PRENDAS SIMBOLICASDE CAMELIDOSY RITOSAGRO-
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Patrice Lecoq y Sergio Fidel M.

En el ambito andino, desde épocas precolombinas, las llamas y |as alpacas fueron de
gran importancia, siendo la llama ademas dtil, animal de carga en caravanas. Varias
prendas colocadas en estos camélidos, como flores (tikas), coronas, campanasy jaquimas,
expresan las estrechas relaciones, muchas veces simbdlicas, que unen a estos animales
con su amo, y muestran el carécter sagrado de estos camélidos. Este articulo trata de
explicar algunos de los significados de estas prendas y el fundamental rol de las llamas
para el pastor andino, a partir del estudio de una comunidad de ganaderos ubicada en
el Departamento de Potosi, Bolivia. Después de presentar |as caracteristicas geogr aficas
de la comuniad de estudio, se describen los dos periodos mas importantes de la actividad
econémicay ritual: por un lado, €l viaje delos llameros hacia los valles orientales entre
julio y agosto, y por otro lado, el marcaje de los animales en el ritual del sefiakuy,
realizado en abril, que expresa las relaciones privilegiadas que vinculan a los hombres
con sus animalesy con las deidades. Finalmente, se plantean algunas hip6tesis sobre las
posibles significaciones rituales de ambas actividades y de las distintas prendas que llevan
las llamas en su g ecucion.

SYMBOLIC GARMENTSOF CAMELIDSAND AGRO-PASTORAL RITESIN
THE SOUTH OF BOLIVIA

In the Andean ambit, from pre-Columbian epochs, the llamas and alpacas had a great
importance, and the llama was also used as a carrying animal in caravans. Many garments,
such as flowers (tikas), crowns, and bells, express the strong relations, in many cases
symbolic, that bound these animals with their owners, and show the sacred character of
these camelids. This article tries to explain some of the meanings of this garments and
the fundamental role of the Ilamas for the Andean shepherd, starting from the study of
community of shepherds located in the Department of Potosi, Bolivia. After presenting
the geographic characteristics of the community studied, the two most important periods
of economic and ritual activity are described, on one hand, the trip of the llameros towards
the oriental valleys between July and August, and on the other hand, the marking of the
animalsin theritual of the sefialkuy, made in April, that expresses the privileged relations
that link men with their animals and with the divinities. Finally, some hypothesis about
the possible ritual meanings of both activities and of the distinct garments that the [lamas
wear in their realization are addressed.
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“Ver alolgosa llamero, gritando con roncavoz, multicolor o los pompones que adornan sus oregjas,
[lama... llamal traslasllamas que van caminando  escuchar laslevesy hermosas notas de las esquilas
con lentitud por alguna “cuchilla’ andina, que llevan los delanteros es todo un cuadro
enarbolando orgullosamente sus collaresdelana  maravilloso” (Conchas Contreras 1975:87).
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Y como |lo anota también Flores Ochoa
(1995:123): “Las llamas son vestidas y
adornadas para los vigjes. Lucen vistosos
atuendos multicolores: pecheras, jaquimas,
gualdrapas, cabezales, bridas. Se las “viste
bonito” para que atraigan la atencion por los
caminosy a entrar en los pueblos. Sobre la
carga de las delanteras se fijan banderas (...)
Lasesquilasy cencerros que penden de su cuello
son de bronce, y tienen diversos tamafios’.
Estos implementos de caréacter suntuario
permiten determinar €l origen geografico de las
diferentes caravanas de llamasy la pertenencia
familiar de cada animal; las tikas 0 pompones
que lleva cada llama en sus orejas atestiguan
también de las relaciones privilegiadas que unen
estos animales con sus propietarios y sus seres
tutelares: Apus, Achachilas, Mamas, Illas,
Uywirisu otros... Asimismo, “cabe sefidar que
la concepcidn ideoldgica que regula las
diferentesfacetas del pastoreo es parte integrante
de las técticas de adaptacion, contribuyendo de
manera efectiva ala extraccion de la energiay
a mantener el equilibrio con la naturaleza. Su
objetivo es la conservacion, bienestar e
incremento de | os rebarios, asi como establ ecer
unarelacion armonicadel hombre con la“Madre
Tierra’, o Pachamama, como se dice en €l
idiomanativo” (Flores Ochoa 1995:102). Estas
relaciones se establecen con més frecuencias
en dos momentos privilegiados del afio: febrero

y agosto.

