos foi permitido, segundo "don• Juan s6 quem faz os 

preces e pedidos devem ter acesso ao Iugar onde serao ocultados as huacas. 

11 Outros camponeses enterram farinha de milho, folhas de coca, palos 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 segundo nossa 

informante, protege do dafio (mal), senao o Wamani castiga. No entanto, 

alguns camponeses escondem a oferenda entre as moitas e os pedregais 

pouco 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: "Enterram-se em mananciais, porque e o olho da montanha, ou nos 

fugares onde pastam os animais, e as vezes nas cavemas por serem 

consideradas a porta da montanha~ 

Segundo nosso informante, as oferendas nao devem ser escondidas, 

porque pode acontecer que pessoas estranhas as encontrem casualmente, 

sobrevindo morte, acidente ou doen98 do gado; "se isso ocorrer- refere-se o 

senhor Juan -, ap6s comprovada a profana¢o do Pagapu, muda-se de Iugar, 

para que os animais nao continuem morrendo, entao os pelos dos animais 

mudam de cor". 

Juan Torres continua solicito a contar: "Quando uma pessoa encontra 

o Pagapu, passa mat, da-lhe vomitos, as vezes vomita sangue e morre. Para 

combater esse 'dafio' (mal), o curandeiro deve enterrar vivo um porquinho-da-
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india ou um cachorro, so desse jeito a pessoa sarara; os animais morreriio pela 

pessoa 'daiiada' (quem pegou esse mal)~ lnterpretando o depoimento 

percebemos que as formas de comportamento estao prescritas pela tradic;:ao, 

que condena as mas ac;:oes, explica os castigos de ordem sobrenatural e 

confirma os ritos propiciatorios de protec;:ao ou indignac;ao dos deuses. 

Uma analise etnol6gica relatlva ao Pagapu leva-nos a Sabino Arroyo 

(1987), quando aborda os procedimentos das formas de Pagapu. 0 autorfala-

nos de tres classes de rituais: chacra Pagapu (rito agricola), animal Pagapu 

(rito do gado) e runa Pagapu (medicina andina). No entanto, Hugo Delgado 

(1988) e quem nos fornece uma visao mais rica; ele nos diz que, alem das 

mencionadas por Arroyo, existem o wasi Pagapu, il/ay Pagapu (Pagapu de 

protec;:ao, controle social); yaku Pagapu, chaqoy Pagapu (Pagapu para 

conservar construc;:oes12); ritos de origem, de passagem e de festividades 

santorais (hagiologico). Cada urn deles tern Pagapusespecificos. 

Sendo assim, o wasi Pagapu e para a protec;ao da casa, o i!lay 

Pagapu e para a seguranc;a e protec;:ao das viagens, o Pagapu de protec;:ao e 

12 Sabemos par diferentes moradores da regiao dos departamentos de Cuzco e Puna (sui do 

Peru) que ainda existe Pagapu de sacrificio humano. lsto e, enterra-se um ser humano nos 

alicerces das constru¢es rusticas, niio s6 para preservar a morada, mas para progredir 

socialmente. Um interessante documento imagetico e apresentado por Andre Singer, no filme 

Rituais ocultos, National Geographic Television Inc., 1999. 
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para situar as pagos relacianados com a ascensaa das montanhas e a busca e 

o desenterrar de tesauros, o Pagapu de controle social e para evitar feiti<;aria 

mediante magia contaminante, o yaku Pagapu e para a provisao, conservagao 

das fontes de agua e as chuvas opartunas. Continuando, a chaqoy Pagapu e 

para pedir permissao as divindades em tempo de ca9a; para canservar 

constru9oes caminhas pontes e represas. Os ritos de origem e de passagem, 

para lograr a felicidade e prasperidade do recem-nascido, para garantir a 

felicidade do casal no momenta do matrimonio, para prateger a sepultura dos 

defuntos e garantir a paz na nova marada etc. Os ritos de festividades 

hagiol6gicas sao para o exito das festas santarais em seu conjunta e a exita 

das touradas. 

0 Pagapu e urn ato ritual de tributa9aa aa Wamani e a Pachamama, 

por meio da "entrega" de uma oferenda (paga, despacho, mesa ritual etc.) cam 

o prop6sito da obtengao de urn determinado favor, e faz parte do sistema de 

reciprocidade "tributo-dadiva". E uma relagaa direta do individua com a deus 

tutelar a quem se tributa. A intengao imediata e a obten<;:ao de protegao, 

seguran9a pessoal, cuidado, canservagaa e reprodugao, mas tambem para 

aplacar a ira das divindades. Sua realizagao, em alguns casas, tern datas ou 

periodos determinados, em outras casas nao. Os elementos das oferendas 

tambem sao diversos. A entrega das oferendas tern singularidades em cada 
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area, em concordancia as tradi<;oes dos povos; podem ser enterradas ou 

colocadas em uma pacarima (cavema ou cavidades da montanhaj, podem ser 

postas na superficie da terra em lugares inacessiveis as pessoas e aos 

animais (DELGADO, 1988). Em certos casos, os lugares de deposito ou 

enterro das oferendas sao conhecidos por duas ou mais pessoas (QUISPE, 

1969; CRUZATT, 1981). Em outros casos, os lugares de deposito ou enterro 

sao conhecidos e praticados somente por quem oferece (VERGARA, 1985). 

Retomando as informa<;oes 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 sao diversos e podem ser depositados ou enterrados 

indistintamente; seu preparative e privado. 

A profana<;ao dessa oferenda se constitui num tabu religioso: pode 

ocasionar a morte, e s6 se consegue evitar o daflo (mal) enterrando vivo urn 

cachorro ou urn porquinho-cla-india; curativo que responde a cren<;a 

homeopatica de que "os animais morrem no Iugar das pessoas". Tambem 

origina a diminui<;ao do gado, para evita-lo muda-se o Iugar do deposito ou 

enterro da oferenda, provindo disso a mudan<;a na cor dos pelos dos animais. 

A perda do gado explica-se pelo castigo provocado pela ira do deus tutelar 
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perante a profana<;:ao; a sua oferenda e a mudam;a da cor dos pelos como 

sinal da conformidade ou aplacamento da ira do Wamani diante da mudanya 

de Iugar das huacas. 

De fato, no dia 25 de julho realizou-se a retirada das huacas. 

Aparentemente entre os possiveis lugares destinados para o Pagapu do ano 

anterior, a familia Torres Orellana escolhe sempre o canto sui do terrene de 

cultivo. Tentaremos entender seu contexte astronomico-cosmol6gico. 

Sabemos, pelos diferentes extirpadores de idolatrias que a funr;:ao mitica entre 

as estrelas (em quichua ch'aska; quy/lul) eo mundo andino era muito peculiar. 

Muitas sao as passagens que relatam essas relar;:oes fundamentals da 

cosmovisao andina. Nao e pretensao desta pesquisa fazer uma descrir;:ao 

sistematica conhecida pelos antigos peruanas, no entanto, para poder 

entender o porque da associa<;:ao do Pagapu com o lado sui do terrene de 

cultivo, vamos nos remeter aos estudos realizados par Tom Zuidema e Gary 

Urton sabre "La constelaci6n de Ia Llama em los Andes peruanas" (1976}. Os 

autores retomam o capitulo 29 do Tratado Quichua sabre religiao e mitologia 

do povo de San Damian, provincia de Huarochiri, editado pelo padre Francisco 

de Avila no final do seculo XVI, para certos ritos das lhamas no solsticio 

austral. Segundo os autores, dais grupos de constelagCies tiveram importancia 

central: as Pleiades e Orion por urn lado; a lhama celestial com seu bebe e o 
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Cruzeiro do Sui por outro lado (Capitulo II). Essas constelat;;:5es marcaram 

duas epocas do ano de maior interesse: o tempo de seca com relagao ao 

solsticio de junho e o tempo de chuvas com relat;;:ao ao solsticio de dezembro. 

A grande unidade ideologica radica no calendario; lembremos que os grandes 

momentos das celebra<;:oes 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 os meses de agosto a novembro como os 

meses de irrigat;;:ao e semeio; os meses de dezembro a mar<;:o como os de 

abundante chuva e os meses de abril a julho como os de seca. As celebrat;;:oes 

de Santiago representam, de certo modo, um ciclo intermediario entre a seca e 

a irrigagao e, como o mencionavamos no Capitulo II, coincide com a falta de 

pastagem, portanto sera necessaria esperar a proxima estat;;:ao de chuvas para 

retomar o ciclo reprodutor do gado. E por isso que as intent;;:oes rituais de 

reprodugao e preservagao do gado, nos meses de julho e agosto, sempre 

estao dirigidas a constelagao do Cruzeiro do Sui. 

3.1.2 0 ritual Angoso 

Continuando com a retirada das huacas, consagra-se outro ritual 

chamado Angoso, as vezes denominado tinka (GARCiA, 1983) ou Anguro 

(FUENZALIDA, 1980). Segundo o primeiro autor, na comunidade camponesa 
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de San Juan Bautista, no departamento de Ayacucho13, e praticado tanto para 

conseguir um born prec;o antes da venda de gado quanto ao termo da 

transac;ao da compra-venda deste: y ... ) e o brinde da tinka, em agradecimento 

ao Wamani, por haver autorizado a venda# (GARCIA, 1983:48). Do Anguro, 

Fuenzalida diz-nos que sao aspersoes de vinho e outros elementos no curral 

dos animais. Ja Sergio Quijada (1974} o descreve como anjasay, executado ao 

termo do sinal (marcayaa), consiste em samichar (espargir) chicha ou cachac;a 

com quinua14 no lombo dos animais, no momento de leva-los em direc;ao aos 

terrenos de cultivo. De maneira igual, Hugo Delgado (1988), ao tratar o Pagapu 

em Ayacucho, descreve-nos a tinka como um rito realizado seja para abenc;oar 

o gado, os objetos e as ferramentas a utilizar, ao curral, seja para solicitar 

permissao, expresser agradecimento e render tributo ao Wamani ou a 

Pachamama; e feito com chicha, cachat:;a e outros produtos como o 1/ampu 

(pedras brancas) e a coca. Sua aplicat:;ao e realizada de forma variada, a 

saber: antes de reunir o gado; antes de levar o gado ao curral; ao devolve-los 

aos hechaderos ( estabulos n.Jsticos); antes e depois do Pagapu, seiial pampay, 

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

13 Estado situado ao sui do Peru. 

14 Segundo o Diccionario de Ia Real Academia de Ia Lengua Espafiola (DRAE), e definida 

como, "planta anual, de Ia familia de las quenopodiaceas, de hojas triangulares y racimos 

paniculares compuestos~ Encontrada nas alturas de Peru, Bolivia e Argentina. 
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a Herranza's na comunidade camponesa de Choquehuarcaya, informa-nos 

que, ao abrir e fechar o manto cerimonial, oferecem ao Wamani uma concha 

com 1/ampu-fiawin trago e 1/ampu-fiawin aqa; igualmente, o dia da Herranza, 

antes e depois da marca9ao. Ainda em Huancasanos, entre a comunidade e os 

uhechaderos» (estabulos) M grandes distancias e a cada seis quilometros 

existem altares, onde os viajantes se detem para brindar um trago de cacha~ 

ao apasugo (patriio, Wamani ou aposento) dando tres capirotazos16 em dire98o 

ao apasugo e fazendo virar o copo ou a garrafa tres vezes no chao. As 

vesperas da Herranza sao tambem dados tres capirotazos de fiawin trago e 

vinho; antes de enterrar os sinais jogam sobre eles fiawin trago e 1/ampu, 

sempre em dire98o ao Wamam: Continuando com nossa analise etnografica, 

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

1s Sergio Quijada menclona o etn61ogo Jose Matos Mar para fazer a diferenciac;<lo entre a 

Herranza e o Santiago. Segundo Matos Mar, "conhece-se com o nome de 'Herranza' a testa 

que se realize anualmente para marcar o gada, costume frazjdo pelos espanhois; cada dono 

deve par com um ferro quente, suas iniciais na anca das reses, como sinafizat;iio de 

propfiedade individual~ Para Quijada, a Herranza difere do Santiago por basear-se em 

assinalar o gado com ferro em brasa, na anca do animal ou em qualquer ouro Iugar; serve 

para diferencia-lo de outros donos ou criadores de gado. Tayta Shanti, Sinamos, Huancayo, 

1974. No entanto, pelas observa¢es por nos realizadas em nosso trabalho de campo, o 

Santiago e a Herranza tem diversas denomina¢es locais; o estilo, o conteudo e as datas 

mudam segundo as regiaes e comunidades. 

16 E um ato ou gesto pelo qual quem oferece simula um golpe levantando a mao que segura o 

copo de cima para baixo, jogando seu conteudo em direc;<lo ao deus tutelar. 
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Herranza da comunidade camponesa de Tupe, e uma mulher quem esparge 

uksa {lfquido sagrado preparado do milho branco) em homenagem a terra. 

Atualmente, na comunidade camponesa de Auray, realiza-se o 

Angoso na retirada das huacas. Dona Julia e a encarregada dessa pratica: 

inicialmente ela escolhe as melhores folhas de coca no chamado kokakintu, e, 

acompanhada pelos membros da familia, os musicos e os convidados, libando, 

dan9ando e cantando, todos se dirigem ao Iugar onde as huacas foram 

enterradas no ano anterior, como ja mencionamos, no canto sui do terreno de 

cultivo. No inicio, ela prepara a mesa ritual, constituida por uma manta colorida 

estendida no chao em que e colocado o kokakintu, composto por seis 

punhados de coca, cigarros e cacha9a. Antes de come9ar, crava uma barra de 

metal na terra; o esposo, "don" Juan, distribui aos presentes cigarros e dona 

Julia samicha {esparge) o Iugar com cacha9a; segundo ela, "pe90 permissao a 

Pachamama para evitar que a terra te agarre e evitar os maus ares". Orando 

em voz baixa, imperceptive!, retira de cima do Iugar do enterro, em primeiro 

Iugar, o capim seco; depois, duas laminas de metal; finalmente, a pedra laja 

{branca e plana). Logo ap6s a retirada da pedra laja, dona Julia depara-se, 

com assombro, com o conteudo seco das sementes enterradas no ano anterior 

e expressa sua lumuria da seguinte maneira: 'Tayta Apu (Wamani), por que 

estas aborrecido? Meu gado nao tem aumentado, o que eu tenho te faltado, 
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par isso meu touro esta morrendo~ Percebemos que tambem sao retiradas das 

pequenas panelas de barro duas huacas, e colocadas na mesa ritual. 

Finalmente, "don" Juan pega as huacas, 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 huacas, a experiencia do antrop61ogo Juan Condor e oportuna; 

ele nos diz que dona Julia pede permissao a montanha para a retirada dessas 

huacas. 

0 Angoso, entao, e um rito cerimonial previo ao rito do Ve/akuy. 

Consiste em samichar (aspergir) e soprar a cacha<;:a em dire<;:ao ao Wamani, 

efetuando uma ora<;:ao aos deuses tutelares, sempre no canto sui do terreno de 

cultivo. As evidencias de nossos dados levam-nos a afirmar o Angoso como 

urn rito de entrada, de abertura, mas tambem para pedir permissao, 

consentimento para executar a cerimonia do enterro e do desterrar das 

huacas. 0 kokakintu - escolha de folhas sas e sem arrugas - tern fins 

simb61icos e rituais. Simb61icos porque representa o gado em seu conjunto, e 

rituais porque e um componente das oferendas ao deus tutelar. 

4. 0 VELAKUY (A VELADA) 

Sobre o Ve/akuy, Sergio Quijada menciona que, uma vez preparadas 
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as coisas, na vespera fazem o "velat6rio" (velada) e consiste "em velar esses 

objetos, enquanto os concorrentes a chacchan (mastigam folhas de coca), 

bebem e dan9am. Tambem saem de 'passeio' au visitam as casas dos 

parentes e familiares que devem recebff-!os com alguns copos de cacha9a e 

chicha q(1974:1 0). 

Outras informayees etnol6gicas sao apresentadas por Fuenzalida: 

':4s oito da noite as ruas do povoado Ocam desertas e cada familia, 

em suas casas, disp6em-se a dar comeyo a 'velada' (. .. ) procede-se, 

entao, ao tendido da 'mesa; operat;iio que corresponde, 

aparentemente, as mulheres. A 'mesa' tem como base uma manta 

estendida no chao e colada a uma parede quando e em casa au uma 

manta au rocha quando e em campo aberto. Preside-a a imagem de 

Santiago, habitualmente feita de gesso, no seu redor disp6em-se 

ave/has de gesso au pedra Huamanga, adquirido na Feira de 

Huancayo. A esquerda, coloca-se verticalmente uma folha de 

utkulinpa, com um no na parte superior, que recebe o nome de 

patron; a direita, outra folha mais pequena da mesma planta, 

designada de patrona, ostentando um no simila~(1980: 166). 

Do mesmo modo, Ortiz Rescaniere, para descrever a "velada", retoma 

as informat;:oes de Sergio Quijada realizadas no departamento de 

Huancavelica: 

"Reunidos os parentes e vizinhos (. .. ) dedicam-se a preparar a mesa 

para o velorio onde colocam a imagem do apostolo Santiago sabre 
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um enfeite de capim de ichu e huaylla trazidas das mananciais, 

previa pago de coca-quinto a mantanha e a fante de agua para que 

naa fiquem ressentidas e naa lhes causem daflo {mal). Tambem 

colacam sabre a mesa animaizinhas de gessa au pedra, caba9Bs de 

yuraj !Iampo (terra branca), peda~s pequenas de prata e aura 

chamadas chahuajollje e chahua-jore, respectivamente, dace 

misturado com cacha98 ditas de mistela; tamMm agregam passas, 

amendaim, ma¢ etc. Desde as seis da manh§, em tamo da mesa 

acendem as velas enquanta os concorrentes a chacchan (mascam) 

sua coca e bebem cacha98"(1993:221). 

Pelos dados etnologicos dos autores mencionados, sabemos que, na 

noite que precede ao dia principal, vela-se numa mesa a imagem do santo e 

sao feitas oferendas. Velam-se, tambem, os instrumentos e objetos cerimoniais 

que serao utilizados na marcac;:ao do gado. A preparac;:ao 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 danyam os ritmos do Santiago. A partir da vespera, os que participam 

do Santiago tomam nomes cerimoniais; os donos do gado sao chamados de 

"patrones" (patronos). A pratica dos passeios sera urn topico que veremos mais 

adiante. 

Com respeito a nossa pesquisa, no mesmo dia 25 de julho, uma vez 

finalizada a retirada das huacas e providenciados os objetos cerimoniais, 

realiza-se o Velakuy (velada). 0 por-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 (a mesa da "velada"). 

Podemos perceber a presenga dos seguintes objetos: uma cruz na parede e 

urn quadro da imagem de Cristo, simbolos cristaos; as huacas (objetos 

retirados do Iugar de enterro); as representa96es em miniatura de animals (boi, 

vaca, carneiro e peru); os instrumentos que serao utilizados no ritual 

Cintachikuy(fitas de Ia coloridas, o !Iaure [agulha]); pequenas garrafas de licor 

de anis; uma tinya grande pendurada na parede e uma pequena na mesa; e o 

qui/fe11 (adomo de nares em forma de area), pendurado junto com a cruz. Nao 

se observa nenhuma vela acesa. Quando perguntado posteriormente a "don" 

Juan sobre por que nao tinham colocado as velas, ele disse que ~as velas 

foram co/ocadas depois que todo mundo foi embora a descansar, para eles 

velarem tranqiiilos~ Por "eles", supomos os objetos cerimoniais da "mesa". Nao 

temos evidencias que as velas tenham sido acesas efetivamente. 

A cerimonia realiza-se sequencialmente no quarto principal da casa e 

na sala. 0 primeiro movimento cerimonial, no quarto principal, e a colocavao 

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

11 As cores para os aurinos, de modo geral, estao vinculadas a cores do arco-iris, simbolos de 

reprodUI;:ao, de bonanr,;a, de alegria e de born augurio. No caso do quille, por ser urn arco 

cheio de floras coloridas, e tambem urn simbolo transcendental de passagem. 
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ajuda da neta. Uma vez colocadas as fitas, ela retira o quil/e seco (do ano 

anterior) e se dirige a sala e o coloca em cima de um balde com as flares 

novas. 

Observamos sobre a mesa da sala, os seguintes objetos: flares, lima­

lima, sunchu-wayta, wayl/a lchu, todas relacionadas com a fecundidade e 

conserva<;ao dos animais; a manta utilizada no ritual de retirada das huacas 

com as folhas de coca, cigarro e f6sforos; e 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 cren9a difundida, devera ser recebido com ambas as 

maos, sob pena de ftcar paralitico da mao que faltar. Das folhas de coca 

recebidas, cada pessoa seleciona as melhores folhas para oferecer seu "pago" 

do kokakintu ao Wamani. Segundo Fuenzalida: "Do punhado de coca recebido, 

cada pessoa se/eciona, de imediato, quatro au cinco to/has, as mais sas, 

verdes e trescas. Este e o kokakintu que se 'paga' separadamente par homens 

e mulheres, depositando-se nas cabar;as dispostas na 'mesa' para essa 

finalidade" (1980:167). Assim, segundo o autor, o "pago" de kokakintu a 

Wamani e indispensavel para a participa<;ao na reuniao. Se bem que em 

nossas observa¢es, os participantes do ritual na casa de "don" Juan nao 

depositam as folhas em nenhum recipiente. No entanto, o "pago" e feito 

chacchando (mastigando) essas folhas em honra ao Wamani. 
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Uma vez feito o "pago", procede-se a um previa descanso ou miskipa, 

distribui-se de novo coca, dessa vez sem a obrigac;:ao de separar o kintu; 

serve-se trago (licor) e acende-se um cigarro que e compartilhado pelos 

presentes. Durante esse "descanso" se conversa e se bebe em abundancia. 

Os musicos mantem-se em silencio, para depois recomec;:arem a tocar os 

ritmos do Santiago. Dona Julia, deitada na cama, vale-se desse momenta para 

retirar as flares secas do quil/e e adoma-lo com as flares novas da mesa ritual 

da sala. 0 Dorea, como e chamada essa pratica, e interpretado como pedido 

de benc;:ao do Tayta Shanti (Santiago). Tomam parte nesse costume duas 

netas que alcanc;:am e selecionam as melhores flares, perrnitindo assim 

revitalizar a continuidade cultural de suas crenc;:as. Uma vez terrninada a 

pratica do Dorea, 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 

canc;:Oes e danc;:as dos participantes. 0 ciclo de miskipa e as rondas repetem­

se quantas vezes for necessaria, ate mais ou menos meia noite. Finalmente, 

como ja mencionamos no Capitulo I, dona Julia pede energicamente a todos 

os participantes o descanso para a jornada do dia seguinte. 

A respeito dos altares (mesas rituais) do Velakuy, a presenc;:a de 

imagens paralelas esta caracterizada pela simbiose entre o andino e o 

hispanico. 0 floreo e a colocac;:ao do quille na mesa ritual sao explicaveis por 
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serem atos conciliat6rios, orientados a aplacar a ira do deus tutelar, e assim 

evitar castigos como as perdas, as doengas, os acidentes ou as mortes dos 

animals. 

4.1 0 sacerd6cio andino 

Sabre o sacerd6cio andino, os historiadores mencionam-nos que os 

encarregados de executar as cerimonias e os rituals eram em sua grande 

malaria varoes, mas tambem podiam ser mulheres. Segundo Mario Polia, as 

classes de minlstros dos cultos aut6ctones pre-hlspanicos eram multo 

articuladas, no que se refere a especialidades, tecnicas e fun9(ies; ao 

mencionar os cultos domesticos as "conopas" e "illas" familiares, o autor diz: 

UExistiam cultos as huacas e mallki do ayllu, ou clan, e sacerdotes de status 

mais elevado encarregados do culto as huacas, cujo prestfgio perpassava os 

limites do ayllu (. . .r(1999:80). 

Luis Millones (1981), ao referir-se a religiao andina colonial, afirma 

que, mesmo existindo uma consideravel maioria masculina entre os sacerdotes 

das huacas, nao era estranho encontrar mulheres desempenhando essas 

fun9(ies. Segundo o autor, e provavel que o numero fosse mais alto, vista 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 func;oes tradicionais, essencialmente dos ministros 

locais e familiares de "idolatria", tern recobrado renovada importancia e 

transformayao apos a desarticulayao dos Estado incaico e o definhamento do 

vice-reinado espanhoPa. Lorenzo Huertas, ao narrar sobre os sacerdotes 

indigenas de Canta, Chancay e Cajatambo, menciona: "Os yachachi eram 

tambem as canfessores - talvez as mais ve/hos - que desempenhavam 

fun96es importantes durante as festas de Carhua Mila e Pocoi Mita. Tinham 

um corpo de sacnstaos que os ajudavam a cumprir suas fun¢es. Cada ayllu 

ffnha ma1s de um yachachi, nomeados pelo mimstro maior. Esse cargo tambem 

recaiu sabre as mulheres»(1981 :28). No povoado de San ldelfonso de Recuay, 

o padre Hernandez de Principe encontrou nas comunidades de Ayllus Hecos, 

Hichoc, Caquimarca, Picas, Xull Chri, entre outras, sacerdotes e sacerdotisas a 

servigo do culto de diferentes huacas. Hernando Avendano tambem nos 

informa casos semelhantes sabre sacerdotisas (DUVIOLS, 1986); muitos sao 

os exemplos a respeito. 

Contemporaneamente, a etnologia andina evidencia que o sacerdocio 

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

1a Ver documentos do ARSI (Archivum Romanum Societatis /esu), selecionados por Mario 

Polia Meconi em sua obra La Cosmovisi6n Religiosa Andina en los documentos ineditos del 

Archivo Romano de Ia Compafiia de Jesus (1581-1752), PUCP, Fondo Editorial. 1999 • 

• 159. 



Quinua (departamento de Ayacucho) e Chusqui (departamento de Apurimac) a 

presen9a de marido-esposa cumprindo o mesmo papel no uywa Pagapu de 

maneira mancomunada e associada. Inclusive, segundo o autor, em 

Ancomarca (Apurimac), a mulher realiza a fun<;ao de pongo, intermediaria entre 

o Wamani e o cam pones. 

Lorenzo Huertas menciona Juan Pablo Arriaga para descrever as 

formas de ingresso no sacerd6cio nativo,s: 

"a) Por sucesstio: o filho herda-o do pai, mas, se o herdeiro ntio fiver 

uso de raztio, seu Iugar e ocupado pelo parente mais proximo ate 

que o /egftimo herdeiro fiver maior idade para desempenhar o offcio. 

b) Por elei¢o: quando os sacerdotes elegem o mais preparado para 

esse prop6sito, provavelmente os curacas e caciques. Tambem eram 

eleitas as pessoas que sobreviviam a queda de um raio. 

c) Por vontade propn'a: introduziam-se os offcios de curandeiros, 

adivinhos, por iniciativa propn'a, multo comum entre velhos e velhas, 

como prop6sito de subsistenciaQ(1981 :24). 

Nos tambem temos encontrado a persistencia do sacerd6cio feminino, 

especialmente da presen9a esposa-marido. Sobretudo por tratar-se de uma 

familia na qual a mulher e considerada a base dessa familia, em que "don" 

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

1s Existem muitas referencias hist6ricas de formas de transmissao e de inicia~o aos cultos 

aut6ctones; Pierre Duviols (1986); Mario Meconi (1999) etc. 
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pesquisa leva-nos a afirmar que o sacerdocio andino na regiao de Auray, de 

modo geral, e mancomunado. Sendo que, no caso especifico da familia Torres 

Orellana, e dona Julia a oficiante e a pessoa encarregada da transmissao 

matrilinear do ensino das cerimonias e dos ritos do sacerd6cio andino as netas. 

