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El autor del Ritual formulario, Juan Pérez Bocanegra, o 
Juan Pérez de Bocanegra (d. 1645) era párroco de la doctrina 
de Andahuaylillas l , también conocido en el siglo XVII como 
"Antahuaylla la chica". Pérez Bocanegra era un cura secular, 
o sea, no pertenecía a ninguna orden religiosa, aunque se unía a 
los Franciscanos del Tercer Orden, que quiere decir que apoyaba 
plenamente a los credos de los Franciscanos sin estar bajo su 
disciplina. El Ritualformulario revela una familiaridad profunda con 
la vida rural andina, incluyendo información sobre la interpretación 
de sueños y otras formas de adivinación, rituales de matrimonio, 
etc. 

Franciscano de la tercera orden, Pérez Bocanegra estaba 
enredado en una larga disputa jurisdiccional con los jesuitas, 
quienes codiciaban su parroquia como centro de enseñanza de 
quechua por misioneros, paralelamente al centro de enseñanza de 
aimara que habían establecido en Juli. (También tenían títulos de 
varias haciendas cercanas. Véase el ensayo del Pbro. Cucho Dolmos 

Fuera del ensayo del Pbro. Cucho Dolmos, se puede encontrar datos de la vida 
de Pérez Bocanegra en: Mendoza 1665: 551; Esquivel y Navia 1753: 31. 58; 
Eguiguren 1951: 1, 54, 358; Vargas Ugarte 1960: 368f.; Stevenson 1968: 28011~; 
Zuidema 1977,1982; Hopkins 1983, ch. 3; Mannheim 1999. 
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en este volumen). El Ritual formulario fue publicado durante el 
período en que los jesuitas controlaban la parroquia. La disputa de 
Pérez Bocanegra con los jesuitas también se reflejaba en su estilo de 
traducción y en sus recomendaciones prácticas. El Tercer Concilio 
Limense (1583) que fue dominado por los jesuitas recomendaba 
que los curas capaciten a nativos andinos adeptos a escuchar 
confesiones, a que las registren en khipus y a servir de confesores de 
toda la comunidad. Pérez explícitamente desalentó dicha práctica. 
Mientras que el Tercer Concilio favorecía el uso de neologismos 
como I ñiy (literalmente 'decir "1''' o sea, 'aceptar') para compensar 
la ausencia de un concepto de "creencia" en el quechua sur peruano, 
Pérez prefería usar construcciones cuotitativas con la forma habitual 
del verbo "decir," el modo común y corriente de atribuir creencias 
en el idioma Quechua. Al Tercer Concilio Limense le angustiaba 
la traducción de vocabulario religioso cristiano, y finalmente 
recomendó el uso de préstamos del español, para evitar posibles 
distorsiones doctrinales. En contraste, Pérez intentó concretizar 
conceptos religiosos cristianos en imágenes andinas, incluyendo 
una traducción de Dios con el nombre del cerro Huanacauri. Para 
lograr hacer la traducción, organizó la página para que los textos 
quechuas y españoles no estuvieran directamente asociados. Los 
pasajes en quechua están seguidos por sus contrapartes en español, 
muchas veces a modo de paráfrasis. En el caso de Hanaq pachap 
kusikuynin y otros dos himnos, todavía más complicados, Pérez no 
incluye ninguna traducción. Este dato en sí es significativo porque 
toca a la naturaleza del proyecto pastoral y teológico del Ritual 
formulario, que se situaba entre dos grietas, una entre las prácticas 
rituales prehispánicas y las encomendadas por la Iglesia y la otra 
entre la teología franciscana y lajesuita con respecto a la naturaleza 
de la Virgen María.2 • 

V. Stastney 1982. 
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El Ritual formulario 

El Ritual formulario es un manual confesional de 720 páginas. 
El texto principal está escrito en el quechua cuzqueño a principios 
del siglo XVIP, seguido por una traducción libre en castellano. 
Tres himnos quechuas, sin traducción, siguen al texto principal. 
Por evidencia interna (inclusive una referencia a las mitades 
I moieties] del pueblo de Andahuaylillas, p. 619) sabemos que 
el texto fue escrito en el Quechua Cusca-Callao; toda evidencia 
lingüística -gramática, léxica, y ortográfica- es consistente con esta 
proveniencia dialectal. Sin embargo, Pérez Bocanegra no marcaba 
las consonantes glotal izadas y aspiradas del quechua cuzqueño 
colonial. Sabemos que la variedad del quechua en que escribía los 
tenía por el h epentético que aparece al principio de las palabras 
que -por evidencias comparativas- tienen sonidos glotalizados. 
Pérez Bocanegra es consistente en distinguir entre dos fonemas del 
quechua cuzqueño colonial, la ~ <p.m.: Es.te debe de tener un rayo 
debajo de la s> laminar (como el s del quechua cuzqueño actual) 
representado por ~en su ortografía (~antes i.y~, y.?; al final de las 
silabas) y la s apical <n.b.: Este debe de tener un punto debajo de 
la s>, escrito s (ss entre vocales). 