El mes de febrero constituye unos de los
periodos notoriamente importante en el
calendario andino, debido alas ceremonias de
“pago” alosfendémenos de lanaturaleza, alos
animales, a las cosas y a las actividades
humanas. “Es un mes de transicion, uno de los
dos pina killas o “meses coléricos’ que se
repiten cada afio -el otro es agosto- y no esde
extrafiar que durante estos dias abunden
tormentas aterradoras, porque 1os apus -0
ancestros- estan en movimiento y hambrientos
y si no selestratacomo es debido se aimentan
de corazones humanos’ (Macquarrie 1995:204).
Es también en este tiempo mégico de febrero
y agosto que seredliza €l rito de marcaje de las
[lama s, conocido como el sefialaska o
sefialakuy, t''ika, t'ikachuy, chupa, agustukuy,
cuando cada animal, macho o hembra, recibe
su marcay es asi honorado por su amo. Este
rito congtituye unadelas principales ceremonias
del culto ganadero andino y laexpresion maxima
del ganadero hacia sus animales; la otra es el
vigje de trueque interecol 6gico anual hacialos
valles.

Numerosos autores hacen referenciaaestafiesta,

esencialmente en el Peru (Puno, Cuzco,
Arequipa y Ayacucho) y en el Norte de
Argentina (Jujuy) o de Chile (punadeAtacama).
No obstante, no existen, sino pocos datos,
concernientes al Altiplano meridional del
sudoeste boliviano (regiones de Potosi y Oruro)
cuyo modo de vida es netamente pastoril. Las
informaci ones rel acionadas con las decoraciones
gue lleva cadallama delanteray su simbolismo
son alin més escasas.

En este articulo, nos proponemos entonces
describir una parte de lavidatradicional dela
comunidad de llameros de Ventilla,
departamento de Potosi, representativa de todo
el sudoeste de Bolivia, insistiendo sobre € ritual
del marcaje del ganado. En un primer tiempo,
abordaremos sucintamente sus aspectos
socioecondmicos poniendo derelieve los vigjes
interecol 6gicos que se realizan en los meses de
invierno, dejunio a septiembre. En un segundo
tiempo, describiremos en detalle el sefialakuy
de los animales que es la expresion ritual
maxima de toda la comunidad. Presentaremos
también algunas de |las prendas suntuarias que
[levan los delanteros de cada tropa de varias
comunidades vecinas de este area'y su funcién
simbdlica, pues se relacionan estrechamente
con la fiesta del senalakuy. Estas dos
descripciones nos permitiran luego, analizar
varias caracteristicas rituales de esta region,
comparandolas con las tradiciones de otros
lugares de los Andes, y determinar el papel
sagrado de lallamay su relacion privilegiada
con e hombre.

Caracteristicasde laregion de estudio
Localizacién

La comunidad de Ventilla se halla ubicada al
sudoeste del departamento de Potosi, cerca del
cantdn Tomave, a un centenar de kilometros al
noreste de la ciudad de Uyuni, y a 200
kilbmetros al oeste de Potosi, |a capital
departamental (Figural). Estalocalizadaamas
de 4500 msnm en la vertiente sur occidental de
|a Cadena de los Frailes, en la secciéon Central
de la gran Cordillera Real que delimita el
Altiplano por € oeste. Més a noroestey a este
se extiende unazona muy montafiosa, dominada
CoNn numerosas cumbres, muchas veces sagradas
e involucradas en las diferentes ceremonias
locales. Las més sobresalientes son: |0s cerros
Cuzco (5434 m) y Taita Mundo (5438 m) al
norte, el Cosufia (4778 m) a noreste, el Apu
Porco (4886 m), el Cerro Rico (4830 m) y la
cadena de Kari-Kari de menor aturaal sudeste.
Estas montafias estan enclavadas por valles
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Figura 1. Localizacion delazonade estudio y reparticion de los collares (coronas) y ornamentos de las1lamas (chonockos).
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altos, cuyas altitudes oscilan entre los 2800 y
los 3000 metros, y cortados por profundas
guebradas recogidas por rios caudal 0sos :
Ventilla a oeste, Chipara, y Yura al este que
desembocan hacia los rios de Torapalca y
Pilcomayo al sudeste. El sector oriental
(Betanzos y Puna) corresponde a una vasta
planicie, de cerca de 4000 metros de altura, que
desciende progresivamente hacia el este o €l
sudeste, formando vales intermedios templados
0 semitropicales de 2800 a 2000 metros, regados
por grandes quebradas como las de Punay de
Miculpayaad norte, afluentes del rio Pilcomayo,
las de Caiza, Vitichi, Calchao San Lucasa sur,
tributarias del rio Tumuslay del Pilcomayo,
(Monografia de Potosi 1975; Mufoz Reyes
1980). Estos rios son también las principales
vias de comunicacion seguidas por los llameros
en sus vigjes de trueque.

