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RESUMEN

El presente trabajo se centra en comprender a una de las montafias mds importantes que rodean al
valle del Cusco, que en épocas prehispanicas fue un Apu tutelar muy importante, y que su denomina-
cion fue cambiando de acuerdo a las coyunturas de los actores sociales de esos tiempos, cuya vigencia
se mantiene adn. Esta recibid diferentes nombres como Apian, Aspiran y Yauira, de nuevo Aspiran,
otra vez Apian y Yauirac desde 1571 hasta 1653 anotado por los cronistas de esas épocas. Luego con la
extirpacién de idolatras se le asigna el nombre de Simén que fue quechuizado a Quimon y finalmente
el de Mama Simona ya convertida en una montafa con espiritu femenino. Cuya importancia es ex-
plicada por el rol que desempefia en la memoria ancestral y su reivindicacién como tal en nuestros
tiempos.

PAaLaBRrAS CLAVE: Montafia, Mama Simona, Apu, Deidad, Espiritu Femenino, Simén, Quimon.

ABSTRACT

This work focuses on understanding one of the most important mountains surrounding the valley
of Cusco, in pre-Hispanic times it was a tutelary Apu very important, and that its name was changed
according to the situations of social actors of those times , whose validity still remains . It is given
different names like Apian , aspire and Yauira , again aspire , again Apian and Yauirac from 1571-1653
recorded by chroniclers of those times. Then with the removal of idolaters is assigned the name of
Simon who was quechuizado to Quimon and finally the Mama Simona and converted into a female
mountain spirit. Whose importance is explained by the role it plays in the ancestral memory and its
claim as such in our times.

KEYWORDS: Mountain, Mama Simona, Apu, Deity, Female spirit, Simén, Qzuimon.
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INTRODUCCION

Nuestro propésito al iniciar este trabajo fue el de indagar su importancia y vigencia ademads del
porqué esta montafa estaba pasando a segundo nivel y olviddndose en la memoria colectiva de los
residentes de los distritos Ccorga, Poroy incluido el valle del Cusco, que es el drea inmediata de in-
fluencia a pesar que destaca en el paisaje sagrado circunscripto al valle del Cusco. En los trabajos de
investigacion referidos a las montafnas o Apus Tutelares del Cusco no se la inscribe como tal ni tam-
poco se la correlaciona con los Seques y Wakas, a pesar de estar dentro de la clasificacién jerarquica
socio politica con el término de Payan (segundo). Por otro lado este Apu, estd ubicado en la linea de
frontera o divisién de dos suyos el de Contisuyo (Ccorqa) y Chinchaysuyo (Poroy) cuyas denominacio-
nes correspondieron a Upuyauira y Apian.

Para contextualizarnos en su territorio de influencia nos introducimos en reconocer su ubicacién
y colindancias, para luego hacer una descripcién del Apu Mama Simona, con sus dos sectores Cima
y Estructuras, sin dejar de lado su geomorfologfa. Revisamos los antecedentes etnohistéricos y las
investigaciones relacionadas con nuestro tema de estudio correlacionando los Apus en el sistema de
Wakas, que son fuentes de vida e inducen la reproduccién asi como de ser protectores y sanadores
que a su vez otorgan y distribuyen el agua. De igual modo, percibir a Mama Simona en nuestros dias
y de cémo los actores sociales participan reconociéndola como tal, ofreciéndole ofrendas antes y en
actualidad.

También nos introducimos en reconocer su parentela sagrada, las denominaciones que recibe,
a las montafias como objetos de culto en su espacio con poder en un paisaje sagrado, con caminos
especiales orientados hacia los adoratorios de altura, para finalmente reflexionar a través de una
aproximacion final.

Ubicacién: Mama Simona, se ubica en la comunidad campesina de Quishuarcancha, distrito de
Ccorca, provincia y departamento del Cusco, exactamente hacia el noroeste de Ccorca, sobre un cerro
denominado con el mismo nombre, en la zona UTM 18, cuadricula 18-L y Carta Nacional 28 R (Tam-
bobamba), la coordenada de referencia es 0819249.9460 Este y 8500204.8610 Norte (sistema WGS-
84), con una altitud de 4136.439 m.s.n.m. Segtin la propuesta de delimitacidén cuenta con un é4rea de
423022.5833m? (42.3022 Ha) y un perimetro de 2961.165 metros lineales. Para llegar al mencionado
sitio arqueoldgico se toma la trocha carrozable que se desplaza de Cusco hacia Ccorca, en el trayecto
al pie de carretera se encuentra la comunidad campesina de Quishuarcancha, lugar desde el cual se
emprende una caminata de leve ascenso por un camino ceremonial hacia el Apu Mama Simona, en
aproximadamente 1 hora y 30 minutos.

Colindancias: Por el Norte con la ladera del Apu Mama Simona, por el Este con 4rea de pastizales
y terrenos de cultivo temporal, por el Sur con la ladera del Apu Mama Simona y por el Oeste con el
camino peatonal hacia la quebrada de Mutuycancha.

Descripcién del Apu Mama Simona: El cerro con delicadas formas faciales femeninas; se en-
cuentra ubicado a medio camino del distrito de Ccorca, a 3 km de la comunidad de Quishuarcancha,
desde este punto se desprende un camino ceremonial prehispdnico que va en direccién al Apu (Apian,
Aspira, Yauira y hoy denominada como Mama Simona), esta tiene una altura de 4,136.439 msnm. Se
alza a la cabecera del valle, como quien intenta alcanzar con la vista a los Apus Awsangati y Salkantay.
Esté dividida en dos sectores.

Sector Cima: Es la parte més alta desde donde se tiene una visualizacién de 360°, con esta panora-
mica iniciando en el lado oeste se puede divisar el valle de Anta (Xaquihauana) y al fondo al poderoso
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Figura 1: Panordmica desde la base del lado este, logrdndose apreciar su configuracién

topogrdfica del Apu Mama Simona. (Foto Wilber Bolivar Yapura)

Figura 2: Acercamiento
en la que se puede
distinguir la geoforma,
perfil facial de un rostro
humano ideoldgicamente
antropomorfisado). Foto
Wilber Bolivar Yapura.
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Figura 3: Vista del sector Cima

Salkantay, Humantay, La Verdnica (Hucayhuilque), y la cordillera del Vilcabamba; luego en el valle
del rio Vilcanota los nevados de Chicén; en Urubamba, Pitusiray y Sahuasiray en Calca; el Senqa, Sa-
gsayhuaman, Pikol y Pachatusan en el valle del Cusco; Viracochan en Anadahuaylillas y el Ausangate
al fondo, para finalmente terminar con el Huanacahure'. En la actualidad se contintian practicando
ceremonias votivas consistente en pagos ceremoniales al Apu para pedir dadivas. Tiene una configu-
racién topografica irregular en cuyo espacio se registra una cruz impuesta por la religién Catdlica,
que es venerada en el mes de mayo en la fiesta de las cruces.

Sector Estructuras: Emplazada hacia la parte baja del cerro Mama Simona, en la que se llegé a re-
gistrar una serie de estructuras irregulares y ovoides los cuales probablemente cumplieron la funcién
de corrales. En la actualidad de todo este sector solo se llega a evidenciar algunas hileras de muros, los
cuales tiene un ancho de 1.10 metros. En el lado suroeste se evidencia un corral el cual estd adosado al
afloramiento rocoso, presenta 2 a 3 hileras de material litico y su tipo de aparejo es el Pirqado al seco,
este muro mide 0.90 metros de ancho y una altura promedio 1.10 metros, tal como se puede apreciar
en el registro fotografico.

1.- Toponimias de cerros que rodean el valle del Cusco, que conforman su paisaje cultural en base a registro
personal.
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Figura 4: Area en la base del Apu con estructuras de canchas, pontones y recintos prehispdnicos

Geomorfologia: El relieve de la zona comprende, una topografia irregular con cumbres alinea-
das en direccidn noroeste; las mismas que forman ligeras quebradas con un sistema de drenaje que
corresponden a la zonificacién local denominada montanas de Huilcaconga que se denomina as{ por
la serie de cumbres alineadas, entre los que se tiene: el cerro Huilcaconga y otros (Lépez y Vilches
1997:7).