El Ritual formulario refleja la política tanto eclesiástica como 
teológica alrededor de su composición. Por casi una década de la 
tenencia de Pérez Bocanegra como párroco de Andahuaylillas, la 
Compañía de Jesús impugnaba el control de la parroquia con el 
obispado del Cusca; el litigo llegó al Consejo de Indias en España. 
Los jesuitas reclamaban la parroquia como una doctrina dedicada 
al entrenamiento de curas en los idiomas indígenas, al igual que 
su doctrina en Juli, accediendo a controlarlo entre 1628 y 1636.4 

Para mayores datos sobre la naturaleza lingüística del Ritual formulario. véase el 
capitulo de César Itier en este volumen y Mannheim (1992). 

Cisneros 1601: 285; Provincial Vázquez 1637; Vargas Ugarte 19~0: 368-369; 
Hopkins 1983: 186-190 
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Un resultado del conflicto es el testimonio impresionante del 
templo mismo para el arte y la arquitectura coloniaJ.5 El portal del 
bautisterio antiguo tiene la formula bautismal inscrita en cinco 
idiomas: en Latín, en una medalla "evado por tres ángeles; en 
castellano en el fresco pintado alrededor de la puerta; en Quechua 
(Ñoca baptízayquí Yayap Churíp Espíritu Sanctop Sutinpí Amen) 
encima del arco dintel; y en Aymara y Puquina en los pilares.6 El 
templo mismo era estructurado cuidadosamente para servir como 
un vehículo pedagógico y un mapa de las etapas de la devoción 
cristiana, tan ornamentado, que se le conoce popularmente como 
"la Capilla Sixtina del Perú". Las cuadras pintadas en el nivel 
superior de la nave ilustran la vida del patrón de la parroquia, San 
Pedro (MacCormack 1998). 

Pérez Bocanegra aproximaba la problemática del pastoral 
indígena de una forma sumamente distinta de lo usual auspiciado 
por el Tercer Concilio. El Tercer Concilio aproximaba al evangélico 
por la explicación de la doctrina cristiana mediante una colección 
controlada de sermones, Pérez Bocanegra hacia el esfuerzo de 
entender las prácticas paganas y donde fuera posible formular 
la doctrina cristiana a través de imágenes religiosas nativas, el 
resultado del cual es una integración sincrética de imágenes 
andinas y europeas, sincrética no en el sentido en que las formas 
europeas "disfracen" las practicas autóctonas sino en que las 
prácticas rel igiosas recomendadas por Pérez Bocanegra se presten 
a ser interpretadas a la vez desde perspectivas distintas culturales y 
religiosas. 

El texto está publicado en el quechua cuzqueño y en español, 
aunque el texto español parafrasea al quechua más que lo traduzca. 
La práctica típica para trabajos religiosos en quechua en esa época era 

MacConnack 1998. 

Keleman 1967 [1951]: 1,175; JI, 113; Mesa y Gisbert 1962: 40-41; Macera 1975: 
70,84; MacConnack 1998: 107; v Torero 1987: 346-347, 358, para una discusión 
de la inscripción en Puquina y Mannhcim 1992: 250-251, n.17 para una repuesta. 
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segmentarlo al texto quechua para poder poner los textos quechuas 
y espai'íoles en la misma página. En cambio, Pérez Bocanegra 
los ha puesto en secuencia para que la traducción al castellano 
aparezca después del texto principal en quechua-a veces dos o 
tres páginas después. Pienso que Pérez Bocanegra usaba tanto el 
arreglo del texto en su posición de examinador general del quechua 
en el obispado para opacar sus estrategias tanto de traducción como 
de evangelización. Por ejemplo, solamente después de un examen 
detenido del texto, el lector reconoce que la palabra Dios en el 
texto quechua es -a veces- remplazado por el nombre del cerro 
Huanacauri en el Quechua. Los que escribieron en quechua en la 
época colonial se esforzaban en sus traducciones quedaban dentro 
de los límites teológicos, de una forma más cuidadosa. Se debe 
considerar entonces que las prácticas de traducir de Pérez Bocanegra, 
reflejan tanto una teología específica como una política específica 
de evangelización dentro de las posibilidades proporcionadas por la 
Iglesia colonial. 

