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Resonancias de la luz en las lenguas centro y sur andinas: un estudio de correlaciones
en constelaciones semioticas amerindias del brillo

El presente articulo expone la evidencia de relaciones translinglisticas e interculturales en
torno a la semidtica del brillo en el espacio centro-sur andino, que dan cuenta de una co-
tradicion en torno a este tema. El método de investigacion que empleamos es el estudio de
casos de correlaciones translinglisticas en constelaciones semioticas, es decir, de series de
relaciones de significacion que permiten el funcionamiento de las unidades de sentido en
diversas lenguas. A partir del analisis del concepto illa, que denota ‘luz’ en quechuay aymara,
y de series lexematicas que contienen su metatesis, exponemos afinidades de estas ultimas
principalmente en el mapudunguny, de modo secundario, en las lenguas kallawaya, chipaya,
luley kunza.Ladifusion geoy etnolectal de estas ‘resonancias de laluz’y delas correlaciones
en sus constelaciones semioticas informan la existencia de relaciones interculturales de lar-
gadataen el mundo andino, que se extienden hasta el drea norpatagoénica.

Palabras clave: translinguistica; constelaciones semidticas; cotradicién; brillo.

Abstract

This paper describes the evidence of cross linguistic and intercultural relations concerning
the semiotics of brightness in the South-Central Andean area, which displays a co-tradition
regarding this subject. The research method used in this work is the translinguistic study of
correlations in semiotic constellations. This concept designs the series of meaning relations
that lead to the performance and understanding of sense units in different languages. From
the analysis of the illa concept, which denotes ‘light’ in Quechua and Aymara, and the lex-
ematic series that contain its metathesis, we point out the connection of the latter with terms
in otherlanguages, firstly Mapuche and secondarily Kallawaya, Chipaya, Lule and Kunza. The
geo and ethnolectal diffusion of these ‘resonances of light’and the parallel similarity in their
semiotic constellations reveal the existence of a long standing intercultural life in the Andean
world spreading toward the North-Patagonian area.

Keywords: translinguistics; semiotic constellations; cotradition; brightness.

1 Estetrabajopresentaresultados del proyecto Fondecyt 1160388, “Translinglistica, supralinguisti-
caeinterculturalidad: un estudio de casos de correlaciones en constelaciones semidticas centro
y surandinas indicadoras de cotradicién”.
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1. Introduccion

El brilloes un motivo relevante en las culturas de las naciones amerindias, como ha mostrado
extensamente Saunders (2004). Seglin este autor, en torno a las practicas y representaciones
elaboradas porlos pueblosoriginarios del continente se desarrolla una‘estéticadel brillo’, que
Llamazares y Martinez (2006) elevan al caracter de ‘metafisica’ por los contenidos religiosos y
cosmovisionarios que se atribuye a la luz en sus manifestaciones reflejas o iridiscentes. Ello
seexpresadeun modonitidoenlas culturas delas dreas centroy surandinas (Cereceda, 2016),
donde identificamos correlaciones en las constelaciones semioticas del brillo, es decir, series
derelaciones designificacion codificadas en los paradigmas lingiisticos y los sistemas de co-
nocimiento que presentan elaboraciones paralelas e informan una matriz simbdélica comun.

Lametafora‘resonanciasdelaluz’aludealahomologiadelasvoces quedesignan el brillo,
cuyoeco muestraunaimportante extension geoy etnolectal, que alcanza hastalalengua ma-
puche,situadaenel areanorpatagénica. Larecurrencia translingifstica de series lexematicas,
queseasocianencontenidoseimplican estructuras semejantes de sentido, pone en evidencia
unamatriz cultural compartidaen torno a este motivo. La conformidad en las expresiones lin-
glisticas,laconcordanciaen lasrepresentaciones socialesy comunidad de practicas son indi-
cadorasderelacionesinterculturales que muestran profundidad histérica. De ello damos testi-
monio através del registrode las homologias linglisticas y correlaciones semioticas del brillo.

1.1. Conceptualizacion del objeto de estudio

El método de investigacion que empleamos en nuestro trabajo es el estudio de casos de corre-
laciones translinglfsticas en constelaciones semioéticas. Proponemos la nocion ‘constelacio-
nessemiodticas’ paradesignarel conjuntode relaciones sociales de significacién que permiten
la interpretacion de las unidades de sentido a través de la lengua. Esta trama de relaciones
semiodsicas configuralas representaciones culturales de los contenidos de los signos linguisti-
cosyotras unidades expresivas. Esta nocion seinspiray sustenta en el principio de ‘interpre-
tancia’ enunciado por Peirce (1965a), segun el cual lo que garantiza el funcionamiento de un
signoessuderivacionaotrossignos. Estos constituyen susinterpretantesy sonlos que hacen
posible su definicion o traducciéon. En palabras del autor: “Un signo sélo es un signoin actu en
virtud de que sea interpretado, es decir, en virtud de que se determine otro signo del mismo
objeto” (1965b:397). Dicho de otro modo, signo es “todo aquello que determina que otra cosa
(suinterpretante) serefieraa un objeto al cual él mismo se refiere del mismo modo [..], trans-
formandose asuvezelinterpretante en signoy asf sucesivamente ad infinitum” (1965a: 169).

Lossignos funcionan enredesde relaciones de significacion que se activany movilizan para
hacer posible la produccion de sentido. Eco (2000 [1976]) emplea la nocion de ‘semiosisilimitada’,
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parafraseandoaPeirce, paradesignarlaremision continuadelas unidades designificacion,unas
aotras,en un encadenamiento teéricamente sin fin, que implicarfa al conjunto del sistema. No
obstante,comoadvierte el mismoautor(1992[1990]),en términos operativos, las practicas semio-
ticasseencuentranacotadasalasseriesdeinterpretantes que resultan pertinentesy relevantes
para producirsentido en unasituacién comunicativa. En términos de Eco, “la semiosis es virtual-
menteilimitada, pero nuestras finalidades cognitivas organizan,encuadrany reducen esta serie
indeterminadaeinfinitade posibilidades.Enelcursode un proceso semioésico,nosinteresasaber
sololoqueesrelevante en funcion de un determinado universo de discurso” (1992 [1990]: 359).

Estas redes operativas de relaciones de significacién que participan en la interpretacion
de las unidades de sentido son lo que denominamos ‘constelaciones semioticas’ Ellas no
constituyen entidades semioticas fijas, pues varian en sucomplejidad de acuerdo al grado de
competencia de los intérpretes y su densidad de contenidos. En el caso de los signos lingifs-
ticos, estas comprenden a los términos directamente implicados, presupuestosy connotados
en ladefinicion conceptual del signo. Por ‘implicacion’ entendemos aqui los términos que se
emplean de modo explicito en el enunciado que esclarece el concepto, es decir, los compo-
nentes de su definicién. Por ‘presuposicion’ entendemos las relaciones de implicacién seman-
tica de los términos previamente implicados y que, por lo tanto, participan de manera impli-
citaenelcomponencial semantico dela primera definicién. Los presupuestos son elementos
implicados en segundo grado, que aparecen en el trasfondo de la definicién y corresponden
a “creencias de segundo plano” (Moeschler y Reboul, 1999 [1994]: 252). Por ‘connotaciones’
entendemos, con Barthes (1971 [1964]), las relaciones de significacion segundas en las que
participael signoylos componentes del significado previamente implicados y presupuestos.
Como expusimos, el estudio de las constelaciones semidticas comprende |as relaciones de
significacion implicadas, presupuestasy connotadas por los términos lingiisticos. El analisis
de las mismas se enriquece y facilita cuando estos se observan en las series lexematicas en
las que se inscriben en el marco de los paradigmas lingiisticos de pertenencia.

1.2. Metodologia

El método deinvestigacion que empleamos es el estudio de casos translinguistico de correla-
ciones en constelaciones semioticas. Los comparandums son las constelaciones semioticas

2 Laformulacién original del concepto se encuentra en el planteamiento del proyecto Fondecyt
1160388. Para un desarrollo extendido de esta nocién y su aplicacion a un estudio etnografico de
casos puede verse la tesis de Magister en Comunicacion de Enrique Grez (2016), Constelaciones se-
midticas y prdcticas de sentido en las ramas juveniles del movimiento de Schoenstatt en Temuco:
unaaproximacioén a la cultura de la Alianza, dirigida por Rodrigo Moulian.
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en torno a un tema comun, registrado en distintas matrices linglisticas. Expuesto en otros
términos, estudiamos comparativamente tramas de relaciones de significacion codificadas
en sistemas de significacion de diversas culturas. Para cada uno de los comparandums, el
estudio comprende el analisis de los paradigmas de las lenguas naturales en los planos del
significante y el significado, es decir, las relaciones internas al sistema, y la investigacién de
los marcos de conocimiento socialmente contextualizados. Ello nos sitia en la interseccion
delalenguaylacultura. Enambos planos nos encontramos ante modelos de organizacion de
lainformacién convencionalmente constituidos. Porlo mismo, cuando en el registro translin-
glfstico identificamos constelaciones semidticas que correlacionan en muchos de sus com-
ponentes, ello es un indicador de vincularidad cultural.