0 fato de as filhas de dona Julia terem formado seus proprios lares e 

constituido seu proprio gada nao exime a avo dessa transferencia de oficios. E 

dona Julia que ensina as netas o Iugar de culto, as ora96es e a prepara9ao e 

colocayao dos componentes das oferendas. Dona Julia e convincente a 

respeito, "tem de ser assim, sempre temos de oferecer as mesmas coisas 

desde a primeira vez,· se fa/tar a/guma coisa, acontece qualquer coisa aos 

animais, au a quem oferece". Quando perguntamos se a paralisia de "don" 

Juan tern a ver com isso, o silencio e a resposta. 

5. 0 OIA CENTRAL 

5.1 0 ritual Luci-Luci 

Na madrugada do dia 26 de julho, realizam-se os ritos propiciatorios, 

de fertilidade e adivinhayao, em tomo do gada. Entre a passagem da noite e a 

chegada da alvorada, Juan Torres ordena a seus sobrinhos para tirarem o 

gada do curral em direyao 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 vida20) e joga a pago au despachcJ21 (conjunto de 

elementos materiais utilizados no rito: coca, trago [ cachaya]) ao Apu. 

Seguidamente, apanham-se ramas em brasa e simulam queimar a 

pelagem das barrigas do gada, nome adotado pelos camponeses como 

achiquiay22, sempre em dire<;:ao a constelayao apu qasha, replica do Apu 

Huaytapallana (maior montanha do vale). Samichando (espargindo e bebendo 

um trago de cacha98), da urn sopro em dire<;:ao a montanha e recita em voz 

baixa (tinka) a seguinte suplica23: 'Tayta Apu, nao me faltes nunca meus 

touros, minhas vacas, meus cameiros... cuida e mu/tipllca eles, que nao 

enfermem". Os principais prop6sitos desse rito sao: propiciat6rios, pelo inicio 

de um novo ana; de purifica<;ao e prote<;ao do gada, para sua reproduc;:ao e 

para afugentar doenc;:as que afligem os animais. Essas ac;:oes estao associadas 

com a !lulu quilla (quarto-minguante), varia<;ao da fase lunar protetora do gada. 

Assim, a proprietario do gada e a encarregado de presidir o ritual celebrado no 

curral perto do Apu menor, porem invocando sempre a Apu Huaytapallana. A 

20 0 fogo como simbolo de vida esta associado ao mito da origem da aparigao de dois s6is 

que teriam secado o Vale do Rio Mantaro. 

21 Tambem chamado alcansuno sui do Peru. 

22 Segundo Nestor Taipe, na regiao de Ayacucho adota-se o nome de akchikuy. lnforme de 

investigaddn, UNCP, Huancayo, 1982. 

23 Segundo Juan Torres, o despacho tambem e feito em agosto para os Apus, "para que nos 

proteja, para que nao nos de doenyas e, se nos da, que nos de em forma !eve~ 
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invoca<;ao a este ultimo, seguindo a regra do eixo vertical de hierarquia, e 

escolhida em virtude de considera-lo o espirito au deus protetor da regiao au 

do seu povo. 

Os la<;os entre a Pachamama e o ritual de marca<;ao do gada sao 

claramente sublinhados pelo gesto de fumegar o gada e ao mesmo tempo 

invocar a mae terra. Esse gesto, como uma outra dimensao do rito de honra a 

terra, realiza-se em direyao tanto da constela<;ao do Apu (apu qasha), que 

representa a replica do Apu Huaytapal/ana, no ceu ainda escuro, como da 

alvorada, da chegada do sol, presen<;as que segundo "don" Juan "da luz a meu 

gada~ este rite de passagem e chamado passagem numinoso. 

0 ritual Luci-Luci e as visitas que lhe precedem tambem sao 

traduzidos como "veneer a montanha". Segundo "don" Juan, "o Luci-Luci e feito 

porque o Wamani sai a recolher seus animais, entao nos o fazemos para que o 

Wamani nao os /eve". A letra de urn Luci-Luci recolhida per Sergio Quijada24 

24 A versao em portugues foi feita com base no texto de Sergio Quijada. Este canto cerimonial 

e de diftcil interpreta98o, mesmo porque Quijada nao da informa98o detalhada das 

circunstancias em que e cantado e sobre a possivel significa98o de cada imagem utilizada na 

can98o. 0 autor traduz /uci como fogata (fogueira). Em todo caso parece haver urn jogo de 

imagens a partir da equivalencia entre a fogueira do Luci-Luci e o luzeiro da alvorada. Como 

mencionado anteriormente, no canto chama-se luzeiro a fogueira feita na chapsa. A propria 

cerimonia tern por nome Luci-Luci(!uzeiro) e comega no crepusculo matutino. Na cerimonia, a 

fogueira e ferramenta magica que o homem tern para lutar pela saude do seu gado e contra o 

Wamani Entao, luzeiro e tamoom anna do homem. Existe tambem todo urn jogo de palavras, 
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(1974) o ilustra pertinentemente: 

Luci luci 

Nam ya pacha achikllaniia 

ay, luci luci 

Nam ya pacha rayamunniia 

ay, luci luci 

Naiiallaypas /lalliyyaman 

ay, luci luci. 

Kondor waman llalliyyaman 

ay, luci luci 

Pillpintuchan llalliyyaman 

ay, luci luci 

Awkish taytajitallamay 

ay, luci luci 

yana to rota jitallamay 

ay, luci luci 

Yanallaypas llalliyamay 

ay, luci luci 

paysanaypas llalliyamay 

ay, luci luci 

Fogata, fogatita (versiio do 

autor) 

Va aclarcindose Ia tierra 

;'ay! fogata, fogatita 

va rayando Ia aurora 

;'ay! fogata, fogatita 

Mi hermana va madrugando 

;'ay! fogata,fogatita 

El condor y el cemfcalo me 

vencen 

;'ay! fogata,fogatita 

la mariposa me vence 

;'ay! fogata, fogatita 

Al toro viejo arr6jalo 

;'ay! fogata,fogatita 

ami toro negro arroja 

;'ay! fogata, fogatita 

Hasta mi amada ha madrugado 

;'ay! fogata,fogatita 

y tambien mi paisana 

;'ay1 fogata,fogatita 

Luzeiro, luzeiro 

0 mundo vai aclarando 

Ai, luzeiro, luzeiro! 

A aurora vai raiando 

Ai, luzeiro, luzeiro! 

amanhece minha irmiizinha 

Ai, luzeiro, luzeiro! 

0 condor e o falciio me 

vencem 

Ai, luzeiro, luzeiro! 

A borboleta me vence 

Ai, luzeiro, luzeiro! 

Senhor avo, arroja (joga) 

Ai, luzeiro, luzeiro! 

Arroja meu touro preto 

Ai, luzeiro, luzeiro! 

Ate minha amada madrugou 

Ai, luzeiro, luzeiro! 

E tambem minha paisana 

Ai, luzeiro, luzeiro! 

Esta can~;ao entoada e dan<;ada petos participantes possui um 

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

vejamos: 1/a/liyquer dizer ganhar, impor-se numa competencia, mas tambem significa aclarar, 

despontar, amanhecer; assim, aquele que ganha numa competEmcia e como o dia que nasce 

e a luz, que derrotam a noite e as trevas. Na mesma canc;ao o luzeiro parece ser chamado de 

irma, mulher e paisana daqueles que o cantam. Assim mesmo, o condor, o falcao e a 

borboleta parecem ser os que competem contra o homem e representam o Wamani (que 

tambem poderia ser chamado pela expressao ·senhor avo", na terceira estrofe). Assim sendo, 

teriamos os termos da competic;ao; de urn lado, o homem e seu campo: o luzeiro da alvorada, 

a fogueira da carimonia, as mulheres (irma, paisana e mulher). De outre lade, o Wamani e os 

seus: o condor, o falcao e a borboleta. 0 objeto da competic;ao: o touro ao qual se lhe joga o 

fogo-luzeiro. Nesta oposic;ao, o homem e suas fo~"~;as estao do lado do dia, na medida em que 

devem veneer o Wamani, que esta do lado da noite, e que, gragas ao Luci-Luci, perderil. 
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sera entao para os homens, que prosperarao grac;as ao Luci-Luci e ao 

Santiago como urn todo. "Adiantando-se", desse modo, os homens ganham o 

gado, posto que este, em principio, pertence ao espirito da montanha. 0 Luci-

Luci, entao, alem de ser urn rito propiciat6rio, de purificac;ao, e tambem uma 

manifestac;ao de rivalidade entre os homens e os deuses da montanha. 

Ap6s o Luci-Luci, ao som dos musicos, bebem, danc;am e cantam ao 

redor dos animais, sempre num ambiente festivo. Uma particularidade 

observada e dada pelas visitas que os participantes fazem para realizar o Luct~ 

Luci com os animais de seu vizinho. Como resultado da visita, os donos que se 

atrasaram tern de recompensar com cachac;a e chicha. Finalmente, de volta a 

casa, dona Julia pede a encarregada da cozinha para servir a comida 

cerimonial chamada mondongo25• Ap6s o lapso de descanso e degustac;ao da 

2s Tambem chamado de patasca, preto principal da festa aurina de Santiago. Segundo a 

cozinheire de dona Julia, os ingredientes basicos sao o milho (agriculture) e a came (gado), e 

sua prepare<;:ao e dada pelo seguinte procedimento: "primeiro, descasca-se o milho fazendo 

ferver uns 15 minutos com um pouco de cal (izco). Uma vez o milho limpo, e novamente 

fervfdo, dessa vez colocando a came, uma ou duas cabeyas de cameiros e as tripas do boi, 

previamente /impas, da noite do 25 de julho para a madrugada do dia 26, ate o milho abrir". Do 

ponto de vista da agriculture alimenticia, nao nos e precipitado pensar que esse preto de 

comida representa uma conjun<;:ao familiar simb61ica como resultado da domestica<;:ao de 

produtos agricolas e do gado. Mesmo porque seu pr6prio nome o sugere. Vejamos, segundo 

Gonzales Holguin (1952): 'Patasca deriva da raiz pata, que segundo significa anden (terra de 

favours), mas tambem e traduzido como patachani, que quer dizer ajiJstar, iguafar, comparar, 

ppata causae, os que vivam assim unidos com uma lei, a um Mbito ou a obriga¢es a uma 

ppatacani, estarao 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 colocagao das fitas. Para isso, ele 

coloca no chapeu algumas flores da mesa ritual da sala, cuja significagao esta 

vinculada como ato preparat6rio ao rito Cintachikuyque se aproxima. Assim, as 

flores colocadas no chapeu de "don" Juan torres sao: uma rama de huila-hui/a, 

que serve como especie de eter ou anestesia, quer dizer, para que o animal 

nao sinta a brusca introdugao da grossa agulha no pavilhao da orelha, no 

memento de colocar-lhe a cinta; uma rama de cuchip-chupan, que ajudara a 

pegar e dominar o animal no memento oportuno de apanhar o gado para sua 

marcagao; e uma rama de hull/a ichu, significando que os animais devem 

aumentar como o icho (capim) ou palha de puna. 

6. RITOS DE MARCAQAO DO GADO 

No mesmo dia 26 de julho26, por volta das duas da tarde, procede-se 

aos preparatives do Cintachikuy (colocayao 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 regiao de noroeste da provincia de 

Tayacaja, departamento de Huancavelica, dizem que OS dias principais desse ritual nao 

devem coincidir com a sexta-feira. De acordo com o autor, para eles Ei urn "mau dia", posto 

que traria rna sorte e seu gado acabaria. Para proteger-se contra esse "mau dia", optam por 

adiantar o dia do "sinal" (marcagao) para o dia 24. No entanto, os camponeses da comunidade 

de Auray tern superado esta superstigao, e afirmam que o "sinal" deve ser feito ou dia 25 ou 

dia 26, independentemente do dia da semana. 
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visitar as vizinhos, inicia colocando do lado teste do terreno de cultivo, em 

breves intervalos, as componentes cerimonials em cima de duas cadeiras. 

Logo ap6s a chegada do marido, dona Julia exige dele o respeito pelo ritual em 

andamento, encetando uma dura discussao. 

6.1 A mesa ritual de benc;ao 

Ao som dos ritmos do Santiago, dona Julia estende uma manta no 

chao, sabre ela dispoe as seguintes componentes cerimoniais: seis por<;Qes de 

folhas de coca (kintos), as flares trazidas da mesa ritual da sala principal, urn 

balde com chicha ashua, duas garrafas de cachac;a, uma sacola com as fitas, 

urn mac;o de cigarros, toqra, urn prato com 1/ipta ( quinu;;P queimada), uma 

caixinha de f6sforos, uma caneca e urn prato vazio. Na simbologia aurina, 

segundo "don" Juan, a coca e a "forragem", a chicha e o "sora", a cachaya e "o 

Ieite", e a toqrae o "sal preto". 

Previa a colocayao das fitas, tres pnaticas ainda sao realizadas: 

primeira, "don· Juan pega a coca da mesa ritual, reparte para todos as 

participantes chaccharem (mastigarem). E estes, ao redor dela, tern de 

elaborar tres bolas de coca mastigadas. 0 proprio "don" Juan pede para a 

21 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 b€myao ate o final do sinal,· como 

premio ela ganhara uma garrafa de cacha9a. Segunda pratica: as filhas e as 

netas de dona Julia pegam o prato vazio e comeyam a selecionar as melhores 

folhas de coca do kinta da mesa ritual. As folhas sao cobertas com cacha9a, 

constituindo o ashua puko. Toda vez que a folha e mergulhada na cacha9a, vai 

junto uma petiyao ao Apu Huaytapal/ana e a Pachamama para a reproduyao 

do gado, dessa vez com mais vigor porter achado suas huacas secas no ritual 

Huaca-Jorqoy(retirada das huacas). 

Finalmente, dona Julia ao lado das filhas e das netas, vestidas de 

maneira vistosa, come9am a selecionar e a elaborar as fitas para cada animal. 

As fitas das vacas sao diferentes das dos cameiros, e colocam-se dois n6s 

para o boi, como simbologia dos testiculos; para as vacas e os carneiros 

somente urn n6. As cores das fitas, de modo geral, estao vinculadas as cores 

do arco-iris, simbolo de reproduyao, bonanya, alegria e bom augurio. Para os 

aurinos, simbolicamente, o arco-iris e urn tempo de passagem transcendente 

pela conjugayao de varios elementos de imanencia de sua propria cultura. 

Uma vez terminada a seleyao de fitas, dona Julia executa a ben9ao 

da mesa fazendo o sinal da cruz. Essa benyao marca o final dos atos 

preparat6rios e o inicio do Cintachikuy. Nao encontramos nenhum simbolo 
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catolico na mesa ritual, mas sua presentta e revelada pelo gesto do sinal da 

cruz de dona Julia. Ja no Capitulo IV sobre cosmovisao aurina, 

mencionaremos que desses ritos nao participam sacerdotes, nem se rezam 

oragoes a Deus, a Virgem Maria, ou ao proprio santo protetor do gado, 

Santiago (Tayta Santi). 0 sinal da cruz e um gesto catolico, mas seus pedidos 

sao dirigidos ao Wamani. 

6.2 0 ritual Cintachikuy2a 

Dan<;ando e cantando can<;Oes que aludem a Santiago todos os 

participantes se aproximam do gado e somente apos o mando de dona Julia, 

os tres unicos jovens solteiros (walar$29) 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 exito. Esse 

insucesso permite uma rea<;ao brusca do animal que tenta sair em fuga, mas 

logo e dominado. 0 sinaleiro (um dos walars) posteriormente consegue com 

exito furar as orelhas. Toda essa confusao perturba a cria femea - proxima a 

ser marcada - e esta sai em debandada, sendo perseguida pelos 

2s No quichua wanka (regiao central do Peru), Cintachikuy e traduzido como "colocar o sinal" 

no gado. Ja, no quichua CtJsquenho (regiao sui do Peru), esse ritual e chamado de Seiiatakuy. 

No dialeto aymara, a mesma colocat;:iio de frtas e chamado de Sefiatasqa. 

29 Tambem chamados maqtas. 
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participantes coadjuvantes. Assim que e segurada, procede-se a sinalizayao 

com as fltas em ambas as orelhas; quando e macho e colocada somente uma 

fita na orelha direita. Sucessivamente, o sinaleiro e os outros dois walars 

realizam seu trabalho com todos os animais do gado bovina e ovino. 0 ratay, 

como e chamada a tecnica, e uma verdadeira exibiyao de destreza para 

dominar os animais. Quem fica segurando o animal pelo lado direito se 

pendura dos chifres com a mao esquerda e introduz os dedos no nariz. 0 

segundo wa/arfaz o mesmo do lado esquerdo. 0 terceiro e o sinaleiro. 

Sempre acompanhadas do ambiente festivo, as filhas e netas de dona 

Julia cantam, dangam, bebem e fazem beber cachaga aos wa/ars. A presenga 

do ashua puko e levada a rigor por uma das netas em todos os momentos da 

colocagao 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 significayao dessa pratica, ele nos diz: "£ o oferecimento ao 

Wamani, para que meus animais sejam bons reprodutores': Esta crenga e 

explicada pela homeopatia, porque as folhas do kinto simbolizam o gado em 

seu conjunto; o prato com chicha (soro simbolico) cumpre a funyao de proteyao 

do Wamani contra as doengas; e sua separayao a beira do prato serve como 

computo dos animais que serao reprodutores, Ionge do alcance das doengas. 

Pois entao suas intengoes sao o aumento do gado. Ao final desse ritual de 
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marca<;ao do gado, ficam encintados ao todo: um boi, uma vaca, duas 

vaquilhonas - vacas que ainda nao pariram - e cinco carneiros. 

6.3 0 Casarakuy: rito de fertilidade 

Nestor Taipe menciona-o como "emparelhamento". Vejamos: "Se o 

bezerro e macho o emparelham com uma m()9#0 e see femea, com um moyo. 

Para isso, foi detectada com dissimu/a¢o uma pessoa que servira para esse 

fim e tentam embriaga-lo. Os assistentes pegam o mo9o ou a mofB e fazem-

nos cair junto com o bezerro, cobrem-nos com uma manta vermelha e imitam 

uma caputa homem-animar(1982:138). 

Comparando a realiza~ao do rito mencionado pelo autor com a 

observada por nos, notamos algumas diferengas peculiares. Na regiao aurina, 

e necessario que este acasalamento simb61ico seja realizado entre 

vaquilhonas, e homens jovens solteiros (wa/ars), segundo "don• Juan, por 

serem "melhores reprodutores, as vacas e os homens casados ja tiveram seus 

filhos, ja estao usados. Ao contrario se sao solteiros nem abortos eles tem". 

3o Uma representagao iconografica do Casarakuy, entre o touro e a mulher, e dada pelo xama 

(lays) Pedro Marticorena em seu wali wasi (casa das espfritos), na regiao situada ao norte 

Vale do Rio Mantaro (fig. 13). 0 lays Pedro Marticorena alem de ser urn dos poucos capazes 

de mediar com os espiritos que moram na regiao, harmoniza suas pr6prias percep¢es do 

mundo real e espiritual e as representa simbolicamente em suas formas plasticas. 
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Fig. 13 

Reproduc;:ilo iconografica do Casarakuysegundo o laya Pedro 

Marticorena. 
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Como de praxe, e dona Julia que da inicio a esse ritual gritando 

«casaray, casaray". Os mesmos walars que encintaram o gado no ritual do 

Cintachikuy se dirigem em busca das vaquilhonas. Para conseguir segurar a 

primeira vaquilhona, novamente e aplicada a tecnica do ratay, porem para 

realizar o coito simb61ico e precise fazer deitar o animal. Entao, emprega-se 

outra tecnica chamada «tranca", isto e, ao passo que urn dos walars segura a 

vaquilhona pela cabec;:a - com uma mao firma os pequenos chifres e com a 

outra o nariz; os outros dois wafars pegam cada urn as patas traseiras e 

dianteiras respectivamente, e de maneira conjunta giram o animal em sentido 

contrario ate faze-lo deitar. 

Sem demora, dona Julia escolhe o walar que segura a cabec;:a como 

parceiro matrimonial do animal e tenta cobri-los com uma manta colorida, mas 

os outros dois jovens que seguram as patas reivindicam para si urn Iugar no 

acasalamento, expressando o seguinte: UMamay, mamay nos tambem 

participamos, nos tambem somos noivos, niio pode tirar-nos da cama". Fato 

extremamente novo, posto que, segundo as observac;:oes anteriores por nos 

realizadas, este rito de fertilidade, de modo geral, e realizado em par simb61ico 

composto de macho (wa/ar) e femea (animal). Essa circunstancia da Iugar a 

dona Julia celebrar o rito com os tres walars, cobrindo-os com a manta e dando 
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como premia para cada um deles uma garrafa de cerveja31. Dona Julia, 

dam;:ando alegre, comemora o casamento como de bom augurio para a 

reproduc;:ao de seu gada; "0/ha, olha, sao tres mandos para minha vaca 

(vaquilhona), nunca /he fa/tarao machos, e/a se parece a Maria Cuculiza32 ~ 
~ 

Este comportamento limin6td&3 nos permite revelar a aceitac;:ao da ordem 

exatamente inversa dos principios e estatutos rituais socialmente regulados da 

vida rotineira. Sendo assim, o Casarakuy e, pais, um rita 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 proximo. A manta colorida, como vimos anteriormente, 

31 Nos dialogos realizados com dona Julia, na fase de insen;iio, esta pediu-nos uma grade de 

cerveja para poder realizar a unidade ritual do Casarakuy. Segundo ela, nos tres anos 

anteriores este nao tinha sido praticado por falta de dinheiro. 

32 Quando dona Julia compara sua vaquilhona com Maria Cuculiza, prende-se ao fato da 

imagem promiscua dessa representante eleita do cenario politico peruano. 

33 Das tres etapas identificadas por Van Gennep (1978), separa~o. margem e agrega~o. 

foram rebatizadas por Victor Turner (1974) como preliminares, liminares ou p6s-liminares (de 

limen, limiar). A que diz respeito a fase de flminaridade - ausencia de estatuto - focaliza a 

aten~o de Turner. 0 individuo em posi~o liminar apresenta tra905 especfficos: escapa as 

classificat;:ees sociol6gicas porque esta numa situa~o entre dois; esta morto no mundo dos 

vivos, e muitos rituals assimilam estes novi9QS aos espiritos ou as almas do outro mundo; a 

sua invisibilidade social pode ser marcada pela perda do nome, pelo retirar do vestuario, das 

insignias e de outros sinais do seu primeiro estatuto: por vezes sao tratados como embrioes 

no Utero, recem-nascidos, criant;:as de mama. 0 mais caracteristico da sua posi~o e que sao, 

ao mesmo tempo, um e outro; ao mesmo tempo, mortos e vivos, criaturas humanas e animals. 

Este ultimo e o nosso caso especifico. 
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esta vinculada as cores do arco-iris, simbolo de reprodu9ao, bonanya, alegria e 

bom augurio. 

Realizado o Casarakuy, a filha mais velha de dona Julia joga em cima 

de todos os animais caramelos, bolachas e paezinhos doces, simulando ser 

chuva. Por ultimo, recolhem todos os elementos da mesa ritual e "don" Juan 

leva-os ate o altar maior, no quarto principal da casa. As melhores folhas de 

coca selecionadas no Cintachikuy, junto com a chicha, a cachaga e as huacas, 

serao oferecidas no Pagapu ao Wamani, no dia seguinte. 
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CAPrTULO 

IV 

COSMOVISAO AURINA: 

PARENTESCO, TEMPO E ESPACO, MUSICA E 

ACAO RITUAL 

"Em pafs de cegos, que par sinal, sao mais observadores que 
parecem, que tem um olho nao e rei, e um espectador." 

(Clifford Geertz: 0 Saber LocaO 
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Diziamos na parte introdut6ria que o homem andino, desde tempos 

remotes, tern tido uma preocupat;ao coletiva, por meio de gestos e palavras, 

mitos e ritos, por inventar medidas do tempo e modelos de organizac;:ao do 

espat;o. Por conseguinte, indagar os elementos ligados aos ritos de marcat;ao e 

preservat;ao do gado e mergulhar nas crent;as e praticas religiosas que a 

comunidade de Auray reproduz, reinterpreta e ressignifica, para definir as 

dimensoes essenciais contemporaneas de sua cultura. Constituida por elementos 

de urn sistema simb61ico, a cosmovisao aurina proporciona os primeiros indicios 

de uma percept;ao nao-critica e nao-organizada de urn conjunto social. 

-179-



1. SISTEMA DE PARENTESCO AURINO 

0 parentesco aurino esta estruturado seguindo o principia que na 

antropologia se conhece como bllatera/ 1
: o individuo reconhece como parentes 

de sangue - os consanguineos - tanto a seus familiares paternos como 

maternos. 0 parentesco bilateral propicia redes de relavoes flexiveis, que se 

adaptam aos diversos requerimentos economicos, sociais e tecnol6gicos. Por 

isso, no sistema biliteral aurino, encontramos frequentemente concregoes 

singulares e numerosas variantes2
• Segundo as circunstancias, o lado materno ou 

paterna sera privilegiado. 

1 
No que tange a sua bilateralidade, percebemos a coincidencia do parentesco andino com as 

sociedades hispano-amerlcanas contemporaneas. 

2 
Segundo Alejandro Ortiz Rescaniere o lexica vernacular quichua confirma essa estrutura 

bilateral do parentesco: "Se bem o conjunto termino/Ogico e percebido como uma unidade, os 

fa/antes de lingua india empregam dues ordens de lexicos - um em lingua indigena, outro em 

espanhola. 0 de lingua quichua-ayrnara corresponde ao modelo conhecido pela literatura 

antropo/6gica como havaiano; o castelhano, ao chamado esquim6. A terminologia havaiana 

indica o sexo e a descendenda mas niio os co/aterais. Assim, em quichua com um vocabulo se 

explidtara o sexo de quem fa/a e o sexo a quem se fa/a e se utilizara um termo para todo 

colateral. Por exemp/o, se eu sou homem e me dirfio a meu irmiio, chamarei-o wauqey e posso 

uti!izar este termo para meus primos do mesmo sexo. Esta ordem tem a vantagem de converter 

em virtuais parentes a terceiros. lsto e, todos as homens de minha gerar;:§o podem ser 

chamados, e ate tratados, como 'irmaos;· os da gerar;:§o de meus pais podem ser 'meus paise 

miles: A terminologia castelhana assina/a o sexo, a gerar;:§o e a posir;:§o colateral. lsto e, 
distinguem-se a irmii da prima, o pai do tio~ E pais uma nomenclatura que, a prlmeira, indica e 

propicia a flexibilidade e reacomodamentos circunstanciais; e a segunda, indica e propicia niveis 

de solidarledade. La parejayel mito, Lima, Fonda Editorial, PUCP, 1993, p. 158. 
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Na realizac;;ao dos matrimonies cat61icos, as familias participantes 

batizam-se, em presenc;;a do paroco da igreja, como "irmaos de juramenta". Em 

vista disso, o tratamento de compadres ou comadres entre eles; este tipo de 

parentesco e chamado de "compadrazgo". 0 compadrazgcJ e constituido por 

parentes que, em principia, elegem-se voluntariamente. Os principais parentes 

desse tipo sao os padrinhos de batismo e matrimonio (as vezes, os mesmos 

padrinhos de batismo sao tambem de matrimonio). Sendo assim, o povoador 

Aurino constitui uma famma "espiritual" com outros membros da comunidade. 