Por ejemplo, el himno Hanaq pachap kusikuynin (uno de tres 
himnos agregados al texto principal) identifica la Virgen María con 
las pléyades. El himno -del cual Pérez Bocanegra probablemente 
era autor- es el primer ejemplar de la polifonía vocal publicado en 
América. 7 La melodía se basa en una canción folklórica española, 
¿Con que la lavaré? Se mantiene una ambigüedad de patrón entre 
la forma poética identificado como "verso sáfico" dentro de los 
cánones de versificación de la edad de oro peninsular por Pérez 
Bocanegra (una forma usado también por Oré), y el paralelismo 
binario tradicional del quechua. Asimismo las imágenes del himno 
se prestan a interpretaciones múltiples. De un lado, se usa las 
imágenes clásicas europeas para la Virgen: Ciudad de Dios, la que 
lleva a la humanidad en los brazos, apoyo de los débiles. Hasta las 
imágenes celestiales, con las cuales el himno está saturado, tienen 
sus raÍCes en imágenes e iconografía poética europea. La asociación 
de María con la luna aparece en un cuadro de Diego Velázquez; la 

Stevenson 1968: 280. 
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distancia entre María maris stella 'María estrella del mar' y (13) 
Chipchykachaq qatachillay 'Que brilla Pléyades', es corta. Pero, 
la configuración especifica de imágenes y epítetos en el himno 
tienen una clara extrañeza dentro de la tradición europea, evocando 
la fecundidad de la Virgen María, celebrándola como la fuente de 
fertilidad agrícola, y como tejedora de brocados, e identificándola 
sistemáticamente con los objetos celestiales de devoción femenina 
en los Andes precolombinos: la luna, las Pléyades y la constelación 
de nube oscura de la llama y su cría (ver epítetos e imágenes en 
Figura 3). La ambigüedad que se encuentra al nivel de la estructura 
poética está replicada en las imágenes del himno. Hanaq pachap 
kusikuynin es a la vez un himno a María y un himno a las Pléyades y 
otros objetos celestiales de adoración por los indígenas de los Andes. 
Aquí también, no hay una sola interpretación del himno, mientras 
que un cura católico podría verla como un vehículo aceptable de 
devoción Mariana, un campesino quechua podría encontrar una 
continuación cómoda de sus antiguas prácticas religiosas, sin que 
una u otra interpretación domine. 

A continuación, incluyo una normalización y traducción 
al castellano de Hanaq pachap kusikuynin, a base de Mannheim 
(1999).8 

Hanaq pachap kusikuynin 

Hanaq pachap kusikuynin 

Waranqakta much'asqayki 

Yupay ruru puquq mallki 

Runakunap suyakuynin 

[ALEGRÍA DEL CIELOr 

Alegría del cielo 

M iI veces te adoro 

Árbol de frutos innumerables 

Esperanza de la gente 

Para una critica del analisis de Mannheim 1999, v. Durston 2007. 

En la normalización, sigo la práctica ortográfica detallada en The language ofthe 
Inka since the European invasion. Los puntos sobresalientes son: (1) Distingo la s 
dorsal (como las del castellano peruano actual), escrita z (z. c. y <r en los documentos 
coloniales) de la s. apical (como las del castellano madrileño actual (s, o ss en 
documentos coloniales). Estos se distinguen muy sistemáticamente en varias de 
las fuentes iniciales. Sin embargo. dos nonnalizaciones de sonidos sibilantes son 
dudosas: (24) yasuywana y (31) qallasunan (compárese [20] zananmanta). (2) 



5 

2. 

10 

3. 

15 

4. 
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Kallpannaqpa q'imikuynin Apoyo de los débiles 
Waqyasqayta A mi llamada 

Uyariway much'asqayta Escúchame, mi adoración 

Diospa rampan, Diospa maman Que lleva a Dios por la mano, 
madre de Dios 

Yuraq tuqtu hamanq'ayman A la paloma blanca, flor de 
hamanq'ay 

Yupasqalla qullpasqayta Mis curaciones mezquinas 
Wawaykiman suyusqayta A tu hijo, lo que he proporcionado 

Rikuchillay Muéstrale 

Chipchiykachaq qatachillay La que brilla, qatachillay 

p'unchaw pusaq qiyan tupa La que guía el día, aurora de la 
madrugada 

Qam waqyaqpaq, mana upa Para ti, el que te llama, jamás de 
oídos sordos 

Qizaykikta "hamuy" ñillay A tu menospreciado, dile no 
más "ven" 