El climaesfrio, seco y ventoso en altitud, con
[luvias dispersas de Diciembre a Marzo y
temperaturas medias del orden de 8 a 10 grados,
se suavizaen los vales orienta es, méas hiimedos
y calientes (14-15 grados; Sherif 1979).

La vegetacion se caracteriza por formaciones
diversas: ichu, thola, quewiiia, y yareta. En los
valles mas fértiles (Titicaca, Yura) se cultiva
papa, oca, papa lisa, quinua, haba, cebada, y
maiz. Losvalles de Yura se caracterizan también
por sus arbolesfrutales, los manzanosy ciruelos
especiad mente. Etosfértiles valles son las zonas
privilegiadas de trueque para las pequefias
comunidades agro pastoriles vecinasy amenudo
mucho mas pobres como Ventilla.

Lafauna comprende numerosas especies de las
cuales se destacan vizcachas, zorros, algunas
vicufias, gatos salvajes y pumas (todos ellos
muy importantes del punto de vistaritual), y
pajaros lacustres. patos, flamencos rosados,
perdices, suris, que ocupan |os nichos ecol 6gicos
disponibles. Comparten su habitat con
numerosas llamas, utilizadas principal mente
por sus productos derivados y como bestias de
carga en las caravanas, ovinosy caprinos.

Sociedad y actividad cotidiana

La comunidad de Ventilla cuenta con un
promedio de 30 familias que tienen un patron
de asentamiento disperso |o que congtituye una
caracteristica tipica de los Andes altos y de
todas las comunidades del sur Potosi. Como lo
anota Flores Ochoa (1975:15) “La dispersion
es el tipo patron de poblamiento armonico con
la necesidad de usar grandes extensiones de
pastizales para que apacenten |os rebafios’.

Estas estancias “se hallan diseminadas y
distantes entre si e incluso cuando se trata de
los padres o hijos casados, estan ubicadas en
lugares que distan un kilémetro o mas’. El
guechuaes € idioma més extendido aunque se
habla también aymara Casi todas estas familias
son ganaderos; crian |lamas (antiguamente
alpacas) y, en menor medida, ovinos. Cultivan
igualmente algunos productos de subsistencia:
papa, cebada, haba, quinuay, muy a menudo,
ocay papa lisa, necesarios a cada hogar. Las
tierras son propiedad tanto del grupo familiar
como de losindividuos. Ambos g ercen derechos
de uso sobre ellas combinandolos con los de
propiedad, siempre bajo control comunal. La
familiaeslacélulade base delasociedad rural,
launidad doméstica de produccion, de consumo
y de administracion (Brougére 1984; Custred
1974; Molina Rivero 1987; Orlove 1977). Se
trata, en realidad, de un grupo patrilineal que
habita bajo €l mismo techo y que comprende
al padre, lamadre, los hijos solterosy, en ciertos
casos, al padre del padre (Brougére 1988). Cada
familia dispone de una o de varias parcelas de
tierras donde se encuentrala casay los cercos.
El cultivo de los campos, €l cuidado de los
animales o la organizacion de los diferentes
ritos magico-religiosos son decisiones
individuales propias alos responsables de cada
hogar.

Los trabajos agricolas ocupan cinco a siete
meses del afo. Se trata, esencialmente, de la
preparacion delos camposy de las siembras de
septiembre a noviembre y de las cosechas de
marzo a abril 0 mayo. En los meses de junio a
agosto se preparan los terrenos de cultivo con
abono, y seiniciala siembra de papay trigo.
Unavez acabadas estas tareas, |os hombres més
valientes realizan los viajes de trueque
interecol 6gicos hacialos grandes salares vecinos
y las cabeceras de vallesy los valles orientales
gue fueron ampliamente documentados en otros
trabajos (Lecoq 1984-1998, 1986; 1987; 19914;
Mendoza et al. 1994). Sin embargo, cada
actividad se inscribe en el marco de un
calendario ritual especifico que sigue un ciclo
ecoldgico, agrario y ritual (Merlino et al.
1983:157), reproducido en la Figura 2. Los
trabajos agricolas se realizan con el apoyo de
toda la comunidad campesina que también
participaen las obras de utilidad publica: drengje
de los campos comunitarios o familiares, riego
y construccion de pastizales artificiales:
bofedales, pantones, oghos wayllas o
gochawinas (Brush y Guillet 1985:22; Flores
Ochoa et al. 1995) en prevision de la estacion
seca, mediante el sistema del ayni 0 minka.
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Figura 2. Esquemadel calendario agro-ritual dela comunidad de Ventilla, departamento de Potosi, apartir del calendario
catélico-andino (adaptado de los datos de Cortés 1993:192; Mendoza et al. 1994:53; Raymi No. 7, 1989:35 y la
informacion recogida en la comunidad). A: Fiestas catdlicas, B: Actividades propias de la comunidad, M: Movible.