Seguindo a velha tradiyao cat61ica, entre compadres e parentes pr6ximos destes 

nao e possivel manter relayaes sexuais e menos ainda matrimoniais. Uma 

singularidade disso e dada pelo papel de pai "espiritual" que 0 padrinho 

(compadre4
) desempenha diante de uma eventual morte do pai do afilhado. Alem 

disso, o matrimonio aurino, e complexo, isto e, a selec;;ao segue criterios de 

3 
0 compadrazgo e uma instituicao vigente e importante nos Andes peruanos. Uga 

profundamente compromissos sociais, economicos e afetivos duradouros. Refo~ a dinamica 

flexivel do sistema de parentesco bilateral: escolhe-se livremente uma sorte de irmao ou irma ou 

um filho, segundo os interesses do individuo. Alem disso, serve para estender as redes de 

parentesco alem dos estabelecidos por consanguinidade, aliangas e afinidade. 0 compadrazgo 

pode contra-arrestar a tend€mcia endogamica da comunidade ao ser permitido, e e ate bern 

aceito ter parentesco dessa maneira com pessoas de outros grupos e esferas sociais. 

4 Na comunidade de Auray existe tambem a crenga de que, perante a morte de um dos 

compadres, o primeiro que da a venia de chegada a nova vida da alma do recem-chegado e o 

outro com padre. 0 vinculo "espiritual" do compadrazgo transcende os limites da experiencia de 

vida no nivel metafisico. 
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diversa indole: embora nao se prescreva a uniao entre membros no seio de 

subgrupos ou classes matrimoniais, a preferencia pelo matrimonio endogamico e 

encontrada nao como obrigayao mas sim por complacencia. Quer dizer, no 

interior do povo de Auray, em algumas familias e em especial quando existem 

importantes interesses economicos em jogo, os pais podem concordar entre eles 

uma futura uniao entre dois de seus pequenos filhos. Pr6-sele<;:ao, segundo Juan 

Condor, podera ser rejeitada por seus filhos ao chegar a adolescencia. 

Apesar de nao existir urn criteria absolute por parte do ego para 

classificar seus parentes, a cosmologia aurina reconhece o papel que cada urn 

deles tern e a forma como esse papel define os direitos e as obrigagoes deles e 

do respective grupo de parentesco em rela<;:ao a seus membros. Sendo assim, o 

sistema de parentesco e parte de uma rede de rela<;:oes sociais chamada de 

estrutura social por Radcliffe-Brown (1974). Juan Ossio adverte sobre a 

importancia do parentesco, para assinalar a colabora<;:ao de urn conjunto de 

individuos: ao mencionar que as terminologias classificat6rias de parentesco 

mantem sua antiga estrutura, e para indicar que o temor ao incesto, alem de 

sugerir o grau de consciencia que se tern sobre o parentesco na sociedade 

andina, guarda correspodencia, por urn lado, com a existencia de numerosas 

categorias de parentes com as quais esta proibido unir-se sexualmente e, por 

outro lado, com a tendencia a forjar unioes conjugais entre os membros da 
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mesma comunidade ou padrao de orientayao endogamica (1980:237-238). Desse 

modo, o parentesco servira para estabelecer heran9a, instituir rela96es de ajuda e 

cooperayao e fixar o controle social para evitar rela96es de incesto. E, pois, um 

tipo de rela9ao social fundamental sob o qual se canalizam todas aquelas formas 

diferentes de rela96es sociais, e as varia96es de seu carater estao em fun9ao das 

sociedades, complexas ou nao. 

Sobre algumas leis que prescrevem a uniao entre seus membros, existe 

uma regra sobrenatural que profbe o incesto 5
• Ela e tao ampla que inclui todos os 

parentes consangufneos, de afinidade6 e "espirituais" (compadres). Constatou-se, 

5 
Para definir o incesto, tomamos emprestada a nogao de Ranulfo Gavero, que nos diz: 

"Definimos o incesto como uma re!a¢o sexual e matrimonial proibida que afeta iJ regra de 

doa¢o-alian(:a, entre certos graus de parentes socialmente recanhecidos. 0 tabu do incesto 

regula tanto uni6es maritais como extramaritais, uni6es sexuais ou unifies conjugais (matrimonial 

ou concensuatr lncesto en los Andes - Las llamas demonfacas como casUgo sobrenatural, 

Ayacucho, Concytec, 1990, p. 56. No entanto, e propicio indicar que nos Andes Centrais 

peruanas o namoro, e o jogo amoroso entre parentes, termina quase sempre transgredindo o 

tabu do incesto, posto que o namoro e a c6pula vao juntos. 

Niio e pretensiio desta pesquisa entrar no estudo do incesto como fenomeno social. Entretanto, 

no Capitulo V, vamos analisa-lo a partir do castigo sobrenatural do incestuoso, particularizando a 

crenga da jafjaria, por meio da qual os transgressores se convertem em animais. Dessa maneira, 

tentaremos compreender outra parte da cosmologia do povoador aurino presente nas imagens 

videograficas. 

6 "Divide-sa em dois grupos: (1} aqueles em que os la(:Os de afinidade se estabelecem a partir de 

ego, isto e, parentes e parentes da esposa, e {2} aque!es em que os fa905 de parentesco estiio 

em primeiro Iugar; isto e, pessoas que se casaram com parentes e parentas do ego. Ao passo 

que o termo 'sogra' se refere exdusivamente a {2), 'cunhado' em nossa nomendatura pertence 

tanto a {1) quanta a {2} e, na medlda em que e usado tanto por homens quanto por mu/heres, 
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nesta pesquisa, a subsistencia de uma penalidade que se comina aos individuos 

que dele participam. Segundo "don" Juan Torres, a crenga da jarjaria por 

intermedio do mito da fuga magica (hufda magica) explica a penalidade para 

pessoas incestuosas. As circunstancias (amores buc61icos) e a narrativa do mito 

acerca desse comum horror ao incesto na comunidade de Auray serao 

manifestas no proximo capitulo. 

2. 0 SANTIAGO E 0 WAMANI 

A despeito de encontrar-se formalmente consagrada a comemoragao do 

ap6stolo, a testa de Santiago nao e uma comemoragao crista. Nao participam 

dela sacerdotes ou se recitam predicas dirigidas a Deus, a Virgem Maria ou aos 

santos. Embora Santiago possua urn altar na igreja local, nao e visitado 

exclusivamente. As cerimonias nao tern o carater comunitario das festas 

patronais e/ou das principais celebragoes religiosas. 0 Santiago e constituido por 

uma serie de ritos familiares relacionados com o gado maior ou menor. As 

pessoas referem-se a ele como "EI Santiago" ou "Tayta Shanti"7
. 

inclui quatro especles diferentes de relaplo (. .. ) isto e, cunhado de um homem e a imrao de sua 

esposa, o qual deve certo tipo de comportamento, (b) o matfdo de sua imra, a qual deve outro 

tipo de comportamento; e se bem se trate de uma relaplo reciproca, nao e uma rela¢o de 

igualdade (. .. r Royal Anthropological Institute of Great Britain, Guia pratico de antropologia, SP, 

Cultrix, 1971, p. 1 06. 

7 Expressao extra ida do quichua que significa Pai Santiago. 
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0 personagem principal da comemorat;ao e o Wamani. A ele sao 

oferecidos os ritos e sua principal finalidade e a preservat;ao e o aumento do 

gado (vacas, carneiros, cavalos, mulas, porcos etc.). Ambos, santo e montanha, 

podem ser percebidos como equivalentes e sao tratados como dais aspectos ou 

names de um mesmo personagem. Segundo o historiador e etn61ogo Sergio 

Quijada (1974), a festa de Santiago e considerada como o dia dos animais e dos 

pastores, tendo como fundamento a superstit;ao de considerar o Tayta Wamani 

deus e senhor das montanhas. E costume pensarmos que o nativo rende culto as 

montanhas, sendo que essa celebrat;ao, em realidade, nao e dirigida ao Iugar, 

mas ao espirito que habita nelas, consagrado como hierofania. A festa do 

Santiago nao foi introduzida pelos espanh6is, mas a chegada deles os natives 

tentaram seguir comemorando seus animais, sob a tutela e protet;ao do ap6stolo 

do mesmo nome. Em nenhuma das entrevistas realizadas e mencionada a 

tradicional imagem do Santiago Matamouros (fig. 6) ou Santiago Matafndios (fig. 

7). Por isso, sua festa ancestral seria o Tayta Wamam: Assim mesmo, no que diz 

respeito as regras e cerimonias observadas no curso da festa de Santiago, os 

encarregados das celebrat;oes sao, em geral, zelosos do cumprimento dos 

costumes tradicionais. Este zelo e maior ainda em se tratando do sobrenatural. 

Mas esse rigor nao se estende a todos os detalhes nas unidades rituais nem a 

todos os participantes. Por isso, mencionaremos tres normas vinculadas a 
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obrigatoriedade e a suas respectivas san<;:oes. 

Em primeiro Iugar, o que poderiamos chamar de "principio ritual", e 

constitufdo tanto pela correspondencia dos costumes na composi<;:ao das "mesas 

rituais" e do Pagapu quanto pelos estados de animo e pela participa<;:ao dos 

celebrantes no canto, na dan<_;:a, na bebida e no consumo de coca. A vigencia 

desse principia corresponde ao Wamani. A divergencia ou absten<;:ao pode vir em 

forma de doen<;:as ou ate da propria morte. 0 ato de conjura e de purifica<;:ao e 

feito por meio da ingestao de tragos de cacha<;:a (sora). 

0 segundo nivel poderia ser denominado de "principia social". Sua 

manifesta<;:ao e dada pelas norm as cerimoniais de etiqueta ( o respeito aos 

deveres cerimoniais, a recep<_;:ao das folhas de coca etc.) e pelas particularidades 

da festa ( o uso da vestimenta, a forma correta da disposi<;:ao das flares no 

chapeu, as composturas etc.). A vigencia corresponde ao grupo participante, e a 

concilia<;:ao que o grupo social da a reprova<;:ao desses comportamentos e 

manifesta por meio de fortes chamadas de aten<;:ao ou pagamento de "multa", 

seja em cacha<;:a, seja em coca. 

0 nivel explicitamente mais negligente refere-se a algumas normas 

rituais em dissolu¢o, em desaparecimento por circunstancias extemas a festa. A 

este respeito, encontram-se os atos preparat6rios da testa, notadamente a 
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aquisi98o de flores, de bebidas e de cintas, que vern sendo diluidos no sistema 

industrial. Como consequencia disso, a produgao ou a aquisigao dos produtos e 

realizada no mercado da cidade mais proxima - Huancayo. Nao existe, 

atualmente, nenhum tipo de san98o ou reprovagao, mesmo pelos membros mais 

conservadores do grupo. 

A desigual responsabilidade no cumprimento das normas afeta 

fundamentalmente a fungao e o grau de eqUidade dos principios acima 

mencionados. A consciencia de maior responsabilidade corresponde aos chefes 

de casa; deles depende o correto cumprimento dos preceitos rituals. 0 nivel 

intermediario de responsabilidade refere-se aos adultos mais equanimes ou 

relativamente serenos, seguidos por aqueles que se encontram embriagados por 

ter perdido o uso de suas faculdades. A estes ultimos nao sao dadas as atengoes 

enquanto nao exista o perigo de se envolver em agoes comprometedoras de 

gravidade. Se isso acontecer, logo e apartado para nao interromper as 

cerimonias. Embora o menor grau de responsabilidade corresponda as crianyas e 

suas atividades ludicas e rotineiras (dormir, brincar, gritar, chorar etc.), a 

presen<;:a delas em diferentes momentos do rito permite desempenhar urn papel 

importante na continuidade cultural das cerimonias da pratica ritual. A complei98o 

dos aspectos que permitem revitalizar culturalmente a continuidade da festa sera 

sublinhada no Capitulo V. 
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3. 0 ESPAQO RITUAL: 0 APU HUA YTAPALLANA 8 E A 
PACHAMAMA 

Ja no Capitulo II, o historiador Luis Valcarcel e o padre e antrop61ogo 

Manuel Marzal fazem men9ao a esta eleva¢o. Segundo estes autores o Apu ou 

Auqui e utilizado frequentemente para designar as montanhas na qualidade de 

espiritos guardioes da comunidade ou da regiao. Contudo, tambem e aplicado as 

pessoas e as animas (a/mas). Jorge Lira (1946) em seu Diccionado Kkechuwa-

Espafio!, o traduz como "senhor, grande, eminente, excelso~ Segundo Herinque 

Urbano (1974), a excelencia que caracteriza o termo Apu depende de dois 

8 
0 arque61ogo David Motta diz-nos que o wal/allo karwuancho e um mito inventado pelos incas 

de Cuzco, com a finalidade de desacreditar a religiao dos wankas, a quem os tinha submetido, 

para justificar a posteriori seu imperialismo. Segundo o autor, os wankas tinham estranhos 

costumes, como encher com cinzas as peles de suas vitimas e pendura-los no templo como 

trofeus. Utilizavam as cabeQas dos cachorros e veados para fazer cometas e sopra-los durante 

suas festas e seus rituais. Em suas cerimonias sacrificavam cachorros e espargiam o sangue 

sobre o idolo do wallallo, para depois comer sua came. Etimologicamente, waflallo karwuancho 

deriva das seguintes palabras: walla, em quichua do sui do Peru significa waja (que chora, que 

geme); allo, em quichua wanka alfjo (cachorro); carwancholcarwincho (amarelo}. Logo, wa/la/!o 

karwuancho (cachorro amarelo que late, que chora}. Segundo Motta nos narra, Manco Inca em 

1536, ao provocar urn sangrento final, seu santuario foi despojado, demolido e arrastado ate o 

Rio Chanchas. Segundo narragoes feitas a este autor, o idolo talhado em pedra preta de granite 

tern side procurado durante seculos inutilmente. A chegada do deus dos wati e a posterior 

edificagao de seu templo teria causado a fuga do espirito do wal/allo karwuancho convertendo-se 

este em Huaytapa!lana. Contemporaneamente, embora a mitologia da regiao nos diga que o 

walla/lo karwuancho e deus tutelar do Vale do Rio Mantaro que mora na montanha 

Huaytapa!lana, na comunidade camponesa de Auray e mais freqOente a designagao a seu deus 

tutelar como Wamani. Outrossim, sua representagao iconografica e utilizada pela UNCP 

(Universidad Nacional del Centro del Peru}, verfigura 14. 
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Fig. 14 

0 wal/allo karwuancho, espfruto 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 espac;o, e da ancianidade quando 

referido ao tempo. Os anciaos sao os Apus da comunidade e as montanhas mais 

altas sao os Apus por excelemcia. As montanhas e as almas sao caracterizadas 

por seu senhorio e por sua excelencia. Na regiao dos Andes do sui do Peru, os 

Apus ganham um outro termo: Awki ou Auqui. E por isso que Jorge Lira lhe da o 

seguinte significado: aDMndade ... personagem mftico encamado ou materia!izado 

nos mats altos cumes andinos; espfrito divino que acreditam residia numa rocha 

que era adorada pelos antigos habitantes do Peru. Na simbofogia incaica o Awki 

e a divindade manifestada na majestade dos montes ou a alma dos mortos que 

participam da natureza divina e que retomam ao mundo material, para alguma 

revela¢o"(1946:16). Na citac;§o, o espac;o e visto e definido como extensao do 

corpo; tanto as montanhas quanto os homens participam da natureza Apu. Se 

bem que, no Capitulo II, sublinhamos o Apu como um nevado e o Auqui como 

montanha menor. Esta distinc;ao poderia ser definida utilizando as noc;Oes de 

tempo e espac;o tomadas de Henrique Urbano (1974). Segundo o autor, a 

espacialidade do tempo andino traduz-se numa concepc;§o espacial do poder em 

geral. A verticalidade, quer dizer, a dimensao alto-baixo ou baixo-alto e, em 

menor grau, a horizontalidade, e fundamento da hierarquia dos homens e das 

coisas. A ancianidade projeta-se no espac;o, isto e, quanto mais alto mais Apu, 

mais velho e mais poderoso. 
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A regionalizagao dos Apus e urn fato inegavel. Na maioria dos casos, as 

montanhas que rodeiam a comunidade ou a regiao visivel, desde o povo ou a 

comunidade, sao os Apus ou Auquis e, se estao mais Ionge, simplesmente Apu. 

Sempre se invoca o espago delimitado pela agao do individuo que trabalha ou 

habita em tal ou tal regiao. A familia e os individuos, segundo seus trabalhos ou 

necessidades, possuem seus Apus. 

Urn exemplo dessa individualizagao do Apu diz respeito a referencia que 

dona Julia Orellana faz no rito menor do Santiago chamado Huaca-Jorqoy(rito de 

retirada das huacas enterradas no Santiago do ano anterior). Dona Julia, 

dirigindo-se ao nevada Huaytapal!ana, diz: "rayta Apu, por que estas aborrecido? 

meu gado nao tem aumentado, o que eu tenho te faltado". Ela nao menciona o 

nome de seu Apu protetor, o qual segundo seu esposo Juan Torres, "nao deve 

ser dito, porque o Apu podena privar sua prote¢o ou despertar sua calera~ 

Como resultado do papel ou da fungao que desempenha aquele que fala dos 

Apuse sua hierarquia, isso nos permite sugerir outra distingao: Juan Torres e sua 

esposa, dona Julia Orellana, na qualidade de proprietaries familiares da 

linguagem simbolica, sempre estenderao mais seu raio de agao do que os outros 

membros da familia. No caso deles, par tratar-se de o gado nao se ter 

reproduzido, invocarao o Apu mais alto, que se encontra urn pouco mais Ionge. 

Seguindo o raciocinio do historiador Henrique Urbano, par ser o mais velho e o 
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mais poderoso, essa responsabilidade recai sobre o unico Apu maior dessa 

regiao, o nevado Huaytapa/lana(fig. 15). 

Alem disso, o desejo de fazer reproduzir o gado esta intimamente ligado 

a fecundidade da terra ou Pachamama (mae terra). No caso da comunidade de 

Auray, o gesto de oferecer ou samicharcachaga ou chicha a Pachamama antes e 

depois da retirada das huacas demonstram-no. Faz6-lo simbolicamente e tentar 

conjurar as forr;as invisiveis da natureza e "obriga-las" a que atuem sobre o gado. 

0 resultado favoravel sobre o rito depende da ar;ao conjugada do Apu e da 

Pachamama, e quem recebe estas oferendas sao os Auquis. Sao eles que fazem 

fecundar enquanto os homens olham para eles com a esperanr;a de ver o gado 

reproduzir-se. 

Finalmente, nao podemos esquecer que o status da Pachamama e 

especffico: ela e 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 simb61ico, quem a fecunda sao 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 

0 Apu Huaytapa!lana. 
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4. TEMPO E INTENQ0ES DO RITUAL SANTIAGO 

Diziamos que o grande momenta anual dos rites de marcac;:ao do gado 

na comunidade de Auray comec;:a em finais do mes de julho9
• Esses rites estao 

intimamente ligados a testa de Santiago. 0 tempo de Santiago coincide com a 

falta de pastagem, consequentemente a dificuldade em conservar o gado obriga 

os pequenos proprietaries a vende-los ou troca-los. E necessaria esperar a 

proxima estac;:ao de chuvas para retomar o ciclo reprodutor do gado. E por isso 

que nos meses de julho e agosto se recomec;:am os rituais de reproduc;:ao e 

preservac;:ao do gada. 

Para isso, a protec;:ao dos Apus e da Pachamama e particularmente 

necessaria. Uma das razoes simb61icas que garantem a abundi!mcia ou escassez, 

e expressa par Juan Torres: "Fazemos o Santiago em julho porque os Apus 

revivem, e/es estao vivos como a gente. Se nao lhes ofereces o que a gente 

come, ele te diz 'quem sera este que nao me oferece o que come?. .. Agora vou 

castiga-lo!... ~ Mais ou menos em finais de julho tern de se pensar na fertilidade e 

na reproduc;:§o do novo ciclo que comec;:a. Simbolicamente, tern que se dar de 

comer aos Apus, e pagar a Pachamama para que ela produza e receba a 

fecundac;:ao dos Apus. 

9 Em algumas regioes das Andes do sui do Peru, esses ritos come9<1m no mes de agosto. 
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As inten<;:oes expressas no rito de Santiago reduzem-se a duas: 

preservat;ao do gada e reprodut;ao em abundancia. Algumas vezes, as inten<;:oes 

sao ditadas segundo as especies de animais dos proprietaries. No caso, a 

comunidade de Auray distingue-se entre o Cintachikuy 0 (a marca<;:ao do gado 

colocando fitas de Ia coloridas nas orelhas das vacas e dos cameiros) e o 

Casarakuy (casamento figurado entre os jovens e as novilhas "vacas novas"). 

Segundo o antrop61ogo Henrique Urbano (1974), o rito de Cintachikuye tambem 

uma influencia colonial e institui a tendencia de propriedade privada do gado, 

introduzida pela conquista. Se o calendario cristao deslocou o momenta das 

celebra<;:Oes e associou a testa do Santiago aos antigos calendarios, a conquista 

acentuou a ideia de propriedade privada; nenhum dos dois afetou muito as 

inten<;:oes e expressoes das formulas dos ritos de marca<;:ao do gado tradicionais. 

E necessaria mencionar as inten<;:Oes simb61icas que se ocultam por tras 

do ritual Santiago. Os ciclos rituais nao s6 se convencionam a um ciclo maior 

caracterizado pela abundancia ou escassez da demanda de pastagens e do 

gado, mas, segundo a cosmovisao da regiao dos Andes Centrais do Peru, a 

escassez pertence ao homem, a abundancia pertence ao Apu e a Pachamama. 

Apu e Pachamama conservam o segredo da reprodu<;:ao abundante e s6 eles 

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

10 Nos Andes do Sui do Peru, o rito de Cintachikuye chamado de Sefia/akuy. 
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favores do Apu ou da Pachamama e a ultima intenc;:ao de todo ritual de marcac;:ao 

do gada. 

5. RITUAL & MOSICA 

5.1 Ac;:ao ritual & som 

Quando "dom" Juan nos diz que o Santiago "e uma testa para os 

animais: interpretamos que ah!lm de uma testa dedicada e realizada para os 

animais, o entendemos tambem como uma forma de comportamento ritual 

exclusivamente relacionado com as seres au poderes miticos (TURNER, 1967). 

lsto e, vinculada exclusivamente a fertilidade do gado e ao Wamam: A func;:ao da 

musica no ritual Santiago e de capital importancia. Cada unidade ritual da 

cerimonia tern uma musica especial, portanto a musica e urn elemento essencial 

do evento. E par isso que, em tempos de Santiago, a musica e o ritual sao 

inseparaveis, posto que existe uma relat;:ao de correspondencia entre unidade 

ritual eo tipo especifico de musica11
. Desse modo, o fato de que essa musica 

especializada s6 aparec;:a nesse contexto reafirma a ideia de que o ritual Santiago 

e uma unidade indivislvel de at;:ao ritual e som. 

11 Rat!l Velasco Barbosa (1982) exp5e minuciosamente 22 tipos diferentes de composi¢es que 

correspondem ao igual numero de sequencias rituais na comunidade de Churcampa, no 

departamento de Huancavelica. Quijada (1974), Fuenzalida {1980) e Romero (1998) descrevem 

tamoom, pertinentemente, as sequencias entre ritual e a musica no Santiago. 
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Das can96es cujas letras reproduziremos neste topico, algumas foram 

por nos registradas e outras foram descritas por outros autores, entre eles 

(QUIJADA, 1974). Sua transcriyao do quichua deve-se a colabora9ao de nosso 

companheiro de campo, Juan Carlos Condor. As can96es sao conhecidas 

geralmente pelo nome de "santiagos", embora na maioria dos casos tenham 

nomes particulares. Sao pr6prias em tempos do Santiago e nao sao interpretadas 

em outras epocas do ano. Essa musica possui urn peculiar ritmo cortado de 

marcha rapida, em que alguns ouvintes encontram certa semelhanya com os 

"carnavais andinos". Uma leve reminisc€mcia de tons militares e manifesta nos 

finais de cada frase, prolongados e agudos, e pelo batuque monotone da tinya, 

principal instrumento que acompanha o ritual. E e cantada, fundamentalmente, 

pela cantora. lntermitentemente, os participantes, no geral os varoes, irrompem a 

melodia introduzindo urn falsete gritado chamado de "guapeada". A dan9a 

propriamente dita e executada por casais de homens e mulheres, separados ou 

de bra9os dados. A sequencia de movimentos e caracterizada pelos giros, meios 

giros, sapatedas e pequenos pulos. Configura-sa por intermedio de avan9os 

continuos em qualquer dire9ao. Nessa dan9a, existe urn jogo de puxoes bruscos 

e subitos que exerce cada danyante sobre sua parceira, tentando, a todo 

memento, atrai-la a seu terrene. E pouco frequente que os casais fiquem 

isolados; o habitual e que se trate de grupos de casais em movimento pelas ruas 
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ou dentro dos lares. Esses grupos sao chamados de "pandillas" (quadrilhas). 

No que se refere aos instrumentos e musicos do Santiago 

mencionados no Capitulo Ill-, estes consistem em urn wakrapuku, um violino e 

a cantora (mulher), que toea o "tinyaco" (tinya) ou "huacctaco". As melodias sao 

construfdas por essa triade, baseadas numa escala tritonica (sol-si-re). A guisa 

de exemplo, uma versao completa de uma peqa musical do Santiago e mostrada 

por Raul Romero (1998:33), vejamos: 

Voz (A) 

Segundo Raul Romero, essa versao inclui uma introduc;ao em violino 

(violin), a mesma que caracteriza cada tono. Apesar de a introduc;ao ser sempre a 

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

Em nosso caso, a execugao musical comega com o violino, logo o 

wakrapuku sugere a melodia da cangao, enfatizando seus principais sons 

harmonicas: a tonica 12 e a quinta 13
• Nem sempre a wakrapuku pode ser afinado 

com o violino, e par isso que executa tons diferentes do violino e da cantora. 

Desses tres instrumentos, a wakrapuku e o unico que pode ser tocado nessa 

ocasiao. Urn fato inedito e extremamente importante e dado pela jun<;:ao das 

letras da cangao e a emissao da imita<;:ao do balir dos cordeiros, par parte da 

cantora. Essa "exclusividade de cantar" parece ser urn tipo de "musica vocal", em 

que a entonagao das letras e ritmada pelo som onomatopeico do balido dos 

cordeiros14
• 

12 
0 primeiro grau de uma escala diat6nica qualquer. 

13 
Intervale de cinco graus consecutivos na escala diat6nica. 

14 
Como nao e pretensao desta pesquisa fazer uma etnomusicologia das cangaes do Santiago, 

suas interpreta<;Oes ficaram restritas apenas de maneira modesta as fun<;Oes simb61icas e sociais 

das musicas no Santiago aurino. Pesquisas pertinentes a respeito de anaJises critico­

interpretativas etnomusicol6gicas sao dadas pelas Teses de mestrado e doutorado de Rafael 

Jose de Menezes Bastes, A musicologia kamayura: para uma antropologia da comunica¢o no 

alto-xingu, Brasilia, Universidade de Brasilia, 1976, e A testa da Jagautinca, Sao Paulo, USP, 

1989, respectivamente. Nao e necessaria enfatizar que a produyao cientifica no campo da 

etnomusicologia abrange um leque muito extenso. Para uma introduyao ao conhecimento desta 

sugiro ver: Guido Adler, "Umfang, Method und Ziel der Musikwissenschaft" em Vierte!­

jahresschrift fiir Musikwissenschaft, 1:5-20, 1985; J. Blackings, Le sens musical (traduyao 

francesa de How mustcal is man?, Paris, Minuit, 1980; Charles, Boiles, "Universals of music 

behaviour: a taxonomic approach" em WM, 26(2):34-43, 1984; Steven Field, "Sound and 
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Voltando ao ritual Santiago, sabemos que este e dividido basicamente 

em duas partes: a vespera e o dia central. 0 esquema a seguir apresenta uma 

sintese da sequencia dos rituais observados na comunidade camponesa de 

Au ray: 

1. Vespera: 

a. Os rituais do Huaca-Jorqoye do Pagapu; 

b. constituit;ao da mesa ritual e perfodos de descanso; 

c. 0 Velakuy: danr;a noturna e os passeios 

2. Dia central.· canyaes dos animais 

a. 0 Luci-Luc1;· 

b. 0 Cintachikuy. 