Phiñasqayta qispichillay Hazle salvarme de mi enojo 

Susurwana. SusulYvana 

Ñuqahina pim wanana Como yo, quien sea que se 
arrepiente 

Distingo (q) uvulares de (k) velares en todas las series de oclusivas, aún cuando 
Pérez Bocanegra no indicó la distinción directamente. (3) Hago una distinción 
entre las oclusivas simples, explosivas y uvulares, aún cuando Pérez Bocanegra 
no registró la distinción (véase Mannheilll [1992]: cap. 6) para mayor discusión). 
(4) He reemplazado las vocales con tilde sobrescritas con las correspondientes 
secuencias vocálicas-nasales. usando otras citas dc Pérez Bocanegra para identificar 
el lugar de la articulación nasal. En ausencia de otras citas, he asumido que el nasal 
es homorgánico con la oclusiva siguiente. (5) Uso tres vocales en vez de cinco 
marcadas por Pérez Bocanegra. Sólo tres vocales cardinales son distintivas en su 
quechua (como en el actual). (6) He restituido la y al final de (56) hupaykuyway 
y (60) qatachillay, que creo que fueron colocadas por Bocanegra para adaptarlas 
a su esquema de rimas. Estas aparecen entre corchetes en la transcripción. (7) He 
insertado espacios para indicar fronteras de las palabras en algunos epítetos de las 
líneas de cuatro sílabas. Algunas fueron usadas mortológicamente (erg., línea 48, 
Runapmarcan). pero otras fueron menos directas y pueden afectar la traducción (p.e 
.. línea 84, Huacchaicuya). 
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20 Mit'anmanta zananmanta 

Tiqzi machup churinmanta 

Llapa yalliq millaymana 

M uch' apuway 

De la descendencia, del linaje 

Desde el hijo del primer 
antepasado 

Todos victoriosos, por feos que 
sean 

Adórale por mí, 

yasuywana yasuywana 

Wawaykikta. Tu Niño 

5.25 Wiqikta rikuy p'inkikta Mira las lágrimas que brotan 

Zukhay zukhay waqachkaqman Al llorón amargo 

Sunqu qhiwi phutichkaqman Al que con su pena inspira 

Kutirichiy ñawiykikta Vuelve los ojos 

Rikllchiway lIyaykikta Muéstrame la cara 

30 Diospa maman Madre de Dios 

6. Hanaq pachap qalla sanan Progenitura del linaje del cielo 

K'anchaq p'unchaw tutayachiq Que en noche convierte la luz 
del día 

Killa paqsa rawrayachiq Que enciende la luz de luna 
clara 

Angelkunap q'uchukllnan Felicidad de los ángeles" 

35 Hinantimpa rirpukunan En quien todos se miran 

Kawzaq pukyu Manantial de la vida 

7. Qhapaqmanta miraq-suYll Del potente, dominio de la 
fertilidad 

Qhapaqkunap Qhapaqnimpa Potente de los potentes 

Ñawpamanta wachaqnimpa lO De la antigüedad que le dieron 
luz 

10 Comúnmente se usa wacha- para animales 

11 Beltrán (1891: 57) traduce la línea 35 como "En quien todos se miran". 



.to Gracia Sllq'lIq, aklla phllyu 

Qampim suyan tiqzi mUyll 

Dios kllsichiq 

8. Quri wantu Dios purichiq 

huq simiwan huñispalla 

45 Dios churikta chaypachalla 

Wikzaykipi runakachiq 

Ukhuykipi kamakachaq 

Runap marq'an 

9. Wayna wallpap kusip marq'an 

50 PlIkarampa qispi punkun 

Awasqaykim, yupay unkun 

Qamtam allwiqpaq akllarqan 

Kikiykipitaq munarqan 

Runa kayta. 

10.55 Usachipllway kawzayta 

PlIrum tazq i hupaykuywa[y] 

Dios zizaq inkill wiwa 

Maymantañach, Aquyayta 

Usachiyman, qam mamayta 

60 Qatachilla[y]. 
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A ella que embebe la Gracia, 
nube escogida 

Tiqzi l2 muyu en ti espera 

Que trae alegría a Dios 

Anda de oro que lleva a Dios 

Con una Palabra sola, 
convenciendo 

Al Hijo de Dios en ese instante lJ 

En tu vientre le humanaste 

En tu adentro le almaste 

Que lleva la humanidad (Runa) 
en los brazos 

Que lleva al joven creador, al 
afortunado 

Puerta cristal de su bastión 

Tu tejido, Su unku venerado 

Tú, elegida para urdirlo 

En ti misma quería 

Hacerse Runa 

Lógrame la vida 

Niña silvestre, hazme quererte l4 

La que poliniza a Dios, jardinera 

Desde donde sea, Aquyayta 

Lo obtendría, para ti mi madre 

Qatachillay 

12 Beltrán (1891: 57) traduce liqzi muyu como "el mundo todo". 

11 Beltrán (1891: 58) traduce las líneas 44-46 como "Consintiendo con un si / A Dios 
Hijo en el instante / En tu vientre le humanaste". 