L as actividades pastoriles se extienden alo largo
del ano. Los animales (llamasy ovejas) son de
propiedad individual y cada miembro de la
familia tiene los suyos propios, aunque los
rebafios se hallan bajo control familiar. Como
lo anota Flores Ochoa (1995:111): “Laformacion
del rebafo comienza en la nifiez, cuando se
celebralaceremoniade chugcharutuchi, como
se denomina el primer corte de los cabellos, y

gue constituye la forma ritualizada de adquirir
los primeros animales’. Las ceremonias de
marcacion, que describiremos mas adel ante,
pueden ser también otrabuenaocasion de adquirir
ganado ya que los hijos reciben de sus padres
algunas llamas como regalo”. “Lafinalidad de
este obsequio es motivarlos a cuidar 1os rebarios,
darles responsabilidades en el pastoreo y al
mismo tiempo, hacer que tomen conciencia de
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sus deberes como pastores” (Flores Ochoa
1995:112). Del mismo modo, en &l curso del
ano, se suele confiar los rebafios a un joven
pastor adolescente, miembro de lafamilia que
se encargarade cuidarlosy de conducirlos hacia
los pastizales siempre verdes. Este tipo de
pastoreo exige una atencion permanente; el
cuidado comprende labores diurnas'y nocturnas.

La seleccion de los animales a matar para el
aprovisionamiento de carne (las hembras o los
machos viegjos de mas de siete afios) 0 a castrar
(los machos en exceso reservados a las
caravanas) se efectlia en la estacion de lluvias,
de enero a abril. Esta eleccion tiene en cuenta
el equilibrio entre el nimero de Ilamas machos
y dellamas hembras con € fin de garantizar la
reproduccién y se funda aproxi madamente sobre
una proporcion de una llama reproductor por
diez hembras (Browman 1975, 1988; Molina
Rivero 1987; West 1981). Sin embargo, los
momentos mas importantes de la vida
comunitaria son:

- el marcaje de los animales en la época del
carnaval, por sus aspectos socio-rituales y
simbdlicos.

- el vigje de trueque hacialos valles, después
de las cosechas, de Junio afines de Agosto, en
razén de su carécter socioecondmico y atamente
ritual, indispensable alavidatradicional dela
comunidad. En esta primera parte, nos
limitaremos a presentar los aspectos
socioecondmicos de estos vigjes para después
abordar una parte de su contenido ritual.

L osviajesinterecol 6gicos

Antes que lared caminera unieralas diferentes
comunidades rurales del Altiplano alas grandes
ferias 0 a las ciudades y a sus mercados, los
vigjes de truegque con las recuas de llamas eran
de extrema importancia para el ganaderoy su
familia (Browman 1974a, 1974b, 1975).
Asimismo, |e permitian adquirir los productos
de consumo de otras ecozonas hecesarios para
Su subsistencia, enriqueciendo a veces su
patrimonio (Abercrombie 1998; Brougére 1984;
Conchas Contreras 1975; Flores Ochoa et al.
1995). Esta vasta “movilidad giratoria’ de las
caravanas que se extiende, ain hoy en dia, de
pueblos a pueblos y sobre varias ecozonas
(Nufez y Dillehay 1978/1995) pone derelieve
las numerosas estrategias de adaptacion que
utiliza el hombre para aprovechar plenamente
el mosaico de 'geofaciés’ que caracterizaalos

Andes centralesy meridionales (Dollfus 1978;
Flores Ochoa 1975; Troll 1958/1983). La
mayoria de los circuitos todavia utilizados en
esta parte de los Andes testimonian también de
relaciones histéricas muy antiguas (Helmer
1966; Lecoq 1999; Lecoq y Céspedes 1997;
Platt 19873, 1987b). Asimismo, la presencia, a
lo largo de los diferentes itinerarios, de
numerosos sitios arqueol dgicos perteneciente
a diferentes épocas demuestran que estas rutas
remontan, muchas veces, a los periodos
precolombinos, (Lecoq 1987, 1991a, 1995,
2001; Lecoq y Céspedes, 1997a, 1997b).