El espacio estudiado se caracteriza por una diversidad de formas en la corteza terrestre; la parte
suroeste del valle del Cusco presenta microbases que tienen una orientacién de suroeste a noroeste;
la divisién geomorfoldgica, estd dada por el divortiun acuariun en las abras de Mama Simona, Hatun
Punkuray, Oq’opata, Qoyllorpugio, Llaulliq’asa. El drea en estudio en mayor porcentaje se encuentra
dentro de la unidad fisiogréfica regional denominado altiplanicie.

Las altiplanicies de nuestra regién se caracterizan por presentar un relieve ligeramente plano o
superficies planas elevadas en donde se levantan colinas bisectadas por valles relativamente profun-
dos como el Apurimac y el Vilcanota desarrolldndose, en algunos lugares, con sus fondos amplios que
constituyen depresiones como Cusco y Yaurisque, etc.

El relieve de nuestro espacio de estudio es muy variado que va desde los 2,300 m.s.n.m. del valle
del rio Apurimac hasta los 4,300 m.s.n.m. en la localidad de Llaulliqasa, con pendientes que varian
desde superficies ligeramente planas 5° en las lomadas de Ocopata hasta las abruptas casi verticales
de 85° en las laderas de los valles y quebradas que drenan a los principales colectores de la zona en

293



Arqueologia y Sociedad 30, 2015: 289-314

294

Figura 5: Catastro arqueoldgico del Apu Mama Simona, elaborado por La Direccién Regional de Cultura Cusco 2013
y actualizado al 2015
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estudio, los cuales son: el rio Huancaro en la sub cuenca del Cusco: los rios Q orqa, Yaurisque, Huano-
quite, y Mollebamba, son tributarios del rio Apurimac respectivamente.

En nuestro recorrido registramos varias montafias que forman la parte oeste del valle de Cusco;
entre estas tenemos el cerro Picchu, con una elevacién de 3960 m.s.n.m, Huamancharpa con 4105
metros, Mama Simona con 4136.439 m.s.n.m. controlados por el anticlinal de Picchu y Huanoquite a
4050 m.s.n.m.

ANTECEDENTES ETNOHISTORICOS

Polo de Ondegardo en capitulo que trata de los Ceques y Guacas del Camino al Contisuyo dice:
“El camino de Cuntisuyu, que nosotros llamamos Condesuyo, tenia catorce Ceqves y ochenta Guacas,...El sexto
Ceque deste mismo camino se llamaba Payan, y tenia cinco Gudcas. La primera tenia por nombre Apian. Era una
piedra de los Pururaucas que estaba en el sitio que hoy tiene Santo Domingo” (Polo de Ondegardo; 1571/1917)

Sarmiento de Gamboa, en su crénica?dice:

“Por la mariana enviaban un carnero a Huandcauri, que es la huaca principal que ellos tienen
como en la Historia de los Incas esta dicho, en donde le mataban y quemaban los tarpuntaes, que
eran los que tenian cargo de dar de comer a las huacas, y mientras lo quemaban, al salir del Sol
por la mafiana, iban muchos incas y caciques arrancando la lana del dicho carnero. Antes que le
quemasen andaban dando voces alrededor del sacrificio con la lana en las manos, diciendo: “Oh
Hacedor, Sol y Trueno, sed siempre mozos y multipliquen las gentes y estén siempre en paz”. Y a
mediodia, por la misma orden, quemaban otro carnero en Qorikancha en el patio de la dicha casa
del Sol, que ahora es claustro de los frailes del sefior Santo Domingo; y al entrar del Sol llevaban
otro al cerro llamado Aspiran, porque sobre él se pone el Sol, el cual sacrificaban por la misma
orden. Sacrificaban demds desto y ofrecian a las dichas huacas, unos cestillos de coca llamados
paucaruncu y unos que llamaban paucarquintu, a manera de coca, y un poco de maiz tostado y
conchas de la mar, que llaman mullo, colorado 'y amarillo, hechas a manera de maiz. El Collasuyo,
que estd al nacimiento del Sol, y al poniente, que es el camino de Chinchaysuyo”. (Sarmiento
Gamboa; 1572/1965)

Luego cuando Gamboa, se refiere a Pachacuti Inga Yupangui Inga en el Cap. (31) dice que “reedi-
fica la casa del Sol y establece nuevos idolos en ella” y en otro acdpite manifiesta lo siguiente: “Habia
demas de esta casa, a la redonda del pueblo, algunas guacas, que eran la de Guanacauriy otra llamada Anaguar-
qui y otra llamada Yauira y otra dicha Cinga y otra Picol y otra que se llamaba Pachatopan, en muchas de las
cuales se hacian los malditos sacrificios, que ellos llaman capac cocha, que es enterrar vivos unos nifios de cinco
o seis aflos ofrecidos al diablo con mucho servicio y vasijas de oro y plata™.

”, «

Cristébal de Molina (el cusquefio); indica en su crénica “Ritos fabulas de los incas”: “... y a medio dia,
por la misma orden, queman otro carnero en Qorikancha en el patio de dicha casa del sol, que ahora es claustro
de los frailes del sefior Santo Domingo; y al entrar el sol llevaban otro al cerro llamado Aspiran, porque sobre él se
pone el sol el cual sacrificaban por la misma orden...” (Molina, 1573/1947).

Bernabé Cobo, en el Cap. XV dice lo siguiente: “De los ceques y guacas del camino de Cuntisuyu. El cami-
no de Cuntisuyu, que nosotros llamamos Condesuyo, tenia catorce ceques y ochenta guacas,...El sexto ceque deste
mismo camino se llamaba Payan, y tenia cinco guacas. La primera tenia por nombre Apian. Era una piedra de los
pururaucas que estaba en el sitio que hoy tiene Santo Domingo”. (Cobo; 1653/1964)

2. Cap. VI - Cultos, Sacrificios y Festividades Mayo de Sarmiento de Gamboa.

3. En: Sarmiento de Gamboa, Pedro.1572/1965 Historia de los Incas.
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En el inédito de Cristébal de Albornoz*dice: “Yauirac, que eran muchas piedras juntas. Hazian muchos
sacrificios en ellas de indios”.

INVESTIGACIONES RELACIONADAS CON EL TEMA

Es muy probable que dentro de la ideologfa prehispénica (Intermedio Tardio), el culto a los Apus,
como Apian, Aspiran y Yauira, de nuevo Aspiran, otra vez Apian y Yauirac®. Denominado hoy como
Mama Simona, fuese considerado como un espacio sagrado en la realizacién de ceremonias como
el Qhapaq Qocha, y el Haywarikuy se realizaban solo en lugares que tenfan una debida importancia,
ademads que las construcciones que se observan en la base de esta montafia ratifican su condicién, y
porque desde su cumbre se puede apreciar otras montafias y Apus que no solo rodean el valle del Cus-
co sino también el Salkantay, Humantay, Verdnica, Chicdn, y el Ausangate, més alld de las fronteras
del valle del Cusco.

Reinhard en sus investigaciones, sobre santuarios de altura, refiere que los lugares con construc-
ciones prehispdnicas en las montafias andinas generalmente estdn conformados por estructuras sim-
bélicas, plataformas artificiales y estructuras para protegerse de los elementos naturales (como llu-
via, viento, nieve), también halldndose ofrendas rituales de coca, estatuillas, tejidos y algunas veces
hasta sacrificios humanos. (Reinhard 1983:28)

Miguel Cornejo cuando sintetiza sobre santuarios de altura sostiene que la presencia de estos
“Santuarios de altura” estd enmarcada en un ordenamiento espacial incaico que conocemos parcial-
mente y que obedece a su forma de entender el mundo, estos santuarios no se encontraban en cual-
quier lugar ubicdndose de acuerdo al interés del Cusco y a los sitios ceremoniales que servian para la
integracién de los pueblos incorporados al sistema Incaico (Cornejo 1995:64)

Ceruti concluye que los Santuarios de altura frecuentemente cuentan con estructuras arquitectd-
nicas de tamarfio estandarizado, delimitando espacios segregados, asf las plataformas sobre elevadas
delimitan un espacio elevado en relacién al santuario separando a los oficiantes de los asistentes al
culto (Ceruti 1999:35).