El presente trabajo tiene como objeto de estudio las correlaciones en las constelaciones
semidticas del brillo, debido a que en una investigacion precedente (Moulian, Catrileo y Lan-
deo, 2015) identificamos notables homologias translingiisticas en este dominio semantico. El
estudio coteja principalmente datos provenientes del quechua ayacuchano, cuzquefio y boli-
viano,aymaray mapudungun, todos los cuales han sido revisados por hablantes de estas len-
guas. De modo secundario, exponemos datos de las lenguas kayawaya, chipaya, lule-toconoté,
kunzay puquina, que evidencian la difusién geo y etnolectal de las homologias linguisticas.

1.3. Perfil de las lenguas referidas

En lalinglistica contemporanea, tanto el quechua como el aymara se consideran familias
lingUisticas. Estas familias presentan un alto grado de isomorfismo estructural (Cerron-Palo-
mino, 1994) producto de un contacto que se ha extendido por siglos, incluso desde las proto-
lenguas de cada familia (Torero, 2002).

Por una parte, la familia quechua cuenta con un nimero estimado de entre 8.5y 10 millo-
nes de hablantes (Adelaary Muysken, 2004). El drea en que se ubica en laactualidad es discon-
tinuay se extiende, porla Cordillera de los Andes, desde el sur de Colombia hasta la provincia
de Santiago del Estero en Argentina y el norte de Chile, concentrando a la mayor parte de
hablantes en Perl y secundariamente en Bolivia. Torero (1964) clasifica las lenguas de esta
familia en dos grupos denominados Quechualy Il El primero (Q.l) se ubicaen lasierra central
peruana, considerada también el area de origen del protoquechua. El segundo (Q.Il) corres-
ponde al quechua viajero, en el que se distinguen tres ramas: Q.IIA, perteneciente a Pacaros;
Q.11B, que designa a las variantes habladas en Colombia y Ecuador, y Q.IIC, correspondiente
al quechua surefio, también Ilamado Cusco-Collao (Cusihuaman, 1976), incluidas las varian-
tes boliviana y argentina. Nuestro trabajo registra fundamentalmente series léxicas de este
subgrupo del quechua. Una de sus variantes (Chincha) sirvio de lengua franca en el incario y
luego se empleo para fines de la evangelizacion, en la variante cusquefia.
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Por otra parte, la familia aymara cuenta con un nimero estimado de entre 2y 3 millones
de hablantes (Adelaary Muysken, 2004). Hoy en dia esta familia se ubica en las orillas del lago
Titicaca, con excepcion del Iimite occidental, donde esta en contacto con el quechua. Ademas,
se hablaenlaszonas costefias de los departamentos peruanos surefios de Moqueguay Tacna,
en la Regidn de Tarapacg, en el norte de Chile, y en partes de los departamentos bolivianos
de Cochabamba, Oruro y Potosi. Esta familia cuenta con dos ramas de desigual tamafio y vi-
talidad: la rama nortefia, con una menor cantidad de hablantes, que cuenta con las lenguas
jagaruy cauquf;y laramasurefia, mas extensa, estudiada en el presente trabajo, compuesta
por el aymara propiamente tal.

El mapudungun se considera una lengua aislada, vigente con diferentes grados de vita-
lidad en el centro y sur de Chile y Argentina. A la llegada de los conquistadores espafioles,
contaba con una poblacién cercana al millon de personas que se extendia desde el valle de
Copiap¢ hasta el archipiélago de Chiloé, ubicada en su mayor parte entre los rios Bio-Bio y
Toltén (Zufiiga, 2006). Durante el siglo XV, el mapudungun entra en contacto con el quechua,
producto de la expansion del incario. No obstante, los datos que aqui expondremos no se
dejan explicar como resultado de este proceso.

El kayawaya, también denominado ‘machaj juyai’, es conocido como “la lengua secreta
de los herbolarios kallawayas”, originarios de la provincia boliviana de Bautista Saavedra,
departamento de La Paz. Estos herbolarios serian hablantes de una variedad de quechua
cusco-collao denominado, seglin Torero (2002), “quechua de Mufiecas”. Ademas, esta lengua
tiene una estrecha relacion con el puquina, dado que nacié en una comunidad que hablaba
este idioma en primer lugar y que luego se quechuizé. Como resultado de ello, cuenta con
unabase mayoritariade morfosintaxis y fonologfa del quechuay un alto porcentaje de raices
léxicas y gramaticales puquina (Torero, 2002).

El chipaya es unalengua perteneciente a la familia uru-chipaya, una de las mas antiguas
del altiplano peruanoy boliviano (Adelaary Muysken, 2004). Tradicionalmente, los pueblos de
esta familia se han asociado con estilos de vida acuaticos, vinculados con lacazay la pescaen
las orillas de los lagos Titicaca y Poopo y el rio Desaguadero que los conecta. Actualmente, el
territorio chipaya se ubica en su totalidad en Bolivia. Cerrén-Palomino (2006) estima que el nu-
mero de hablantes de estalengua ascenderiaa un millar. Durante la época prehispdanica, esta
lengua estuvo en contacto sobre todo con pueblos de habla puquina, mayoritariamente en
el sector de la hoya del gran lago interior. Luego, en periodos posteriores, fueron sometidos
sucesivamente por grupos hablantes de puquina,aymaray quechua (Cerrén-Palomino, 2006).

El puguinaesunalengua muerta que se hablé hasta el siglo XIXenlazonade Moguehua,
Arequipa,alsurdel Pert,y previamenteenelareadellagoTiticaca,siendoen el periodo colonial
laterceralenguageneralindigenadel Virreinato del Peru. Existe cierto consenso en que fue la
lenguadelaculturaTiwanaku.Torero(2002)laconsideralenguadelaculturaPukara, culturadel
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periodo formativo en la misma area. Cerrén-Palomino (2013) plantea que es la lengua secreta
delosincas, cuyoorigen procederfadeunamigracion puquinaal colapsode Tiwanaku. Poreste
motivoellenguajeinstitucional politicoy religioso delincariollevalaimprontade estalengua.

El lule-toconoté se habld en la zona del Gran Chaco, entre el rio Pilcomayo y los faldeos
cordilleranos del noroeste de Argentina. Las relaciones externas del lule son controvertidas.
La afiliacion mas ampliamente aceptada lo ubica junto con el vilela, hablado en la ribera del
rio Bermeo, formando la familia lule-vilela (Zamponiy De Reuse, 2015). A comienzos del siglo
XVIII, parte de la poblacion lule fue trasladada a una misién en lazona oriental de Salta, la que
asuvezfuetrasladada a Tucuman en 1737 (Adelaar y Muysken, 2004).

El kunza, también Ilamado atacamefio o lican antai, se hablé en la regién chilena de An-
tofagasta, entre el rio Loa y la frontera con Argentinay Bolivia, conviviendo con el aymaray
el quechua.

2. Presentacion de los datos

El punto de partida de este estudio es el analisis de la voz illa, término compartido por las
lenguas quechuayaymara, que tiene un amplio campo semantico e importantes contenidos
cosmovisionarios. Mostramos sus derivaciones lexematicas y su asociacion a la divinidad de
las tormentas, que tiene un caracter panandino. En segundo lugar, analizamos una secuencia
de series lexematicas del quechua y del aymara que se inician con la silaba //i, metatesis de
illa.En un tercer punto, exponemos las afinidades translingiisticas de estas voces presentes
en otras lenguas andinas, en especial en el mapudungun, cuyo analisis deja en evidencia
correlaciones en las constelaciones semioticas del brillo, que son indicadoras de cotradicion.

2.1. llla, energia primordial

Unadelasvocesrelativasalaluzquesereplicanenlaslenguasandinasesilla,comunal que-
chuayelaymara, seglin Aguil6 (2000) perteneciente también alalengua puquina, hoy extinta.
A este término se asocian variados significados cuyos vinculos al interior de estas lenguas
no siempre son directos ni evidentes. No obstante, si comparamos los campos semanticos
translingiisticos, las constelaciones de significados correlacionan.

Arguedas (2006 [1958]: 114) muestra sintéticamente la complejidad del término quechua:

Illanombraaciertaespeciedeluzyalos monstruos que nacieron heridos por los rayos de la luna.
Illaesun nifio de dos cabezas o un becerro que nace decapitado; o un pefiasco gigante, todo negro
y lucido, cuya superficie apareciera cruzada por una vena ancha de roca blanca, de opaca luz; es



ONOMAZEIN 42 (diciembre de 2018): 125 - 152
Rodrigo Moulian, Felipe Hasler, Maria Catrileo y Jaqueline Caniguan

Resonancias de la luz en las lenguas centro y sur andinas: un estudio de correlaciones
en constelaciones semioticas amerindias del brillo

también illa una mazorca cuyas hileras de maiz se entrecruzan o forman remolinos; son illas los
toros miticos que habitan el fondo de los lagos solitarios, de las altas lagunas rodeadas de totora,
pobladas de patos negros. Todos los illas, causan el bien o el mal, pero siempre en grado sumo.
Tocar unilla,y morir o alcanzar la resurreccion, es posible.