Na sequencia ritual acima mencionada, durante o desenterrar das 

sentiment: birds, weeping, poetics and song" em Kaluli expression, Philadelphia, University Penn., 

1882; Idem, ·communication, music, and speech about music" em YTM, 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 atto-bahian cults: an ethnomusicologica/ analysis, Tese de doutorado, 

Northwestern University, 1951; Idem, Theanthropologyofmusic, Northwestern University, 1964; 

Idem, Ethnomusico!ogyofthe flathead Indians, New York., Werner-Gren, 1967; Idem, "Definitions 

of 'comparative musicology' and 'ethnomusicology': an historical-theoretical perspective· em YliM, 

21(2):189-204, 1977; H. Zemp, "'Are' are classification of musical types and instruments" em 

Ethnomusico/ogy. 22(1):37-67, 1978; Idem, ':t\spects of 'Are' are musical theory" em 

Ethnomusicology, 23(1):5-48, 1979, entre outros autores, sem duvida, importantes 

etnomusic61ogos. 
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huacas, a constitui~o da mesa ritual e o Velakuy, os participantes dangam e 

bebem na propria casa, bern como nas visitas aos parentes e vizinhos ate altas 

horas da noite. Diziamos, para cada fase do ritual sao executadas melodias 

especiais. Assim, o ritmo para danc;:ar a constituic;:ao da mesa ritual e o Velakuy e 

frequentemente chamado de shacatan (sapateado forte). 0 pasaca!le (arrastado) 

e quando os musicos e os participantes andam pelas ruas para as visitas aos 

parentes e vizinhos. Este ultimo acontece quando o grupo abandona a casa: 

tocando a tinya e os demais instrumentos, cantando, "guapeando" e dangando, 

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 dan<;ar e 

canta as tetras oportunas demandando sua recep~o. A seguir, valemos-nos das 

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

Chayraq chayraqmi chayamuchkayki 

ichu sullalla rurusqaymanta, 

sacha rurullan rurusqaymanta. 

Amam siiiura rabiakunkinchu, 

amam siiiura piiiakunkinchu, 

fastidiusulla runalla nispa, 

uma nanaylla warmita nispa. 

Mamam siiiurafastidio kaychu 

hina kustumbri kallasqanraykum 

Recem acabei de chegar a voce, 

ap6s ter bebido as gotas do ichu, 

ap6s ter comido o fruto das arvores. 

Minha senhora, ntio vaficar brava, 

minha senhora, ntio va se incomodar, 

chamando-nos de homens inoportunos 

ou dizendo: mulhere, sao dares de caber;:a. 

Nao e que sejamos inoportunos, minha 

senhora, assim e 0 costume, 
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chayaykamuyki, yaykuykamuyki. por is so temos chegado e ingressado (a tua 

casa). 

0 primeiro paragrafo anuncia a chegada, assim como reflete a dor do 

pastor acumulada durante o ano. Em seguida, justifica-se essa dor de maneira 

comportada, reiterando que nao se esta fazendo outra coisa que nao esteja nos 

preceitos do costume. Consequentemente, deve ser permitido e aceito, por isso o 

«amam sifiura pifiakunklnchu; hina kustumbri kallasqanraykum chayaykamuyki~ 

Quando inquiridos os musicos, a cantora confirma-nos essa pratica: "Assim e o 

costume, e/es tem que abrir a porta, nao tem por que se enfadar. Assim como a 

chave e feita para abrir o cadeado, estas can¢es abrem o corat;ao do visitado, 

ele tem de seguir respeitando o costume~ 

Logo, dentro da casa, o texto da canc;§o obtida por nos, ilustra-nos outra 

norma desse costume: 

Aqata wisimuy Marianitascha 

achakatapas asllatapas, 

wisimuy Marianitascha, 

chuyutapas putkatapas, 

wisimuy Marianitascha. 

Recebe a chicha Marianita, 

Seja pouco ou muito, 

recebe Marianita, 

Seja suja ou limpa, 

recebe Marianita. 

Por meio deste canto se ordena trazer a chicha15 para ser servida aos 

15 Um fato curiosa e dado pelo musico que toea o violino. Toda vez que o desenrolar do ritual 
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visitantes. E necessario salientar: ja no interior da casa a bebida preferida e a 

chicha, posto que com ela se canta e se danc;:a ate transpirar, ainda mais quando 

se gera uma competic;:ao entre os grupos que co-incidiram a mesma casa. Nesse 

caso, quanto maior o repert6rio de canc;:oes maiores as oportunidades de sair-se 

vitorioso. Ap6s ter danc;:ado e bebido em abundancia16
, o grupo anuncia sua 

ocorria de manha ou a tarde, ele sempre chamava a bebida de chicha ou cachaQa. Mas, quando 

a noite avanQava, ele pedia o "quemadito~ 0 "quemadito" e uma bebida homeopatica, feita da 

seguinte maneira: douram-se as plantas chamadas huamann'pa e borraja, a9(1car e casca de 

limao ou laranja. Logo ap6s ficar reduzido (solidificado}, coloca-se agua para dissolve-to. Por 

ultimo, coloca-se a cachaQa. A pratica homeopatica dessa bebida e prescrita pela medicina 

tradicional andina como sudorifero e esta orientada a cura dos acessos nas vias respirat6rias. 

Segundo o violinista, essa bebida, alem de mant€1-lo animado para a festa, preserva-o de uma 

possivel tosse que possa vir a ter por ficar ao relento ate altas horas da noite. A huamann'pa e a 

borraja sao plantas anuais da familia das borraginaceas, de 20 a 60 centimetres de altura, com 

talo grosse e de muitas ramas, folhas grandes e ovaladas, flores azuis dispostas em caches e 

sementes muito miudas. E coberta de palos asperos e pontiagudos, suas folhas sao comestiveis 

e as infusoes de suas flores sao empregadas como sudorifero. 

16 E born lembrar a inexist€mcia de estudos comparatives 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 decada dos 

1980. Os rituais de embriaguez demarcam tres perspectivas gerais, vejamos: alguns 

pesquisadores enfatizam as fun96es do bebida para o grupo e habitualmente argumentam que as 

tradiQ5es de beber ajudam a manter a solidariedade grupal e identidade etnica Berreman (1956}, 

Bunzuel (1940}, Csikzentn1ihalyi {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 fun¢es do consume do alcool para o 

individuo. Segundo D. Heath, essas explica¢es tendem a salientar os beneficios psicol6gicos do 

ato de beber. Os pesquisadores desta segunda perspectiva rem observado que o alcool ajuda a 

diminuir a ansiedade, a timidez e os conflitos de dependencia, bern como a desenvolver o 

sentimento de bem-estar proprio, a prover um escape ou diversao, ou adquirir um sentimento de 
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retirada cantando a seguinte canr;:ao: 

j?agaykapuy! j?agaykapuy! 

qamia qamia tragunmanta, 

j?agaykapuy! jPagaykapuy! 

qamia qamia aqanmanta, 

yanqaiiataq rimawachawan 

traguywanmi sinkan nispa, 

yanqaiiataq parlawachwan 

aqaywanmi sinkan nispa. 

Sinkaspayqa sinkaruyman 

puyiiuntinta upiaspaycha, 

sinkaspayqa sinkaruyman 

urpinta tumaspaycha. 

j?agasse-o! jpagasse-o! 

por seu trago malfeito 

j Pagasse-o! jpagasse-o!, 

par sua chicha insipida, 

nao vd comentar que nos embriagamos com 

seu trago, 

nao vd falar que nos embebedamos com sua 

chich a 

De embriagar-me, me embriagaria 

tomando o dintaro cheio, 

de embebedar-me, me embebedaria 

tomando o cdntaro todo. 

Com esta can<;:ao se consegue, sutilmente, dois objetivos: primeiro fazer 

com que o dono os desper;:a com mais chicha e cachar;:a, mesmo se a recep<;:ao 

foi satisfat6ria. 0 segundo objetivo exprobra e reprocha o dono da casa; seu 

poder Barry (1976), Boyatzis (1976), Buitron (1948), Horton (1943), Kearney (1970), Kennedy 

(1978), MacAndrew & Edgerton (1969), Robbins (1973), Simmons (1959). Finalmente, um 

terceiro grupo de pesquisadores faz sua analise no nivel do individuo, mas ve o alcool como uma 

rede de intercambios operando as vezes como moeda para cobrir dividas ou reconhecer 

obriga9i'ies: Kennedy (1978), Netting (1964), Vazquez (1967), Villavicencio (1973), Washburne 

(1961 ), Whitten (1968) Wilson (1973). 0 consumo do alcool durante a festa de Santiago poderia 

ser interpretado sob os principios das perspectivas acima indicadas, mas nosso interesse radica, 

fundamentalmente, nas normas tradicionais de comportamento social de reciprocidade que 

regem sua pratica no ritual. 
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objetivo e faz&-lo sentir-se mal no caso de a recep<;:ao nao ter sido do agrado dos 

visitantes. Nesse caso, e utilizada para censurar comportamentos dos individuos 

que, por diversos motivos17
, atualmente, vao contra as normas do Santiago. "Don" 

Juan comentou-nos: ')!! mim me da vergonha quando cantam essa can¢o, por 

isso quando um grupo chega tento atende-/os e despedi-los bem~ Por sua vez, o 

tocador do violino (violinista) relata-nos: uQuando cantamos assim, OS donas da 

casa sacam (chicha e trago) de onde seja~ sempre sentenciando: "Assim e o 

costume~ 

Ap6s participar da visita a dona Mirta, por volta das quatro da manha 

retornamos a casa de "don" Juan para dar uma interrupgao nos passeios e 

17 
Apesar de seu carater religiose e ritualistico, a mlisica do Santiago no Vale do Rio Mantaro 

tern resistido as transforma¢es do sistema industrial, a modemizayao, a urbanizayao e ao 

aparecimento de outros movimentos religiosos. Surgem, pais, outras questoes a serem tratadas. 

Por exemplo, por que o ritual e a mlisica tern sido capazes de lograr continuidade e sobreviver 

aos freqOentes efeitos da modernidade e da urbanizayao? Por que o campones do Vale do Rio 

Mantaro, que muda perante outras situa¢es, tem mantido o ritual Santiago inalteravel, apesar do 

intenso processo de integrayao na economia nacional? Parte da explicayao pode ser encontrada 

no argumento de que a mlisica ritual ou religiosa nao pode mudar sem alterar outros aspectos do 

mesmo ritual; Alan Merriam (1964) e Bruno Nettl (1983). No entanto, essa reflexao s6 explica por 

que o som musical nao muda, mas deixa em aberto por que o mesmo ritual - como entidade 

total de ayao e som - e os valores implfcitos nele tam resistido as mudangas, permanecendo um 

Iugar essencial na vida dos povoadores do Vale do Rio Mantaro. A questao principal continua 

sendo o campones mestigo na regiao, capaz de aceitar e adotar os beneficios da urbanizayao e 

da modemizayao e, inserido na economia nacional, ainda esta 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 crengas tradicionais e a modemidade. 
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preparar-nos para a seguinte unidade que se aproxima: o Luci-Luci. A musica do 

ritual Luci-Luci (Capitulo Ill), alem de ser um ato de purificayao, e tambem 

manifesta9ao da rivalidade entre os homens e os deuses da montanha. Para a 

marcayao do gado no dia central, cada animal tern uma tonadi/ha18 especifica 

que, segundo Raul Romero (1998), pode ser chamada de tangra (sinal). Para 

dona Julia os ritmos especificos do sinal sao chamados de sefia/ay. 

Como ja visto, anteriormente, na interpreta9ao da musica do Luci-Luci, 

repeti-lo seria desnecessario. Portanto, focaremos a interpreta9ao de outras duas 

melodias do Santiago: a can(:iio mesa mastay (melodia da elabora9ao da mesa 

do ritual de ben9ao, ap6s o Luci-Luc1) e a can(:iio do Cintachikuy. Sabemos que, 

na unidade ritual de ben9ao da mesa, sao dispostos sobre a manta diferentes 

componentes cerimoniais: os kintos, a chicha, a toqra, a 1/ipta, uma caixinha de 

f6sforos, uma caneca e um prato vazio. Previa a coloca<;ao 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 

kin to- merece a can9ao mesa mastay. Estas sao suas letras: 

18 Cant;ao 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 os pastores e as 

pastoras, e as folhas escolhidas representam o gado; dependendo do tamanho e 

da grossura, sao considerados machos ou femeas. A can¢o mesa mastay 

reproduz, fundamentalmente, as relar,;oes de trabalho, principalmente entre o 

dono do gado e o pastor. 

Em tomo das tres da tarde do dia 26 de julio, comeyam os preparatives 

do Cintachikuy, a cangao dessa unidade ritual nos e dada pelas informar,;oes do 

antrop61ogo Juan Carlos Condor que, solicito, atendeu nossas inquieta9oes etno­

linguisticas: 

Chalaykuy chalaykuy senor alano 

ichuqchanmanta alliqchallanman, 

alliqchallanmanta ichuqchanmanta. 

Chuqarquy Chuqarquy 

llullu muqu maqtata 

chaynata chuqarquy, 

anku kichka hawabman, 

rumi ranra ukuman. 

Apanhd-lo e deitd-lo senhor, 

segurando-o pela esquerda e pela direita, 

tomando-o pela direita e pela esquerda. 

Jogd-lo, atird-lo 

a esse mora fraco e sem forra 

assim jogd-lo 

par cima dos espinhos, 

no meio do pedregal. 
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Allinchallata aritichiway, 

ayrillayman hinata 

buina muzalla purinaypaq. 

Waqrachanniyta waqram ninkichu 

waqrachanniyqa crista/ vasuchan, 

pilucanniyta pilum ninkichu 

pilucanniyqa waylla ichucham, 

rinrichanniyta, rinrim ninkichum 

rinrichanniyqa quri vasucham, 

sinqachannyta sinqam ninkichum 

sinqachanniyqa fiawim pukiucham, 

wiksachanniyta wiksamninkchum 

wiksachanniyqa sinal putucham, 

silluchanniyta sillum ninkichum 

silluchanniyqa qulqi kupacham, 

qalluchanniyta gallum ninkichum 

qalluchanniyqa iskubillacham, 

chupachanniyta chupam ninkichum 

chupachanniyqa wandira piruanam. 

Coloca-me bem os pendentes, 

poe-me bonito os pendentes. 

Em harmonia a minha boa presenr;a 

para andar feito uma boa mor;a. 

Acreditas que seu chifre e urn chifre, 

mas e urn capo de crista/, 

acreditas que seu pelo e pelo 

mas seu pelo e waylla ichu, 

acreditas que sua orelha e orelha 

mas sua orelha e capo de ouro, 

acreditas que seu nariz e nariz 

mas seu nariz e olho do manancial, 

acreditas que sua barriga e barriga 

mas sua barriga e a cabar;a do sinal 

acreditas que sua unha e unha 

mas sua unha e tar;a de prata. 

acreditas que sua lingua e lingua 

mas sua lingua e escovinha, 

acreditas que seu rabo e rabo 

mas seu rabo e a bandeira peruana. 

Esta e uma cangao que poderiamos denominar "fotografica". Nela 

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

unidade ritual Cintachikuy (coloca¢o das cintas). Comega no momento em que 
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os walars ou maqtas a pan ham o animal ou pela direita ou pel a esquerda ( eles 

sabem que e mais tacil 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 e arremessado acima dos espinhos ou do pedregal, 

sendo ridicularizados de fracos e sem forya (1/u//u muqu), com o prop6sito de 

encoraja-los; a mesma colocac;ao das cintas deve ser feita com vontade e grac;a. 

Finalmente, enaltece-se o animal comparando-o com objetos de valor material 

(ouro, prata etc.) e de valor simb61ico (way/fa ichu, cabac;a do sinal e bandeira) 

que representam as partes do animaL 

As melodias mencionadas confirmam, no processo ritual, que nao s6 

existe a unidade de ac;ao e som anteriormente mencionada, mas denota com as 

letras das canc;oes sua reproduc;ao ritual quase detalhadamente. E por isso, 

reiteramos, que as canc;oes do Santiago correspondem a momentos particulares, 

e, com raras excec;oes19
, nao tern Iugar em outros momentos do evento/festa ou 

19 
Muitas das tradic;:Cies musicais tern atravessado por urn processo que poderia ser ilustrado 

sobre a visao de mudanc;:a cultural aferida por Jose Maria Arguedas (1968): 

Contexto ritual ===> Contexto festivo =-~> Meios de comunicaQiio 

(comunidade) (regiao) (naQiio) 

A musica no contexto da comunidade esta estreitamente vinculada ao cotidiano e aos ciclos 

cerimoniais de seus habitantes. Entretanto, muitas dessas expressoes musicais tern 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 e realizada sem musica; embora 

em muitos dos casas nao receba urn titulo especial, ela adota o nome da unidade 

da qual faz parte, este e outro indice de unidade entre ac;:ao ritual e som. 

As canc;:oes aqui expostas fazem parte de urn conjunto de musicas que, 

dependendo da regiao, variam, mas que sempre tentarao apresentar com 

frequencia e prioridade o conteudo normative nelas expresso, pautando atitudes a 

assumir: por urn lado, prescrevendo o respeito aos padroes de comportamento 

estabelecidos pelo costume, pela tradic;:ao cultural. Por outro lado, cumprindo a 

func;:ao de criticar, repreender ou censurer a atitude daqueles que transgrediram 

os padroes tradicionais e cujas relac;:oes humanas se verao afetadas 

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

0 sistema de testes serve como um veiculo ideal para disseminar toda expressao musical 

atraves do Vale do Rio Mantaro. Quando os processos de migra(f8o se intensificam e ondas de 

habitantes rurais invadem os centros urbanos e de minera(f8o, as expressoes musicals mais 

populares do vale permitem o acesso a industria fonografica. A comer;ar dai, essa industria 

populariza essa expressao musical atraves da radio a outras regiaes do pais, concedendo 

cobertura nacional e sucesso comercial entra os consumidores migrantes. Sabemos que as 

musicas do ritual de marca(f8o dos animals, o Santiago, s6 se executam durante esta cerim6nia. 

Nao obstante, contemporaneamente, temos observado a existencia do Santiago como genera 

musical popular, que se desenvolve a partir do ritual. Ubiquas orquestras tipicas estao 

executando tonadilhas do ritual Santiago, chamadas sanUagos, nas festas do Vale do Rio 

Mantaro. Hoje, nao e raro encontrar sanUagos no mercado fonografico de um para outro lado da 

na(f8o. Entao, o papel determinante de conjuntos instrumentals - orquestras e bandas de 

musicos -, de disseminar e popularizar as musicas do ritual Santiago, previamente relevantes 

somente em comunidades especificas, nao deve ser ignorado. 
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reciprocidade e a cooperat;ao sao de fundamental importancia. Transferimos a 

palavra a Juan Garcia: "(. .. ) a tradi9ao cultural de um povo, ao constituir-se no 

meio eficaz de socia/iza¢o do homem, forma a personalidade individual e 

coletiva dos atores sob os marcos de sua propria identidade, que norma e pauta o 

comportamento de seus integrantes, controlando e sancionando as transgressoes 

a seus valores e padroes de vida estabelecidosu (s/d:12). Outrossim, 

aproveitando-se da licenga que concede os momentos mais festivos do Santiago, 

essas cangoes estabelecem urn dialogo musicalizado, urn jogo de palavras, "para 

expressar demandas e opini6es que de outro modo seriam impossfveis 

veroaliza~(ROMERO, 1998:34) 

A guisa de resumo, os diferentes momentos, passagens, praticas da 

festa e suas cangoes constituem uma unidade inseparavel de "agao e som·. Para 

cada unidade ritual existe uma cangao especializada que a reproduz; salvo 

excegoes, as cangoes nao podem ser executadas indistintamente em outro 

contexto que o seio da festa e, menos ainda, fora dela (ex.: o Luci-Luc~. Alem 

disso, esses cantos reproduzem vivencias, problemas da comunidade e sua 

propria inter-relagao com a natureza, isto e, a relagao entre o dono do gado, o 

gado e o Wamam: 

Finalmente, nas musicas estao presentes relat;oes de reciprocidade, 
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vista que as participantes retribuem, pagam au agradecem nao s6 ao deus 

tutelar, mas tambem se chama a compartilhar aos participantes aquila que se 

possui. 
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CAPrTULO 

v 

SISTEMAS DE APRENDIZAGEM, GESTOS E 

liNGUAGEM, E AMORES BUCOliCOS 

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

(Anonimo) 
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Nos registros videograficos do ritual Santiago, alem das sequemcias 

autonomas de unidades rituals que organizaram o conjunto de gestos e das 

manipulac;:oes indispensaveis a execu<;ao do rito ja vistas no Capitulo Ill, a 

imagem impregna tambem os processes secundarios (gestos repetitivos) e os 

processes marginais (atividades corporals e materials mais comuns e/ou 

comportamentos imprevisiveis), ambos atos de agentes exteriores a a<;ao do 

agente principal. Essas manifestac;:Oes perifericas invadiram a todo instante 

nosso campo de delimita<;ao imagetica sem que uma mudanc;:a 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, tentara enfatizar: a) a intera<;ao resultante dos gestos 

concretes essenciais a execu<;ao do rito, e b) os processes marginais, como 

partes constitutivas do sistema de valores do ritual Santiago. No primeiro caso, 

incluiremos os gestos que nos permitam entender a rela<;ao que se estabelece 

entre os homens e os deuses _tutelares. No segundo caso, os processes 

marginais, alguns comportamentos concretes perifericos, tais como o 

aprendizado como forma de continuidade cultural, e outros de carater 

imprevisivel como os amores buc61icos. Os primeiros (gestos) sao resultados 

concretes do desenvolvimento do ritual e os dois tlltimos (formas de 

aprendizagem e amores buc61icos) sao comportamentos extraidos do cotidiano 

- 215-



da comunidade em questao e inseridos inesperadamente no ritual em 

andamento, que nao passaram por nos despercebidos. Assim sendo, pautados 

numa pesquisa restrita do observado filmado, valemos-nos da lei de 

saturavaol, enunciada por Claudine de France, para mostra-los e interpreta-

los. Ap6s inumeras exploravoes visuais, eis aqui sua analise e interpretac;:ao. 

1. GESTOS RITUAlS: TINKA E SAMICHA 

As imagens videograficas insistem de maneira especial sobre dois 

gestos indispensaveis a execuc;:ao do rito, e que aparentemente definem os 

limites ah~m dos quais se negaria a propria existencia 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;:ao coletiva e 

reciprocamente valorativa, independentemente do que se oferece e daquilo 

que se espera receber. 

No caso da Tinka, observando minuciosamente a imbricac;:ao desse 

gesto, parece-nos que os movimentos do corpo e seu dispositivo, bern como as 

1 
"Niio e outra coisa seniio a expressao particular de uma lei cenografica gerat, que 

qualificamos de lei da satura(:iio da imagem, segundo a qual mostrar uma coisa e mostrar 

uma outra simultaneamente. Resulta dessa lei que todo processo sublinhado palo realizador, 

ou processo pdncipal, e acompanhado de um cortejo de processos secundarios (. .. r Claudine 

de France, Cinema e antropologia, Campinas, SP, Editora da Unicamp, 1998, p. 43. 
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preces que aquela que oferece pronuncia, exprimem-se essencialmente par 

meio de uma serie de opera<;:oes dirigidas aos deuses tutelares e a 

Pachamama. E o que as imagens nos mostram na unidade ritual Angoso 

(Capitulo Ill), quando dona Julia se dirige ao cenario ritual mitico situado no 

canto sui da chacara, para realizar a retirada das huacas. 0 corpo da oferente 

em atitude solene, a mao segurando um copo de aguardente esparge, com 

leves movimentos pendulares, varios "gales" de aguardente ao chao. Orando 

em voz baixa, imperceptive!, retira do Iugar do enterro as huacas que foram 

oferecidas no ritual do Pagapt.l do ana anterior. A partir desse gesto 

secundario, o ritmo do deslocamento e o discurso do corpo parecem, portanto, 

exprimir dois tipos de rela<;:Oes: em primeiro Iugar, de ordem e de respeito, 

colocando em evidencia as fortes rela<;:Oes hierarquicas que caracterizam a 

comunhao que se estabelece entre a oferente e a Pachamama. Em segundo 

Iugar, a comportamento da oferente e, por sua vez, um sinal visual de 

demarca<;:ao: distingue sua hierarquia, seu status religioso no grupo. Em razao 

da solenidade dessa linguagem corporal de dona Julia, os corpos dos 

participantes conferem ao espetaculo uma certa modera<;:ao. 

Em contrapartida, quando a oferente realiza as preces dizendo: 'Tayta 

Apu (Wamani), por que estas aborrecido? Meu gado niio tem aumentado, o 

2 Como mencionamos no Capitulo Ill, o acesso a essa unidade ritual nos foi proibido. 
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que eu tenho te faltado, por isso meu touro esta morrendo~ e um discurso 

evocado por dona Julia a fim de estabelecer, de manter e renovar a rela9ao de 

reverencia religiosa com os deuses tutelares. A linguagem, nesse caso, serve 

nao s6 para manter contato com suas entidades, mas para comunicar, informar 

seu estado de espirito que e de tristeza. Encontramos aqui a "fun9§o de 

comunica9ao" da linguagem, de que nos fala Luc de Heusch (1974, 696-713}. 

Entao, a Tinka nao se reduz a uma tecnica corporal, apesar de sua 

execu9ao ser do tipo corporal. Ela e, permanentemente, via de acesso para o 

estabelecimento de uma relagao de comunicagao religiosa, durante a qual a 

oferente transforma os deuses tutelares em observadores aos quais ela se 

apresenta como espetaculo sob diversas formas: gestual, verbal, com objetos 

materiais. lsto e, como dona Julia sabe que esta sendo observada, a Tinka, 

tem de ser vista e ouvida pelos observadores ficticios a quem essas formas se 

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

3 Um contraste com essas formas e dado pelo video de Virgina Valadao "Yakwa, a banquete 

das espititas~ 54', Video nas Aldeias, CTI. 1995. A antrop61oga mostra como os enawene­

nawe, realizam as cerimonias do y§kwa e o terohf. os homens representam seus pr6prios 

espiritos ancestrais (yakayritis), que ap6s a sua chegada da pesca estabelecem um encontro 

marcado por empurroes, gritos e pancadas, com os seres vivos {harakere}. Ja com o ritual 

Luci-LUCI; os seres vivos estabelecem uma intera~o ficticia com o personagem mitico 

Wamani. Ao passo que no primeiro existe um certo grau de altera~o por parte dos pr6prios 

homens; no segundo existe a reverencia, o respeito aos deuses tutelares. 
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intermedio da oferente (dona Julia), os participantes estabelecem uma rela9§o 

solene e de reveremcia religiosa a fim de pedir permissao a montanha e a 

Pachamama para a retirada das huacas, o ritual Luci-Luci, que comec;a na 

aurora, e marcado por urn clima simb61ico de luta, de competi9§o, em que 

homens e mulheres e seus dispositivos tern urn papel a desempenhar: ganhar 

o gado do Wamani. E "don" Juan4 quem comanda esses gestos rituais. Assim, 

enquanto ordena aos sobrinhos para tirar o gado do curral em dire9§o ao 

terreno de cultivo, ele prepara a chapsa (tocha de ramas secas de eucalipto e 

resfduos de forragem). Seguidamente, os sobrinhos colocam o primeiro animal 

no espac;o ritual mftico situado no canto sui no terrene de cultivo ja 

mencionado, em dire9§o tanto a constela9§o do Apu (apu qasha), que 

representa a replica do Apu Huaytapal/ana, no ceu ainda escuro, como a 

alvorada, a chegada do sol. 0 restante dos animais e colocado em cada canto 

do terrene. E entao que as imagens mostram "don" Juan realizando o primeiro 

gesto ritual do Luci-Luci, jogando na fogueira seu pago, constituido por tres 

folhas de kokakintu. Ap6s espargir cachac;a sobre a chapsa, bebe urn gole, da 

urn sopro em direc;ao a montanha e recita em voz baixa a seguinte prece: 

4 0 proprietario do gada e chefe da familia e o encarregado de presidir o ritual celebrado no 

curral perto do Apu menor, porem invocando sempre o Apu Huaytapa/lana. A invocaQijo a este 

ultimo. seguindo a regra do eixo vertical de hierarquia, e escolhida em virtude de considera-lo 

o espfrito au deus protetor da regiao au do seu povo. 
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"Tayta Apu, nao me faltes nunca meus touros, minhas vacas, meus cameiros ... 

cuida deles e multiplica-os~ Tanto quem oferece quanto os demais 

participantes dangam livremente a musica Luci-Lud, para marcar suas 

presen9as na competi9ao. 