Por ejemplo en la interpretacién que realizan sobre el cerro Pachatusan Cori y Baca, manifiestan
lo siguiente:

“El cerro Pachatusan considerado por los pobladores cercanos al lugar como “Apu”, al cual se le
invoca para pedir proteccion y produccién; geomorfoldgicamente es diferente a los otros cerros,
que rodean el valle del Cusco; su mayor altitud hace que se concentre gran cantidad de nubes en
su cima, procurando mayor humedad que se evidencia en la presencia de manantiales que posee
tanto hacia el valle del Cusco, como hacia el Vilcanota...” (Cori y Baca. 2004. P4g. 183)

Por la sistematizacidon y andlisis de datos al perecer Mama Simona fue un espacio ceremonial
construido ideolégicamente, donde se realizaban ceremonias rituales a una deidad con espiritu fe-
menino, por otro lado Constanza Ceruti, denomina “Santuarios de altura” a los sitios arqueoldgicos
con caracterfsticas similares a Mama Simona, pero ubicados en alturas superiores a 5,000 m.s.n.m.;

4. La Instruccién para descubrir todas la Guacas del Piru sus camayos y Haziendas En el inédito de Cristébal de
Albornoz, eclesidstico de la didcesis del Cuzco, no tiene fecha, pero por la condicién del papel y por el caracter de
la letra, se redacté indudablemente a fines del siglo décimo sexto.

5. Apian (Polo de Ondegardo), Aspiran y Yauira (Sarmiento de Gamboa), Aspiran (Cristébal de Molina el cusque-
flo), Apian (Bernabé Cobo) y Yauirac (Inédito de Cristébal de Albornoz)



Wilber Bolivar / Mama Simona: Memoria ancestral y contempordnea

sin embargo alrededor del valle del Cusco no se tiene cerros con mayor altura que el Pachatusan, con
4,842 m.s.n.m.; Huanacaure, Picol, Senga y Mama Simona, por lo que es uno de los cerros mas alto con
estructuras Inka pudiendo considerarse dentro de la denominacién de Santuario de media altura.

En un trabajo inédito que esta por publicarse el Antropélogo. Luis Negrén Alonso, amablemente
me ofrecié su material de trabajo denominado Qusqupa Segénkuna, Wakankuna (Los Seques y Wakas
del Cusco), el mismo que esté referido a la relacién de adoratorios anoticiados por los cronistas del
siglo XVI, entre ellos Polo de Ondegardo, el cusquefio Molina, testimoniados por Bernabé Cobo; son
lugares sagrados que estaban inscritos en el paisaje inmediato a la capital del Tawantinsuyo: Qusqu,
hoy la ciudad del Cusco.

Nos ofrece un guia que presenta de manera desagregada, el nombre de Siq'i, (Seque) su ubicacién,
el nombre de la Waka, su forma y material, el tipo de ofrenda, y el motivo de su existencia. Ademds
intenta dar pistas respecto al significado de sus nombres en lengua quechua, y una aproximada tra-
duccidn al castellano y utiliza como fuente la relacién de las Waka codificadas por Rowe®, el mismo
que se traduce en los siguientes cuadros.

Cuadros elaborados en base al esquema ofrecido por el Antropdlogo Luis Negrén Alonso (2015)

6. Qusqupa Seqénkuna, Wakankuna (Los Seques y Wakas del Cusco) Inédito de Luis Negrén Alonso 2015
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Los APUS EN EL SISTEMA DE WAK AS.

Hoy por hoy con las recientes investigaciones sabemos que las montafias hechas deidades, inte-
graban la larga lista de Wak’as que eran objeto de reverencia o culto en el mundo prehispénico a la
llegada de los espafioles. La informacién del siglo XVI registra la denominacién Apu para referirse
a importantes Wak’as/Apu. Algunas Wak’as principales eran conocidas como Apus. Tal el caso de la
Wak’a Aporima que fue un ordculo principal reconocido por los Inkas (Pizarro [1572] 1978: 81-83).

En la relacién de Wak’as principales presentada por Albornoz, aparecen entre otras, las Wak’as
Aporimac, una piedra a manera de indio; Aputinya, una piedra en un cerro encima del actual pueblo
de Amaybamba (Cuzco), considerado duefio de la coca (Pérez Bocanegra 1631: 155, 88).

El uso del término Apu para designar a los ancestros deidificados estaba bastante difundido en
lo que fue el territorio del antiguo Pert. Era frecuente ademds que los vocablos Waman y Apu se
acompanasen, indicando la posicién predominante de una divinidad entre otras similares. Estas ano-
taciones y otras observaciones que no han de tardar en aparecer irdn demostrando con seguridad la
antigiiedad de la denominacién Apu para identificar a las Wak’as y/o montafias.

Para nuestro caso la montafia denominada como Mama Simona, reconocida como Apu femenino
estd claramente explicado en los cuadros 1y 2 del sistema de Wak as y Ceques del Cuzco, que propo-
nemos en base al trabajo del antropdlogo Luis Negrén Alonso.

Por lo tanto es fundamental el sistema de Ceques para el conocimiento de la organizacién del es-
tado Inca, porque estas cumplian funciones de orden politico, Social y Religioso. Consistian en lineas
imaginarias que partian desde el Coricancha hacia cada Waka, constituido por un total de 328.

“...es importante reconocer que el sistema de Ceques, paralelo fisico (y presumiblemente cultural)
mds cercano a los cerros radiales, incluia entre sus muiltiples funciones tanto la provisién de
agua como las orientaciones astrondmicas... El sistema de Ceques...era un dispositivo mneménico
construido sobre la topografia natural y artificial del Cuzco, con el fin de unificar la organizacién
religiosa, social y politica de los incas, asi como la administracién del agua, el calendario y la
astronomia. Esta se componia de un niimero de lineas imaginarias (Ceques) producidas por la
alineacion de Wak’as (sitios sagrados). Estos salian en direcciones intercardinales del Coricancha
que se halla en la confluencia de los rios Choquechaca y Saphy, los cuales estaban agrupados por
zonas de acuerdo con su ubicacién dentro de cada una de las cuatro partes o Suyos del Cuzco.”
(Negrén Alonso; 2015)

Los principales atributos de las montafias se identifican a través de las siguientes condiciones, las
cuales cumple Mama Simona, ademds la captacién de la atencidn estd representado por ser una alta
montafia que sobresale, pudiéndose divisarse desde varios puntos como Chinchero, Sagsayhuaman,
Picol, Huaccoto y Huanacaure, que a su vez es considerada como una diosa protectora del hombre, de
las plantas, animales, elementos fisicos y atmosféricos de su entorno.

Son fuentes de vida e inducen la reproduccién: Por ser lugares de origen o Paqarinas de las
gentes y animales; estos pueden identificarse a través de grietas en las montafias, manantiales, lagu-
nas y otros accidentes topograficos de su entorno vistos como puertas que comunican con el mun-
do interior y entendido en el mudo andino prehispanico, ejemplo el surgimiento de los hombres se
produce a través de las paqarinas (cuevas y lagunas) ubicadas en lugares de origen como el nevado
Awsangate y el Salkantay.

Esta presencia de la divinidad es considerada como el Apu de la fertilidad (Pachamama), dentro
del sistema de seques T. Zuidema (1995) la menciona como una Saywa de carécter religioso y para
la actualidad las poblaciones de Ccorca y Poroy la considera un ordculo de prediccién para la buena
productividad de diferentes tubérculos durante el afo.
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Son Protectores y sanadores: Otro de los atributos maés significativos de las deidades montafia
es su poder sanador y protector contra las enfermedades. Para la gente de los Andes, la mejorfa y
bienestar de los hombres e incluso del ganado proviene de las acciones de los Apus. Se puede entrar
en comunicacién con las deidades tutelares mediante el suefio o en sesiones de consulta con la inter-
vencién de especialistas (paq’os, alto misayoqs varones o mujeres)

Si las personas quieren protegerse incluyendo sus ganados deben ofrecer ofrendas para alimentar
a las deidades, si estas no son del agrado de la deidad o Apu, la persona puede caer en dolencias o so-
brevenir la mortandad del ganado por enfermedades inexplicables o por ataque de sus depredadores.
Por eso los especialistas deben traducir al final de la quema de la ofrenda o de la t'inka (aspersién
ceremonial), si el Apu recibi6 con agrado la ofrenda. Por ejemplo si se ve pasar volando a un halcén o
guila significa que lo ofrenda fue recibida con agrado y que como respuesta se tendr4 lo solicitado.