El propio autor identifica mas adelante la hebra que permite hilvanar esta serie de significa-
dos, aparentemente inconexos, pero cuya relacion implicita los cobija bajo un solo nombre:
la luz como energia primordial en sus diversas manifestaciones es el comun denominador
que organiza la serie. Segun Arguedas, illa es “la propagacién de la luz no solar [..], el claror,
el relampago, el rayo, toda luz vibrante” (2006 [1958]: 117). A ella se le atribuye una capacidad
fertilizantey fecundante, que genera seres fuerade lo comun. Sela concibe como unaenergia
animante de la que estd hecha lavida, que se proyecta en el auray expresa en las manifesta-
ciones del espiritu,alaque seleatribuye un caracter universal y constituye un poder protec-
toralavez que devastador. Se trata, como sintetiza Calderdn (2009: 411), de “una luz sagrada”.

El término designa distintas manifestaciones de la luz, por o que presenta una amplia
extension y variabilidad semantica, como ha mostrado Manriquez (1999). //la nombra la ‘cla-
ridad leve que penetra por la rendija o agujero, a un ambiente’ (Academia Mayor de la Len-
gua Quechua, 2005 [1995]: 177); illa denota ‘relampago’y ‘rayo’, asf como ‘roca, arbol u objeto
heridos por el rayo’ al que se lo considera sagrado (Grajeda, 2013: 218). //la son las piedras
bezoares que se encuentran en los intestinos de ciervos y vicufias, que los runa “llevan en
sus bolsillos considerandolas talismanes”, porque creen que los protegen y atraen la buena
suerte (Middendorf, 1890: 85). EI término se aplica, igualmente, a los amuletos de fertilidad
elaborados de piedra o metal con forma humana o de animales. Este objeto simbdlico “puede
tomarlaformade unapiedraresplandeciente (aveces resplandeciente con unaluzinvisible)”
(Kemper, 1997: 200). //la designa ‘todo lo que es antiguo por largo tiempo guardado’ (Gonzalez
de Holguin, 2007 [1608]: 237); significa ‘suerte’, ‘fortuna’ (Grajeda, 2013: 218), nombra a cual-
quier ‘espécimen o cosa incomparable o inimitable’ (Academia Mayor de la Lengua Quecha,
2005 [1995]: 178). Illa es, ademas, uno de los nombres con el que se invoca al Dios creador en
el pantedn incaico: Illa Tecsi Wiracocha, caracterizado por la Academia Mayor de la Lengua
Quechua (2005 [1995]: 178) como la divinidad suprema de la luz.

Lavozaymara es igualmente extensay diversay coincide en sus significados con la que-
chua. Bertonio identifica dos significados basicos. La primera acepcién designa ‘cualquier
cosaque uno guarda para provision de su casa, como chufio, maiz, plata, ropa, y aun las joyas’
(2011 [1612]: 340). De acuerdo a este autor, illa mang’a significa ‘provision de comidas’; illa isi,
‘ropa guardada’;illa qullgi,‘dinero’;illa tanka, ‘sobre que se guarda de los antepasados’. En la
segundaacepcion, el término denota ‘piedra bazaar grande que se halla dentro de las vicufias
0 carneros’ (2011 [1612]: 341). Van den Berg (1985: 62) consigna que estas piedras son consi-
deradas representaciones del espiritu de los animales y que la palabra designa igualmente
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a sus espiritus. Por eso se asocia a las apariciones “como la de los espiritus de los animales
que pelean junto a las vertientes y rios al llegar la media noche” (Eyzaguirre, 2013). Huayhua
(2009: 102) define el término como ‘espiritu de cualquier objeto ya sea grande o chico, que se
representa en plomo o bronce fundido’. Mamani (2012: 254) propone de modo sintético que
illa es una “energia guardiana, protectora, conservadora y multiplicadora”. La autora sefiala
que todos los elementos de la naturaleza estan representados y tienen illa: los animales, el
hogar, los alimentos.

2.1.1. Derivaciones lingiiisticas

Enlaslenguas quechuayaymaralavozilla constituye unradical lingtistico al que se afiaden
diversos componentes morfosintacticos para conformar nuevas palabras. Ello produce series
lexematicas derivadas, que incluyen diversas clases de palabras, entre las que se encuentran
verbos, sustantivos y adjetivos. Identificamos cuatro campos semanticos en los que coinci-
den las voces de este repertorio translinglistico. Como se advertira, el acervo de voces es
mas extenso en quechua, lo que puede ser un indicador de filiacién, pero también se puede
explicar por la mayor disponibilidad de fuentes metalinguisticas para esta lengua en razén
de sumayor difusién demografica.

El campo semantico de laluz es el de mayor representatividad en repertorio, expresando
su sentido dominante. El registro es particularmente rico en el quechua, que contempla los
sustantivos yllari, ‘luz’ (Santo Thomas, 1560: 72), e illaj, con el mismo significado (Middendorf,
1890: 87); yllarij, ‘claridad’ (Santo Thomas, 1560: 142); yllappa, ‘rayo’ (Gonzalez de Holguin, 2007
[1608]: 237); yllapa, ‘relampago’ (Santo Thomas, 1560: 90); illapa, ‘rayo’, ‘centella’, ‘resplandor’
(Grajeda, 2013: 220); illan, ‘aureola’ (Grajeda, 2013: 219); illanpu, ‘resplandor reverberante de
la nieve’ (Academia Mayor de la Lengua Quechua, 2005 [1995]: 178); illapu, ‘rayo de sol’, ‘brillo
solar’ (Grajeda, 2013: 220); illdriy, ‘alborada’, ‘amanecer’, ‘rayar el alba’ (Lira y Mejia, 2008: 148).
El paradigmaverbal retine alas voces yllarini gui,‘lucir’ (Santo Thomas, 1560: 72), ‘respladecer’
(Santo Thomas, 1560: 92), ‘alumbrar con claridad’ (Santo Thomas, 1560: 142), illapani gui, ‘relam-
paguear’ (Santo Thomas, 1560: 90); illapay, ‘caer, descargar el rayo’ (Grajeda, 2013: 220); illay,
‘brillar’, ‘relumbrar’ (Middendorf, 1890: 86); illachiy, ‘refractar’, ‘producir cambios en los haces
luminosos’, ‘dar luminosidad’, ‘iluminar’ (Lira y Mejia, 2008:147-148). Con funcion adjetiva se
encuentran los términos yllarie, ‘resplandeciente’ (Santo Thomas, 1560: 92); yllari, ‘claro’, ‘lo
que se trasluce’ (Santo Thomas, 1560: 142); illarij, ‘resplandeciente’, ‘fulgurante’, ‘que refulge’,
‘que fulgura con brillo propio’, ‘claror de un amanecer limpido’ (Grajeda, 2013: 221).

Enla lengua aymara, en cambio, el registro de voces derivadas perteneciente al campo
semantico de la luz es mas restringido y se concentra en el motivo del rayo, designado illapu
(Bertonio, 2011 [1612]: 341), illapa (Layme, 2004 [1991]: 67) 0 illapaga (Layme, 2004 [1991]: 220).
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Enrelacién aél,encontramos los verbos illapufia, ‘caer el rayo’; illapujafia, ‘herir o dar el rayo
en alguna parte o persona’ (Bertonio, 2011 [1612]: 341).

La raiz Iéxica illa también se encuentra en voces que refieren a otras manifestaciones
de laenergia, asociadas a las formas de la luz previamente mencionadas. En quechua, yllapa
designa ‘trueno’ (Santo Thomas, 1560: 142), sucesivo al rayo. Idéntico significado tiene la voz
aymaraillapu (Bertonio, 2011 [1612]: 341). Por asociacién metaforica, en quechua yllapa desig-
na ‘artilleria’; yllapacamayoc, ‘artillero’ (Santo Thomas, 1560: 142); illapana, ‘fusil’ y ‘armas de
fuego’ (Grajeda, 2013: 220); illapaj significa ‘fulminador’, ‘que mata repentinamente’ (Grajeda,
2013: 229). De modo analogo, en la lengua aymara illapa designa ‘arcabuz’, ‘artilleria’; illapa-
fia, ‘disparar’ (Bertonio, 2011 [1612]: 341), lanzar un proyectil con un arma’; illapt’afia, ‘fusilar’
(Layme, 2004 [1991]: 67).

El tercer campo semantico implicado es el de la fortuna. En este caso, uno de los signifi-
cados connotados porillaadquiere posicion denotativa en lexemas del quechuay el aymara.
Asi, yllayoc designa en la primera lengua a ‘quien tiene gran ventura y enriquece rapido’ e
ylla huaci ‘casa rica, abundante, dichosa’ (Gonzalez de Holguin, 2007 [1608]: 237); illalloj, ‘el
que tiene buena suerte’; illasapa, ‘hijo de la dicha’ (Middendorf, 1890: 86); illapa, ‘destino’y
‘desgracia’ (Middendorf, 1890: 88); illa gollge significa ‘tesoro escondido’ (Grajeda, 2013: 218);
illasqa, ‘tesoro’, ‘joyas’, ‘valores’ (Grajeda, 2013: 221); illacha, ‘suerte’, ‘ser afortunado’; illajawi,
‘cosa muy valiosa y antigua que se conserva’ (Rosat, 2009 [1989]: 377). En el caso del aymara,
illachantasifia es ‘guardar amuletos o talismanes que traigan suerte o ventura’; illachasifia,
‘atesorar’, ‘reunir dinero’ (De Lucca, 1983).