Perante esse cenario, "don" Juan pega com o bra9o dlreito uma rama 

de eucalipto em chamas e desloca-se em dire9§o da vaquilhona situada no 

canto sui do terrene de cultivo e passa a chapsa pela barriga do animal. Com 

esse gesto secundario ele comega a disputa6
. lmedlatamente os demais atores 

privilegiados dessa contenda simb61ica se deslocam aos outros cantos e 

repetem, com o resto do gado, os mesmos movimentos realizados por "don" 

Juan. 0 controle visual desses movimentos e efetuado de maneira diligente por 

dona Julia, que em postura serena controla sistematicamente sua execu9ao. 

Entao, gra9as a a9ao conjugada dos atores, o Luci-Luci ganhara o gado do 

Wamani. 

5 
Como vimos no Capitulo Ill, as tetras dessa musica sao cantadas sabre a imagem da 

significayao do ritolespetaculo colocado em cena. 

6 
Sabemos tambem, pelo Capitulo Ill, que os termos da competiyiio distinguem tres 

componentes colocados em cena: de um /ado, o homem e seu campo: o luzeiro da alvorada, a 

fogueira da cerimonia e os seres vivos. De outro !ado, o Wamani e os seus seres miticos (o 

condor, o falcao e a borboleta). E, por fim, o objeto da competiyao: a touro a quem se lhe joga 

o fogo-luzeiro. Nesta oposiyao, a homem e suas forvas estao do lado do dia, na medida em 

que devem veneer ao Wamam; que esta do lado da noite, e que, gra98s ao Luci-LUCJ; perdera. 

Este rita de passagem e chamado de passagem numinoso. 
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Do mesmo modo que o ritual Angoso, as posturas, os gestos e os 

deslocamentos de "don" Juan e dona Julia caracterizam sua hierarquia, seu 

status religiose no grupo. Embora a Tinka e a Samicha sejam gestos de 

permissao e benc;ao aos deuses tutelares, os gestos das maos com as tochas 

em brasa sao gestos de apelo a alvorada, que vai trazer luz ao gado, que pela 

ac;§o dos seres vivos vencera o ser mitico. 

Os exemplos escolhidos demonstram que os elementos que 

caracterizam a auto-m1se en scene da Tinka e a Samicha, reunem em tomo de 

um cenario mitico - canto sui do terreno de cultivo - os gestos e as preces 

que aquele que oferece e os participantes realizam, confirmando assim a 

importancia da func;ao mitica prescrita pela cosmologia andina (Capitulos II e 

Ill). Assim, o rito como espetaculo reinterpreta, a sua maneira, uma hist6ria que 

revela uma etapa de seu desencadeamento, sua estrutura e suas etapas 

simb61icas. Por sua vez, o cenario mitico evoca hoje, sob uma forma 

imaginaria, a comunicac;ao que se estabelece com os deuses tutelares, 

aparentemente os mesmos de seu passado. 

Entao, a Tinkcl, podemos dizer, serve para todos os rituals que se 

7 Segundo Jorge Lira (1946), Tinka ou T'ink1ilr, traduzido como "papirotazo• ou "capirotazo•, 

evoca, no ritual do gado, o sentido de espargir com o dedo chicha ou cachaga. 0 autor traduz 

a Tink1il da seguinte maneira: •cenirlania em que o capataz ou o encarregado de rea/izar a 

inicia¢a de uma abra qua/quer esparge cam o polegar e a indicador um pauca de chicha au 
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utilizam do gesto de aspergir. Indica a oferenda ao Apu e a Pachamama. A 

oferenda e chamada de pago (Capitulo Ill). A Samichcf e o sopro a terra, e 

sugere uma relagao intima entre quem celebra o rito e a terra. E urn gesto ritual 

de comunicagao com o espirito vivo que habita no Apu. Contemporaneamente, 

Tinka e urn termo que serve para todos os rituals agricolas e de marca<;:ao do 

gado como tribute e pago (samichar, beber e fazer o pedido) aos deuses 

tutelares. Os lagos entre a Pachamama e o ritual do gado sao claramente 

sublinhados pelo gesto de fumegar e samicharo gado, ao passo que na Tinka 

invoca-se a mae terra. Esses gestos, bern como outras dimensoes do rito que 

honra a terra, realizam-se no espago mitico (canto sui do terrene de cultivo), 

porem em diregao a alvorada, a chegada do sol. 

Assim, deparamos-nos com tres principles orientadores da vida ritual 

do campones Aurino. 0 primeiro, de especificidade eminentemente seletiva, o 

gesto ritual, escolhe os elementos mais significativos do dia-a-dia para 

expressar o que e ou nao essencial ao homem que semeia, que colhe, que 

cachaya, do copo que ele vai beber". Capirotazo segundo o Diccionario de fa Real Academia 

de Ia Lengua Espaiiola, e o "golpe que se dB, genera/mente en Ia cabeza, hacienda resbalar 

con vio/encia, sobre Ia yema del pu!gar, e/ enves de Ia ultima falange de otro dedo de Ia misma 

mana~ Madrid, Edici6n Electr6nica, Espasa Calpe, Versi6n 2.2, 2000. 

8 0 vocabulo samicharindica as vezes a totalidade dos ritos do gado. Jorge Lira define-ada 

seguinte maneira: "Certa cerimonia que consiste em par a semente num Iugar do campo para 

ser semeada, e na qual se espargem pequenas quantidades de chicha au de cachaya. Ao 

mesmotempo, sopra-seemdiref8oaosAwkis" (1946}. 
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espera pelas chuvas, que necessita de carne e de lit Urn segundo aspecto diz­

nos que o ritual reline homens da mesma comunidade au farnflia em tomo de 

urn certo numero de principios, de valores e de normas que aceitam como 

fundamento de sua vida comunitaria; par essa razao o ritual nao tern sentido 

fora da cren<;:a comum de sua eficacia. Quer dizer, a fe no gesto que se realiza 

e toda a sua razao de ser. Desse modo, a ritual nao e s6 a afirmagao de uma 

exigE'mcia individual, pela presen<;:a de perigos e dificuldades com que o 

campones aurino se defronta, mas e tambem a afirma<;:ao de uma 

solidariedade comum. Alem de tudo, e a justificativa da vida em grupo. 

Por ultimo, o terceiro aspecto que desejamos salientar e que o ritual, 

por seu carater eminentemente objetivo, oferece a possibilidade de um 

conhecimento mais adequado da luta cotidiana do campones, nao s6 perante a 

natureza, mas perante as grupos que o rodeiam. lsso porque ele nunca se 

encontra s6, e, portanto, tern de definir-se como possuidor de gado ou de terra, 

como participante da vida em sociedade de que e membra. Sendo assim, ele e 

tambem membra de uma ampla sociedade que estende seus bra<;:os ate as 

comunidades mais pr6ximas. 
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2. FORMAS DE APRENDIZAGEM RITUAL 

Embora nossa pretensao nao tenha sido filmar sistemas de 

aprendizado9
, o exame do registro videografico do continuum cerimonial 

permitiu-nos descobrir alguns fundamentos da aprendizagem ritual como via de 

acesso as formas de continuidade cultural. Entre as caracteristicas da 

continuidade cultural, interessa-nos aqui aquela que se define como processes 

de transmissao e aquisigao de competencias e capacidades presentes em 

sucessivos contextos ritualisticos coletivos, resultado da imitagao pratlca que 

as criangas estabelecem na companhia de adultos em proveito da 

incorporagao de significagoes religiosas. Essa relagao dinamica particular dos 

componentes da comunidade envolve opera¢es de preservagao, gestao e 

9 
Este te011o e inspirado no conceito que Annie Comolli utiliza em sua obra Cinematographie 

des apprentissages - fondements et strategies: "Fa/amos de aprendizagem para designar 

qualquer momenta e qualquer situa¢o em que um agente adquire um saber, cujo contetJdo 

dessa aquisi¢o seja amp/o ou restn1o e os comportamentos envolvidos para consegui-!a, 

ostensfveis ou discretos, variaveis ou nao~ Paris, Editions Arguments, 1995, p. 4. A 

pesquisadora, em seu empenho em estudar como os homens adquirem e transmitem seus 

saberes, tern elaborado importantes estudos a respeito. Esta obra e essencial para o 

pesquisador que pretende utilizar o filme como principal meio de pesquisa dos aspectos mais 

acessfveis de apreensao e descri~o visual e sonora das aprendizagens: gestos, postures, 

olhares e palavras da aquisi~o e transmissao do saber. Duas no906s estreitamente ligadas 

uma a outra servem de fomento a seu trabalho: na primeira, o filme constitui o meio mais 

adequado para estudar em detalhes como o aprendiz adquire um saber e como o iniciador o 

transmite. Na segunda, a utiliza~o do filme como aparelho de pesquisa pe011ite estabelecer 

urn novo olhar na fo011a~o do homem pelo homem, e contribui para sublinhar a importancia 

de certos aspectos esfumados por outros meios de pesquisa. 
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ressignificac;ao das pr6prias raizes culturais do Santiago. Logo, sem o 

conhecimento desses processes de transmissao e de aquisic;ao no contexte 

ritual, o entendimento critico do Santiago estaria comprometido, uma vez que, 

alem de vefculos da continuidade cultural, por meio deles que essa 

continuidade se renova e reconstr6i seu passado, preservando seu sentido 

original. 

Por conseguinte, debruc;amo-nos mais uma vez sobre os registros 

videograficos para tentar penetrar essas formas de transmissao e aquisic;ao do 

saber do ritual Santiago. Entao nos servimos de dois atributos do registro 

filmico: tomar o processo observado reversivel por intermedio da observayao 

diferida10
, e o dialogo com as pessoas filmadas a partir do exame do observado 

filmado. 

Sabemos que todo sistema de aprendizagem se caracteriza pela 

presenc;a de um agente observador (o aprendiZ], de um agente observado 

(fonte de iniciayaoliniciador) e de uma ac;§o que liga o observador e o 

observado (re!a9iio de iniciayao). Entretanto, e conveniente sublinhar que nos 

valeremos do termo iniciayao da maneira como a pesquisadora Annie Comolli 

o utiliza nas suas pesquisas, isto e, segundo suas pr6prias palavras, o termo 

10 A obsefV898o diferida e definida por Claudine de France (1998) como a observa~o. na 

tela, dos comportamentos gravados. 
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inicia¢o e utilizado "toda vez que seja indispensave/ insistir tanto no iniciador 

quanta no aprendiz, tanto na transmissao como na aquisi¢o. lgualmente, 

fa/amos dos agentes de iniciar;ao para designar, ao mesmo tempo, o iniciador 

e o aprendiz; aos modos de inicia¢o para qualificar tanto a transmissao do 

saber como sua aquisi¢o; de re/a¢o de iniciar;ao para nomear as relar;oes 

que se estabelecem entre dois agentes, transformando um em aprendiz e outro 

em iniciador"(1995:2). 

Tres mementos do ritual Santiago sao, essencialmente, importantes 

de serem sublinhados uma vez que encerram os tres componentes do 

processo de aprendizagem (aprendiz, iniciador e relac;:ao de iniciac;:ao); sao 

eles: o floreo, o kinta e a seleyao e elaborayao 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 e, estao inseridos naquilo que 

Annie Comolli chama de temporalidade da re/ar;§o de inicia¢o da transmissao 

do saber. 0 terceiro descreve uma obriga¢o ritual do iniciador 1
, quer dizer, o 

11 
Annie Comolli diz-nos que, para construir o carater fundamentalmente relacional de 

qualquer aprendizagem, o antrop61ogo-cineasta "e obrigado, qualquer que seja a situa¢o de 

aprendizagem encontrada, a /evar em conta a re/apjo de vizinhanya que une o aprendiz ao 

mestre para distingulr a presen(:a estrutural e cenica de ambos. A tim de precisar que situapjo 

particular observa, e/e e fbrr;ado, quando o aprendiz se encontra sozinho, a mostrar que o 

mestre esta ausente. A retapjo que une o aprendiz ao mestra marca quatquer aprendizado~ 

"A pesquisa fftmica das aprendizagens· em Claudine de France (org.), Do tilme etnogratico a 
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compromisso cultural do iniciador na transmissao dos preceitos rituais. 

Vejamos: o primeiro, a sequencia filmica da unidade ritual Ve!akuy, mostra-nos 

os exercfcios de uma tarefa ritual ja dominada pelos agentes, isto e, a 

temporalidade da relayao de iniciayao da transmissao do floreo. 0 floreo, 

designa a elaborayao do qui!le (adomo de flores em forma de arco), cuja 

pratica e urn ato conciliat6rio orientado a aplacar a ira do Wamam: Fazem parte 

dessa pratica ritual tres agentes: dona Julia (iniciador), duas netas (aprendizes) 

eo dispositive (o quit/e). 0 exame das imagens revela o sublinhamentd2 que 

por meio do angulo e do enquadramento delimita os gestos executados por 

dona Julia para elaborar o arco de flores e os olhares, as vezes, distrafdos das 

netas na seleyao das flores. Todos os enquadramentos do conjunto eficiente13 

antropolagia tflmica, Campinas, SP, Editora da Unicamp, 1998, p. 85. Segundo a autora, e 
essa descriyao filmica que faz sobressairem algumas particularidades e propriedades das 

aprendizagens, como, por exemplo, sua temporalidade, sua 16gica, seu sistema de valores e 

seus preceitos. 

12 ·o sublinhamento designa o canjunto dos procedimentos de mise en scene pelos quais o 

cineasta tenta chamar a aten(:iio do espectador sobre alguns processos delimitados pela 

imagem, por meta de sua coloca(:iio em primeiro plana, sua apresenta(:iio repetida etc: 

Claudine de France, Cinema eantropolagia, Campinas, SP, Editora da Unicamp, 1998, p. 413. 

13 "Todos os elementos do processo observado, direta e indiretamente necessarios ao 

exerclcio da atividade. 0 canjunto eficiente indui entao tudo o que nao canceme ao meio 

marginal, isto e: o agente (postura, gestos) e seu meio eficlente (dispositivo, suporte material}. 

Conforme o fio condutor escolhido pelo cineasta durante sua descri(:iio mmica (o 

encadeamento das atividades, a transforma(:iio de um objeto matena!), canforme igualmente o 

tipa de atividade fi!mada (um rito, uma tecnica material etc.} (. .. ):· Op. cit, p. 408. 
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mostram como dona Julia tira as flores secas colocadas no arco no ritual 

anterior e coloca gradualmente as flares frescas nele. A sele9ao das melhores 

flares e encarregada as netas, que em certos mementos, distraidas pela 

presen9a dos participantes bebados, nao acompanham estritamente os gestos 

de dona Julia e seu dispositive. Aparentemente, nesta rela9ao de inicia9§o se 

estabelece urn conflito tanto na transmissao como na aquisi9§o, ambos 

"descompromissados". Logo surgem nossas primeiras inquieta9oes: Por que 

dona Julia nao chama a aten9ao das netas na prepara9§o do quill&. Se toda 

rela9ao de inicia9§o exige entre seus componentes urn certo nivel de 

comunica9ao, por que os olhares, as vezes, distraidos das netas? No entanto, 

quando lhes perguntamos por que nao prestaram mais aten9ao na elabora9§o 

do quille, a resposta foi imediata: #desde antes, minha avo (dona Julia) sempre 

nos ensinou, sempre com paciencia, agora ja sabemos, par isso sempre 

ajudamos~ Entao, para elas dizerem "ja sabemos", necessariamente existiu urn 

antes. Segundo Annie Comolli #o desenvolvimento das aprendizagens obedece 

a lei da repeti¢o obrigatoria, segundo a qual jamais se aprende em apenas 

uma vez': Efetivamente, o aparente "descompromisso" das netas s6 se explica 

se nos referirmos a existencia de uma temporalidade particular do saber. lsto e, 

alguns ensinamentos rituais ja foram transmitidos em sessoes passadas por 

dona Julia. 
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Para confirmar isso perguntamos a dona Julia o porque da falta de 

zelo na transmissao de seus saberes as netas, e ela muito brava nos 

respondeu: "Nao e falta de preocupa9iio! Etas ja sabem! Minhas netas vem 

aprendendo comigo desde mais novas, do mesmo modo que minhas filhas 

aprenderam, minha mae me ensinou e eta aprendeu da mae de/a (minha avo). 

Entao, as oferendas ao Wamani nunca podem morrer, senao podemos perder 

tudo, meu gado pode morrer. Nao pode acabar ou o Tayta Wamani castiga". 

Conscientemente, dona Julia sabe que sempre dispos de varias sessoes para 

ensinar suas netas. Sendo assim, os depoimentos de dona Julia e das netas 

sabre essa temporalidade nos levam a pensar que qualquer transgressao, 

distra<;:ao e resultados insatisfat6rios praticados anteriormente pelas netas 

foram corrigidos e transmitidos pela fonte de inicia<;:ao (dona Julia) na repeti¢o 

ritual anual. 

Outro exemplo disso e dado na elabora9ao da mesa ritual de ben¢o 

- ato preparat6rio ao rito Cintachikuy. Nela, tres praticas previas ainda sao 

realizadas: o chaccheo (mastigar da coca) dos participantes, o kinto (sele¢o 

das melhores to/has de coca) e a sele9ao e elabora9ao das fitas de cada 

animal para o Cintachikuy que se aproxima. A investigagao filmica mostra 

como a segunda pratica (a kinto) tambem merece nossa aten<;:ao para entender 
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a tempora/idade do carater relacional de qualquer aprendizagem 14
• 

Na pratica do kinto, a imagem da-nos a conhecer a descric;ao da 

aquisic;i!io pelo exercicio efetuado pelas netas na ausemcia da avo (fonte de 

saber). Os enquadramentos insistem nas manipulac;oes 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 necessaria, usando a saliva para ajeitar e arrumar 

aquelas dobradas ou amassadas. Como a imagem revela a ausencia de dona 

Julia nessa etapa do processo, nao sabemos se sua presenc;a seria necessaria 

nessa pratica, o que nos levou a considerar essas manipulac;oes como tarefas 

ja conhecidas, aprendidas e dominadas pelas netas. lsto e, mesmo evidente a 

ausencia da avo, a presenc;a cenica da capacidade de conhecimentos 

adquiridos das duas netas caracteriza o conhecimento a priori desse costume. 

A exemplo do Roreo, na pratica do kinto, as aprendizagens de ambas 

comportam modes de transmissao e aquisic;ao cultural em praticas rituais 

anteriores. Em ambos os exemplos interpretamos que as praticas e as normas 

se reproduzem ao Iongo das gerac;Oes na atmosfera lentamente diversiflcada 

14 Annie Comolli "L'apprentissage d'um savoir et Ia mise em scene de as description filmique" 

em Le film dOCI.Imentaire: strategies descnptives. Paris, FRC Paris X, 1985, p. 5-30; "A 

pesquisa filmica das aprendizagens" em Claudine de France (org.), Do filme etnografico a 
antropologia fflmica, Campinas, SP, Editora da Unicamp, 1998, p. 77-88. 
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dos costumes e das tradic;:oes, perpetuados, por sua vez, em grande parte, 

pela a pratica ritual e pela transmissao oral familiar e/ou comunitaria. 

Percebemos ate aqui que a apresentac;:§o filmica nos mostra 

descric;:oes videograficas de transmissao da av6 (fonte de iniciac;:ao) e a 

aquisic;:§o dominada pelas aprendizas, de maneira conjunta ou solitaria no caso 

destas ultimas. No entanto, na mesa ritual de ben9iio existe uma sessao de 

transmissao dedicada as tarefas rituais efetuadas somente pela mestra. Na 

condic;:§o de fonte do saber, dona Julia, conscientemente, sente-se responsavel 

par ensinar as aprendizas como cumprir com eficiencia a selec;:§o e elaborac;:ao 

das frtas para cada animal. Dessa forma, a imagem revela-nos a presenc;:a das 

tres gerac;:oes da linhagem matrilinear (mae, filhas e netas}, e todos os 

enquadramentos enfatizam as manipulac;:Oes efetuadas por ela, orientando as 

netas quanta aos significados dessa tarefa ritual. 

Assim, o comec;:o das sequencias mostra dona Julia retirando do bolso 

direito de sua pol/era (saia) as fitas de diferentes cores e agrupando num feixe. 

Enquanto entrelac;:a a primeira fita, chama a atenc;:§o das netas que, distraidas 

pela pausa ritual desse momenta, dedicam-se a observar as brincadeiras e as 

transgressoes realizadas pelos participantes bebados. Na elaborac;:§o da 

segunda cinta, dona Julia guia-as oralmente em voz alta: ':Jaku, yachay 

(vamos, aprendam); para o touro voces tem de fazer dois nos e para as vacas 
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e carneiros somente um". A concentra<;ao expressiva das netas revela-nos que 

as instru<;oes dadas pela av6 sao informa<;Oes novas para elas. Quando 

perguntamos se elas tinham conhecimento dessa tarefa ritual, Cyntia, a mais 

nova, diz-nos: "Eu sabia que temos de fazer fitas com dais e um no;, eu nao 

sabia que dols era para o touro e um para o cameiro, ano passado a gente nao 

esteve presente". A av6 acrescenta: "Se nao fizer como o costume manda, da 

ma sorte, os animals podem ficar doentes, dois para os tourinhos e um para a 

vaca e o carneiro; e assim o costume". Entao, dona Julia, consciente da 

obriga(f§o religiosa que se impoe, nao deixa as significa<;oes da tarefa ritual 

passarem despercebidas. Na interpreta<;ao simb61ica do ritual OS dois nos 

representam os testiculos. No referente as cores das fitas - recordemos as 

interpreta<;oes empreendidas no capitulo Ill -, elas estao vinculadas as cores 

do arco-iris, simbolo de reprodu(f§o, bonan<;a, alegria e born augtirio. Desse 

modo a crianga faz seu aprendizado das tarefas rituais15 primeiro junto com a 

15 A par de que a crianQa se enriquece desses conhecimentos das tarefas rituais basicas, ela 

se compenetra com outros sentimentos re!igiosos ligados a natureza. Para a crianQa andina e 

sua culture, a natureza e um mundo vivo: o pai milho cuida de seus filhos "graos"; a montanha 

que domina seu povo e pai e mae de sua comunidade e seus animais. Sob o chao moram os 

gentis, aqueles povoadores antigos da superficie. As estrelas sao donzelas que podem descer 

para seduzir os mogos; ou as almas dos mortos que nos contemplam a noite. 0 sol e zeloso 

guardiao de sua inna lua. A terra (Pachamama), que apalpam e amam, e a sua mae. 

De modo igual, propicia-se maior participagao da crianQa nos labores dos parentes mais 

velhos. A menina colabora com a mae e as innas mais velhas, e o menino faz o mesmo. 
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mae ou avo (como no caso em pauta) e mais tarde (freqQentemente) na 

condigao de membro da comunidade. Com a transmissao desses saberes 

particulares, da-se igualmente a transmissao de experiencias historicas, sociais 

e/ou de sabedoria comuns da comunidade a que pertence. Embora essas 

praticas rituais estejam em permanente mudanga e/ou reinterpretagao, ainda 

sao definidas pela propria historia em curso dos tragos da cultura da 

comunidade, diriamos, de seu passado vivo. 

Nos tres casos acima mencionados, a conjugagao de sequencias 

filmicas continuas do processo ritual e de sua respectiva interpretagao (o 

dialogo a respeito das imagens com as pessoas filmadas e com o antropologo 

Juan Condor) permitem-nos ter uma percepgao de outros tragos imanentes da 

Quando e com eles a coisa e bem sena; quando e com os av6s, frequentemente, costumam 

ser mais gratificantes (em nosso caso, e uma das chaves do entendimento dos processos de 

transmissao cultural em questiio}. A gratuidade nao tem cabimento nos ideais andinos; tudo 

deve servir para algo. A medida que a crianQa cresce, espera-se que suas atividades sejam 

mais efetivas que ludicas. Assim como os mais velhos instam maior participalfiio nos 

trabalhos, os adultos tem o compromisso de narrar suas crenQas e a significa!fiio de seus ritos 

particulares. Por isso. o pastorear e uma atividade central nessa etapa da vida. E uma tarefa 

util incumbida as crianQas de ambos os sexos. Os adultos, em especial os mais mQ¥OS. 

assumem essa atividade quando se trata de operaQ6es especiais como a tosquia e o 

emparelhamento. Porem. as atividades rotineiras - apascentar e ordenhar - sao para as 

crianQas. 

Com o passer dos anos, mesmo sendo influenciados por grupos de evangelicos, protestantes 

e o ensino universitario anticlerical, no seu amago, suas crenQas tradicionais ainda parecem 

estar presentes. 
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cultura andina: a transmissao e aquisi9ao (rela9ao de inicia9ao) do saber 

cultural. A atitude metodol6gica de registrar videograficamente o continuum 

condensado no cerimonial (repeti9oes gestuais e verbais, pausas e 

comportamentos subitos de protagonistas indiretos nele inseridos) sublinhou 

esses aspectos religiosos de continuidade cultural que seriam esfumados pela 

simples observa9§o direta. 

Gra~s a essa atitude metodol6gica, descobrimos que a aquisi9ao e 

transmissao de saberes rituais sao 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 sao permanentemente influenciadas 

pela lgreja, pelo sistema industrial, pela midia e pelo turismo. Esses agentes 

ideol6gicos, ao ofertar seus simbolos, reconstituem ou representam usos, 

costumes, tradi¢es do passado, esquecendo a propria no9ao de continuidade 

cultural. 

3. AMORES BUC6LICOS 16 

Como e que OS individuos de uma popula9§o tradicionalmente 

vinculada a raizes claramente constituidas par um passado hist6rico pre-

16 Estamos chamando de amores buc61icos os comportamentos pertencentes au relatlvos as 

rela9(ies amorosas vinculados a vida e aos costumes do campo e dos pastores. 
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colombiano e colonial originam seus amores buc61icos? Segundo o 

antrop61ogo Oscar Ortiz Rescaniere, uma das circunstancias mais frequentes 

em que os jovens andinos se encontram para come<;ar seus jogos amorosos e 

quando estes se dedicam ao pastorekP, assim nele surgem «a autonomla, a 

amizade e a competencia, as brincadeiras ligadas ao trabalho, o conhecimento 

positivo da natureza, assim como o amor por esta. Em torno dessa atlvidade, o 

jovem amitlde descobre atrat;iio pe/o sexo oposto, inicia a busca de seu par; e 

seus primeiros encontros furtivos transcorrem freqOentemente entre chocalhos 

e margarldasn ( 1993:206). 