El testimonio de José Huamani de 63 afios poblador de Ccorca dice: “varias personas que suben al Apu
Mama Simona van con fe, hacen previos pagos a la tierra para subir al Apu y piden por la salud de sus familias,
dinero, trabajo, estudios, etc.”. Por otro lado nos cuenta la historia de un estadounidense quien cada domingo
acudia donde Mama Simona, ofreciéndole pagos pidiéndole por la salud de su mamd que padecia de cdncer,
después de 6 meses de constantes visitas al Apu, su madre sano repentinamente y los médicos no podian explicar
la curacion™

Sénchez Garrafa, anota en su publicacién lo siguiente: “Las personas enfermas mandan que sus
hijos y parientes vayan hasta los lugares de ofrenda en la montafia y hagan sacrificios en su nombre.
Ofrecen “pagos” (ofrendas complejas) a sus montafias tutelares, demandando que las ayuden a libe-
rarse de las enfermedades e intercedan ante la tierra u otros seres que pudieron haberse apoderado
de sus sombras o0 4nimo”. (Sdnchez Garrafa; 2015)

Otorgan y distribuyen el agua: Asi como el Salkantay que es una alta montatfia, estos tienen la ca-
pacidad de atraer o detener las nubes en sus cimas, los relatos miticos consideran que las montafas,
por dentro, estdn llenas de agua. Por lo tanto, a la montafia y a los seres que viven ahf se les atribuye
poder para dotar de agua a los seres con vida y son garantes del uso del agua, que al unirse propician
la reproduccién de las especies.

En esta concepcidn, los cerros (Mama Simona), plantas y animales se hallan hermanados por com-
partir un mismo impulso vital, tal como indican los campesinos de Qero?, Cusco “... de la tierra nacemos
todos, ella nos cria y nos amamanta, es la madre tierra...”

No es extrafio, dentro de esta concepcién decir, por ejemplo, que “el agua camina”, “la semilla se
acostumbra”, “la papa se ensefia”, “el cerro se resiente”, "esta semilla es nuestra nuera”, “la semilla estd cansa-
da”, etc. Estas expresiones explican muy bien el caracter de las relaciones entre sociedad y naturaleza,

y el carifio y comprensién con que se relacionan hombres y naturaleza.

Para corroborar el atributo dador de agua desde el Formativo, las excavaciones arqueoldgicas en
la cuenca del rio Vilcanota han ido revelando restos de patios hundidos como vestigios de un sistema
ideoldgico religioso, en el cual los cerros sagrados fueron sus puntos de conexién alld por el periodo
Formativo, como parte de un mapa geografico cognitivo compartido en dreas geograficas regionales
bastante amplias (Zapata 1998: 307).

En las dos dltimas décadas se ha confirmado la existencia de adoratorios y enterramientos pre-
hispénicos en muchas de las altas montafias de los Andes, particularmente en nevados y volcanes

7. Testimonios recogidos en trabajo de campo. Agosto del 2014 en el haywaricuy y peregrinacién a la montafia
Mama Simona.

8. Notas referenciales de paq’os especialistas de Q"ero que llegan al Cusco como oficiantes de pagos u ofrendas a
los Apus en el mes de agosto.
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como el Misti, Pichupichu, Sarasara, Qhoropuna. En estos espacios sagrados que se ubican sobre los
3400 msnm, se procesaron oblaciones a las divinidades tutelares y ancestros por medio de rituales
complejos donde se incineraban ofrendas; importancia ceremonial que se hace manifiesta en las mo-
dificaciones introducidas con la construccién de terrazas, templos, altares y estructuras funerarias.

Siendo la montafia una especie de morada de los ancestros deidificados, era frecuente que el an-
cestro propiamente dicho fuese representado por un idolo de piedra, madera o por un ceramio de
apariencia antropomorfa que era vestido de manera galana y fina. Las representaciones pétreas eran
llamadas Wankas. (Sdnchez Garrafa; 2015)

Por ejemplo, Cobo dice “De los ceques y guacas del camino de Cuntisuyu. El camino de Cuntisuyu, que
nosotros llamamos Condesuyo, tenia catorce ceques y ochenta guacas,...El sexto ceque deste mismo camino se
llamaba Payan, y tenia cinco guacas. La primera tenia por nombre Apian. Era una piedra de los pururaucas que
estaba en el sitio que hoy tiene Santo Domingo”. (Cobo; 1653/1964)

Mama Simona en nuestros dias: Segiin Sdnchez, hay que proponer respuestas plausibles a las
interrogantes pendientes respecto a: i) La existencia o no de una categorfa semdntica llamada Apu, y
ii) La profundidad del enraizamiento de esta categoria en el pensamiento andino prehispéanico.

En lo concerniente a la relacién entre los Apus actuales y las antiguas Wak’as a que hacen refe-
rencia las crénicas de los siglos XVI y XVII, se ha sugerido que los Apus son posteriores a la transfor-
macidn de las Wak’as en los santos locales, como secuela de un proceso de evangelizacién en el que el
multiteismo andino habria aceptado al dios cristiano sin modificar su esencia politefsta. Los Apus son
deidades locales o regionales no necesariamente dependientes de la antigua religién del incario y que
subsisten con autonomfa respecto a la cosmovisién cristiana. (Sdnchez Garrafa; 2015).

Las creencias hacen que la actividad social y politica se vea influenciada por supersticiones, por
lo que se mantienen vigentes hasta la actualidad, claro ejemplo son las evidencias arqueolégicas con-
sistentes en pinturas rupestres, fragmentos de cerdmica prehispdnica, restos Gseos (sacrificios) y el
Qhapagfian hacia el Contisuyo (ruta del pescado) que atraviesan el distrito de Ccorca. En cuanto a la
Arqueologia de Culto y Religién nos muestra todas las creencias del ser humano tanto individuales
como colectivas, y es por lo tanto en realidad considerablemente compleja. Insoll,’ nos menciona que
la arqueologfa del culto y religidn se basa en cuatro indicadores: i) La captacién de la atencidn. ii) La
zona fronteriza de este mundo. iii) La presencia de la divinidad y iv) La participacién y las ofrendas.

La participacién y las ofrendas:

Antes: Las fiestas de cada mes del afio en la época prehispdnica tuvieron cierta importancia; el
noveno mes se llamaba yapaquis en el cual se quemaba otros cien carneros castafios y se degollaban
y quemaban mil cuyes para que el hielo, el aire, el agua y el sol no dafiasen a las chacras. Este ritual
pertenece al mes de agosto. (Valcércel 1978)

En la actualidad: Con mayor frecuencia el primer dia de agosto y durante el mes, los Paqos y Alto-
misayoq (curanderos) acuden a la cima del Apu Mama Simona a realizar sus ofrendas y despachos de
pago a la Pachamama y el Apu pidiendo hijos, es sabido que Mama Simona es madre dadora de hijos.

La parentela sagrada de las montafias: Sinchez, propone que los relatos miticos evidencian
la existencia de linajes divinizados vinculados miticamente a un progenitor padre-abuelo-viejo, en

9. En Arqueologia Conceptos Clave Colin Renfrew y Paul Bahn (Eds) AKAL Universitaria, Serie Conceptos Clave
2006 (P4g.70)
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torno al cual se organiza una corte de descendientes varones y mujeres, as{ como otros parientes
afines. Las relaciones de parentesco entre deidades, y entre éstas y los hombres, suelen justificar
intercambios sociales, otorgamiento de dones y contra dones, y participacién dentro de sistemas de
irrigacion regulados. Estos patrones ideales de interaccién social refrendan las bases de reciprocidad.
Los intercambios establecidos por los dioses fundamentan la practica social en espacios discretos a
mediana y larga distancia. Las genealogias miticas que enfatizan paradigmas incélumes del pasado se
actualizan permanentemente en el orden de la sociedad humana. Los hombres y mujeres del presente
se reconocen en los actos, deseos y requerimientos de sus divinidades. Por un lado, se reconoce que
las propias deidades estdn vinculadas entre si por relaciones de parentesco, en torno al Apu consi-
derado mds poderoso; de otro, entre las deidades y los especialistas mediadores suele establecerse
también un parentesco simbdlico. (Sdnchez Garrafa; 2015)

Por otro lado son raros los Apus femeninos en las cercanfas del valle del Cusco. Mama Simona,
es quizds la montafia con espiritu femenino y con parentela sagrada, sin embargo no es la tnica y
son las que tienen esposos o estdn emparentadas con otras montafias masculinas, como por ejemplo
la montafia de Huacay Huillca (también denominada con los nombres de Wagaywillca o Verénica
(5750 m.s.n.m.), denominada China Salkantay (en quechua significa mujer). Como esposa y mujer del
Salkantay. Al respecto se puede anotar lo siguiente:

“Los apus de Salkantay y Ausangate son iguales (masintin) como hermanos, cada uno tiene su familia,
la esposa del Apu Salkantay es la Verdnica (Waqaywillca) sus hijos son el (Humantay 6 Tukarhuay) hijo
menor y (Yanantay 6 Coyllur) hija menor, sus rebafios son los luichos, tarukas, vizcachas, poronqoe etc,
etc, cuando el Salkantay estd molesto por algo malo que hacen sus stibditos, empieza a rugir y botar nieve
(desprendimientos de hielo de su cima” (Bolivar 2015: 158).%°

Los apus Salkantay, Humantay son las dos mds poderosas deidades del lugar, el primero esté pro-
tegido por tres personajes del sexo masculino, los que son los encargados de racionar y distribuir el
agua que baja de sus nieves perpetuas, castiga a los que faltan a las leyes impuestas por ellos y tam-
bién la fertilidad de los ganados y de las tierras."