Encontraste, en el campo de lareligiosidad las series lexematicas muestran un desarrollo
paraleloenelquechuayelaymara,loque expone inequivocamente el caracter numinoso que
asume laraizillaenambaslenguas. lla Tegsi Wiracocha es considerado el ‘supremo hacedor’
en lareligion incaica (Rosat, 2009 [1989]: 377); illa tegsi es ‘el fundamento de la luz’ en su filo-
soffa (Academia Mayor de la Lengua Quechua, 2005 [1995]: 178). Entre las voces quechuas se
encuentra illapa, definido como ‘un dios mayor’ que se manifiesta en forma de rayo, relam-
pagoy trueno, considerado “jefe de la artillerfa celeste” (Rosat, 2009 [1989]: 378). El término
se empleg, igualmente, para designar el cuerpo de los incas difuntos que se conserva como
objeto de culto (Guaman Poma de Ayala, 1980 [1615]). lllakawri significa ‘milagro’, ‘portento’,
‘prodigio’, ‘algo pocas veces o nunca visto’ (Grajeda, 2013: 219); illa pantasqakuna significa
literalmente ‘lesionados por el rayo’y designa una ‘especie de brujos que curaban con magia’
(Rosat, 2009 [1989]: 377); illawi es el nombre que recibe una especie de serpiente, animal aso-
ciado al rayo, domesticable, que “se supone factor de buena suerte y riqueza; hace afios la
criaban algunas autoridades eclesiales como mascota” (Grajeda, 2013: 221).

Por su parte, en la lengua aymara, illapu es el nombre que designa al ‘antiguo y temido
Dios del trueno que tiene tres manifestaciones: el estruendo, el relampago y el rayo’ (Van den
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Berg, 1985: 64), también definido como ‘espiritu del rayo, que se encuentra en yayi que es el
camino del trueno’ (Huayhua, 2009: 102); illapu ajata significa literalmente ‘atravesado por el
trueno’y nombra los lugares donde ha caido el rayo, considerados sagrados (Van den Berg,
1985: 64); illapuwafia se define como ‘enviar el rayo del cielo, hacerle caer, lo que es propio de
Dios’ (Bertonio, 2011 [1612]: 341); illampu se denomina al ‘ser sobrenatural que mora en las
altas cordilleras, protege a la comunidad, son respetados, por eso se hacen pagos, ofrendas
y oraciones a ellos’ (Huayhua, 2009:102); también es el nombre de la montafia mas alta de la
Cordillera Real, traducido como ‘sefior resplandeciente’ o ‘la balsa brillante’ (Vellard, 1981:
216), cumbre que es “venerada por los aymaras como uno de los mas grandes achachilas,
espiritus protectores de su tierra” (Van den Berg, 1985: 64); illimani o ‘halcén resplandeciente’
esotro de los grandes macizos de la Cordillera Real, ubicado en las inmediaciones de La Paz,
venerado igualmente como un achachila o espiritu tutelar del area.

2.1.2. Divinidad panandina

Illapa es el nombre generalizado por la historiografia andina para designar a una de las prin-
cipales deidades del pantedn inca (Baulenas i Pubill, 2016), que se manifiesta en forma de
rayo, trueno y relampago. Asi lo consigna Garcilaso de la Vega (2012 [1609]: 160): “a todos los
tres en junto llamaron illapa”. Corresponde al dios de las tormentas, a quien se pide para la
regulacion de las Iluvias. En términos etimoldgicos, illapa denota ‘carga de luz’. En quechua
apay significa ‘transportar’ (Rosat, 2009 [1989]: 182), apa es ‘lo que se lleva o carga’ (Rosat, 2009
[1989]: 181). En aymara, apafia es ‘llevar’ (Bertonio, 2011 [1612]: 216). De modo alternativo, lo
denominan /llapu (illa-apu), donde apu designa ‘rango superior’, considerado “energia de la
mas alta jerarqufa” (Mamani, 2012: 245). Polo de Ondegardo (1916 [1571]: 6) sitla a esta deidad
en tercer lugar en importancia en el pantedn inca, luego de Wiracocha y el Sol, e identifica
tres nombres que se empleaban como sinénimos de él: Chuquiilla, Catu illa e Intuillapa. No
obstante, ladivinidad controladora de las tormentas es un numen preincaico. Segin Guaman
Poma de Ayala, esta fue deidad principal en el tiempo de vari runa, correspondiente a dos
edades miticas antes delinca, en el sistema cronoldgico que emplea el cronista (1980 [1615]:
44). Este se encuentra bajo las denominaciones de Libiac, Pariacaca, Tunupa (Baulenas i Pu-
bill, 2016), Yaru, Quri, Qagcha (Gisbert, 2008 [1999]; Valderrama, 1979), asumiendo un caracter
panandino.

En los Andes centrales, las creencias sobre el poder sobrenatural del rayo y las practi-
cas rituales en torno a él contintan vigentes hasta nuestros dfas. Oblitas (1978) muestra la
pervivencia de las concepciones trinitarias del Dios controlador de las tormentas entre los
kallawaya, representado por Chuquiilla o Khona en calidad de manifestacién principal, Khejo
o Yllapa en posicién secundariay Lliphi Lliphi en tercer término. Valderrama (1979) ofrece un
registro etnografico de las mismas en las provincias Ayacucho y Cusco. De acuerdo al autor,
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en estas zonas al rayo se lo considera yaya (padre), al trueno se lo denomina churin (hijo ma-
yor)yal relampago se lo califica sullka churin (hijo menor), pero se los considera kimsa ukllapi
(tres en uno). Una creencia extendida en el mundo andino es que sobrevivir a la descarga de
unrayo es un signo de vocacion chamanica, un llamado espiritual a través del que se selec-
ciona a quienes deben asumir roles de médico-sacerdote para convertirse en yatiri 0 pago
(Gade, 1983; Tschopik, 2015 [1951]).

Por su profesion, magico-religiosa, los chamanes andinos se mantienen en relacién in-
tima con la energia generadora del rayo a través de sus oraciones (Résing, 1996). Como ad-
vierte Kemper (1997), en ellas el discurso chamanico adquiere una marcada iconicidad. Los
términos verbales se fusionan, repiten e invierten, haciéndose linglisticamente opacos, es
decir, materia significante sensible, que produce una experiencia sinestésica. Parafraseando
a Platt (1997), su enunciado reproduce el “sonido de la luz”. Como mostraremos, similares
procedimientos retoricos se encuentran en la produccion de lexemas que participan en las
constelaciones semioticas del brillo, constituidas sobre la base de la metatesisy lareduplica-
cion lingufstica, que producen formas expresivas de notoriaiconicidad. Lo sorprendente es la
extension que alcanza el eco de algunas de estas formas en las lenguas andinas.

2.2. Metatesis: deillapa a llipiya

La voz llipiya designa en quechua ‘relampago’ (Rosat, 2009 [1989]: 631), considerado una de
las facetas deillapa. Segun Valderrama (1979), los términos llipiag y lipiag, que significan ‘res-
plandor’, son otras de las denominaciones de aquel, antiguamente conocido también como
Libiac o Llibiac. Dado que aquf los fonemas alternantes 1]y [A], [p] y [b] funcionan como al6-
fonos, las voces se pueden considerar equivalentes. En aymara, los lexemas /lijuti (Bertonio,
2011 [1612]: 266) y /liju Iliju (Layme, 2004 [1991]: 114) también refieren al relampago, que Van
den Berg(1985: 114) caracteriza como “una de las manifestaciones de ladivinidad del trueno”.

La sflaba /li, comun en estas palabras del campo semantico de la luz, constituye la meta-
tesis de ill-a, la inversién de sus componentes expresivos que, en este caso, sefiala la conti-
nuidad de los términos en el plano del significado. Esta forma se encuentra en las particulas
linguisticas llik-, Ilij-, llimp-, lliph-, Iliw-, con posicién inicial, comunes al quechua y aymara,
produciendo series Iéxicas que se inscriben en el paradigma lingiistico del brillo. Su recu-
rrenciay presencia envoces del mismo campo semantico de otras lenguas andinas plantea la
preguntasobre sila particula /li- constituye un radical protolingtistico de la luz, lexicalizado
en las series de variantes. Al respecto, Lafone (1898) y Lopez (1871) infieren que esta forma
constituye un radical lingufstico que denota ‘luz’ en el quechua. No obstante, hoy ella no es
gramaticalmente analizable, es decir, no constituye una unidad de sentido reconocida en
términos normativos en dichas lenguas.
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En quechua, la forma que identificamos con mayor frecuencia en las series léxicas es
lliph- [Aip"], que se expresa, igualmente, a través de la variante /lip- [Aip]. A modo de ejem-
plo, se pueden consignar las voces llipehjy llipej, ‘parpadeo que brilla de suyo’ (Rosat, 2009
[1989]: 631); lliph, ‘diafano’, ‘limpio’, ‘destellar propio de las centellas’ (Rosat, 2009 [1989]:
630); Iliphi, ‘brillo’, ‘lustre’, ‘resplandor’; lliphij, ‘brillante’, ‘que brillg, rutila, resplandece’ (Gra-
jeda, 2013:506); lliphipay, lliphipiy, ‘resplandecer’, ‘centellar’; lliphipej, ‘fulgor’; Ilipi, ‘limpio’,
‘diafano’, ‘terso’, ‘brillante’, ‘esplendoroso’; llipia, llipiya, ‘relampago sin truenos’; llipipiy,
lliphipi(ri)y, llipipipiy, ‘resplandor’, ‘fulgor’, ‘relampago’, ‘brillar’, ‘titilar’, ‘centellar’, ‘relucir’,
‘reverberar’, ‘hacer visos’, ‘reflejar’, ‘resplandecer’, ‘fulgurar’, ‘destellar’ (Rosat, 2009 [1989]:
631); llipiyak, ‘cosa que da resplandor o relumbra’; Ilipiyan, ‘resplandecer los relampagos’
(Gonzalez de Holguin, 2007 [1608]: 153).