El trueque es generamente complejo; expresa
una dindmica social que se extiende sobre
multiples ecozonas. No es pues extrafio que
algunas de las mercancias adquiridas en una
regién sean intercambiadas nuevamente por los
productos de un otro ecosistema o en lamisma
comunidad pastoril en la cual vive el pastor,
entre amigos y vecinos, para adquirir, por
ejemplo, nuevos animales, pagar deudas
antiguas, etc. Para conseguir més productos, €
[lamero puede también prestar algunos servicios
extra a sus compadres de trueque, ayudandolo
a cosechar los chacras 0 a construir una casa,
etc... (Conchas Contreras 1975; Merlino y
Rabey 1983). Laventgjade este sistema“es€
control casi total que gjerce el ganadero sobre
€l conjunto de los productos intercambiados asi
como sobre su distribucion: son sobre todo
excedentes agricolas o pastoriles de su familia,
de los cuales conoce el valor en términos de
trabajo y de necesidad, y no en términos de
valor mercantil o de beneficio” (Brougére 1984;
Flores Ochoa et al. 1995). Como lo apunta
Conchas Contreras (1975:97) “El llamero
aparece como un intermediario, cumpliendo a
la vez importante funcién de relacionar
econdmico, social y cultural, porque a llevar
el producto de unaregion a otra o de una sub-
region aotra, estarelacionando directamente a
estas regiones y sub-regiones de las que
proceden dichos productos. Es asi como las
regionesy las sub-regiones se relacionan por
laintervencion de un “tercero”. De estamanera
el llamero cumple el papel de agente social,
cultural y econémico, dinamizando las
relaciones parcas, estéticas, debilesy ocasionaes
gue existen entre los pueblos agricolas de
economia de subsistenciay, dinamizando ala
vez las relaciones parcas entre la sociedad
tradicional y la sociedad nacional”*.

Losvigesque seredizan entre e dtiplanoy las

Veremos también que los Ilameros cumplen una funcion ritual muy importante paralas comunidades a las

cuales pertenecen.
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regiones agricolas no son unatareaindividual.
Se organizan en grupos, generamente formados
por padres e hijos. Seglin Brougére (1984:78)
“Como en casi todos los lugares de los Andes,
esdl jefedefamiliaquien selecciona, libremente,
pero de acuerdo alas tradiciones en uso en su
ayllu, loslugares de transaccion y fijalas fechas
de partida de su caravana. Estas elecciones estan
determinadas por la presencia de socios, la
naturaleza de los productos buscadosy e tiempo
disponible. Como el pastor conoce a sus
asociados, él sabe de entrada sobre qué base va
ahacerse e truegque. Puede entonces prever las
cantidades de mercancias que podra obtener a
cambio de lo que él proponga; a pesar de que,
en algunos casos, encuentra dificultades para
aprovisionarse, sobre todo cuando |as cosechas
son malas o é aporta poco”. Estos vigjes, que
describimos en varios trabajos (Lecog 1984-
1988, 1986, 1987, 19914, 1995) conducen alos
pastores hacia dos, incluso tres grandes destinos
(Figuraly 2):

-el sdar de Uyuni parad aprovisionamiento
desay,

-las cabeceras de vallesy los valles para el
trueque.

En este trabajo, nos limitaremos a presentar en
papel socioeconémico de uno de estos vigies
para después resumir, en la conclusion general,
algunos de sus aspectos rituales mas
sobresalientes.

El vigje al salar y alas salinas de Uyuni

El sdlar de Uyuni, distante de Ventilla, alrededor
de 60 km, es el principal centro de extraccion
de sal en Bolivia. Lasal se extrae delaregion
de Colchani, en laorilladel salar, aunos 20 km
al norte de Uyuni, y en varios lugares de la
cordilleraintersalar, mas a norte (Lecoq 1991
2000; West 1981). También se extraen peguefias
cantidades de sal en los salares de Empexas, al
sudoeste de Ventillay de Coipasa, a noroeste
(Platt 1987b; Wachtel 1991), y en agunas minas
ubicadas en las regiones de Yocalay de Macha,
mas al noroeste y al oeste (Abercrombie
1998:Cap. 2; Mendozaet d. 1994). En Colchani,
una pequefia cooperativa local, el Rosario, se
encarga de explotarlay comerciaizarla. Lasal
es extraida bajo la forma de cristales (o
granuladas) recogidos con unapalao un rastrillo
de maderay de moldes. Los cristales son yodados
artificialmente, segun las instrucciones de la
OMSy de la UNICEF, antes de ser expedidos
por camion o por tren hacia los grandes centros
urbanos, donde serén utilizados parael consumo
corriente de hombres y animales. Los moldes

son de dos tamafios; 10s méas pequefios pesan
cada uno 8 kg y estan destinados a los
camioneros; los mas grandes tienen un peso
promedio de una arroba y son preparados
especia mente paralos llameros. Anotemos que
lacargade un animal es de dos bloques, es decir
de 25 a 28 kg (Lecoq 19914).