Dentro de la comunidad local se sigue respetando a los dioses tutelares, la tradicién oral que se
viene repitiendo de generacién en generacidn, desde épocas tempranas, indican que en el caso espe-
cial del culto al agua, se viene repitiendo mucho de los elementales ritos y ceremonias, que se llevan
en fechas especiales para pedir a ellos ayuda en las actividades cotidianas de la poblacién.

También se tiene otra referencia sobre este tema el de (Espinoza; 2004) que dice lo siguiente:

“El Apu Auzangate fue considerado por sus adversarios como el mds poderoso, tenia mucha for-
tuna en oro, en plata y rebarios de llamas, alpacas blancas. Vivia acompariado de su esposa “Ca-
yancate” que es diosa de las alpacas de color. Se encuentra ubicado a un extremo de la laguna
de “Singrina qocha” que tiene un color esmeralda, a esta laguna se ofrendada cada 1o de agosto
por los pastores de Yanakancha; ellos creen que de los manantes existentes en las zonas, salen
alpacas que en algunos casos son capturados por los que tienen suerte, pero que en sus manos
se convierten en Enqaychus o Illas (objeto mdgico zoomdrfico), que son guardados como objetos
mdgicos dentro del “messa q’epe” (parafemalia pastoril o atado ritual).

10. Comunicacién personal Nicasio Ttito Huaman C.C. Pampaq’amara- distrito de Ccatq’a provincia de Paucar-
tambo (82 afios). En cambio en el Paisaje Cultural de la Montafia del Salkantay y su Impacto en las Ideologfas
locales. El caso de Soraypampa (prov. de Anta, regién del Cusco).

11. Simone Apostolo, lo Zelote; Frances. Simén le Zélote ou le Cananéen; Simon the Zealot: alem. Simén Zelotes. 301
apostol. Siglo I. Fiesta: el 28 de octubre.
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Se dice que tenian dos hijas llamadas “Maria Sagapana” y “Juana Huamanticlla”, que son diosas.
“Maria Saqapana” es diosa de la papa dulce, y “Juana Huamanticlla” diosa de la papa amarga.

Segtin el “paqo” (sacerdote Andino) Hermenegildo Condori, las hijas de Auzangate estdn repre-
sentadas por dos cerros gemelas pequefias, y estdn ubicadas al frente del nevado hacia Cusco,
aparentando ser cuidadas celosamente por su padre. (Espinoza; 2004)"

“..ami se me sefialo con la caida de un trueno sobre mi cabeza y mi iniciacion fue en Singrina qocha (una de
la lagunas formadas por el deshielo del Ausangate), por eso yo pertenezco como paqo a la montafia de Ausangate.
( Ttito Huaman;) ™

Estos didlogos nos confirman la existencia de relaciones de las montafias femeninas con los Apus
masculinos. Para deslindar la parentela de Mama Simona, hay que manifestar que esta montana, es el
limite entre los distritos el de Ccorca y Poroy, los primeros asienten que la pareja de esta montafia es
el Apu Machu Quimon (al parecer una forma adulterada del espafiol al quechua), aunque podrfa tra-
tarse del primer nombre catélico asignado a la montafia como Simén, por la iglesia catélica, el mismo
que cambiarfa m4s tarde a otro y los de Poroy manifiestan que es el Huayna Qorqor (joven roncador)
lugar en donde caen con mucha mas profusién los rayos, en temporadas de lluvia.

Segun versiones del paq’o Isaac Huanca," quien manifiesta lo siguiente:

“Los auquis es igual que los hombres, ellos también tienes su parejas y su familia, y Mama Simona
tiene como su esposo al auqui Machu Quimon, pero frecuentemente se peleaban y en una de esas
peleas Mama Simona decide conseguirse un amante y ese era el Ufia Quimon, enterado de esto
Machu Kimon en un pufiete le bajo una parte de la cabeza a Mama Simona. Por eso hoy en dia
ella tiene la cabeza partida. Ademds ella tiene como esposo al auqui Machu Quimon, con quien
tuvieron un hijo que actualmente aparece cargando en la espalda”. (Huanca 2011)

El testimonio del poblador Domingo Ccahuana, natural de Ccorqa que dice: “Salkantay y Ausangate
estaban peleando por Mama Simona y ellos traian oro y plata en venados como haciendo pasar por burros al
Apu Mama Simona,, pero ella no quiso a ninguno de ellos y se quedd con el Apu Machuquimon por eso es que hoy
Machuquimon estd encima de Mama Simona” (Chavez 2011)*

Fernando Chavez Ccahuana, manifiesta lo siguiente: “Lo que me conto mi abuelito que el apu Salkantay
y Ausangate son sus esposos y guardianes, pero Mama Simona no queria que se peleen entre apus y por eso se ha
venido al medio” (Chdvez 2012)

El testimonio de Dionisio Quispe manifiesta lo siguiente: “Todos conocen a Mama Simona pero no todos
conocen su historia... el nombre de Mama Simona no lo pusieron las personas antiguas que vivieron aht, sino que
entre suefios los cerros avisan su nombre a las personas que van a pastear sus ganados y a recoger lefia” (Quispe
2013)7

Josefina Salén, refiere que:

“hace muchos aflos por agosto a mi esposo le habian robado sus animales y el hizo un pago a la
tierra en el cerro Quimon, diciendo Quimon muéstrame a mis animales y diciendo esto se quedd
dormido; en sus suefios una voz le dijo: sefior, sefior levdntese me estd confundiendo. Quimon,

12. Articulo de Héctor Espinoza Martinez “El Joven Akanaku y las hijas del Apu Auzangate” En Oropesa: Revista
y Sociedad Local N° 50 de Julio del 2004.

13. Comunicacién personal Nicasio Ttito Huaman C.C. Pampaq’amara- distrito de Ccatq’a provincia de Paucar-
tambo (82 afios).

14. Comunicacién personal paq’o Isaac Huanca Berrios, 54 afios (2011) Versién de Ccorca.
15. Comunicacién personal de Domingo Ccahuana de 61 afios, natural de Ccorca 2011
16. Comunicacién personal Fernando Chdvez Ccahuana, de 58 afios, natural de Ccorca 2012

17. Comunicacién personal de Dionisio Quispe, natural de Ccorca de 78 afios, 2013
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Quimon yo no soy Quimon yo soy Simona si quieres pedirme o saludarme, lldmame como Mama
Simona, una semana después encontré a sus animales bien flacos, hay temporadas en que los
abigeos roban ganados a los pastores ellos van hacer pago a Mama Simona para que le devuelvan
su ganado y se cumplen sus deseos” (Salon 2013)'®

Pastora de Huancabamba®:

“El nombre de Mama Simona siempre ha sido asi, desde que he escuchado los cuentos de mis
abuelos, menciona que el Apu Mama Simona con el Apu Waynaccorco son marido y mujer. Se dice
también que Waynaccorco para conquistar a mama Simona le mandaba como obsequios oro y
plata cargados en venado. Sus abuelos también le contaron que dentro del Apu hay oro y un ma-
nantial y que se puede escuchar el ruido del agua que fluye” (Pastora de Huancabamba 2013)

La familia Huamani Condori? (Huancabamba):

“Dicen que a Mama Simona la conocian antiguamente por Quimdn. Cuando se hace pago con fe se
tendrd éxito, pero los Apus te cumplen todo, pueden ser cosas buenas o malas.