Elaymara contiene,igualmente, unaserie [éxica con la particulainicial /liph- [Aip"]. En ella
seinscribenlasvoces /liphi,‘brillo’,‘luz que refleja’ (Callo, 2009 [2007]: 168), ‘mica brillante que
se emplea en las ofrendas rituales’ (Huayhua, 2009: 151); /liphi lliphi, ‘relampago’, ‘centelleo’
(Callo, 2009 [2007]: 168); ‘yeso espejuelo’ (Bertonio, 2011 [1612]: 400); Iliphij lliphijtafa, ‘alcan-
zarse un relampago a otro’, ‘relampaguear a menudo’ (Bertonio, 2011 [1612]: 400); /liphipifia,
‘brillar, ‘relucir’ (Cotari, Mejfay Carrasco, 1978: 211); ‘reverberar las cosas lisas, las armas acica-
ladas, el agua, las estrellas cuando centellan’ (Bertonio, 2011 [1612]: 400); /liphipiri, ‘brillante’,
‘reluciente’, ‘resplandeciente’ (Cotari, Mejia y Carrasco, 1978: 211); lliphit’ayafia, ‘hacer reflejar
con espejo’; lliphiquiri,‘luz que refleja o emite un cuerpo’ (Callo, 2009 [2007]: 168).

Con esta misma forma linguistica se encuentran voces que designan elementos consi-
derados finos y valiosos, de modo que un rasgo connotado por la luz se manifiesta en ellas
como denotacion. Es el caso de los lexemas /liphiri gala, ‘piedra o gema preciosa’ (Bertonio,
2011 [1612]: 401), y lliphi lliphi isi, ‘ropa de seda o raso, lana muy delgada que emplean los
caciques’ (Bertonio, 2011 [1612]: 401). Lo mismo sucede en la lengua quechua, donde /lipiyak,
llipipipik o llipik llipik designa ‘cosas nuevas, finas, bien tratadas y limpias’; llippichini, ‘acica-
lar o lucir cosas nuevas’; llipipipik cama o llipiyakcama purik, ‘persona que anda vestido de
gala, con seda, oro y plata’; llipiyakppulluppullu, ‘terciopelo’; llipipipic ppacha, ‘ropa de sedad’
(Gonzalez de Holguin, 2007 [1608]: 153); /liphij umufa, ‘admirable’, ‘sobresaliente en su linea o
especialidad’ (Grajeda, 2013: 506).

En el aymara, la particula /lij- es la que muestra la serie lexematica mas extensa. En ella
seinscriben lasvoces /lijtayafia, ‘abrillantar’, ‘dar brillo’, ‘brufiir, ‘sacar lustre o brillo’ (Layme,
2004 [1991]: 114); llijtayata, ‘brufiido’ (Layme, 2004 [1991]: 114); lliju Iliju, ‘fusilazo’, ‘relampago
sinruido que ilumina la atmaosfera del horizonte por la noche’ (Layme, 2004 [1991]: 114); /liju-
fia, ‘brillar’, ‘resplandecer’, ‘reflejar’, ‘refulgir’, ‘fulgurar’, ‘centellar’, ‘relucir’, ‘resplandor como
espejo’ (Layme, 2004 [1991]: 114); llijuri,‘luminoso’, ‘que despide luz’ (Layme, 2004 [1991]: 114);
llijutatafia, ‘radiar’, ‘iluminar’ (Layme, 2004 [1991]: 114); llijutatayafia, ‘radiar’, ‘hacer brillar’
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En contraste, las voces vinculadas al brillo con la forma inicial //ij- presentan poca fre-
cuencia en el quechua. Para este caso identificamos solo cuatro voces: /lijurej, ‘brillante’, ‘lu-
ciente’; llijuyy llijuriy, ‘brillar’, ‘lucir’; llijuchiy, ‘dar brillo’, ‘sacar brillo a ciertos objetos’ (Rosat,
2009 [1989]:627). No obstante, la particula /liw- genera una serie extensa, en la que predomina
laformalliwj- afinalaanterior.Enellaseinscribenlos términos lliwjlli,‘relampago’, ‘golpe de
luzintensa’; lliwj Iliwj, onomatopeya que alude al brillar del relampago, ‘relampago’, ‘relampa-
gueo’; lliwj-niy, ‘resplandecer’; lliwj-g’an, ‘rayo y trueno’; lliwj-ray, ‘limpido’, ‘diafano’; lliwjyaj,
‘relampago’, ‘lo que relampagued’; lliwjyay, ‘aclarar’, ‘limpiarse de nubes el cielo’, ‘relampa-
guear’, ‘centellar’ (Rosat, 2009 [1989]: 633); lliwlli, ‘luz’, ‘cirujano’ (cuzquefio); lliwlliy, ‘resplan-
decer’; lliwllu, ‘relampago’; Iliw-niy, ‘lucir’, ‘centellar’ (Rosat, 2009 [1989]: 634).

El quechuay el aymara comparten, igualmente, la particula /limp- en lexemas asociados
alanocién de color. En la primera de estas lenguas identificamos las voces /limp’ej, que de-
signa ‘pintor’y ‘lo que reverbera luz ajena, como colores’ (Rosat, 2009 [1989]: 629); /limp’i, que
significa ‘brufiido’ (Rosat, 2009 [1989]: 629); Ilimp’ij, ‘colorante’, ‘que colora o refuerza el color’
(Grajeda, 2013: 504); llimp’ina, ‘pintura’, ‘barniz’, ‘materia que se emplea para pintar’ (Rosat,
2009 [1989]: 629); llimp’i-llinp’i, ‘color’, ‘cromo’, ‘pinturd’, ‘sensacion visual’ (Grajeda, 2013: 504).
Enlasegunda contiene las voces, [limphifia, ‘iluminar o matizar con varios colores’, también
‘adornar los vasos derritiendo estafio’; [limphita, ‘silla labrada con estrellas y otras labores’
(Bertonio, 2011 [1612]: 400).

Adicionalmente se encuentran en estas lenguas otras voces con la forma /li- que presen-
tan relaciones semanticas no lineales con el brillo. Por ejemplo, los lexemas quechua /link’u,
quesignifica‘zigzag’,y llink’'uy, ‘serpentear el camino’, ‘ir o estar trazando trayectorias curvas’
(Rosat, 2009 [1989]: 630). Ambas voces designan los disefios en que se representa graficamente
el rayo, en forma de zigzag, y su transfiguracion en serpiente, representada en lineas ondu-
lantesy curvas. En aymara, la voz equivalente es link’u link’u, que refiere a los trazos o lineas
serpenteadas, con muchas curvas (Cotari, Mejfa y Carrasco, 1978: 198).

En ambas lenguas también encontramos la particula inicial //ik- en voces que designan
propiedadesdelaluz,comoelserdiafanay trasltcida. Asi,en quechua, el término llika o llikha
denota ‘tela, tejido fino muy delgado’ (Rosat, 2009 [1989]: 628) 0 ‘material delgado, vaporoso’
tanto como ‘animo o espiritu susceptible de actividad y de caer en tentaciones’ (Grajeda, 2013:
506) y ‘red para cazary pescar’ (Rosat, 2009 [1989]: 628); en tanto, /lika wira significa ‘telarafia’
(Rosat, 2009 [1989]: 628). De modo homologo, en aymara llika es ‘red’; Ilika Ilika, ‘telarafia’ (Ber-
tonio, 2011 [1612]: 400). Las entidades designadas son de muy distinta naturaleza y funcion,
pero comparten las propiedades atribuidas a la luz y las formas significantes.
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Algo similar sucede con las voces quechua lliphij kay, ‘lucidez’, ‘calidad de lucido’, ‘clari-
videncia’, ‘perspicacia’, ‘claridad’, ‘inteligencia’; y lliphipij, ‘lucido’, ‘claro en el estilo de razo-
namiento y exposicion’ (Grajeda, 2013: 506). En este caso, el contenido adquiere un caracter
metafdrico, que concibe el pensamiento como iluminacion interiory el significante constitu-
ye una manifestacion analédgica. Del mismo modo ocurre en el aymara con las voces lup’ifia,
‘reflexionar’, ‘pensar’, ‘meditar’, ‘cavilar’ (Layme, 2004 [1991]: 111), y lup’ifia, ‘discurrir o hablar
exponiendo razones para probar algo’ (Layme, 2004 [1991]: 111). En el plano del significante,
estas seasocianalasvoces/upi,que designa ‘los rayos del sol o resplandor’; lupifia, ‘hacer sol
o luna’; lupikata, ‘lugar expuesto al sol’ (Bertonio, 2011 [1612]: 396); lupichfia, ‘solear’, ‘tener
expuesta al sol una casa por algin tiempo’ (Layme, 2004 [1991]: 111).