No entanto, segundo nossas pr6prias observa<;oes, existe outra 

circunstancia, tambem frequente, em que os jovens camponeses se encontram 

para dar inicio a seus jogos amorosos: as festas, nomeadamente, os ritos. 

Como vimos anteriormente, o Santiago, alem de espa<;o temporal sagrado, 

mftico, e constituido por uma serie de ritos familiares relacionados com o gado. 

17 
Na parte baixa da puna (planalto frio da Cordilheira dos Andes, situado entre 3.000 e 

5.000m), os criadores de gado tern alguns plantios; os povoadores do vale, nos terrenos 

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 tambem e urn 

labor proprio de uma etapa da vida: da infiiincia ate a juventude. Pelo fato de a comunidade 

camponesa de Auray niiio ter sido afetada pela reforma agraria de 1969, existem terras que 

sao familiares e outras que pertencem a comunidade. Assim, o pastoreio e a agricultura 

ocupam multiples territories ou nas encostas das montanhas ou nas chacaras familiares. As 

duas de igual importiiincia. 
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Seu grande memento anual comeva em finais do mes de julho. 

Entao, em tempos de Santiago, o rapaz e a jovem mulher, ou ambos, 

apresentam com garbo suas aptidoes intelectuais, manuais e sociais
18

• Na 

presenva 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, mostra-se mais laboriosa, cuida de seus irmaos 

mais novos "como uma verdadeira mae". Nao cessa de laborar. Nao obstante, 

cuida bern de sua pessoa. Porem, com as amigas e diferente. Entre elas sao 

mais confidentes, riem, ficam nervosas ou altivas quando passam defronte de 

urn grupo de movos. Por sua vez, o movo aparenta solidao. Continua com os 

18 Segundo as anota¢es de Ortiz Rescaniere nos primeiros amores na regiao sui do Peru: 

':4s mocinhas tecem fitas multico!oridas e prendem-nas junto com fl<)(es (cada uma com 

significa¢es e inten¢es) em seus pequenos chapeus. Os rapazes de comunidades 

ayacuchanas (estado do sui do Peru) as vezes utilizam prendas dos mestit;as: tenis brancos, 

um len90 para omar o peseot;a (. •. ) nas comunidades mais tradicionais de Cuzco, os rapazes 

omam seus 'chullos' {gorros de Ia de lhama) com cintas e botiies. (. . .)No sui andino peruano, 

divisa com a Bolivia, costumam levar um espelho pequeno. A/em de servir para brincar com 

os raios do sol, serve para des!umbrar a amiga. Outro recurso e jogar pedrinhas na fTIOya. Se 

eta mostrar rubor, enfado ou foge precipitada, e um born sinal Do contrario, trocarao insultos 

mais ou menos fingidos. 0 primeiro encontro amoroso pode ser tambem um procedimento 

brusco, no qual o rapaz pilha a jovem num Iugar descampado e tenta for¢-la a ter rela¢es 

intimas. Em epocas de camavais e de colheitas, essas guerras galantes, porem solitanas, 

poderao tomar-se mais fonnais e visiveis, organizando-se em bandos de um so genera que se 

procuram para demonstrar seu animo e ousad/a, as vezes chegando a agredir a/gum 

desprevenido do sexo oposto~ La pareja y eJ mito, Lima, Fondo Editorial, PUCP, 1993, p. 

161. 

-236-



companheiros, torna-se mais seletivo. Perto da moc;:a, tentara se aproximar e 

falar algum elogio ou fazer alguma proposta amorosa. 

Pelas considerac;:oes mencionadas, a analise diferida das imagens 

evidenciara novos indices de interpretac;:ao particular a respeito dos amores 

buc61icos. No Capitulo I referimo-nos a uma analise diferida que se desenrolou 

em tres frentes: Afirmamos que, na terceira frente, tentamos isolar trac;:os 

culturais que nos permitissem entender ou relacionar o(s) 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 fonrnular interrogac;:oes interessantes sobre fonrnas propiciat6rias de 

comportamento amoroso entre os jovens participantes do rito. Para trazer 

respostas a essas novas interrogac;:oes, tivemos necessariamente que nos 

remeter a narrativa dos mitos como base cosmol6gica para interpretar os 

acontecimentos imaginarios, que simbolizam forc;:as da natureza e/ou aspectos 

da vida amorosa buc61ica na comunidade camponesa de Auray. 

Primeiramente percebemos, na elaborac;:ao da mesa ritual de ben¢o 

anteriormente mencionada e ap6s a participac;:ao de todos na pratica do 

chaccheo, que as netas de dona Julia comec;:aram a selecionar as melhores 

folhas de coca do kinto 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 os 
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dois ultimos preparativos sao efetuados pelas duas geragoes 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, os adultos 

caricaturizam os procedimentos imanentes da conduta cotidiana de cada um 

deles19
• Como e "don" Juan quem comega 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 sao perdidos; tudo e permitido. Esses 

comportamentos limin6ide~ conferem a "brincadeira" um certo grau de 

comicidade, inclusive por parte do grupo feminino, legitimando ainda mais a 

atitude dos envolvidos. Os rapazes21 constituem um circulo e continuam 

19 
Recordemos que as diferentes unidades rituais do Santiago estabelecem comportamentos 

limindides, definidos por Victor Turner quando •o comportamento e o simbolismo se acham 

momentaneamente libertados das normas e dos valores que govemam a vida publica dos 

ocupantes de posi¢es estruturais~ 0 processo ritual, Petr6polis, Vozes, 1974, p. 201. Na 

pausa ritual mencionada, a degradagao (inversao dos valores) e aceita de boa vontade palos 

componentes do rito, 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 Ill, existe uma inversao de 

posi\X)es, pois e dona Julia quem exerce a autoridade familiar. 

21 Entre os rapazes presentes estao dois sobrinhos de "don• Juan, os irmaos Marco e Bernal 

(filhos do irmao mais velho de "don• Juan), e outros dois jovens convidados, que, 

posteriormente, ajudarao nas duas unidades rituais que se aproximam, isto e, o Cintachikuye 

o Casarakuy. 
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libando em abundancia. 

Justamente nesse intervale ritual, notamos nas imagens22 a chegada 

do conjunto musical e junto a eles, Pedro (filho de urn prima paralelo de "don" 

Juan, urn sobrinho). Pedro participa da mesa ritual e situa-se a 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 danr;:ar. 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 irmao mais velho de "don" Juan, isto e, outro sobrinho de "don" Juan; 

prime de Rosa), percebendo o "galanteio" mutuo, afasta com certa rispidez a 

mor;:a e sem nada dizer comer;:a a danr;:ar com ela. 

Pedro parece nao entender a atitude de Marco. lsolado entre a mesa 

ritual e o circulo dos rapazes, exige explicar;:oes dizendo: "Ftlho da pula, par 

que me deixas dan9ando sozinho, par que voce niio quer que dance com elar 

22 Recordemos, com respeito a nossa pr8xis como cineastas-antrop61ogos, que nossa 

primeira inten~o foi registrar o continuum condensado no cerimonial. lncluimos nesse 

continuum repeti¢es gestuais e verbals, e comportamentos subitos de protagonistas indiretos 

inseridos nele. Entao, as amilises fnmicas que estao 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 razao dos movimentos do cineasta para registrar o 

continuum celimonial. 
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(sic). Essa reprovayao por parte de Pedro origina uma replica de insultos e 

ofensas da parte de Marco, respondendo: "Filho da puta, voce sabe que nao 

pode, esta e a minha casar (sic). Como a imagem acompanha os 

desdobramentos da mesa ritual, o desenrolar da discussao e interrompido e 

nao sabemos como os primos Pedro e Marco solucionam esse impasse. Mas a 

sequencia da imagem mostra Julian23 (irmao mais velho de Pedro, sobrinho de 

"don" Juan, primo de Marco e Rosa) de pe, ao lado da mesa ritual. Ele observa 

os desentendimentos do irmao com o prima, mas imediatamente e alvo da 

zombaria de "don" Juan. Tal e o estado de embriaguez de Julian que ao rir, cai 

de costas no chao. Provocada por urn leve movimento de camara, a imagem 

retoma ao primeiro plano para registrar o desdobramento das investidas 

amorosas de Pedro. Vemos que ele ainda se encontra danc;:ando sozinho, 

tentando a todo momenta demonstrar seu interesse por Rosa. Ela, por sua vez, 

ainda no circulo de rapazes, ciente de sua presenc;:a, apura com gosto seus 

movimentos e gritos24 de danc;:a. 

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

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

23 Pela presenya de Julian na mesa ritual, inferimos que a chegada dele e a discussao sao 

epis6dios ocorridos ao mesmo tempo. 

24 
Wyayaja, aiyayaja, nose puede, si se puede, aiyayaja, aiyayaja, nose 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 protege-las do assedio dos participantes, coloca uma 

manta e senta-se sobre a caixa. Para aplacar a insist€mcia dos bebados ela 

diz: "Calem a boca, voces niio sabem de nada, esta cerveja e para o 

casamento (Casarakuy), tragam meu chicoter. A ordem e atendida de imediato 

por Julian que leva o chicote e o deixa ao lado de dona Julia. Uma vez 

acalmados os impetos dos parentes ebrios, as tarefas na mesa ritual 

prosseguem, as filhas e as netas continuam a selecionar as folhas de coca e 

dona Julia inicia a elaborac;:ao 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 satisfac;:Eio em razao do mau procedimento de Marco 

contra Pedro. Como esse subito tipo de comportamento agressivo chama a 

atenc;:ao de todos ali presentes, a imagem acompanha o desafio proferido por 

Julian em direc;:ao a Marco. Marco fica quieto e nao responde aos agravos. 

Surpreendentemente, e Bernal (irmao de Marco, primo de Rosa, e parceiro do 

cfrculo de rapazes) quem aceita o duelo exigido. Nesse memento, os 

participantes ficam atonitos com o inicio da luta, e dona Julia pergunta "por que 
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e/es estao brigando de chinchilpos25
; estao bebados, por que tem de brigar 

entre primosr A imagem mostra tanto Julian como Bernal. cada um com um 

cinto na mao, agoitando-se mutuamente. Alem de comentarios soltos, ninguem 

dos presentes faz o que quer que seja para evitar a contenda, muito pelo 

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

25 Segundo se explica, a origem da palavra remonta ao tempo da colonia espanhola, no 

tempo das "encomiendas' (ver Capitulo II). Era um acerto obrigado, mediante o qual cada 

familia espanhola educaria e doutrinaria os nativos colocados a sua disposigao. 0 que na 

pratica nao aconteceu, muito palo contrario, foram explorados em diferentes trabalhos de 

produgao: a agriculture, as obragens (texteis, curtumes, madeiras talhadas, prataria etc). A 

responsabilidade palos nativos foi encomendada aos negros escravos; como capatazes em 

cargos de confianga, tinham de supervisionar os trabalhos dos nativos huancas (moradores da 

regiao do Vale do Rio Mantaro). Certo dia os patroes organizaram um evento (praticado na 

Europa), em que os camponeses podiam se "vingar' de seus capatazes dando-se 

mutuamente com chicotes, insultando-os e expressando tudo que sua c61era e frustra<;;ao lhes 

inspirava. lsso era perrnitido somente em um dia do ano. Com a aboli<;;ao da escravatura dos 

negros terrninou essa pratica antiga. Na atualidade, e uma danga chamada "chinchilpos y 

gamonales: em honra ao Menino Jesus de Huayucachi (provincia situada a 10 km da 

comunidade camponesa de Auray). No ultimo domingo de janeiro, os dangarinos representam 

os camponeses (chinchilpos) e os capatazes (gamonales) se enfrentando em sangrenta 

batalha. Utilizam chicotes com pontas de aneis de metal com os quais se castigam por alguns 

momentos perante os juizes. Tambem usam mascaras e suas vestimentas os distinguem: azul 

clara para os gamonales e verrnelho para os chinchilpos. Levam consigo uns capos pequenos 

(huarquillas), oferecendo cachaga aos espectadores, que vern em grande numero para assistir 

ao evento. Ainda existe a crenga de que, se os chinchilpos vencerem, sera um born ano de 

colheitas. 

Contemporaneamente, sabemos por Juan Carlos Condor, que essas praticas foram 

incorporadas pelas pandi/las (bandos) adversarias nos jogos de futebol da regiao. Contudo, 

nossas observa9i)es filmicas revelam-nos tambem que hoje sao muito utilizadas para resolver 

dissensoes intestinas no seio dos gnupos familiares eiou comunitarios dessa regiao. 
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participantes pacificam a briga, e o conjunto musical retoma suas fungoes. Nao 

existe perdedor ou vencedor, existe a compensagao da finalizagao das injurias 

reciprocas, mesmo sabendo que o leitmotiv dessa discussao envolve outra 

significagao: os amores de Pedro e Rosa. 

Para o observador desavisado, e uma sequencia com pouco sentido 

no bosque de simbolos do ritual em andamento. 0 que originou esses 

comportamentos entre primos? 0 que Marco quer dizer quando expressa "voce 

sabe que nao pode"? Para poder interpretar a significagao desses fatos, 

primeiramente nos remeteremos aos bastidorei-6 do ritual. Pelas nossas 

observagoes particulares27 sabemos que Pedro e Rosa se encontram na noite 

do Velakuy. Nossas anotag5es dizem-nos que, enquanto "don" Juan, alguns 

dos presentes dessa unidade ritual, a conjunto musical e nos, e clara, 

preparavamo-nos para sair de casa e realizar as visitas e os passeios28
, Pedro 

26 
Nogao por n6s utilizada na pesquisa de mestrado e ja mencionada no Capitulo I. 

27 
Lembremos de nosso trabalho de campo. Os passeios sao praticas que nao foram 

gravadas em fungao de problemas de ordem tecnica. Depols dos reglstros filmlcos da retirada 

das huacas e do Velakuy. realizados no mesmo dia, ainda teriamos pela frente o registro da 

pratica dos passeios. No entanto. o fato de a bateria encontrar-se descarregada por sua 

utilizagao nas duas anteriores unidades rituals nao nos perrnitiu o registro da pratica dos 

passeios. Contudo, o levantamento e a descrigao dos comportamentos dos participantes 

nesses passeiosforam feitos no nosso cademo de campo. 

28 
Sabemos, palo capitulo IV. que no Velakuyou velada, os participantes dangam e bebem na 

propria casa, assim como os jovens saem a passear, visitando as mesas rituals dos vizinhos 

au parentes; conversam. bebem, cantam e dangam os ritrnos do Santiago ate altas horas da 
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chega a casa querendo participar do Velakuy de dona Julia. Como nos 

encontramos de saida, ele se une a nos e convida Rosa para dangar os ritmos 

do Santiago. Pelas ruas, eles e os outros ali presentes executam o passaca/le 

(arrastado) em direc;:ao a casa da vizinha de dona Julia. 

Logo dentro da casa da vizinha, a senhora Mirta (Capitulo IV), a dona 

da casa, recebe-nos com quemadito e chicha, e propicia-se uma competic;:§o 

entre os ja presentes e os recem-chegados. Pedro e Rosa atraem nossa 

atenc;:ao porque, alem de tentarem granjear a simpatia dos "juizes", nao se 

separam, mesmo quando outros candidatos se aproximam dela. 

Posteriormente, ao retomar a casa de "don" Juan, o conjunto musical continua 

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

noite. Esse pano de fundo e as relaQ5es amorosas entre Pedro e Rosa nos fizeram pensar 

que esses passeios promovem meios de inicia¢o sexual entre os jovens. Consequentemente, 

para indagar a veracidade dessa proposi~o, remetemo-nos ao escrit6rio de Registro Civil da 

Prefeitura da cidade de Huancayo, a fim de realizar uma entrevista com Gabriel Rebatta, 

encarregado desse setor. 0 depoimento desse infonnante confinna nossas suspeitas e 

acrescenta outras infonnaQ5es: "Eu poderia chamar a Festa do Santiago da 'Festa da 

Gravidez; porque durante essa festividade matizada por ritos, dan~s e bebidas alcodlicas 

todos rezam para que o gado tenha boa reptodu¢o. Contudo, entre trego e trego nao sa 
fomentam esse tipo de inicia~o sexual mas conHitos matrimoniais entre casais infieis, 

suscitando surras p{lblicas e estupros pela euforia irresponsave/ dos ce!ebrantes. A realidade 

e que entre mar(XJ e abril do ano subseqiiente aumentam os nascimentos das crian~s 

'Santiagos: S6 na cidade de Huancayo, neste ano (2000), vieram ao mundo 631 criaturas. 0 

preocupante desse panorama e saber que a concep¢o dessas crian~ nao e planificada, 

pois 20% das maes silo ado/escentes solteiras entre 14 e 17 anos e 80% sao adultas que ja 

tiveram outros filhos~ 
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suave, diz para Rosa: Voce nao pode fazer essas coisas, vai contra o 

costume. Que vergonha, o que pode pensar dona Mirta, e voce, Pedro, vai logo 

para sua casa, voce esta muito bebado': Nesse estagio, para nos ainda nao 

ficava claro que se tratava de comportamentos de iniciayao amorosa. Mesmo 

Rosa e Pedro sendo seletivos ao ficarem danr;:ando entre eles o tempo todo, 

nada nos levava a pensar que se tratava de urn cortejo. Poderia ser urn fndice, 

mas nao era urn todo. Lembremos. pelo capitulo anterior, que nas visitas aos 

parentes e amigos existe uma especie de competic;ao entre os presentes para 

mostrar suas habilidades do chacatan (sapateado). Por ser uma danr;:a de par, 

a busca simultanea dos competidores por urn reconhecimento de suas 

aptidoes e habilidades artisticas sugere a necessidade de ser em casal: rapaz 

e mor;:a, homem e mulher. 

Os fragmentos dos comportamentos descritos, tanto pela analise das 

imagens quanto pelos bastidores registrados no nosso caderno de campo, 

evidenciando certos indices de comportamentos amorosos, exigiam-nos uma 

nova observac;ao diferida conjunta com os protagonistas. Era crucial saber 

como esses personagens interpretavam essas interac;oes. 
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3.1 A fuga magica29 (hufda magics): o horror ao 

incesto 

Ao retornarmos a casa da familia Torres Orellana, no dia 3 de agosto, 

nossa presen9a causou uma certa alegria pelo cumprimento da promessa par 

nos feita de levar uma c6pia das imagens registradas do ritual familiar. No 

entanto, logo que come98mos sutilmente a dialogar com "don" Juan e dona 

Julia a respeito do comportamento entre Pedro e Rosa manifesto nas imagens, 

certo mal-estar invadiu a ambiente familiar. Quer dizer, perante as perguntas: 

0 que Marco quer dizer quando expressa "voce sabe que nao pode"?; au 

ainda: 0 que originou a briga entre os primos?, dona Julia saiu enfadada da 

29 
Efrain Morote Best (1988) retoma a obra de A. L. Kroeber, intitulada Antropologia cultural, 

para complementar outro caminho de difusao de culture sobre a transfbrma¢o magica de 

objetos. A citat;ao de Kroeber, retomada por Morote Best, diz-nos que "existe um conto 

popular com uma distribui¢o que deixa poucas duvidas acerca de sua difusao a partir de uma 

s6 fonte. Trata-se do incidente conhecido como a 'hufda magica' {fuga magica) ou a 

'persegui¢o com obst.iculos'~ A guisa de resumo, das 15 versiies escritas e orais recolhidas 

sobre o tema enunciaremos os motives que parecem ser coincidentes com a versiio de "don" 

Juan. Vejamos: "a) um casal cultiva amores incestuosos; b) foge da casa patema {da 

comunidade), em dire¢o do despovoado, c) o rapaz volta para roubar a casa dos pais; e c) o 

rapaz e morto por seu progenitor que ere ser eie um ladriio. Trata-se de uma morte acidental. 

Reiata como o heroi, ao ver-se perseguido, joga atras de si sucessivamente uma pedra de 

afiar, um pente e uma vasilha de azeite ou outro liquido. A pedra converte-se em uma 

montanha ou precipicio, o pente em um bosque ou um pequeno mato e o liquido em um /ago 

ou rio. Gada um destes obst.iculos impede a persegui¢o e contribui a fuga final do heroi. Este 

argumento tam se encontrado em narra¢es feitas pelos habitantes de todos os continentes~ 

Morote Best acredita que, por deficiencia de informat;ao, Kroeber nao menciona a America do 

Sui. 
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casa proferindo palavras entremeadas em quichua e espanhol. Contudo, "don" 

Juan, um tanto incomodado, diz-nos que "pode dar jarjaria". Mas, o que define 

a jarjarid? Qual o mito ou narrativa oral que nos perrnite · penetrar na 

significar;:ao da jarjarid? Era preciso, entao, conhecer a versao que eles tern a 

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

Logo ap6s a saida de dona Julia da casa, o mal-estar familiar 

perrnanece. 0 silencio apodera-se do recinto, ouve-se o balido dos cameiros a 

distancia. Essa aparente calma nos obriga a ficarmos quietos a espera de 

algum movimento. Passado um curto intervale de tempo, "don" Juan dirige-se 

ao quarto principal, o mesmo Iugar onde foram colocados os objetos no altar 

maior para a realizat;:ao do Velakuy, retorna com uma garrafa de aguardente e 

convida-nos a beber com ele e diz: "0 que vou contar e uma hist6ria, que o 

meu avo contou a meu pai. Eu sempre five a obriga9ao de contar a todos de 

minha famflia. Todos em Away sabem, cada um a sua maneira, mas sabem". 

Bebe de uma vez s6 o copinho de aguardente, faz o sinal da cruz e da inicio a 

"Meu pal dizia que existiam dais amantes cujos amores nao eram 

aprovados pelos familiares; a mor;a chamava-se Godilia e o rapaz nao 

30 E necessario informar que os camponeses da regiao de Auray sao urn pouco hermeticos a 

respeito dessas crenyas. 
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me lembro. Para evitar mortifica¢es e/es tiveram que fugir em direyao 

a outras terras onde pareceu que nasce o filho deles. Quando 

necessitam de viveres, o amante volta para a casa dos pais para 

roubar as ocultas um quintal31 (saco) cheio de milho, tavas e ervilhas, 

essas coisas. 0 pai escuta o baru/ho, ere tratar-se de um /adrao, 

dirige-se ao ce/eiro sem saber que e o seu filho e mata-o com um 

garrote. Ao reconhecer que era seu propno filho, chora sua morte e 

enterra-o. Depots de o rapaz ser enterrado, a alma, o espirito dele, 

marcha a gruta onde deixou sua mulher. Mas ja m!io e e/e!, entende, e 

um 'condenado: Quando chega a gruta tala para sua mulher e diz: 

'A qui trago um pote de patachi32
: Porem, o tal do pote nao aparece. 

Passados uns momentos ele a obriga a segui-lo dizendo: 'Voce tem 

de me seguir aonde eu va: Ele taz a moya jurar que vai segui-lo e 

partem em direyao as punas, onde nao ha muita gente. No caminho o 

rapaz 'condenado' tala pouco, nao deixa ver a cara e caminha 

bastante ate faze-fa cansar. Quando os dois chegam aos arredores de 

uma humilde cabana onde mora uma velhinha, s6 a maya entra, de 

fora fica o 'condenado' talando para eta se apressar. Entao a velhinha 

31 No Peru colonial era o peso de cern Iibras, equivalente a 46 quitogramas aproximadamente. 

Ainda hoje e utilizado para mencionar urn saco cheio de alimentos. 

32 Sopa feita de trigo e charque. 
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descobre que a mulher esta acompanhada de um 'condenado; e pede 

para eta escapar". 

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

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

')4 velhinha entrega uma faixa e umas tesouras a maya e diz: 'Quando 

ele [o condenado] te obrigue a entrar na !agoa, voce vai ins/stir para 

ele ir primeiro. lrils amarrada com a faixa, a cortarils quando a agua 

chegue a tua cintura e fugirils sem olhar para tras: Entao, Godilia 

volta-se para a velhinha que !he da comida para ela poder retomar a 

casa, a/em de um pente e um espe!ho; dizem que e para escapar dos 

homens e dos animais. A moya cumpre o encargo da velhinha e foge 

sem olhar para tras, enquanto seu amante a faz lembrar entre gritos 

os seus juramentos de amor. Dizem que na fuga o espelho se 

convertera em lagoa eo pente em espinhos. Todos na comunidade 

dizem que a velhinha e uma santa. No povoado diziam que e/es ja 

vinham tendo ha tempo seus encontros as escuras, por isso nesse 

ano nao tiveram boa colheita, passaram tome. Pelo que me contaram, 

a ma1or parte da comunidade aceitou perdoar a pecadora. Anciaos e 

mulheres oraram bas/ante na igreja da comunidade~ 
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"Don" Juan finaliza: 

«£par isso, senhor Carlos, que nao queremos que esses dais (Pedro 

e Rosa) continuem saindo juntos, da mau augurio. Minha esposa nao 

sabia de nada ate o Marco contar para ela. Gra9as a Deus ficamos 

sabendo antes, porque se efes tivessem continuado saindo sem a 

gente saber, af da jarjaria, convertendo-se em mulas, Deus nao o 

permita". 

Preliminarmente tentemos interpretar a narrativa de "don" Juan. 

Encontramos de maneira clara que ha urn casal de amantes que, de algum 

modo, contraria as regras de conduta que sugerem unioes sexuais lfcitas. A 

fuga dos amantes, ao que parece, realiza-se em razao da reprova<;:ao de que 

sao objeto, isto e, seus amores ilfcitos. Nao haveria razao para fugir, nem a 

morte do filho, se nao for mediada pela circunstancia mencionada. Entao, 

esses amores ilfcitos e a reprova<;:ao dos familiares parecem girar em torno da 

causa de todo o drama: o incesto. Sendo assim, qual o grau de parentesco dos 

personagens da narrativa? Para "don" Juan: "Segundo meu pai eram irmaos, 

mas ja escutei outros dizerem que era pai e fifha. Mas, em Auray isso e 

proibido inclusive ate para os filhos ou parentes de meus compadres." 
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Procuraremos explicar a ligagao parental dos participantes de nossa 

pesquisa do ponto de vista emico. lsto e, 0 parentesco composto por termos, 

regras e variagoes com as quais os parentes se designam entre si. Sabemos 

que o sistema de parentesco aurino, alem de incluir todos os parentes 

consangGineos e de afinidade, inclui tambem os parentes "espirituais", tale o 

caso dos compadres (Capitulo IV). Por ter essas variagoes em extensao e 

profundidade, trata-se de um grupo alargado de pessoas de ambos os sexos 

(matrilinear e patrilinear), em que a parente/#3 espiritual tambem e 

considerada parte da "familia". Segundo a versao oral de "don• Juan e as 

expressoes manifestas por dona Julia, a utilizagao generica do termo emico 

"primos" serve para designar a relagao parental para todos os seus sobrinhos. 

Entao, sao "primos" todos os sobrinhos paralelos, cruzados, filhos(as) dos 

primos(as), e assim por diante. Esse termo- "primo"- explicitara a relagao 

de parentesco de quem se fala. 

0 comum horror ao incesto tern gerado diversas expressoes 

lendarias, literarias e crengas de controle. Uma delas e quase evidente e se 

33 Segundo Ranulfo Cavero Garrasco, •a parentela inclui muitas membras, e em alguns 

lugares como Quinua (cldade da regiiio do sui das Andes, Ayacucho) se lhes chama a todos 

'famt7ia' ou 'ayllu'. Dai que niio se deve identificar a noyiio de 'familia; na area andina, com a 

familia nuclear". lncesto en las Andes- Las llamas demoniacas como castigo sobrenaturai.­

Ayacucho, Concytec, 1990, p. 51. Acreditamos que essa noyao e importante para a 

reproduyao das rela¢es sociais vigentes. 
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encontra constituida pela narrativa oral da fuga magic;i4 (hufda magica) no 

Peru. Os quatro primeiros motives, 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 direc;:ao do 

despovoado. 