Los cerros tenian hartas tarucas (venados) y los usaban como mulas de carga y Waynaccorccor,
utilizaba a estos para regalarle al Apu Mama Simona oro y plata finalmente Waynaccorcor logro
conquistar a Mamd Simona y se casaron.”

Las denominaciones de Mama Simona: Cerrén Palomino, en relacién con las cuestiones de fi-
liacién idiomatica, sostiene que hay que tener en cuenta que aparte de la existencia de un trasfondo
sustratistico de una o varias lenguas que precedieron al quechua, en la regién del Cusco, los incas, no
ya miticos sino histéricos, hablaron primeramente el aimara y luego el quechua (Cerrén-Palomino
1998, 1999).

Esto significa que la némina de las huacas, asi como la de los topénimos y de muchas de las institu-
ciones incaicas, bien podrian ser de filiacién puquina, aimara, quechua o de naturaleza poligldsica, sin
descartar la existencia de nombres que seguramente provienen de los antiguos idiomas de sustrato a
los que desplazaron las lenguas mayores mencionadas.

Anterior a este nombre espafiol Mama Simona, tuvo otros nombres como el de Apian (Polo de On-
degardo), Aspiran y Yauira (Sarmiento de Gamboa), Aspiran (Cristébal de Molina el cusquefio), Apian
(Bernabé Cobo) y Yauirac (Inédito de Cristébal de Albornoz), luego en la extirpacién de idolatrias se
le denomina como Simdn que se quechuiza a Quimon o Machuquimon, y que presenta dos versiones:

Simona era el nombre de una hacienda de esta jurisprudencia cuya duefia se llamaba asf.
Simona era el nombre de una bruja malera que asenté sus reales en estas tierras.

En el caso de la regién del Cusco, los dioses tutelares son Apus como el Salkantay y Auzangate,
en el valle del Cusco los Apus son Pachatusan, Wanakawri, Senqa, Anawarque y Mama Simona; Casi
todos los apus son masculinos, pero destaca uno de género femenino; en general son raros los Apus
femeninos, en las cercanfas del Cusco Mama Simona es quizés la tinica montafa femenina en esta
regién actualmente.

Avendafio, establece que al ser todos los Apus masculinos se genera en el imaginario colectivo
la necesidad de tener un elemento complementario femenino para crear la vida, generdndose una

identidad.

18. Comunicacién personal de Josefina Salén de 67afos, natural de Ccorca, 2013
19. Pastora natural de Huancabamba, la escuche en una conversacién informal, no quiso dar su nombre.

20. Comunicacién personal de la familia Huamani Condori, de Huancabamba
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Figura 6: Al fondo en la derecha el macizo del Salkantay, al centro Mama Simona y mds al fondo
a la izquierda el Humantay (Foto cortesia Oscar Montufar)

El titulo de Mamacha alude fundamentalmente a virgenes; en tiempos de la invasién espafiola se
produjo la extirpacién de idolatrias; tal como lo mencionan muchos cronistas entre ellos el Obispo de
la Pefia Montenegro que considera que para destruir la idolatria y desarraigar supersticiones y he-
chicerfas, derribaron los adoratorios, templos etc. y, reemplazar las apachetas con cruces (Valcarcel
1978). Luego asignarles nombres catdlicos ya sean masculinos o femeninos como es el caso de Mama
Simona, el primer nombre catélico fue el de Simén, que lineas abajo sustentaremos.

Frente a ello a Mama Simona, se le menciona que en el Corpus Christe, y porque en el pensamiento
andino la virgen purificada tiene cierta advocacién de identificacién indigena con este Apu (la mujer
es comparada con la tierra).

El Corpus Christi coincide con el It'u, fiesta mds importante de cardcter agricola. Zuidema consi-
dera que el Apu Mama Simona pudo ser un lugar donde se realizaban ceremonias de culto y religién
en torno a la agricultura, varios cronistas indican que en este apu se sacrificaban una llama al sol
naciente y otro al sol poniente; estudios modernos realizados por Zuidema y otros, ubicaron una de
las cuatro Saywas que rodean el cusco; era uno de los elementos confortantes del sistema de Ceques
los cuales fueron utilizados con diversos fines como son de cardcter agrario, calenddrico, geografico,
politico, etc.

Las Saywas se encontraban emplazadas en cuatro montanas las cuales fueron elementos referen-
ciales a la salida y puestas del sol, elementos que funcionaban en relacion de los mal denominados
intiwatanas y al usnu que se encontraba en la plaza central del Cusco determinando las variaciones de
la posicion del sol y su desplazamiento (Medrano, Historia del Cusco I prehispanico).
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En el mundo andino solo hay Hanan Pacha y el Huju Pacha (arriba-adentro) y el Kay Pacha es el
eje de estabilidad; el primer nivel sacerdotal esta constituido por el “ayllu alto mesayoq”. (Murillo s/f:
16). Por otro lado es el sacerdote que ha tenido una experiencia de visién e incorporacién de poder de
un “ayllu apu”, espiritu de una montafia tutelar de una localidad por ejemplo el Apu Mama Simona o
Alpera presidia la vida de los pobladores de Ccorca, de tal forma que también era una zona fronteriza
dividiendo este mundo y el otro.

Cuando se extirpan las idolatrias y se impone la religién catélica, apostdlica y romana, el primer
nombre asignado a este Apu, es el de Simdn, el mismo que tuvo un propésito de hacer desaparecer
su importancia como deidad prehispdnica, que luego es variado o quechuizado como Quimén o Ma-
chuquimén, por los comuneros del drea de influencia directa, de acuerdo a sus conveniencias o quiza
como una respuesta a la imposicién del nombre por parte de los espafioles. Por lo que Simén lleva va-
rios personajes del Nuevo Testamento, entre éstos figuran dos personajes evangélicos que invitaron
aJesus a compartir su comida.

Simdn el fariseo recibe a Jesus a su mesa (Lc 7,40-43). Una pecadora, a la que se ha identificado en
ocasiones de manera abusiva con Maria Magdalena entra en el comedor y vierte un pomo de perfu-
me sobre los pies de Jesus. Simén el leproso, al que quiza pueda identificarse con el anterior, acoge
también a Jesus a su mesa, la vispera de la Entrada en Jerusalén (Mt 6: Me 14.3). Durante esta comida
Marta de Betania, hermana de Lazaro derrama perfume sobre la cabeza de Jesus.

Otro personaje evangélico lleva este nombre: Simén de Cirene o Cireneo obligado a llevar la Cruz
de Jests en el camino del Calvario (Mt 32: Mc 15.21; Lc 23,26). El personaje principal de esta serie es,
sin embargo Simén el apdstol, también denominado el cananeo.

Tradicionalmente en el Evangelio de Lucas y en los Hechos de los Apdstoles (Lc 6, 15; 1,13), Simén
es denominado el «Zelotes». Este nombre, transcrito del go zelotes, es la traduccién de la palabra
aramea ganana: el apSstol miembro de una secta judia rigorista. También es llamado el cananeo, ori-
ginario de Cand (Mt 10.4; Me 3. 18).

Como otros ap6stoles, Simdén desaparece después de Pentecostés. Tradiciones mds o menos le-
gendarias sitdan su actividad misionera en Egipto. Segin una tradicién apdcrifa del siglo VI, predica
posteriormente el Evangelio en Persia, con el apéstol Judas Tadeo, sufriendo ambos el martirio allf.
Son degollados por haber derribado idolos al concluir una discusidn con sacerdotes paganos y magos.

Simén figura con Judas en numerosas representaciones (Luis Borras sa. Retablo de santa Clara,
1414, Museo de Vic). Las escenas generalmente representadas son las del martirio de los dos apSstoles
y de la destruccién de los {dolos (de donde salen dos etiopes «negros y desnudos», segun la Leyenda
dorada de Santiago de la Vordgine). El apéstol estd atado a una rueda, dos verdugos le cortan el pecho
con una sierra de lefiado (capitel, iglesia colegiata de Saint-Aubin en Guerande, siglo XII). En el siglo
XVI Durero representa a Simén con una sierra en la mano (grabado de 1523).