2.3. Afinidades translingiiisticas

Lo relevante para nuestro caso de estudio es la presencia de voces homologas en formay
contenido en varias lenguas amerindias, predominantemente del area andina. En el chipaya
encontramos los términos /lija, ‘brilloso’; I1ij-fii, ‘brillante’, ‘trasluciente’; Ilij-z, ‘brillar’; lliju-lliju-
fii, ‘relampago’, ‘rayo’ (Cerron-Palomino y Ballon, 2011: 121). En el kallawaya se registran los
lexemas limichikaj, ‘transparente’; limichikakuj, ‘trasparencia’ (Girault, 1989: 49); lumi, ‘fuego’,
‘luz’; luminakuj, ‘reflejo’; luminakuna, ‘reflejar’; luminoj ppeke, ‘inteligente’ (literalmente, ‘ca-
beza iluminada’® (Girault, 1989: 50); llipichij, ‘nitidez’; llipichkaj, ‘nitido’ (Girault, 1989: 52); lliphi-
naja, ‘rutilante’; lliphinajana, ‘rutilar’ (Oblitas, 1968: 130); /liphipina, ‘relampaguear’; lliphipiy,
‘relampagueo’ (Oblitas, 1968: 126); /lipje, ‘claro’, ‘nitido’, ‘iluminado’; lliwi lliwi, ‘culebra’, vincula-
dasimbolicamente al rayo (Aguild, 1991: 30). Segun Aguil6, “la forma llioilli es puquinay se ha
difundido en todos los idiomas, especialmente el quechua, aymaray kallawaya” (1991: 30). El
kunza o atacamefio registra el término liplip-natur, ‘relumbar’, ‘relampaguear’ (Vaisse, Hoyos y
Echeverria, 1896: 25; Schuller,1907: 42). El lule-toconoté contiene las voces lipitip, ‘relampago’;
lipitg, lip ity, ‘relampaguear’;y ylilhip, ‘lumbrar’, ‘relucir’ (Machoni, 1877 [1732]: 191).

El trazado translingiistico del verbo ‘relampaguear’ en las lenguas andinas muestra, de
un modo sintético, la extension geo y etnolectal de las correlaciones en el campo semantico
del brillo. La serie comprende lalengua quechua, donde las voces llipyay o llipityay designan
la manifestacion de los relampagos; el aymara, donde los términos correspondientes a ‘relam-
paguear’ son llijutafia, lliphijtafia y llipihij lliphijtafia (Bertonio, 2011 [1612]: 400); en chipaya,
el verbo homonimo es /lipinz (Cerrén-Palomino y Balldn, 2011: 274); en kallawaya, el vocablo

3 Sibienlaserielexematicainiciada por el radical lumi, fuego, luz, puede ser un hispanismo, puesto
en contexto del paradigma linglistico del brillo, constituye una forma asignable al kallawaya.
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equivalente es lliphipina (Oblitas, 1968: 126); en lule-toconoté, el término correspondiente
es lipitg, lip ity (Machoni, 1877 [1732]: 171); en kunza liplip-natur, que, al igual que todos los
términos anteriores, significa ‘relampaguear’. A ellos podemos agregar la voz /lifken del ma-
pudungun, que,como argumentaremos a continuacion, se encuentra afiliada alas anteriores.

Un punto significativo es la presencia de las particulas li-~li-y lu-~[lu- en series lexema-
ticas asociadas a la luz en mapudungun, donde las manifestaciones fonéticas alveolar [I] y
palatal [A] constituyen marcas afectivas y tienden a alternar o bien operan como variantes
geograficas (Catrileo, 1986). Con estas formas registramos las voces /ig, ‘blanco’; lif, ‘limpio’;
lican, ‘piedra brillante’; lien, ‘plata’; lilpu, ‘espejo’; liwen, ‘amanecer’; ligwe, ‘espiritu’; liu, ‘claro’;
lliwa, ‘visionario’, ‘perpicaz’; luv, ‘llama’; luvin, ‘arder’; luviuvin o lluvlluvin, ‘brillar’, ‘resplan-
decer’; llufke, ‘relampago’. Todas ellas mantienen entre si relaciones semanticas explicitas o
implicadas. Su trazado nos muestra las resonancias de la luz en las lenguas andinas.

El término lig [liy], con sus variantes alofénicas /ig [lik] (Augusta, 1916: 115) o /lig [Aik]
(Meyer y Moesbach, 1955: 137), significa ‘blanco’, ‘claro’, y connota predominantemente las
nociones de ‘bueno’ (kime), ‘limpio’ (/if) y energia positiva (kime newen). Ligngen es ‘resplan-
dor’,‘claridad’ o ‘luz’ (Febrés, 1765:352). El blanco es un color asociado al espacio sobrenatural
benéfico o melifiom (Grebe, Segura y Pacheco, 1972). Se emplea como simbolo propiciatorio
de las deidades, para atraer el buen tiempo y asegurar la fructicidad de las tierras y animales.
Segun Mege, lig es la concrecion de la luz, sumaterializacion. De acuerdo al autor, “este color
simboliza alavida, a la existencia en su grado mas sublime, en oposicion a la oscuridad de la
muerte” (1992: 66). Las voces liu 'y licu (Erize, 1960: 220), que significan ‘claro’, presentan simi-
lares connotaciones.

Lif [lif] o liv [liv] designa ‘limpio’, ‘despejado’, ‘puro’, es decir, no solo lo que esta aseado,
sino lo que se encuentra libre y protegido de la accion de los malos espiritus, que se alejan
através de laaccionritual del lepin o ‘barrido’, también Ilamado lihuey (Cafias, 1910: 287). El
término /iftun o lipémn (Navarro, 2006: 226), liptim (Monart, 2005: 208), designa las practicas
de aseo corporal diario a través de bafios que se realizaban todos los dias, invierno o verano,
antes de la salida del sol (Monart, 1985). La limpieza es uno de los atributos connotados por
la luz tanto en el mapudungun como en el quechua. Notese, al respecto, la cercanfa del tér-
mino con lavoz quechua liph [lip"], diafano, limpio (Rosat, 2009 [1989]: 630). En el plano de las
relaciones semanticas no lineales es interesante consignar también la voz Ilipi, que designa
la‘ropa de seda’(Valdivia, 1887 [1606]) y connota un elemento fino. El término es homalogo al
quechua llipipipik, que nombra a la ‘ropa de seda o lustre’ (Gonzalez de Holguin, 2007 [1608]:
407),y al lexema aymara lliphi lliphiisi,que refiere a la ropa de seda que usaban los caciques
(Bertonio, 2011 [1612]: 406).

Lican [likan] o llican [Aikan] (Erize, 1960: 220) es una piedra brillante, generalmente de
cuarzo, que se considera poderosa. Es empleada por los y las machi para localizar y neutra-
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lizar las manifestaciones espirituales negativas que causan las enfermedades. De acuerdo a
la creencia, proviene de los volcanes, donde habitan los pillan, espiritus de los antepasados
que se manifiestan en truenos, rayos y relampagos. Como se expone en el analisis de la voz
illa,en el mundo andino las piedras brillantes se asocian a la luz como energia primordial. Se
consideran, por lo mismo, valiosas y poderosas. Al respecto, se pueden consignar las voces
lliphiri gala, ‘piedra preciosa’ en aymara (Bertonio, 2011 [1612]: 400), y /lipi llipi, voz de origen
quechua que en la regién catamarquefia designa las ‘piedras con brillo que se hallan en los
médanos’ (Lafone, 1898: 202). Rulican en mapudungun significa ‘labrar y pulir piedras’. Cabe
seflalar,ademas, que la particula ca [ka] configura voces que en las lenguas quechuay ayma-
ra designan la energia vital, como kallpa, ‘fuerza’, ‘poder’, ‘energia’ (Rosat, 2009 [1989]: 488);
kausay, ‘vivir’, ‘estar vivo’ (Rosat, 2009 [1989]: 521); kamaj, ‘el o lo que da la vida o energia vital’
(Rosat, 2009 [1989]: 493), del quechua, y kamasa, del aymara, ‘fuerza espiritual que representa
a unindividuo’ (Paredes, 1972: 96). Respecto a esta relacion linguistica puede verse nuestro
trabajo “Kamaska, kamarrikun y michulla: préstamos linglisticos y encrucijadas de sentido
en el mundo andino” (Moulian, Catrileo y Landeo, 2015).