3. 0 rapaz volta para roubar a casa dos pais. 

4. 0 rapaz e morto por seu progenitor que ere ser ele um ladrao. 

Trata-se de uma morte acidental. 

Ao mencionado ate aqui e necessaria acrescentar que existem 

medidas de responsabilidade do incesto atribuidas aos cumplices de um ou 

outre sexo. Tanto no depoimento de "don" Juan quanta nas versoes 

compiladas por Morote Best (1988), a sangao incide sabre o casal incestuoso 

e, de modo geral, eo homem quem se "condena". No entanto, ao dizer que por 

causa desses amores proibidos "(. .. } nesse ano nao tiveram boa colheita, 

passaram tome. Pelo que me contaram, a maioria da comunidade aceitou 

perdoar a pecadora. Anciaos e mulheres oraram bastante na igreja da 

34 A literatura a respeito e abundante, assim como suas variaQ()es (Morote Best, 1951 , 1954, 

1988; Arguedas, 1953; Thompson, 1932, 1955). Para efeitos de comparayao com nossa 

versao, vamos faze-lo a luz dos estudos do Antrop61ogo Efrain Morote Best. 
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comunidade~ "don' Juan acrescenta algumas diferenr;as entre as diversas 

versoes. Na versao de Morote Best, predomina o egocentrismo, porque os 

sancionados, os castigados e afetados sao o casal incestuoso. Na regiao de 

Auray, o "condenado" e o homem. A mulher aparece como urn elemento 

passive, capaz de se salvar com os sofrimentos, com as contri96es e com as 

preces da comunidade na igreja. Por conseguinte, a implicada e a sociedade 

em seu conjunto, pois recai sobre ela a salva~o nao s6 do incestuoso vivo, 

mas de toda a comunidade que, em pecado, esta condenada a infortunio, 

desastres, calamidades, mortes. Segundo Eugenio Maurer (1983), seriam 

pecados cometidos contra a comunidade inteira, portanto contra o mundo 

superior, posto que destr6i a harmonia. 

Assim sendo, na comunidade de Auray, socialmente35
, o incesto seria 

urn conflito (se assim podemos 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 sobrevivemcia, a ordem e a harmonia da 

familia extensa e da mesma comunidade, dentro de uma dinamica de fluidez, 

em ambas as diret;:oes, entre o individual e o coletivo como parte de urn todo 

articulado. Sob essa perspectiva, devemos v&-los como uma das 

35 Nao e desejo desta pesquisa incursionar em interpreta90es sociol6gicas do incesto como 

fen6meno social, mas ao faz&-lo sabemos que existe necessariamente uma associa9So entre 

as cren9Ss e suas possiveis conseqi.iencias e san9Qes sociais; ambas nao sao excludentes. 
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manifesta9<)es de anomia social, como transgressao36 as regras de controle 

social que afetam um conjunto de relac;:oes sociais. 

3.2 A jarjaria: exegese de uma cren9a 

Sabemos, pelo mencionado, que a genese 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 e a regra como um 

ideal e outra distinta sao tais como o caso da narrativa de "don" Juan e do mito 

da fuga maglca, em que sempre essas regras e normas sao transgredidas. 

Alem disso, diriamos que estas nao seriam necessarias se nao existissem 

transgressoes. Bern diz Malinowski (1931), que as afirma9i)es gerais e 

absolutas expressam so uma regra ideal, que na realidade so se observa de 

uma maneira imperfeita; os indigenas sempre as transgridem, embora em um 

grau limitado. 

E provavel que muitas unioes sexuais incestuosas casuais nao sejam 

rejeitadas ou sancionadas, sobretudo aquelas que se dao em forma 

clandestina e privada, nao sao conhecidas publicamente, o que nao significa 

36 Essa transgressao do tabu do incesto e freqiiente nos Andes, embora seja sancionada 

como as outras relagi)es incestuosas; a lgreja permite e aceita-as em determinados graus, por 

exemplo, entre filhos dos primos do ego. Alem disso, tanto na comunidade camponesa de 

Auray como nas comunidades vizinhas, o incesto e concebido como pecado grave junto com o 

roubo e o homicidio. 
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que sejam socialmente permitidas e licitas. No entanto, e conveniente 

mencionar que, nos Andes, o jogo amoroso entre parentes termina quase 

sempre transgredindo o tabu do incesto, posto que o namoro e a copula vao 

juntos. Entao, no caso em pauta, quando "don" Juan disse: "Gra9as a Deus 

ficamos sabendo antes, porque se e/es tivessem continuado saindo sem a 

gente saber, a! da ja~aria, convertendo-se em mu!a#7
; Deus nao o pemrita~ 

abria a possibilidade de transgredir nao so em seus aspectos sociais, pela 

influencia psicologica da censura social38 a que seriam submetidos os 

familiares dos transgressores, mas, fundamentalmente, pelos aspectos 

culturais tradicionais, lsto e, pelo temor da apllcagao da jarjaricf9 como castigo 

37 
Ana de Ia Torre (1985), diz-nos que em Ayacucho (regiao sui dos Andes) •os vigilrios das 

comunidades ayacuchanas sao chamados de 'padres: e sao cansiderados padres espirituais 

pelos crentes, de tal forma que quafquer rela¢o amorosa cam uma dama e cansiderada 

incestuosa. Dal que a mulher do cura se !he nomeia de mulanmi (a mula do padre) ou runa 

mula (mula humana)~ lnferimos, pols, que a narra~o de "don" Juan utiliza a expressao "mula" 

para vulgarizar e estender a transforma~o dos incestuosos ;aljanas em "mulas". 

38 
Embora a regula~o do incesto se efetue tambem sob a influencia da religiao cat61ica que 

tern feito variar de alguma forma as normas e regras sociais, nosso estudo revela-nos que as 

crenl(as tradicionais ainda permanecem presentes na mente dos camponeses. 

39 Sabre o tema da jatjaria ver Ranulfo cavero carrasco, lncesto en los Andes - Las llamas 

demonfacas como castigo sobrenatural, Ayacucho, Concytec, 1990; Efrain Morote Best, 

"Qarqacha" em Separate do Bolletim Tninestral de Comissi!io Catarinense de Folclore, 

Florian6polis, Santa catarina, Brasil, ana IV, junio-setembro, N° 15-16, 1953; Antonio 

Raimondi, "ltinerario de Viajes" em Boletin de Ia Sociedad Geografica de Lima, t. V, p. 11; 

Recaredo Perez Palma, "La evoluci6n mitica en el Imperio del Tahuantinsuyo" em Revista 

Universitaria, Lima, ana XV, val. 1, 1920; Manuel E. Bustamante, Apuntes para ei folklore 
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peruano, Imp. La Miniature, Ayacucho, 1943, p. 146; Emilio Valdizan e Angel Maldonado, La 

medicina popular peruana (contribuci&l a! folk-lore medico del Peru), Imp. Torres Aguirre, 

Lima, 1922, t. I, p. 23; Sergio Quijada Jara, Estampas huancavelicanas (temas folkloneos), 

Imp. Tip. Salas a Hijos, Lima, 1944, p. 129; Carlos Calderon Camino, Diccionano folklorico del 

PeriJ, Edit. Cia. de Imp. e Pub. Azangaro, Lima, 1945, vocabulo "ke-ke ". 

Sobre o tema da mulaver Efrain Morote Best, "La mula (Un personaje fabuloso del Peru}" em 

Separata de Ia Revista Universitaria del Cuzco, 1er. semestre, 1952, N° 102; Emilio Valdizan e 

Angel Maldonado, La medicina popular peruana (contribucion a/ folk-lore medico del PeriJ), 

Imp. Torres Aguirre, Lima, 1922, t. I, p. 48; Ricardo Palma, Tradiciones peruanas, Edit. Espasa 

Calpe, Madrid, 1938, t. II, p. 268; Idem, "Anales de Ia lnquisicion de Lima" em Tradiciones 

peruanas, Edit. Espasa Calpe, Madrid, 1939, t. I, p. 227; Enrique Lopez Albujar, "Sobre Ia 

psicologia del indio" em Revista amauta II, Lima, afio 1. diciembre, 1926, N° 4, p. 1; Augusto 

Malaret, Diccionario de americanismos (3a. edic.), Edit. Emece, Buenos Aires, Argentina, 

1946, vocabulo "mula"; Felix Coluccio, Diccionario folklorico argentino (2a. edic.), Edit El 

Ateneo, Buenos Aires, Argentina, 1950, vocabulo "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 sobrino o 

sobrinejo" em Revista Tradicion, Cuzco, afio Ill, vol. V, enero, 1953, N° 12-14, p. 153-154; 

Ezequiel Diaz, "Aigo mas sobre Ia mul'anima (folklore del norte argentino)" em Revista 

Tradicion, Cuzco, afio V, vol. VII, enero, 1954 junio, 1955, N° 16-18, p. 93-94; Luis Camara 

Cascudo, Dicionano do folclore brasileiro, Institute Nacional do Livro, Ministerio de Educayao e 

Culture, RJ, 1954, vocabulo "mula-sem-ca~·. 

Sobre as ca!Je9as voadorasver Efrain Morote Best, "Folklore del Peru: cabezas voladoras· em 

Revista PeriJ lndigena, organo del lnstituto lndigenista Peruano, vol. IV, abril, 1953, N° 9, p. 

109-124; Emilio Valdizan e Angel Maldonado, La medicina popular peruana (cntribuciOn a/ 

folk-lore medico del PeriJ), Imp. Torres Aguirre, Lima, 1922, t. I, p. 21. Anonimo, "Dialecto 

chinchaysuyo" em Revista historica, Lima, t. IV, entrega I I I, 1919; Anaximandro Vega, "EI 

moe-moe (Leyenda chotana)" em Revista folkiore, Lima, afio 1, noviembre-diciernbre, 1942, N° 

II-III, p. 35-36; Alejandro Perez Aragon, Folklore arequipeiio, Edit. De Todas Partes, Arequipa, 

1943, p. 63; Augusto Mateu Cueva, "Folklore de Ia Comunidad de Masma (Jauja): El uman 

tak-tak y el qui-quick" em Revista folldore, Lima, afio II, marzo, 1943, N° IV, p. 73; Jose Maria 

Arguedas e Francisco Izquierdo Rios, Milos, /eyendas, cuentos peruanas, Edici6n del 

Ministerio de Educacion Publica del Peru, Lima, 1947, p. 189-190; Felix Coluccio, Diccionario 

folklorico argentino, (2a. edic.}, Edit. El Ateneo, Buenos Aires, Argentina, 1950, vocabulo 
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sobrenatural aos possiveis incestuosos. Segundo Ranulfo Cavero Carrasco, os 

transgressores do tabu do incesto na area andina sofrem uma serie de 

san¢es negativas difusas e san¢es negativas organizadas. As primeiras 

dizem respeito as san96es morais, sobrenaturais e miticas; ao passo que as 

segundas sao san96es legais impostas pelas autoridades constituidas 

(1990:85). E importante sublinhar que a primeira rea9§o do campones perante 

as transgressoes do tabu do incesto e a reprova9ao, expressa em diferentes 

graus de intensidade40
• Contemporaneamente, em Auray, o primeiro 

sentimento que o individuo tern do incesto real ou hipotetico41 (que e a situa9§o 

"umita"; Idem, Diccionario del folklore americana, Edit. El Ateneo, Buenos Aires, Argentina, 

1954, t. I, letras A-D, vocabulo "cabeza voladora"; Arturo Jimenez Borja, "Imagen del mundo 

aborigen a traves de los relatos populaces" em Revista Tradician, Cuzco, ano 11, vol. Ill, 

enero-agosto, 1951, N° 7-10, p. 3-27; Julia Rivera Cereceda, "Las cabezas que vuelan• em 

Revista Archivos Peruanas de Folklore, organo de Ia Sociedad Peruana de Folklore, ano 1, N° 

1, Cuzco, 1955, p. 94-105. 

40 
Segundo Ranulfo Cavero Carrasco {1990}, pode ir desde uma leve critica, inclusive a 

indiferenga, ate uma rea98o violenta e forte. 

41 
0 mesmo autor diz-nos que urn dos aspectos que a teoria antropol6gica nao particulariza e 

que na area andina e possivel distinguir dois tipos de incesto: a) o incesto real, patente, 

empirico; e b) o incesto imaginario. No primeiro tipo, Cavero subdivide-a em ordinaria e 

comum, que se da entre pessoas com urn carater profano. No segundo tipo estao os sonhos 

incestuosos, os desejos incestuosos cotidianos e por alucina98o mediante magia (1990:192). 

Na pesquisa em pauta, a censura que a familia Torres Orellana faz da intencionalidade do 

incesto nos revela o carater proprio da consciencia que o campones aurino tern perante a 

possibilidade de que os jogos amorosos entre Pedro e Rosa terminem realizando a copula, 

isto e, terminem transgredindo as regras sociais e tradicionais. Embora o incesto dos 

personagens nao seja tangivel, o horror ao incesto foi revelado. 
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em pauta) e que se esta diante de um pecado grave, que supoe sujeira, 

emergida da propria consciencia, isto e, o valor negativo do ser humano 

perante o numem (o divino, santo, numinoso, Deus). Logo, cometer pecado 

produz terror, medo, emoc;ao. 

Segundo a versao de "don" Juan, o transgressor e acusado de "sujo", 

"condenado", jatjaria, e imediatamente e comparado com a "mula". Portanto, 

alem de ser uma transgressao a uma regra social, o incesto carrega um 

conteudo religioso, como evidencia a versao mencionada. Tomando a 

classificac;ao feita por Ranulfo Cavero Carrasco, essa sanc;ao negativa seria a 

mistura da sanc;ao moral e da sanc;ao sobrenatural. Sendo assim, ambas nao 

sao excludentes, mas inter-relacionadas. Segundo "don" Juan, jarjana e 

quando "um parente, as escondidas, esta tendo rela9t'Jes sexuais com outro 

parente; ambos se convertem em mulas. Segundo meu prima, em 

Huancavelica e Ayacucho, dizem que se convertem em lhamas42
, nao sei~ 

A zoomorfizayao43 como sanc;;ao sobrenatural e possivel de ser 

42 Versao coincidente com os trabalhos de Ranulfo Cavero Carrasco (1990). 

43 A zoomorfizagao como castigo nao e s6 um fenomeno contemporaneo e andino, vamos 

encontra-lo tambem no Peru pr6-hispanico, no Mexico, entre os cubeo, no Brasil, entre os 

bororo, para citar alguns exemplos. E provavel que seja um fenomeno transcultural. A maneira 

de ilustragao, segundo Maurer (1983), entre os tseltales (Mexico) existe uma lenda na qual 

uma mulher que tinha "o mal" saia as noites transformada em vaca acompanhada de urn 

grande touro; ou transformava-se em "mula" par ter cometido adulterio. Entre os cubeo, os 
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explicada pelos ensinamentos de Levi-Strauss (1971), quando este assinala 

que as semelhan<;:as e diferen<;:as entre as especies animais se expressam em 

termos de amizade e conflito, de solidariedade e oposic;ao. Quer dizer, o 

universe da vida animal e representado em forma de relac;oes sociais tais quais 

como as que prevalecem na sociedade dos homens. 

Os estudos dos tipos de transformac;ao em animais (zoomorfizat;&o) 

(lhamas, vicunhas, mulas, cabe<;:as voadoras etc.) sao bastante ferteis. Pela 

aproximac;ao do depoimento de "don" Juan, enfatizaremos o resultado dos 

estudos realizados por Efrain Morote Best (1988) para descrever os motivos 

fundamentais desse tipo de zoomorfizat;ao e de suas respectivas 

transforma<;:oes. Segundo o autor, ap6s prolixa documenta<;:ao das causas que 

a originam, suas consequencias sao as seguintes: 

«1. As pessoas que mantem re!a96es incestuosas (o incesto abrange 

os parentescos consangiifneo, adventicia e espiritua/) se transformam 

em /hamas, mulas, vicunhas, cavalos, cachorro preto etc. 

espiritos das pessoas que cometem adulterio, que nao cooperam, que rornpem laQOs de 

amizade cerimonial ou que transgridem de qualquer forma marcante as normas sociais, 

assumem quando mortas uma forma animal (Goldmam, 1968). 
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2. A transformat;ao opera-se em vida (enquanto a pessoa dorme44 
), 

nesse caso e transitoda; ou depois da morte toma-se definitiva. A 

pessoa transformada depois de marta pode se 'salvar' (comendo o 

cerebra das cdanyas, comendo homens etc.). 

3. A pessoa transformada vaga pelos campos e caminhos (causando 

pavor, comendo excrementos ou vermes de excrementos etc.) e pode 

causar a morte. 

4. Existem maneiras de agarrar a besta (com corda de /hama45 ou 

corda de cavalo, etc.) 

44 
Umas varia¢es sobre o Iugar ou momenta da transformac;;ao em mula sao dadas pelas 

informa¢es narradas a minha senhora mae, Consuela Reyna, quando moradora da provincia 

de Colca na regiao sui do departamento de Junin. Ela nos diz: ':4 transtormayao, segundo a 

mae de meu primeiro esposo, acontecia quando a casal sa dingia as montanhas ou terrenos 

descampados para ter suas rela¢es incestuosas. Era nesses momentos, relinchando e 

brincando, que ambos se transformavam ou em cava/as ou em mulas~ 

45 
Continuando com as lembrangas da minha mae, elas nos permitem saber como eram 

elaboradas as cordas: ':4 elaborayiio da corda era realizada apds suspeita e coincidencia da 

faita do casal. A corda era conteccionada com Iii de lhama, uti/izavam a huso (instrumento 

manual, geralmente de madeira, de fOrma arredondada, comprido, com maior diametro no 

meio e afunilado nas exterminadades. Girando scbre a eixo da madeira, torce-se a Iii ate 

abler a fio (ma9J1roca). Tentava-se fazer cordas /ongas e grosses e assim poder lapi-tos. Uma 

vez la9J1dos, as animais convertem-se em seres humanos permitindo assim identificar as 

pessoas que estiio praticando a incesto. As pessoas encarregadas de fa911r a 'animal' tinham 

que estar bem chacchadas (mastigar muitas to/has de coca) e terem bebido uns Iantos gales 

de cacha911 para ctiar coragem~ 
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5. Tem diferentes nomes: qarqacha (em Ayacucho), karkar em varias 

regi6es de Junin), qarqarya46 ou karkarya em numerosos povos de 

Huancave/ica, e possivelmentetarata na regiao de Tarma. n 

0 "condenado" parece ter as caracteristicas de uma besta devoradora 

de uma fon;a descomunal, que na "condh;ao" de demiurgo (espirito invertido) 

vive na fronteira dos comportamentos perifericos da humanidade. Nao e um 

demonio propriamente dito, e um ser subumano que sofre e destr6i como meio 

de encontrar sua redenc;i:io. Segundo Ranulfo Cavero Carrasco (1990) existem 

"condenados" extramundanos e intramundanos. Os primeiros penam depois de 

mortos, por isso tern de morrer outra vez, para sofrer a morte verdadeira e 

lograr sua separa9ao "deste mundo" (da sociedade humana). Os segundos 

penam estando vivos (embora se reconhel(am como subumanos em transe 

para outra vida, que estao a um passo ao inferno). Embora, Morote Best, 

reconhel(a o "condenado" como pessoa que logo ap6s ser enterrada sai do 

sepulcro e foge em direc;i:io a puna solitaria, nao concebe a jarjaria como 

"condenado". Segundo o pensamento do campones aurino, os jarjarias 

46 Pelo fato de a maioria da populayao do sui do Vale do Rio Mantaro (entre eles a 

comunidade camponesa de Auray) ser migrante do departamento de Huancavelica, estado 

localizado ao sui do estado de Junin, a utilizayao tanto do fonema quanto do grafema "q" no 

dialeto quichua e pronunciada como "j" da lingua castelhana, mudando sua pronunciayao de 

qarqaf)l8 em jarjarta. 
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encontram-se precisamente entre os condenados intramundanos. lsso deriva 

da aprecia9ao de que os jarjarias estao condenados a uma vida de sofrimento 

e sem destino. Outra observa9ao e que Morote Best, ao que parece, conceitua 

a cren9a das qarqachas com deriva9ao da fuga mag/ca. Nos o interpretamos 

no sentido inverso. A fuga magica, no que diz respeito ao incesto, esta 

relacionada com urn tipo especifico, com o incesto fraternal. Ja a versao da 

jarjaria de "don' Juan abrange todos os casos de incesto e integra a cren9a 

sobre os incestuosos "condenados" como indicador de males, calamidades e 

desastres na comunidade. Entao, na comunidade camponesa de Auray, o 

termo jarjaria parece referir-se a dois aspectos inter-relacionados: 

a) e empregado para definir 0 incestuoso, 0 possivel ou tangivel 

transgressor do tabu do incesto (Pedro poderia se tornar urn 

jarjaria ou Pedro e urn jarjaria); 

b) utiliza-se para determinar urn tipo de sanyao sobrenatural ao 

incestuoso (urn tipo de condenado intramundano), por meio da 

qual quem transgride estando em vida se zoomorfiza durante a 

noite, convertendo-se em mulas ou cavalos. 

Apesar das diferenQas ou reinterpreta<;Oes entre a fuga magica de 

Morote Best e a versao de "don" Juan, percebemos que a jarjaria viria a ser 
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uma crenQa integradora entre as duas. Ambas revelam-nos ainda hoje urn 

comum denominador: o tabu do sangue e o horror ao incesto. 
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C 0 N C l U S 0 E S 
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1 . DIALOGOS FINAlS 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 antropol6gica para 

adotar novas principios metodol6gicos que as imagens em movimento, 

notadamente o video, permitem. No caso aqui estudado, perguntamo-nos o 

que este suporte pode oferecer para nos levar a renovadas interpreta96es 

sabre rituais andinos, especificamente o ritual de marca9ao de gada Santiago. 

As causas de nosso interesse por este tema radicaram, fundamentalmente, na 

possibilidade de procurar dialogos e pontos de convergencia entre esses dais 

territ6rios: a antropologia e o cinema. Sendo assim, procuramos jogar alguma 

luz sabre a seguinte questao: Como podem os filmes fomecer informa¢es que 

escapam a antropologia escrita? Buscando responder a essa pergunta 

fizemos, primeiramente, men9ao aquila que o cinema e suscetivel de introduzir 

de novo nos diferentes dominios da pesquisa antropol6gica, principalmente 

quanta as possibilidades que abre ao registro e ao estudo dos rituais coletivos. 

Por exemplo, a capta9ao de sutilezas que permaneceriam indiscerniveis e nao 

poderiam ser apreendidas por outro meio de registro (preserva¢o e 

integridade dos gestos, ritmos temporais das formas de aprendizagem ritual, 

atitudes e rea¢es dos protagonistas nos comportamentos buc61icos etc.), 
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sobretudo quando se sabe que nem sempre o mais importante e o mais 

espetacular. Ficou demonstrada tambem a capacidade das imagens animadas 

em mostrarem de que forma os homens se situam no espayo ritual; suas 

atitudes, seus gestos e suas posturas; as relagoes entre determinadas 

maneiras de se apresentarem ao seu deus da montanha Wamanf, as relagoes 

sociais dos comportamentos buc61icos, ja mencionados, que correram o risco 

de escapar as nossas observac;Qes nao fossem os registros audiovisuais. 

Neste sentido, o valor do video residiu na sua capacidade para fazer e registrar 

o que a observagao direta, nao instrumentalizada, dificilmente poderia captar. 

Discutimos, tambem, como a observayao fflmica possui a vantagem, 

com relagao a observagao direta, de conferir ao seu resultado, o observado 

filmado, um status de refer€mcia epistemol6gica mais legitime que aquele 

conferido a observagao direta. Referimos-nos a observayao diferida proposta 

por Claudine de France. Essa capacidade de analisar em diferido como as 

pessoas se representam para si mesmas e para os outros nos deixou a 

possibilidade de inquirir e estudar com elas pr6prias, e a partir do observado 

filmado, os significados de seus comportamentos, de seus simbolos. lsto e, 

apoiados na restituigao do rastro persistente do ritual observado, as pessoas 

filmadas tornaram-se elas pr6prias seus observadores, seus criticos e, 

fundamentalmente, interpretes de seus comportamentos simb61icos. Esse 
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principia metodol6gico do filme veio harmonizar-se com o principia 

epistemol6gico da antropologia interpretativa, em que, segundo Clifford Geertz, 

se sugere conhecer o ponto de vista dos nativos. Vemos, pois, como a 

observa9iio diferida introduz a subversao no interior da antropologia, nao so na 

medida em que e finalmente dada a palavra ao informante mas, tambem e 

sobretudo, porque essa mesma palavra encontra uma via direta de 

interpreta9ao. Dar a palavra a quem se estuda, restitui-la, interpreta-la, divulga­

la, sao questoes atinentes a uma reflexao que relativiza o papel do observador, 

lsso constitui uma brecha decisiva no campo epistemol6gico da ciencia do 

homem, pois vern ao encontro de um dos problemas que se coloca a grande 

numero de antrop61ogos: a restitui¢o do saber. Dai entao nos perguntarmos 

se esta ultima nao constitui um terreno de a9ao em que o cinema, dada a sua 

natureza, impoe-se como meio privilegiado de comunica9ao, restituindo o 

saber aqueles que sao os principals autores das riquezas culturais e 

economicas particulares de um conjunto de manifesta96es socials. 

Sem desprezar a observac;;§o direta, fazemos coro com os postulados 

de Claudine de France, quando esta ve a possibilidade de substituir as formas 

classicas de pesquisa por todo um processo metodol6gico e tecnico capaz de 

tirar o maior proveito do audiovisual. Assim como esta autora, pensamos que o 

filme pode - e deve - libertar-se da condi9ao de simples veiculo para a 
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exposigao de resultados obtidos por intermedio de meios 

extracinematograficos de observagao e de inquerito e tornar-se em si mesmo 

urn instrumento de descoberta progressiva e sui generis. Referimo-nos ao fi!me 

de explorat;:ao. Seus principios foram largamente utilizados na presente 

pesquisa. 

Assim sendo, com a observa9ao diferida- principal corolario do filme 

de exp/ara9ao -, percorremos algumas das qualidades possfveis, 

operacionais e metodol6gicas que as imagens em movimento estao em 

condig6es de proporcionar, e tivemos a oportunidade de fazer verdadeiras 

descobertas, o que demonstra ser o cinema muito mais que urn mero auxiliar 

da antropologia escrita. As conclusoes a que chegamos a partir dessas 

descobertas serao melhor analisadas mais adiante. 

Outra questao que devemos sublinhar a guisa de conclusao sao os 

desdobramentos provocados pelo proprio ato de filmar. Primeiramente 

devemos ressaltar que nossos registros videograficos do ritual Santiago 

penetraram de forma parcial e particular no universo do procedimento 

explorat6rio proposto por Claudine de France. Parcial porque nao langamos 

mao da tecnica dos esbogos (ver Capitulo 1), e particular por tratar-se de uma 

(mica filmagem constituida de longas sequencias continuas sem observagao 
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direta preliminar. Sendo assim, nossa atitude mais elementar consistiu em 

delimitar o conteudo do fluxo das manifestagoes sensiveis do ritual que a 

imagem isolou a todo momento no espago e no tempo por meio dos 

enquadramentos, dos angulos, dos movimentos de camera e da dura(_f8o do 

registro. Ou seja, o ritmo, a dura(_f8o, a forma de encadeamento e de 

ordenamento das atividades rituais levaram-nos a efetuar registros imageticos 

que preservassem, ainda que de forma condensada, o continuum das 

atividades dos agentes do rito, evitando assim a fragmenta(_f8o exagerada em 

sequencias espetaculares. 