Hasta el siglo X111, el apéstol lleva en la mano un rétulo, después un libro. Posteriormente la sierra
aparece como atributo especifico; en el siglo XV, predomina definitivamente. En el siglo XVII Simén
hojea a veces un libro.
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LAs MonTtaNAs como OBjeTOS DE CULTO.

Las etnias prehispanicas andinas en general, los Inkas en particular, parecen haber estado defi-
nidos en funcién del espacio habitado y la sacralizacién del paisaje (Niles 1992:347-357, Bauer 2000,
Sanhueza 2004b). Una variedad de accidentes topogréaficos fueron transformados culturalmente en
deidades o mitos que sirvieron para organizar los lugares cada vez més distantes y distintos del Cusco.
Dentro de este esquema geografico caracterizado por la variedad de formas y tamafios, donde todo lo
natural parece haber sido objeto de culto, las montafas tuvieron un lugar de privilegio, especialmen-
te si tenemos en cuenta la cantidad de energia invertida en los casi doscientos cerros de la cordillera
donde se localizaron evidencias arqueoldgicas. En el Apu Mama Simona se tiene el Sector Estructuras,
ubicada en la parte baja registrandose una serie de recintos irregulares y ovoides los cuales proba-
blemente cumplieron la funcién de recintos, espacios de preparacién espiritual, corrales, y otros, en
la actualidad de todo este sector solo se llega a evidenciar algunas hileras de muro, los cuales tiene
un ancho de 1.10 metros. Por el lado suroeste se tiene un corral la cual estd adosado al afloramiento
rocoso, el cual presenta 2 a 3 hileras de material litico y su tipo de aparejo es de pirqado al seco.

La adoracién a las montanas estd lejos de ser un fendmeno particular en los Andes, por ejemplo,
en el afio 1519 Herndn Cortez, con el afdn de impresionar a los aztecas ordend a sus soldados que con-
quistaran la cima del volcdn sagrado del imperio, el Popocatepetl de 5432 metros (Echevarria 1999).

En otros continentes también hay montafas sacralizadas, en Grecia los montes Olimpo, Licadn,
Parnaso, Helicdn, Citerdn; en la India el Monte Mera; en Irdn el Haraberezaiti; el Monte de los Paises
en Mesopotamia; en Turquia el Monte Nemrut, en Palestina el Monte Gerizin; en Africa el Kilimanja-
ro, el Mera y el Kenia; en el Tibet el Monte Kailas y la mayoria de las montafias del Himalaya, y sabe-
mos que los ejemplos contindan (Vitry 1997:16-23).

Las culturas americanas antes del apogeo de los inkas vefan a las montafas como la materializa-
cién de sus deidades, por tal motivo y desde siempre le rindieron tributo, brinddndoles ofrendas y
plegarias. Cuando el estado Inka empezé a florecer y extender sus fronteras durante el siglo XV, hi-
cieron propio este culto y construyeron en las elevadas cimas (huacas), pequefos edificios o recintos
destinados a la religién y que hoy se los conoce bajo el nombre de “adoratorios de altura”.

En estas construcciones los “sacerdotes” locales o provenientes del Cusco se encargaban de esta-
blecer el contacto con los apus o divinidades y, de acuerdo a las circunstancias sociales, politicas o
religiosas del estado realizaban sus ofrendas, en algunos casos humanos.

El volcén Misti (Pert) tuvo una erupcién hacia 1440-1450 que produjo grandes dafios a la Arequi-
pa prehispanica, por tal motivo Inca Yupanqui realizé ofrendas para aplacar la ira del Apu (Chévez
2001:283-288). Excavaciones arqueoldgicas efectuadas en la cima del volcén dieron como resultado
dos enterramientos, uno masculino y otro femenino, con tres cuerpos cada uno, los cuales fueron
ofrendados al volcan (Beorchia Nigris 2001: 281-317)

Estos adoratorios posefan una existencia material y estaban relacionados con elementos concre-
tos de la naturaleza como la fertilidad de los campos y fenémenos meteoroldgicos (Reinhard 1983:
27-62). Resulta interesante para el anélisis antropoldgico este sincretismo entre el espacio geografico,
las geoformas. En la cordillera de los Andes se registraron a la fecha 199 montafias con restos arqueo-
1égicos, de las cuales el 96% se localizan al sur del Cusco, la desproporcién se puede deber, entre otras
explicaciones, a que histéricamente las investigaciones se concentraron en el sector meridional, es-
pecialmente Argentina, Chile y Perd o bien, a que la adoracién de las montafias y ofrenda de nifios es
mucho més antigua en esta regién, tal como lo sugieren algunos autores (Gentile 1999).
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Uno de los rituales mds importantes del calendario Inka fue la Capacocha o Capac Hucha que pue-
de traducirse como “obligacidn real”. De las cuatro direcciones del estado Inka algunos poblados en-
viaban uno o mds nifios al Cusco, para luego de las ceremonias alli oficiadas, regresar y ser ofrendados
bajo la tierra. La ceremonia abarcaba montanas, islas y otros adoratorios o huacas que se localizaban
en toda la extensién del Tawantinsuyu y servia para unir el espacio sagrado con el tiempo ancestral
(McEwan y Van de Guchte 1992:369).

Se tiene conocimiento de 29 cuerpos localizados en diferentes latitudes, desde la Isla de la Plata
en las costas ecuatorianas hasta el nevado El Plomo en Santiago de Chile, separados por una distancia
de 3700 kilémetros. De quince montafias se extrajeron veintisiete cuerpos ofrendados en contextos
de capacocha, la mayorfa de éstas en alturas entre los 5000 y los 6700 metros, que es el margen de
altura de las montafias sagradas del Salkantay (6271 msnm). Ausangate (6372) y probablemente Mama
Simona (4450).

Las grandes distancias recorridas, las horas de trabajo invertidas en condiciones extremas pro-
pias de la alta montafia, las ofrendas humanas de nifios y sus ajuares suntuosos, entre muchos otros
elementos, dan cuenta de la necesidad de organizar el espacio a través de la significacién religiosa,
adaptando y construyendo nuevos paisajes acorde a la cosmovisién que se estaba imponiendo en
nuevos territorios, esta construccién del paisaje estd lejos de ser solo una cuestién conceptual, ya
que se erigieron mojones, pilares, apachetas en el espacio inkanizado (Sanhueza 2004:481-492, Vitry
2002:177-191), ademds de caminos formalmente construidos hasta las altas cumbres (Astuhuamdn
1999:127-147, Vitry 2005b).

Este espacio geografico construido intencionalmente con determinadas significaciones, es un re-
flejo del poder del grupo étnico dominante que, como una de las tantas estrategias de dominacién
manipularon la narrativa del paisaje aprovechando el poder que tiene el espacio en la idiosincrasia
andina y creando un espacio de poder en la montafia del Apu Mama Simona.

El espacio con poder en los paisajes sagrados.

Los Inkas, en un perfodo breve de tiempo comprendido entre los siglos XV y principios del XVI,
extendieron sus fronteras y dominio sociopolitico desde el Cusco a lo largo de la cordillera de los An-
des, conformando uno de los estados mas extensos y poblados de la América prehispdanica. Este poder
y el paisaje fueron sacralizados por miles de personas de diferentes grupos étnicos y lingiisticos que
estuvieron bajo un estricto sistema de tributos y burocracia creado por los Inkas, que asumid nece-
sariamente una dimensién espacial-territorial, plasmada en el paisaje y materializada en el espacio
(Sénchez 1992), de manera tal que se puede percibir una utilizacién y manipulacién de los elementos
simbdlicos preexistentes por parte del poder y a favor de una reestructuracién social y espacial.

En este esquema de refuncionalizacién espacial, o en otro sentido, resignificacién territorial, es
una clara evidencia de que esta necesidad puede ser constatada en el proceso de colonizacién de un
territorio, iniciada por la desestructuracidn espacial de una sociedad anterior y su reestructuracién
de acuerdo con el modelo social del colonizador o grupo dominante (Godelier 1978).