Lilpu [lilpu], ‘espejo, cristal de roca, todo lo que refleja la imagen’ (Erize, 1960: 221). En
quechua, lilpu o rirpu (Gonzalez de Holguin, 2007 [1608]: 322); en aymara, lirpu (Bertonio, 2011
[1612]: 395); en puquinag, rirpu (De la Grasserie, 1894: 19). La reproduccion de la imagen re-
flejada en el espejo es una de las manifestaciones de la dualidad en el mundo andino, que
constituye un patrén cultural y un principio de ritualizacion, que se expresa en su estética
(Llamazares y Martinez, 2006). La reflexion, laimagen que se desdobla, es un principio organi-
zador de la cosmovision, que concibe el espacio terrestre como la reproduccion del mundo
superior. Asu vez, la proyeccion de los seres o elementos del entorno en el reflejo del agua o
metales se considera unaexpresion del doble espiritual que de este modo se hace visible. Asi,
porejemplo, entre los kayawalla, la imagen reflejada de las montafias en el agua de los lagos
andinos se considera illa, es decir, una manifestacién poderosa (Bastien, 1996 [1978]: 250).

Lien[lien],‘plata’. Segin Monart(2005:207),el términoesunapoécopedeliken(~ligngen),que,
deacuerdoaesteautor,significa‘ser blanco’. La plata es el metal cuyo uso alcanza mayor desa-
rrolloenlasociedad mapuche,que produce unaelaboradaindustria cultural. La metalurgiano
solo constituye un sistema expresivo en que se plasmalaiconograffa mapuche, sinoun medio
paraelmanejodelaluz. Laplataenelmundomapucheessignificantede poder.Entérminossim-
bdélicos,seasociaalalunayalaluznocturna. Laplataseconsideraunrecurso protector capaz
decontenerlasenergias negativas. Porlomismo,esampliamente empleada porlosy las machi.

Ligwe [liywe], escritoen las fuentes /iwe:‘vida’,‘aliento’, ‘valor’y ‘espiritu’ (Febrés, 1765: 412),
‘vigorde animo’ (Havestadt, 1883 [1777]:696). En términos de Erize: “Es el espiritu que se mani-
fiesta(.)enelbrillodelosojos:suausenciadejaopacalas pupilaseindicala muerte”(1960:221).
Estaultimacitavinculaexplicitamente al brillocomo significante de lavida. El término implica
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lamanifestaciondelaenergiavital. Demodoanalogo,enelquechua, lavozllikha[Aik"a],asocia-
daalotraslucido,designa‘animo’;‘alma o espiritu susceptible de actividad’ (Grajeda, 2013: 504).

Liwen [liwen], ‘la mafiana’. Periodo de tiempo que trascurre entre el albay el medio dia,
considerado por los mapuche como un tiempo auspicioso, dotado de buenas energfasy en el
cual se programan las actividades mas importantes (Grebe, 1987), como las practicas rituales,
los viajes, el trabajo, las reuniones familiares y politicas. Segun Febrés (1765: 533), muliwen es
‘el alba’, cuando se produce el tripayantu, la salida del soly la luz se manifiesta especialmente
intensay diafana. Corresponde aun lapso temporal que se considera pleno de vida, en el que
los mapuche realizan sus primeras oraciones. Grebe (1987) consigna el término puliwen para
designar el momento en que el sol ya ha ascendido, que se dedica al trabajo. Cabe destacar
que el término liwen significa, igualmente, ‘vivir (Monart, 2005: 208).

Lliwa [Aiwa], ‘adivino’. El término designa la capacidad visionariay premonitoria de quien
puede ver mas alla. Segun Fiadone (2007), a las manifestaciones mas potentes de la luz solo
pueden acceder las personas iniciadas en las practicas chamanicas. Es el caso de las y los
machi, que en sus trances se desplazan a las zonas superiores de Wenu Mapu y experimen-
tan lavision de alon, ‘blanco radiante’. De modo similar, Tapia (2007) sefiala que las personas
sensibles como los machi(chamanes) pueden ver las manifestaciones de la ‘energia astral’, /il
en formade luces. El término /liwa presenta en segunda acepcion los significados de ‘viveza,
‘perspicacia’, ‘sagacidad’ (Erize, 1960: 236).

Luv [luv] o lluv [Auv], designa la ‘llama o resplandor de fuego’ (Febrés, 1765: 536), es de-
cir, el proceso de combustion que consume energia y su incandescencia o su manifestacion
luminica. En la cultura mapuche, el fuego se considera una herencia de los antepasados y,
como tal, se lo tiene por sagrado. La forma /u en posicién inicial se encuentra presente en
una serie lexematica que pone a este elemento en relacion con el sol, los astros y el brillo.
Por ejemplo, laviavn o lluvlluvn designa ‘brillar’, ‘resplandor’, ‘arder el fuego o el sol’ (Febrés,
1765:536); [luviluv, ‘los redondeles de plata enfilados que adornan las cintasy collares, fuente
de reflejos’; livcum significa ‘brillar’, ‘relumbrar’; luvn, ‘arder’, ‘quemarse’, (Erize, 1960: 230);
lumnlumn, ‘resplandecer y echar rayos el sol’; lupimn, ‘encender, prender fuego’; lupulmu,
‘incendio’, ‘quemazon’; lipal, ‘aerolito’, ‘meteorito’, considerado como augurio de felicidad y
fortuna (Erize, 1960: 229); llupivin o llepevin, ‘centellar de los astros’ (Erize, 1960: 239). Cabe
destacar la cercanfa de las ultimas voces con los términos aymara lupi, ‘rayo de sol’, ‘resplan-
dor’, y lupifia, ‘hacer sol o luna’ (Bertonio, 2011 [1612]: 396).

Llifke [Aifke], lluvke [Auvke], luvke [luvke], ‘relampago’. En el plano del significante esta
voz se inscribe en el paradigma precedente, cuyos términos refieren en el plano del signifi-
cado al fuego y los astros, es decir, a una materialidad de la luz. EIl mismo se encuentra vin-
culado simbdlicamente al fuego o kdtral. Quien juega en la noche con este elemento llama
a los relampagos, dicen los mapuche. Segun Rosales (1877 [1674]), la presencia de truenosy
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relampagos en el cielo era una manifestacion de los espiritus de los antepasados que conti-
nuaban luchando con los espafioles en el wenu mapu. El relampago es una de las formas de
expresion de los pillan. Por lo mismo, es vista como una manifestacion numinosa, es decir,
la expresion de un poder sobrenatural. Una de las maneras como las y los machi reciben su
vocacion espiritual es por intermedio de este. En este aspecto, las concepciones mapuche
son analogas a las quechuay aymara, que ven en el rayo el medio de seleccion espiritual. En
el area mapuche, este ultimo fendmeno es menos frecuente que los relampagos y truenos
que son vias que marcan el destino chamanico (Mege, 1997; Bacigalupo, 2016). No obstante,
cuando cae unrayo o wewin, se le atribuye igualmente esta capacidad. En ocasiones, a este
seledesignacon el mismonombre que al relampago (Nanculef, 2004), lo que tiende a unificar
susreferentes. Es relevante, ademas, la similitud de las voces llifke [Aifke] y Iliphi [Aip"i], esta
ultima del quechua, que significa ‘brillo’, ‘luz’y también designa ‘relampago’. Ella se articula
conuna “p” aspirada [p"], préxima al fonema [f] de /lifke.

3. Discusion de los datos

Elanalisis semantico delaserie precedente de términos del mapudungun permite aproximar-
nosalaconstelacién semiéticadelaluzenlaculturamapuche. Setratade unaaproximacion
parcial, puesto que el repertorio Iéxico que designa este concepto es mas extenso. De él solo
se han seleccionado los términos identificados como afines a las voces de otras lenguas an-
dinas. No obstante, los rasgos semanticos que se perfilan en la secuencia permiten hacer la
comparacion respecto a la representacion de la luz en las culturas centrales andinas.

Elsimbolismo del color blanco(/ig)y del amanecer (liwen) describe laluz como una fuerza
o energfa predominantemente positiva, que se buscay emplea como medio de propiciacion
del buen tiempo, la fertilidad y la vida. El blanco es la representacién figurativa de la luz. De
allique ligngen, término que literalmente significa ‘ser blanco’, se emplee para designar ‘bri-
llo’, ‘resplandor’y ‘luz’. Esta ultima se vincula en términos cosmovisionarios al wenu mapu,
la tierra de arriba donde moran los espiritus ancestrales y deidades. Por lo mismo, el blanco
constituye un simbolo cromatico relevante en la cultura mapuche, que se emplea en bande-
ras, prendas de vestuarioy en la seleccion de piezas de animales para sacrificios.

Esta energia positiva se recibe con especial intensidad en las primeras horas del dia, que
constituyen un momento marcado ritualmente, a través de la realizaciéon de oracionesy en-
trega de ofrendas sacrificiales. Este momento de intensificacion luminica se considera una
instanciavinculante, enlaque losseres humanos se ponen enrelacion con la fuente de ener-
gia primordial. En quechua el mismo se denominaillariy,que designa‘amanecer’y presupone
la manifestacion potente de la energia vital, illa. Esta asociacién semantica se encuentra,
igualmente, codificadaen el mapudungun, enladoble acepcién del término liwen, que signifi-
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catanto‘amanecer’ como ‘vivir’. Porlo mismo, el alba se considera un momento de activacion
y fortalecimiento de las fuerzas vitales.