Alem disso, como o processo ritual Santiago obedecia a um esquema 

de fungoes praticas no qual o agente da agao, acompanhado de seu 

dispositive ritual, mostra-se em cena como destinador, em favor de um 

observador do ritual, ou seja, do destinatario (deus da montanha), e como, 

analogamente, esse mesmo destinador (agente do rito, executor) se apresenta 

no entanto como objeto de observa(_f8o do destinatario, nossa mise en scene 

decorreu da seguinte atitude metodol6gica principal: transformamos a relagao 

reciproca entre destinatario e destinador em nosso principal guia de 

observa¢o, com vistas a tornar mais compreensivel o processo de observa(_f8o 

do ritual Santiago. Assim, segundo as circunstancias, dispusemos de um 

conjunto de op<fOes: algumas vezes longas sequemcias de pianos gerais; 
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outras vezes, ao contrario, sequencias fragmentadas de pianos fechados 

tentando cercar a relac;;ao entre o destinador e o destinatario. Mas, a todo 

momenta, tentamos fazer coincidir o tempo filmico com o tempo ritual, nem 

sempre satisfatoriamente, pelos indices de interrupc;;§o impastos seja por causa 

do proprio agendamento ritual e/ou pela imposic;;§o dos agentes, seja pelas 

imposic;;oes instrumentals casuais ou acidentais da observac;;§o (Capitulo 1). 

Na qualidade de antrop61ogos-cineastas, sabemos, pelo menos do 

nosso ponto de vista, que a imagem jamais podera substituir completamente a 

linguagem escrita na antropologia, mas sabemos tambem que a palavra impoe 

a disciplina certos limites que o cinema esta em condic;;oes de romper e 

transpor. Sabemos, ainda, que, se o cinema quer fornecer uma contribuic;;ao 

importante e indiscutivel a antropologia, sera necessaria descobrir-lhe a 

linguagem adequada aos elementos que manipula, num contexto que nao e o 

da palavra falada ou escrita. Neste sentido, concordamos com Claudine de 

France quando diz que estas questoes dizem respeito a urn campo do 

conhecimento no qual a arte e a ciencia se movem comparando urn terreno 

movedic;;o e ambiguo cujo desenvolvimento depende de sua organizac;;§o em 

disciplina. E, para que uma disciplina surgisse desse conjunto de experiencias 

dispares e continue a dele extrair seus recursos, faz-se necessaria que ela 

abandone provisoriamente a esfera do implicito e construa explicitamente seu 
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objeto e seus metodos. 

A disciplina assim surgida, Claudine de France chama de antropologia 

f!lmica de preferencia a antropologia visual. A autora define assim seu objeto: 

"0 homem tal como ele e apreendido pelo filme na unidade e na diversidade 

das maneiras como coloca em cena suas a¢es, seus pensamentos e seu 

meio ambiente. Trata-se do homem como ser social e cultural, considerado no 

continuum do que deixa ver e ouvir, e o que o lorna, dessa maneira, acessfvel 

a reprodu¢o animada das manifesta¢es concretas, visuais e sonoras. Em 

suma, o homem de quem apreendemos aquilo que exprime com base naquilo 

quemostra". (2000:17-18) 

0 trabalho aqui apresentado buscou interpretar o que o homem 

andino deixou ver e ouvir na sua pratica do ritual Santiago, e o que vimos e 

ouvimos procuramos transformar em sons e imagens de nosso filme, com base 

nos quais chegamos as seguintes conclusoes. 

Caracteristicas contemporaneas das crent;tas e 
praticas relacionadas a marcaQao do gado na 
comunidade camponesa de Auray 

Muitos dos aspectos da visao do mundo das comunidades andinas, 

cujas formas de vida tern sido afetadas por elementos da cultura hispanico-

cat61ica, resultam dificeis de compreender se intentarmos racionaliza-los 
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segundo as premissas 16gicas de nossa cultura. Mostram-se incoerentes, 

quando muito misteriosos, em razao de s6 alcangarmos entender 

determinados elementos redutiveis aos conceitos com as quais nos 

entendemos a realidade. Os membros de cada comunidade compartilham 

sentimentos, elaborac;Oes mentais e formas de perceber o mundo que sao 

resultado de processos intimas de relagao, em que o meio fisico e a ecologia 

sao fatores fundamentais. Em outras palavras, a vida dos individuos e, 

especialmente, urn processo de adaptagao tanto ao meio natural quanta as 

formas tradicionalmente herdadas, isto e, a cultura. Sendo assim, cada cultura 

se converte em urn dispositivo para perceber o mundo e, a medida que as 

culturas se diferenciam, as individuos percebem a realidade de maneiras 

diferentes. No antigo Peru, nao obstante esses conceitos gerais bastantes 

analogos acima mencionados, cada etnia das que conviviam na regiiio andina 

tinha sua propria explicagao do mundo e das coisas, e muitas delas, como 

atesta esta pesquisa, sobrevivem com palmar vigencia. 

0 mundo andino esta cheio de divindades e espiritos protetores do 

homem, dos animais e da agricultura. Estes seres controlam o devir e as 

fenomenos da natureza, porem atuam tambem conforme o comportamento dos 

humanos, ou seja, o homem por meio de suas pr6prias ac;Oes participa desse 

controle, motivando a resposta dos deuses. Estas formas de comportamento 

-274-



estao prescritas pela tradiyao, que condena as mas agoes, explicita os castigos 

de ordem sobrenatural e confirma os ritos que propiciam a protegao ou que 

aplacam a indignagao dos deuses. 

0 panteao andino peruano e muito complexo, mas sabemos, pelo 

presente trabalho, que aqueles considerados como progenitores ou protetores 

do gado eram: as il!as e as huacas, deuses que representam a fertilidade dos 

homens, animais, plantas, etc. Ao rayo (raio) lhe era invocado a protegao do 

aumento do gada. Entre as estrelas, considerados progenitores do gada, as 

Pleiades e 6rion e o Cruzeiro do Sui ( Choque Chinchay, Auki Chauca, Colla 

Coy/lor, Fur, Lari lila e Onqoy ). 

Mencionamos os Apus. Os Apus sao espiritos das montanhas, deuses 

tutelares da comunidade cuja hierarquia esta em relayao direta com sua altura 

e sua majestade (elevagao). Cada parcialidade tern seu Apu, mas ha maiores 

que correspondem as grandes montanhas que dominam a regiao; no entanto, 

para os indigenas, os mais importantes sao os Apus locais, posto que sua 

protegao e mais proxima e direta. E pratica geral pensarmos que o native 

rende culto as montanhas, sendo que essa celebragao, em realidade, nao e 

dirigida ao Iugar, mas ao espirito que habita nele, consagrado como hierofania. 

No vale do Rio Mantaro, especificamente na comunidade camponesa de 
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Auray, o espirito tutelar e protetor tanto da comunidade como do gado e o 

Wamani. Sua natureza mitica parece ser, no essencial, a mesma do Apu, s6 

que mais definida e personalizada. 

Ao instaurar-se a colonia, assiste-se a imposigao dos conquistadores, 

cujo efeito imediato foi o desaparecimento do culto solar; contudo isso nao 

significou o deslocamento da religiao popular andina, porque os deuses locais 

e fammares continuaram tendo vigencia. A continuidade das crengas e praticas 

religiosas andinas conferiu aos conquistadores o exercicio da coergao, da 

repressao, instituindo a extirpagao de idolatrias, as quais porem, pela 

clandestinidade subsistiram a esses embates. Nesse processo de conquista 

nasce a identificagao do 11/apa-Santiago, ou talvez seja uma forma de 

resistencia mitica simulando ou escondendo a figura do 11/apa na do Santiagu, 

posteriormente este se sobrepoe aos ritos do gado pre-hispanicos; finalmente 

substituido pelos Wamanis. Em nenhum dos depoimentos de nossos 

informantes mencionam as tradicionais imagens do Santiago Matamouros ou 

Santiago Matafndios, trazidas pelos espanh6is, que pudessem ter deixado 

vestfgios a respeito. 

Contemporaneamente, as praticas e crengas religiosas andinas na 

comunidade camponesa de Auray continuam subsistindo, mas nao inc61umes, 
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porque os esquemas do discurso e dos simbolos cristaos fazem parte da 

religiosidade andina. Hoje, o panteao de deidades e protetores do gado segue 

o seguinte esquema de reinterpretac;oes, a saber: 

Santiago 

RESULTANTE DO PROCESSO REINTERPRETATIVO: 

Tayta Shanti ou Tayta Santiago 

Apesar de parecer evidente, a comemorac;§o do ap6stolo, a festa de 

Santiago, nao e uma celebrac;ao crista. Nao participam dela sacerdotes 

cat61icos ou se recitam predicas dirigidas a Deus, a Virgem Maria ou aos 

santos. Ainda que o Santiago possua urn altar na igreja local, nao e visitado 

particularmente. As cerimonias nao tern o carater comunitario das festas 

patronais e/ou das principals celebrac;oes religiosas. 0 Santiago e constituido 

por uma serie de ritos familiares relacionados com o gado maior ou menor, 
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porem reiteramos: o personagem central dessa celebrac;:ao - constantemente 

mencionado durante os diferentes rituais -, e o Wamani. Hoje, as 

preocupac;:Oes de Indole economica, determinadas pela produgao e reprodugao 

ou diminuic;:ao do gado campones, geram a conservagao, prescrita pela 

tradigao, das praticas e crenc;:as religiosas, como parte da cosmovisao andina 

da comunidade camponesa de Auray. 

A respeito do sacerd6cio andino, nossos estudos confirmam-nos que 

para a realizac;:ao deste, apesar da existencia do tabu religioso que considera o 

sacerd6cio feminino uma violac;:ao que pode trazer ma sorte, temos encontrado 

a presenc;:a desse sacerd6cio, especial mente a presenc;:a esposa-marido ("don" 

Juan e dona Julia} desempenhando essas func;:oes de maneira mancomunada 

e associada. No caso especifico da familia Torres Orellana, dona Julia e a 

pessoa encarregada da transmissao matrilinear do ensino das cerimonias e 

dos ritos do sacerd6cio andino as netas. Atualmente, a etnologia andina 

evidencia que as func;:oes do sacerd6cio andino ainda vigem. 

A festa de Santiago na comunidade camponesa de Auray celebra-se, 

segundo o calendario cristao, no dia 25 de julho, e segundo o esquema 

desenvolve-se em duas fases continuadas: a vespera e o d;a central Eis sua 

reinterpretac;:ao hoje: 
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a)Avespera 

- 0 Huaca-:jorqoy (retirada das huacas): ritual de abertura 

praticado para lograr o consentimento, a bemr;ao do deus tutelar. 

- 0 Velakuy (a velada): a presenr;a de imagens paralelas na mesa 

ritual caracteriza a simbiose entre o andino e o hispanico. As huacas, 

o qw7/e, as flares e as imagens em miniatura de animais representam 

a fecundidade e conservayao dos animais; o kokakintu e o pago em 

honra ao Wamani. Estes atos sao conciliat6rios, orientados a aplacar 

a ira do deus tutelar e, assim, evitar castigos como as perdas, as 

doenr;as, os acidentes ou as mortes dos animais. 

- Luci-Luci (luzeiro-luzeiro): consiste em saumar (chamuscar) a 

panya dos animais com forragem acesa. Embora os principals 

prop6sitos desse rito sejam propiciat6rios, pelo inicio de um novo ano; 

de purificayao e proteyao do gado, para sua reproduyao e afugento 

das doenr;as que afligem os animais, parece existir um jogo de 

imagens a partir da equivalencia entre a fogueira do Luci-Luci e o 

luzeiro da alvorada. Na cerimonia, a fogueira e ferramenta magica que 

o homem tern para lutar pela saude do seu gado e contra o Wamani. 

Entao, luzeiro e tambem arma do homem. Nesta oposiyao, o homem 

e suas forr;as estao do lado do dia, na medida em que devem veneer 

o Wamani, que esta do lado da noite, e que grar;as ao Luci-Luci, 

perdera. Entao, ao Luci-Luci, tambem poderiamos considera-lo um 

ritual de passagem, passagem numinosa. Estas ayaes estao 

associadas ao quarto minguante (1/u/lu qwl!a), variayao da fase lunar 

protetora do gado. 
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- A mesa ritual de ben9ao: marca o final dos atos preparat6rios e o 

inicio do Cintachikuy. Tres praticas sao realizadas: o chaccheo 

(mastigacao da coca), o kinta (selecao das melhores folhas de coca) e 

a elaborayao das cintas (vinculadas as cores do arco-iris, simbolo 

de reproducao, bonanya, alegria e born augurio). Para os aurinos o 

arco-iris e urn tempo de passagem transcendente. Como ato final, o 

sinal-da-cruz, realizado por dona Julia, e urn gesto cat61ico, mas seus 

pedidos sao dirigidos ao Wamani. 

- Cintachikuy ou ritual de marcac;ao do gado: esse ritual e 
caracterizado por duas praticas: a sina!izayaa do gado com as cintas 

coloridas e a colocacao do kinta a beira do prato com chicha. Esta 

crenqa e explicada pela hameopatia, porque as folhas do kinta 

simbolizam o gado em seu conjunto; o prato com chicha (sora 

simbO!ico) cumpre a funqao de proteqao do Wamani contra as 

doenqas; e sua separacao a beira do prato serve como camputo dos 

animais que serao reprodutores, Ionge do alcance das doenyas. Suas 

inten((Qes sao o aumento do gado. 

- Casarakuy (acasalamento simb61ico): e realizado entre 

vaquilhonas - vacas que ainda nao pariram - e homens jovens 

solteiros (walars). Este comportamento !iminoide nos permite revelar a 

aceitacao da ordem exatamente inversa dos princfpios e estatutos 

rituals socialmente regulados da vida rotineira. E urn 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 

anterior e propiciar maior fertilidade no proximo. A manta colorida, 

como vimos anteriormente, esta vinculada as cores do arco-iris, 

simbolo de reproducao. bonanya, alegria e born augurio. 
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Ainda sobre o esquema anteriormente mencionado, existem 

atividades a que chamaremos de liminares por serem mementos de pausa 

ritual. A pausa ritual e fundamentalmente memento de descanso (miskipa) em 

que se conversa livremente, liba-se em abundancia e se chaccha coca. Ja, 

como vimos nos Capitulos I e Ill, os atos preparat6rlos de aquisiyao ou 

preparayao do material do rito (flares, chicha, coca e fitas) nao participam mais 

do carater cerimonial por estarem diluidos no sistema industrial. 

Outras dimensoes importantes do ritual Santiago reveladas por esta 

pesquisa sao: as rela96es de parentesco, as no96es de tempo e espa9o e a 

rela9ao entre o ritual e a m/Jsica. 

Vejamos, primeiramente, as rela¢es de parentesco. A unidade social 

mais importante no cotidiano dos camponeses e a familia. A partir dela cria-se 

uma serie de relar;oes sociais que trazem consigo deveres e direitos ou certas 

formas distintivas de comportamento. Na familia aurina tern uma particular 

importancia a familia extensa ou ampliada, para a reprodur;ao das relac;:oes 

sociais vigentes, que por sua vez esta ligada potencialmente com muitas 

familias mediante uma serie de lagos de parentesco, lograda entre os membros 

dessa familia. No sistema de parentesco aurino, alem de se incluir todos os 

parentes consangiifneos e de afinidade, incluem-se tambem os parentes 
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"espirituais" ou compadres. Por ter essas variac;oes em extensao e 

profundidade, trata-se de um grupo alargado de pessoas de ambos os sexos 

(matrilinear e patrilinear), em que a parentela espiritual tambem e considerada 

parte da "familia". 

Como em toda sociedade, nos Andes existe uma serie de limites 

pelos quais se exerce a vida sexual; ha metodos que sustentam esses limites e 

punic;oes que recaem sobre os infratores. Assim, existem tabus gerais que se 

referem a formas de sexualidade que sao repreensiveis ou despreziveis, os 

quais requerem ser aprofundados em pesquisas mais especfficas. 0 

tratamento que abordamos diz respeito ao carater cultural do tabu do incesto. 

Na comunidade de Auray existe uma regra sobrenatural que proibe o incesto. 

Ela e tao ampla que inclui todos os parentes consangGineos, de afinidade e 

"espirituais". Estamos nos referindo a crenc;a da jarjaria, por meio do mito da 

hufda magica, (fuga magica) que explica a penalidade para pessoas 

incestuosas. A conclusao particular a respeito dessa regra sobrenatural sera 

vista mais adiante. 

Outros aspectos interessantes revelados nesta pesquisa sao as 

noc;Qes de tempo e espa9Q. Tempo e espa9Q sao representac;oes que nos 

permitiram entender como a comunidade camponesa de Auray produz suas 
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imagens e seus simbolos para definir dimensoes essenciais de sua cultura. 

Gestos, palavras e ritos sugerem desde tempos imemoriais a preocupayao 

coletiva dessa comunidade por inventar medidas do tempo e modelos de 

organizac;:ao do espac;:o. Varios simbolos deste estudo sao testemunhas. Por 

urn lado, sabemos que o espa90 se funda em redor do Apu e da Pachamama 

(mae terra). No espac;:o do primeiro, a montanha do Huaytapallana e utilizada 

frequentemente para designa-lo como espirito guardiao da comunidade de 

Auray. Ja no caso da segunda, esta esta ligada a fecundidade, reprodutora da 

terra, dos animals e dos homens. Como montanha e mae terra fazem fecundar, 

os camponeses olham para elas com a esperanc;:a de ver o gado reproduzir-se. 

0 resultado depende da ac;:ao conjugada entre ambos. Temporalmente, os 

grandes mementos dos ritos sazonais dos rebanhos coincidem com o solsticio 

de inverno marcado pelo frio e pela estiagem. Esse ciclo de escassez ocasiona 

graves problemas economicos e socials, isto e, em razao da dificuldade de 

manter o gado, os camponeses sao obrigados a vend&-lo ou troca-lo. Tern de 

se esperar a proxima estayao de chuvas para retomar o ciclo reprodutor do 

gado. E por isso que nos meses de julho e agosto recomec;:a o ritual de 

proteyao e conservac;:ao do gada. No entanto, simbolicamente, os ciclos rituals 

nao se convencionam apenas a urn ciclo maior caracterizado pela abundancia 

ou escassezda demanda de pastagens e do gado. Segundo a cosmovisao da 
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comunidade de Auray, a escassezpertence ao homem, a abundancia pertence 

ao Apu e a Pachamama. Apu e Pachamama conservam o segredo da 

reprodugao abundante e s6 eles podem proteger o gado contra os inimigos que 

o atacam. Portanto, ha por isso de se dar de comer ao Apu e fazer o pago a 

Pachamama para que ela receba a fecundagao do Apu. Atrair a abund<imcia e 

OS favores do Apu ou da Pachamama no solsticio de inverno e a ultima 

intengao de todo ritual do gado. 

CICLOS DE ABUNDANCIA E ESCASSEZ NAS INTENQ0ES 
DO RITUAL SANTIAGO 

Abril Mar~o 

Setembro Outubro 
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Com respeito ao ritual e a mtJsica: o papel da musica no ritual 

Santiago e de capital importancia. Nosso estudo da-nos a conhecer que cada 

unidade ritual da cerimonia tem uma musica especial, cuja fun<;ao e 

fundamental para o evento. Nenhuma unidade ritual do Santiago e realizada 

sem musica, embora em muitos dos casos nao receba um titulo especial; ela 

adota o nome da unidade ritual da qual toma parte, mesmo porque as letras 

das canc;Oes reproduzem o ritual quase detalhadamente. Sendo assim, essas 

can<;oes correspondem a momentos particulares e com raras exceyees, nao 

tem Iugar em outros momentos do evento/festa ou fora dela. 

Alem disso, evidenciamos que as canc;Oes do Santiago utilizadas nos 

passeios desempenham fun¢es normativas, de controle e censura social, que 

pautam atitudes que todo membro da comunidade deve assumir no evento. 

Essas praticas prescrevem o respeito aos padroes de comportamento 

estabelecidos pelo costume e pela tradiyao cultural. A transgressao destes 

afetara significativamente as relayees humanas da comunidade, onde a 

solidariedade, a reciprocidade e a coopera<;ao sao de fundamental importancia. 

Ainda sobre a musica ritual, outra descoberta reveladora e a dada 

pela "exclusividade de cantar" por parte da cantora. Ao executar uma especie 

de "musica vocal", ela concilia na entonayao das letras das can<;oes a imitayao 
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(som onomatopeico) do balir dos cordeiros. 0 fato de que essa musica 

especializada s6 aparec;:a nesses tres contextos confirma a ideia de que o ritual 

Santiago e tambem uma unidade indivisivel entre a9ao e som. 

Finalmente, tres comportamentos que os registros videograficos deste 

trabalho nos permitiram interpretar se referem aos gestos rituais, os sistemas 

de aprendizado rituale os amores bucolicos. 

Primeiramente, o gesto ritual. 0 ritual do Santiago insiste de maneira 

muito especial na pratica de dais gestos que aparentemente tentam definir 

alem dos limites do qual se negaria a propria existencia do rita. A linguagem 

comum do povo da comunidade camponesa de Auray selecionou alguns 

vocabulos para esses gestos rituais: tinkar e samichar. Ambos nao tem uma 

significa<;:ao exata, posto que sao utilizados em contextos diferentes e sua 

interpretac;:ao pode ser feita de diferentes maneiras. No nosso caso, tinkar e 

samichar, sao utilizados nos rituais: o Luci-Luci, o Angoso e o Huaca-Jorqoy 

(retirada das huacas). Nosso estudo descreve-nos a Tinka como um rita de 

tributa<;:ao realizado seja para abenc;:oar o gada, os objetos e ferramentas a 

utilizar, o terrene, seja para solicitar permissao, expressar agradecimento e 

render tribute ao Wamani ou a Pachamama. Ja a Samicha e utilizada na quase 

totalidade do rita do Santiago. Suas inten<;:Oes em diferentes unidades rituais 
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parecem as mesmas: permissaa, consentimento, conjura e benr;:aa. Em tomo 

desses dais gestos se transmite e se seleciona tambem o ato ou atos que 

estabelecem urn tipo particular de ayao coletiva e reciprocamente valorativa, 

independentemente do que se oferece e se espera receber. Sendo assim, eles 

sao seletivos posto que escolhem os elementos mais significativos do dia-a-dia 

para expressar o que e ou nao essencial ao homem. Esses gestos, pela 

presenr;a de perigos e dificuldades com que o campones aurino se defronta, 

consolidam a solidariedade comum. A comunidade, finalmente, ao torna-los 

manifestos expressa igualmente seus simbolos que sao exteriores a vida dos 

outros. 

Em segundo Iugar, este estudo nos permite descobrir alguns 

fundamentos da aprendizagem ritual como via de acesso as formas de 

cantinuidade culturaL Tres momentos do ritual Santiago sao essencialmente 

importantes: o Uarea, o kinta e a elabora¢a das fitas de cada animal para o 

Cintachikuy. As duas primeiras, o narea e o kinta, revelam-nos a temporal/dade 

da rela¢a de inicia¢a da transmissao do saber. Essa temporalidade nos 

mostra que as transgressoes, distrar;oes e os resultados insatisfat6rios 

praticados pelas netas nessas duas praticas rituais foram corrigidos e 

transmitidos pela fonte de iniciayao (dona Julia) em sessoes passadas. isto e, 

em sua repeti¢a ritual anuaL Ambas as experiencias dao-nos a conhecer que 
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sao praticas e normas que se reproduzem ao Iongo das gerac;:oes na atmosfera 

lentamente diversificada dos costumes e das tradic;:oes, perpetuados, por sua 

vez, em grande parte mediante a pratica ritual e a transmissao oral familiar 

e/ou comunitaria. Ja na terceira atividade, a elabora(:&o das fitas de cada 

animal para o Cintachikuy, esta nos revela a obriga9ao ritual do iniciador, quer 

dizer, o compromisso cultural do iniciador na transmissao dos preceitos rituais. 

A aparente distrac;:ao das netas faz com que dona Julia, na condic;:i3o de fonte 

do saber, consciente da obnga¢o re/igiosa, sinta-se responsavel em ensinar 

as aprendizas a cumprirem com eficiencia a selec;:ao e elaborac;:ao das fitas 

para cada animal. Vigiando suas atividades, nao deixa as significac;:oes da 

tarefa ritual passarem despercebidas. Revelamos entao que a transmissao 

desses saberes particulares vai de par com a transmissao de experiencias 

historicas, sociais e/ou de sabedoria comum da comunidade a que pertencem. 

Nos tres casos acima mencionados podemos constatar que cada 

sessao de aprendizagem se reveste de urn carater unico. De uma sessao a 

outra, de urn rito a outro, o aprendiz transforma-se: ele teve outras 

experiE3ncias, adquire outros conhecimentos. Certamente, os aspectos da 

aprendizagem tambem variam. No entanto, por se constitulrem em processes 

de continuidade cultural, sao fortemente revitalizados na transmissao e 

aquisic;:i3o de saberes rituais no car;:Uer religiose de suas tarefas cerimoniais. 
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Assim sendo, essas praticas rituais ainda nao atingiram o ponto em que se 

admita que cada geracjio sucessiva tera sua pratica ritual alterada no seu 

significado. 

Finalmente, vimos como os primeiros ensaios buct51icos, os primeiros 

encontros amorosos explfcitos ou ocultos, dao-se de preferencia associados a 

uma atividade e um ambiente: a festa. Ao que parece e uma das circunstancias 

- em tempos de Santiago - mais propfcias e favoraveis a consequencias 

positivas e duradoras, ou nao. Em torno dessa atividade, normalmente o jovem 

descobre a atracjio pelo outro sexo e inicia a busca pela parceira. Muitos 

desses primeiros encontros, dissimulados ou furtivos, acabam transgredindo a 

tabu do incesto. Tal foi o caso manifesto dos amores de Pedro e Rosa. A uniao 

incestuosa gera um conflito no nivel da familia extensa e repercute em toda a 

comunidade, posto que quebra o equilibria, rompe a ordem e a harmonia 

social. Essa transgressao do tabu gera uma inversao na relac;:ao 

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 

crenc;:a na zoomorfizac;:ao deste animal conhecido como jarjaria chega a 

constituir a principal castigo sobrenatural, tambem denominado de san9ao 
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sobrenatural. A jatjaria, como castigo sobrenatural, e urn tipo de 

"condenamento", cujo castigado, na "condic;ao" de demiurgo, vive na fronteira 

dos comportamentos perifericos da humanidade. Esse demiurgo e urn tipo de 

"condenado" intramundano que, recoberto pelo conceito de justic;a indfgena, 

aplica-se a este mundo e nunca ao outro mundo. Nos Andes Centrais 

peruanos, mais especificamente na comunidade camponesa de Auray, a 

versao de "don" Juan Torres sobre o mito da "fuga magica" tern uma grande 

difusao e uma importancia funcional maior como forma de controle social, daf 

sua vigencia. Sendo assim, a comunidade, por intermedio desse tipo de 

sanc;oes, consegue urn duplo efeito: Por urn lado, urn efeito geral dentro da 

comunidade para satisfazer a consciencia comum, restaurar a euforia social e 

"remediar" os sentimentos coletivos; alem disso, o efeito sobre o incestuoso 

busca corrigir e impedir a repetiyao do ato culpavel, que por sua vez tern urn 

efeito social complementar. Existe uma verdade social sobre o relate da 

jatjaria: o campones encontra racionalidade nele, concebe-o como uma 

realidade que existe (inclusive carrega parte de uma verdade objetiva) e e 

efetiva, porquanto cumpre com a funyao de controle social e e simbolo que 

funciona como categoria de pensamento. Tudo isso e possfvel quando ha 

coesao social no grupo, embora esta mesma crenc;a contribua a solidificar essa 

mesma coesao. 
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