El abastecimiento de sal se efectuia poco después
de la estacion de lluvias, de marzo ajunioy €l
vigje durade 6 a 7 dias. Hacen algunos afos
atras, en 1984-1997, € pastor tenialacostumbre
de intercambiar |os productos pastoriles que
producia: llama viviente, carne, grasa, lana,
tgjidos, todo por la sal que necesitaba; podia
también extraerla é mismo (Lecoq 1987). No
obstante, desde hace algun tiempo, prefiere
comprarladirectamente de uno de los miembros
de la cooperativa del Rosario. En 1997, una
reunion permitia aln fijar el precio dela carga
de sal, que tradicionalmente se reservaba alos
intercambios de los |lameros. Este precio incluia
un importante descuento de 20 a30% enrelacion
con €l precio publico de un solo molde grande.
Para beneficiarse del descuento, cada llamero
debia presentar un certificado del responsable
de su comunidad, el curaca o € principal que
atestiguaba que este sal era para el consumo
exclusivo del llamero y para su trueque; si no
lo hacia, corria el riesgo de pagar su sal aun
precio més caro. La reunion tenia lugar cada
ano, el 15 de enero, en el local del Rosario, en
Colchani o enlasededelaCSUTCB en Uyuni,
y permitian también a los salineros discutir
directamente con los responsables de las
comunidades pastoral es de otros aspectos de la
producciony de laventadelasal.

Desde esta época, es muy probable sin embargo,
gue este sistema de regulacion de los precios
haya cambiado, pues en mi ultimo viaje a
Bolivia, en agosto de 2002, solamente un 5%
delos pastores de Ventillay de las comunidades
vecinas continuaban dandose citaen el salar con
sus caravanas. Las otras familias preferian
alquilar, entre varios, un camion, lo que les
ahorraun largo y penoso vige (Lecoq 1987:8;
West 1981).

Las cabeceras de valles

El periplo hacialas cabecerasdevalles seredliza
alolargo delaestacion seca. Setratade un piso
ecol 6gico intermediario, de 3500 a 2500 metros
de altitud, donde el pastor puede procurarse
maiz, después de un corto vigje de 5 a 8 dias.
L os destinos privilegiados son las cabeceras de
losvallesde Yura, localizadas més a sur, ados
dias de marcha de Ventilla (donde viven también



14 TEXTOS ANTROPOLOGICOS

Vol. 14, No. 1

ganaderos que practican el trueque sobre
distancias mas grandes; Helmer 1966; Lecoq
1987:9; Rasnake 1986) o los valles intermedios
célidosy humedos de Vitichi y Calcha, situados
a unos cien kilometros més al sudeste, sobre €l
camino a Camargo y Tarija. Aln cuando las
transacciones sean ahi menos importantes que
enlosvalles orientales, e pastor puede negociar
plantas medicinal es u otros productos de la puna
(Figura 3). Este micro-mercado local puede
extenderse todo € afio, utilizando asnos o mulas
parad transporte de las mercancias.

Los valles orientales

El Pentecostés o el espiritu sefiala la partida
masiva de |los pastores hacia las tierras bajas
localizadas a 200-250 kilmetros al este de
Ventilla. Se dirigen, en su mayoria, hacia los
valles del noreste de Potosi, de Sucre y de
Tarabuco (Figura 1). El itinerario los lleva a
pasar por los alrededores de Potosi, donde
intercambian, venden y adquieren diferentes
productos manufacturados, efectuando alin varios
ritos, y el sacrificio de una llama en el Cerro
Rico o en su arededor. En la década de los
cincuenta, los llameros solian entrar, con sus
tropas, en el patio de la casa delaMoneda para
challar y rendir un culto a famoso mascaron de
“Bacus’ (Valda 1995), asociandolo con uno de
sus antiguos caciques (Helmer 1966). Algunos
[lameros prefieren, sin embargo, dirigirse hacia
las regiones de Vitichi, al sudeste (Lecoq
1987:10); e vigije durade dos atres mesesy €
trueque es constante. Los valores de intercambio
varian de afio a afio y dependen, a menudo, de
la concurrencia de los camioneros que aportan
sal. El maiz, el gji, la maderay los mates -
empleados para hacer platos, batanes, pututus
(trompeta de mate, madera o cuero) y otros
utencilios de uso diario- son los principales
productos intercambiados (Figura 3; Lecoq 1987;
Molina Rivero 1983/1987).