Elvigorde animo, el valor, el corajey el aliento, como soplo del espiritu, son manifestacio-
nes de esta energia, signada como liwe ~ ligwe, que se identifica con la propia vida, de la que
el brillo de los ojos es uno de sus significantes. Este resplandor interno pueden percibirlo 1as
personas visionarias denominadas /liwa o los machi, lo que les permite evaluar el estado de
salud de las personas. Al respecto es interesante consignar el uso como recurso diagnoéstico
dellig kuram,laclarade huevo que previamente se ha pasado por el cuerpo de los pacientes,
donde quedan impresas las sombras que proyecta esta energia.

El simbolismo del fuego (luv)y el del relampago (//ifken)vinculan la luz a un poder trans-
formador, pero también alas fuerzas espirituales. El fuego es considerado una herencia de los
antepasados; el relampago, una manifestacion de los mismos. Quien juega con fuego Ilama a
los relampagos, es decir, perturbaalosancestros, que pueden traer el fuego en forma de rayos.
Através del contacto con estos fendémenos meteorolégicos se produce el lamado chamanico,
consistente en laentradade un espiritu en el cuerpo de las personas que se transformaran en
machi. Por esta via se activa su capacidad para el trabajo médico religioso. El ser tocado por
la energia del relampago o rayo constituye una experiencia inicidtica que establece un vin-
culo con un ancestro espiritual, que queda asociado a quien asume esta vocacién. Como ha
mostrado Bacigalupo (2016), estas personas se distinguen por su doble identidad espiritual.

El uso ritual de piedras brillantes (lican ~ likan) y de la plata (/ien) muestra las posibilida-
desdeinstrumentacion de laluminosidad. Para ello se emplean objetos que poseen atributos
como la capacidad de reflejar la luz. Es el caso de los cristales de cuarzo, a los que les atribu-
yen unorigenvolcanicoy que se asocian alos espiritus ancestrales. Se trata de piedras dota-
das devida, que poseen capacidad de caminar, se distinguen por identidad de género mascu-
linoy femenino, disponen de capacidad de discernimiento y volicion. Ellas constituyen parte
del instrumental basico de los machi, que los orienta y les permite identificar y neutralizar
los elementos malignos causantes de enfermedades. La plata, en tanto, debido a su cualidad
reflectante, tiene la capacidad de desviar los flechazos espirituales y servir como escudo pro-
tector contralos maleslanzados. Por esta propiedad, los machi emplean igualmente cuchillos
como armas simbodlicas y elementos defensivos. En la cultura mapuche ala luz se le asignan
atributos profilacticos y protectores que sirven para barrer con las fuerzas negativas (leptn).

Respectodelainterpretaciondeestosrasgosdelaluz,se puedeargumentarqueelloscons-
tituyen contenidosarquetipicos(Jung, 1994 [1934]; Eliade, 1974 [1949]) que seencuentran, igual-
mente, en otras culturas. No obstante, lo relevante para los fines del analisis comparativo son
los correlatos en las constelaciones semidticas, que constituyen configuraciones asociativas
delosmismos,yelhechodequesedesignenatravésdevocesafines Estosdatosexponenelabo-
racionesy convencionessimbdlicas que sonindicadoras de filiacion o contacto intercultural.
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Las relaciones translinglisticas que se manifiestan en el corpus previamente expuesto
dejan ver distintos estratos de interaccion cultural. Algunos términos, como lilpu (‘espejo’) y
lipi (‘ropa de seda’), son susceptibles de serinterpretados como préstamos lingtisticos toma-
dos del quechua imperial. Sus formas significantes son bastante préximas a las voces lirpu y
lipipipik del quechua. Los referentes de las mismas corresponden a elementos que pueden
habersidoincorporados con laexpansion delincario. El término /upal (‘aerolito’) parece serun
aymarismo, cuyo afin es/upi(‘rayo de sol’, ‘resplandor’), lo que plantea el problema de la falta
de antecedentes etnohistéricos que permitan explicar su incorporacion al mapudungun. En
tanto, la mayor parte de los términos de la serie lexematica son cognados o bien voces deriva-
das de préstamos arcaicos. De su antigiiedad en el mapudungun dan testimonio la ausencia
de voces sindnimas, que deberfan haber quedado registradas en los repertorios lingiisticos;
las marcas de gramaticalizacion de sus componentes morfologicos, y su participacion en
series lexematicas extensas que informan de su inscripcion en los paradigmas linguisticos.

Lo vemos, por ejemplo, enlavozlig,con sus formas alternantes lig ~ lik, Ilig ~ Ilik, que desig-
nan ‘blanco’. Los sindbnimos para este término son voces que forman parte del mismo paradigma
linguistico,como liu~ liwy licu~ liku. Los términos ligwe ~ liwe (‘vida’, ‘espiritu’) y liwen~ ligwen
(‘amanecer’), también forman parte de aquel, en tanto resultan de lacombinacion dela particula
li,propiadelasvocesanteriores,conlos morfemas we, marcadordelugar,y wen,verbalizacion del
adjetivo we, ‘nuevo’. Asi, literalmente, la vida seria‘lugar de luz’y amanecer, ‘renovar la claridad’.

Particularmente interesante para el analisis es el lexema lican ~likan ~llican ~Ilikan, pues
las dos particulas que lo componen son afines al quechua. No obstante, lacombinacion de las
mismas constituye unasintesis original del mapudungun. Resulta sugerente, ademas, que en
elmapudungun laraizléxicalli~lidenota ‘origen’, punto deinicio que remontaalos primeros
ancestros, que invita a presuponer su antigtiedad.

En el caso de /if (‘limpio’), se trata de un lexema que participa de una extensa serie léxica
de términos derivados, entre los que se encuentra /epin, que designa la accion de barrer, los
rituales de limpiezay el espacio social donde se congregan las unidades sociales, que ha sido
previamente limpiado a través de operaciones simbdlicas. Este ultimo término se encuentra
tempranamente registradoy mantiene vigencia en el sistemaritual hasta hoy (Moulian, 2005).
En tanto, el sustantivo //ifke presenta la doble condicién de inscribirse en una extensa serie
lexematica y carecer de sinonimia.

4. Conclusiones

Los datos expuestos informan de homologfas linglisticas y correlaciones en las constela-
ciones semioticas del brillo en las culturas centro y sur andinas. La luz se concibe en ellas
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como un elemento poderoso, revestido de una fuerza animante que encarna en seresy
objetos,alaqueseleasignan predominantemente atributos positivos, pero que igualmen-
te puede resultar —en ocasiones— peligrosa o devastadora. Por lo mismo, en el mundo
andino se la busca en los lugares tocados por el rayo o el relampago, se la propicia en los
amaneceres, se lainvocay administra ritualmente a través del uso de piedras y elementos
brillantes o reflectantes.

Estas concepciones numinosas de la luz presentan larga data en los Andes. La divinidad
controladora de las tormentas que se asocia al rayo, el relampago y el trueno tiene un ori-
gen preincaico temprano y alcanza un desarrollo panandino. Una evidencia elocuente de la
matriz intercultural, que se desarrolla en torno al motivo de la luz, son las afinidades trans-
linglisticas que se registran en el verbo ‘relampaguear’ en las lenguas quechua, aymara, ka-
llawaya, chipaya, lule, kunzay mapudungun.

La extension geo y etnolectal de las resonancias de la luz en las lenguas andinas —ex-
puestaenlashomologias linglisticas— muestrala difusion de concepciones ideoldgicas co-
munes en torno al brillo. El analisis de las correlaciones en las constelaciones semidticas que
searticulanentorno aestasvoces permite atisbarlas representaciones simbdlicas, practicas
rituales y actitudes compartidas que dan cuenta de una cotradiciéon o matriz de patrones
culturales comunes en torno a este motivo.

Las evidencias linglisticas y culturales aquf expuestas muestran que los mapuche
participan de esta cotradicién desde un perfodo anterior al incario. La mayor parte de
las voces del mapudungun afines a las de otras lenguas andinas que registramos son
términos cognados o bien préstamos arcaicos. La ausencia de voces sinénimas en 10s
repertorios linguisticos, la participacion de los términos en series lexematicas extensas,
que muestran su inscripcion en los paradigmas de la lengua mapuche, y las marcas de
gramaticalizacion de los componentes morfolégicos que los conforman son evidencias
de laantigledad que tiene el eco de las voces andinas significantes del brillo en el mapu-
dungun. En términos etnohistdricos, ello implica precedencia y continuidad de los con-
tactos yrelacionesinterculturales delos pueblosoriginarios andinos, de la que el incario
vendria a ser solo su Ultima expresions.

4  Agradecemos aPablo Landeo profesor del Institut National de Langues et Civilisations Orientales
consedeen Parfsy aRafael Mercado del Centro Bartolomé de las Casas de Cusco por su revision de
los términos quechuas; aJuan de Dios Yapita del Instituto de Lenguay Cultura Aymara, a Gregorio
Chavez de la Universidad Mayor de San Andrés de La Paz y Jorge Miranda del Instituto Internacio-
nal de Integracion del Convenio Andrés Bello por su discusion en torno a los términos aymara; a
Pedro Galindo por su contribucion alaedicion del texto. Los Iimites y errores que pueda contener
este trabajo son de nuestra exclusiva responsabilidad.
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