De esto se desprende que el espacio no es neutro, por el contrario, estd plasmado de significacio-
nes en tanto significantes espaciales, los que se refieren a la inscripcién de la sociedad en el espacio,
tomando elementos de la naturaleza o a las intervenciones artificiales; como significados culturales
que es la lectura que la sociedad hace del espacio. Ambos tipos de significaciones generan puntos de
referencia especificos, hitos marcados o significados en el terreno, que tienen la finalidad de organi-
zar y ordenar el espacio. (Greimas 1980). Se puede decir que la cultura estd conformada por términos
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y conceptos, que se encargan de decodificar lo real para recortarlo, estructurarlo y organizarlo. Estos
signos poseen un valor descriptivo, pues nombran los lugares, la vida, la técnica, los seres, los fendéme-
nos naturales, adquiriendo con el tiempo un contenido de cardcter emotivo (Duncan 1990).

Esta creacién social del espacio es una constante en las diferentes culturas, quienes crean y re-
crean el “Centro del Mundo”, traspolando y reproduciendo este modelo o imagen de mundo ideal en
diferentes escalas y lugares (Elfade 1994).

En este sentido y quizds con el objeto de legitimar la conquista, los inkas sacralizaron los espacios,
creando un orden simbdlico en el paisaje, otorgando a los elementos de la naturaleza una relevancia
social diferenciada, a través de la demarcacidn de puntos fijos como las montafas y con diferente
grado de significacién.

Cuando los inkas ocuparon el espacio sagrado de los kollas adoptaron su historia como propia y
las modificaciones del espacio expresaron las concepciones de ambos (Niles, 1992:347-357). Asimismo
hicieron del Cusco algo mds que una ciudad central por ser la capital o sede del poder politico, fue
el centro del cosmos inkaico, la zona sagrada por excelencia, la residencia de las huacas de todo el
Tawantinsuyu, por ello, se preocuparon por reproducir en el vasto territorio y a menor escala “nue-
vos Cuscos” (Farrington 1998:53-59) o centros administrativos y religiosos de variado porte, repitien-
do en ellos los elementos bésicos de la arquitectura y la disposicidn espacial.

Gran cantidad de signos, iconos, simbolos fueron plasmados en el paisaje con la finalidad de trans-
mitir un mensaje, conformando una unidad geopolitica del poder, plasmada en una serie de formas
de ocupacién del espacio, disefios arquitectdnicos (kallancas, hornacinas, adoratorios de altura, etc.),
morfologia estandarizadas de vasijas, textiles, ofrendas, ceremonias y caminos, entre otros elemen-
tos que trascienden al lenguaje escrito y se vinculan con la oralidad, generando puntos de referencia
especificos, hitos construidos o significados en el terreno y en el cuerpo social, que introdujeron un
orden y facilitaron la comunicacién entre los hombres y el mundo sobrenatural (Bauer 2000).

Esta construccidn social del espacio o “lugar antropoldgico” esté referida a “...lugares cuyo anali-
sis tiene sentido porque fueron cargados de sentido, y cada nuevo recorrido, cada reiteracién ritual
refuerza y confirma su necesidad. Estos lugares tienen por lo menos tres rasgos comunes. Se consi-
deran identificatorios, relacionales e histéricos” (Auge 1995:58). Esta organizacidn o construccién del
espacio representa una de las practicas colectivas e individuales que se manifiestan en el interior de
un grupo social, generada por los hombres y entendida como estructuras de significacién socialmente
establecidas (Geertz 1992:20). Un sistema donde los signos interpretables o simbolos, interactdan, son
aprehendidos y transmitidos por las culturas que los generaron, utilizando un espacio relativamente
acotado en un tiempo determinado.

Pero espacio y tiempo son elementos dindmicos, de allf que las acciones sociales de cada tiempo
se acumulan en el espacio y a través de la perspectiva histérica las sociedades recrean y legitiman la
narrativa del paisaje.

Los sentidos informan que la montafia en su materialidad no se modificé, nada aparentemente
la distingue de la anterior o las demads. Pero, para quienes la sacralizaron, su realidad de montafia
se transforma en realidad sobrenatural, dejando de ser lo que era y cobrando connotaciones parti-
culares. Ya no estd en el caos del universo, estd marcando un punto fijo, un lugar en el espacio. Esta
construccidn social del espacio es una constante en las diferentes culturas del mundo, quienes crean y
recrean el “Centro del Mundo”, transpolando y reproduciendo este modelo o imagen de mundo ideal
de sf mismo en diferentes escalas y paisajes (Elfade 1994:38).



Wilber Bolivar / Mama Simona: Memoria ancestral y contempordnea

CAMINOS HACIA LOS ADORATORIOS DE ALTURA

Segun Vitry, los adoratorios de altura se investigan hace un poco mdas de medio siglo y el sistema
vial Inka desde antes, sin embargo, los caminos ceremoniales que ascienden a las montafas con sitios
arqueoldgicos poseen escasos antecedentes, como es el caso de Mama Simona.

Su presencia fue mencionada en algunas publicaciones (Rebitsch 1966:51-80, Niemeyer y Rivera
1983:91-193, Nufiez 1981:49-57, Reinhard 1983.27-62 y 1997:105-129, Schobinger, 1986:297-317, Beor-
chia 1987, Hyslop 1992, Lynch 1996:187-203, Ceruti, 2003, Castro et al. 2004:439-451, entre otros), sin
embargo, no fueron objeto de estudios sistematicos hasta hace relativamente poco tiempo cuando
las investigaciones de los adoratorios de altura se empezaron a integrar al sistema vial Inka de una
manera mdas detallada y contextual, abordando el estudio de los caminos ceremoniales de las altas
montafias como elementos de importancia para la comprensién de la geografia sagrada y el paisaje
cultural andino (Astuhuamdn 1999, Vitry 2000b, 2005b y 2006). En base a la informacién publicada y
complementada con nuestras investigaciones de campo, tenemos que sobre un total de 199 montafias
con evidencias arqueoldgicas en la cordillera de los Andes, en 32 de ellas (16%) se registraron hasta el
momento la presencia de caminos en sus laderas y/o cerca de las cumbres y en la base o proximidades
de 45 montanias (22,6%) pasa el Qhapaq Nan o camino troncal.

Los caminos que ascienden por las escarpadas laderas hasta las cimas de las montafas sagra-
das de los tiempos prehispdnicos, no fueron solo vias que conducian a esos lugares donde se cele-
braban los ritos propiciatorios, se trata de caminos ceremoniales o caminos sagrados (Castro et al.
2004:439-451,Vitry 2005), connotados de un simbolismo religioso especial y utilizados por una elite
en circunstancias que el estado consideraba especiales. En nuestro caso el camino que sale desde la
comunidad de Quiswarcancha hasta la cima de Mama Simona cumplia estos requisitos.

Fueron los canales de comunicacién y acercamiento con los Apus, a quienes se les propiciaban
valiosas ofrendas con fines tanto religiosos como politicos.

APROXIMACIONES FINALES

Mama Simona es parte de los Apus tutelares que componen la geografia sagrada del valle del Cus-
co, con un escenario tangible desde donde se pueden apreciar Apus con una jerarquia de primer or-
den como el Salkantay y Ausangate, con un espacio sagrado donde se realizaron importantes aconte-
cimientos magico religiosos en épocas prehispanica y contemporanea, ubicado en la linea de frontera
o divisién de dos suyos el de Contisuyo (Ccorqa) y Chinchaysuyo (Poroy) cuyas primeras denomina-
ciones correspondieron a Upuyauira y Apian, como Apu es parte conformante del sistema de Ceques,
fuente de vida que induce la reproduccidn, es protectora y sanadora que a su vez distribuye el agua
sigue siendo reconocida con bajo perfil en nuestros tiempos, tiene una parentela sagrada a pesar de
las denominaciones que recibié y anotadas por los cronistas como Apian (Polo de Ondegardo; 1571),
Aspiran y Yauira (Sarmiento de Gamboa; 1572), Aspiran (Cristébal de Molina el cusquefio), Apian
(Bernabé Cobo; 1573), y Yauirac (Inédito de Cristébal de Albornoz; 1653), luego en la extirpacién de
idolatrias se le denomina como Simén que se quechuiza a Quimon o Machuquimon, fue considerado
como un espacio sagrado para la realizacién del culto a través de ceremonias como el Qhapaq Qocha,
y el Haywarikuy, realizados solo en lugares que tenfan una debida importancia, es también un espacio
con poder con caminos especiales orientados hacia los adoratorios de media altura. Finalmente se la
denomina como Mama Simona, cumpliendo labores de ordculo e influyendo en los prondsticos sobre
el clima en el valle del Cusco.
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