14 Las indicaciones de Gon¡;ález Holguin para hupa sugieren que se trata de una 
exhortación sexual del tipo que una mujer hace a un hombre. 
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11. K 'anchaq rawraq, zuma killa La que brilla, que enciende, 

hermosa luna 

Chiqan p'unchawpa ziqaynin Levantadora del día (p 'unchaw) 
verdadero 

Hinantimpa suyakuynin Esperanza de todos 

Qam millaqpaq ch'uqi illa Tú, relámpago para el Feo 

65 Mana yawyaq pampa killa Luna llena (pampa killa), sin 
mengua 

Diospa lIaqtan Ciudad de Dios 

12. Qamman Quya pillam paqtan A ti, Reina, ¿quién podría ser 
igual, 

Tukuy santokunamanta De todos los santos? 

Llapa Angelkunamanta De todos los ángeles? 

70 Zupaypa umanta waqtan La cabeza del diablo está 
costillada 

Allpawan tupukta t'aqtan Con tierra los tupu están 
apisonados 

Sutillayki. Por tu nombre nomás 

13. Ñukñu ruruq chunta mallki Pahnera 's que da frutos tiernos 

Runakunap munay kallcha Cosecha bella del pueblo (Runa) 

75 Pukay-puka zumaq phallcha Bella flor phallcha rojisísimal6 

Sut'arpu tukuchiq khallki Que empiedra la ceniza del 
volcán 

T'itu wach'iq ñawillayki Tus ojitos brillan con misterio 

Qispi wampu Nave (wampu) translúcida 

14. Qammi kanki qhapaq tampu Tú, tú eres el gran refugio 

" Soukup (1970: 37) identifica la chunta como Bactris gasipaes. 

Ir. Phallcha se usa para varias especies de gencianas: gentiana scarlatina. gentiana 
acaulis, gentiana primuloides, gentiana sandienses, y gentiana companulformisis 
(Herrera 1938: 55-56, 58). 



HO May-may kamapas uyaylla 

Qatiqiykipaq munaylla 

Hatun sunqupas hayrampu 

K'umuykuqkunapaq lIamp'u 

Wakchay khuya 

15.85 Wichq'aykusqa kusi muya 

Qhapaq yayap khaynakuna 

Yupay t'ika, akllakuna 

XXXI 

Donde quiera que estés, nos 
escuchas 

Por tu sucesor amado 

Grande de corazón, ayrampu l7 

Para los humildes, suave 

Que cuida a los pobres 

Alegre huerto cerrado 

Como los del Padre poderoso'8 

Los escogidos, flor venerada 

Jesús puriqchiq uruya Uruya que hice andar a Jesús l9 

Pillqu ch'antaq k'anchaq khuya Que compone colores, khuya20 

brillante 

90 Suyakunqay 

16. Zapallaykin q'imikunqay 

Kanki mama, kay pachapi 

Ña wañuptiy huq pachapi 

Kusikuyman thatkikunqay 

Mi esperanza 

Tú sola eres mi apoyo 

Madre eres en este mundo 

Cuando muera en el otro mundo 

Hacia la alegría pasos indecisos 
daré 

17 Soukup (1970: 238-239) identifica al ayrampu como Opuntia soehrensii, un 
cactus. Sus flores marrones-rojizas se usan para producir un tinte para tejidos y 
para dar color a la cerveza de maíz (o chicha). El ayrampu también se usa para 
designar el color producido por el tinte. 

1" Beltrán (1891: 61) traduce la línea 86 como "Al que sólo Dios tiene entrada". 

1') Un piso de cuero que cuelga entre dos árboles para sostener a alguien a través del 
río. 

'" Khuya como verbo puede ser traducido como. 'tener interés en, afectivamente, 
proteger'. Como sustantivo se usa como adjetivo para describir amuletos (illa. 
inqa, inqaychu) que se conciben como "generador de vida .... fuente de felicidad 
y bienestar ... propiciador de abundancia" (Flores Ochoa 1977: 218), o como un 
sustantivo para referirse a toda la clase: simplemente khuya. Khuya parece ser usada 
en este último sentido en línea 89. En contraste. en la línea 84, traduje Wakchay 
khuya'como • A quién le interesa los pobres', con el verbo nominalizado (comparar 
Lara 1970: 222). 
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