Estos viajes de trueque no tienen solamente una
funcidn socioecondémica. Comprenden una serie
de accionesrituaes precisas que empiezan mucho
mas antes, con € rito del sefialakuy, alrededor
de Carnaval, contintian en el transcurso de la
caminata hacia los valles en julio-agosto, y se
acaban con € regreso delos|lameros en su hogar
en los primeros dias de septiembre.

Algunos aspectos religiosos de laregion de
Potosi

El rito del marcaje o sefialakuy: organizacion
y desarrollo

La costumbre de marcar cada animal es una
fiestaritual que existe en casi todos los paises
andinos, y mas que todo en Pery, donde ha sido

descritaen varias ocasiones (Abercrombie 1998;

Aranguren Paz 1975; Brougere 1988; Casaverde
Rojas 1985; Delgado Aragon 1971; Flores Ochoa
1975; Murguia Sanchez 2000; Paz Flores 2000;

Quispe 1984; Tomoeda 1993, 1996; Zorn 1987).

Esta fiesta tiene un caracter esencialmente
familiar. Reline atodoslos miembros delafamilia
nuclear, los parientes por linea paternay, muy

a menudo, amigos, musicos y cantores (Flores
Ochoa1975:18). Apunta, en principio, agratificar

alosdiferentes animal es que componen lastropas
y arevitalizar su poder vital o enga (Flores
Ochoa 1976). El enga es materializado por pe-

guefios figurines de piedra en forma de llama
[lamados sapaq’ eillajanachu 0 gonopasy unas
piedrecillas brillantes sin trabajar, Ilamadas en-

gaychus, que describiremos més adelante. Sin
embargo, y como lo anota MacQuarrie
(1995:206) “cabe recordar que la palabra enga
también se empleaba parareferirse al sefior inca,

dador de vida al imperio entero y a su pueblo,

y en la actualidad contindia teniendo la misma
connotacion positiva’. “Asimismo, si hay
suficiente enga, los pastores y sus rebarios flo-
recerdn, sin ellay sin la participacion de las
gonapas en la ceremonia, |os rebafios corren €l

riesgo de perecer” (MacQuarrie 1995:206-207).
En otras palabras, €l poder que contienen estas
figuritas* no es permanentey disminuye amedida
que el tiempo pasa; puede, incluso, desaparecer.
L os objetos pierden entonces su fuerza. Y todavia
es mas amenazador € hecho de que s desaparece
su fuerza generadora de vida, las gqonopasy la
piedras pasan de repente de ser fuerzas be-
neficiosas aperjudicialesy pueden infligir serios
dafios alos pastoresy susrebafios’ (MacQuarrie
1995:207). Es por esta razén que los pastores
deben revitalizarlos durante ciertas ceremonias
anuales, y como lo describe el mismo autor:
“precisamente para que las qonopas y las
engaychus no se “enfrien” ni pasen “hambre”,
porque es en ese caso cuando podrian volverse
contra sus propietarios y devorarlos”.

La fiesta suele realizarse en el momento del

carnaval, antes del domingo de Tentacidn pues
en esta época ya han nacido las crias de llama,

los animales adultos se han vuelto a aparear y
se ha concluido la esquila de los rebarios. Por
otra parte, €l afio esta a punto de empezar un
nuevo ciclo vital y como siempre en situaciones
como éstas, las personas no saben lo que les
deparara e futuro” (MacQuarrie 1995:202). No
obgtante, ciertas familias pueden efectuarla desde
el 25 de Diciembrey alo largo de los meses de
enero y febrero (Flores Ochoa 1975:15 y Figura
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Figura 3. Esquema del sistema de trueque de la comunidad de Ventilla, departamento de Potosi, Bolivia.
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2) 0 en agosto (Tomoeda 1993). En Ventilla, se
desarrolla un Jueves, muchas veces, aquél de
compadre o de comadre, pero en ningln caso
un Martes o un Viernes, dias considerados como
funestos (Van den Berg 1985:121-198), y
reservados alas fuerzas maéficas o a “diablo”.
En el campo, se lo suele invocar bajo los as-
pectos de aviador (del verbo aviar: aquél que
dalaplata) y supay (Bouysse-Cassagne 1998).
En las minas, toma la apariencia del Tio (Apsi
2001; Girault 1988:84; Flores et al. 1994:52;
Van den Berg 1985:30, 179y 186). Laduracion
media de esta fiesta ganadera es de tres a cuatro
dias, aunque puede variar en funcion del nimero
de animales a marcar. Cuenta con un conjunto
de ceremonias, a menudo complejas, cuya
amplitud depende de la capacidad econémica
del pastor (Brougére 1988). Los momentos mas
fuertes son:

1. Los preparativos,

2. Laofrendaen el corra ceremonial, lavispera
del diade comadre,

3. El marcgjedelosanimaesy d agradecimiento
alos Apus € sdbado de carnaval,

4. Laofrendaalasillasy alos Apus, e domingo,

5. Lalibacion delosjévenes animales, € lunes.

L os preparativos

L os preparativos de esta fiesta comienzan con
una semana de anticipacion, con la elaboracion
de los diferentes platos ceremoniales y de la
chicha, la cual seré ofrecida abundantemente a
los diferentes invitados. La abuela o una persona
de edad de la familia se encarga de esatareay
no faltar4 de ensefiarla a su hija para que ella
prosiga la tradicion. Es también ella la que
preparara la sopa de lagua condimentada de cal
a modo de sal, que todos los miembros de la
familia deberdn absorber para purificar sus
cuerpos con € fin de estar listos en € momento
del ritual. La ama de casa debera también tostar
y moler € maiz destinado a pito que seratambién
ofrecido alas divinidadesy alosinvitados. Tres
especies de maiz son utilizados: amarillo, muruchi
0 morocho de pequefos granos (Avila y
Brandolini 1990:76-81); blanco, para hacer €l
phiry; segun los lugares, es llamado ufia o callu;
laharina no tostada que es extraida se denomina
Yuraj Lumpaca y constituye uno de los
principal es componentes de |0os numerosos pla-
tosrituales. Viene luego e maiz morado o Kulli
(Avila et al. 1990:74-75) cuya harina: Culli

Lumpaca entra también en la composicion de
las mesas y otros platos rituales (Valencia
Espinoza 1979). Laquinuasirve iguamente para
fabricar lapisara; su harina estodavia utilizada
luego de numerososritos. Estambién € momento
que los diferentes miembros de la familia del
ganadero eligen para confeccionar 10s pompones
de lanas llamadas tik' as (flores) en quechua, 0
achalacuy (en aymard) asi como los collares de
lana o cuellos que ofrecerédn ulteriormente alas
[lamas para embellecerlas y rendirles homengje.
Estos pompones multicolores y de diversas
formas estan destinados, sobre todo, a reconocer
alos animales (y su sexo) de las diferentes
familias a las cuales pertenecen. Los colores
varian segun las familiasy las regiones. Con €
fin de ser facilmente visibles, son generalmente
vivos y comprenden €l rojo (que simboliza la
sangre y el sacrificio; Girault 1988:199), el
anaranjado (que representa las montafias y Ias
plantas, entre las cuales, el ichu: waillaichu 2
Girault 1984:128) y la renovacion de la
naturaleza, €l rosado, a menudo asociado alas
rocasy alas montafias. El verde representa, por
su parte, los pastizales irrigados o bofedales y
el azul, el aguay el cielo. Lasignificacién de
estos colores varia aparentemente de una region
a otra'y veremos mas adelante, en un punto
posterior gue se relacionan también con fiestas
prehispanicas. Laformay lacomplejidad de los
diferentes pompones dependen, muy a menudo,
delariqueza del propietario quien decide libre-
mente sobre |os colores que va a utilizar. Los
més simples se componen de unas hebras de
lana agarradas a un hilo portador; los mas
complicados comprenden de 8 a 12 hebras. Los
de las hembras son generalmente dobles, menos
densos, con solamente dos colores (Figura5.A.7).
Los collares se destinan a los animales mas
jovenes; comprenden varias hebras de lana, de
uno o dos colores, agarrados a un hilo de lana
mas espeso 0 varias hebras trenzadas conjun-
tamente (Figura 5.B). Como |o veremos mas
adelante, ramos de lana pueden también ser
utilizadas para decorar alos animales (Figura
5.CyD).

Laasociacion de las |lamas o de las apacas con
las flores y el agua tiene también un sentido
ritual. Como lo expresa Palacios Rios (2000:198)
paralaregion de Arequipa, Per(, “Yase havisto
como llamas y alpacas asi como sus iconos
wallata y chullumpi comparten su adhesién por
lugares himedos, lagunas, fuentesy rios’ que

2 Egta planta tiene mltiples funciones, algunas rituales. Si es sobre todo utilizada como paja para recubrir
€l techo de las casas 0 para empaquetar los ladrillos de sal luego de los viajes ecol 6gicos (Lecoq 1987), en
laregion de Arequipa, sirve también alimpiar y purificar el cuerpo de los animales que van a efectuar el

vigje (Brougere 1984:70).
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son las pacarinas (lugares de origen) de donde
salieron. Como cuenta una leyenda, “...los
ganados (llamas) son flores que han salido del
ispalla (fuente 0 manantial) y que regresan a
ispaya cuando se mueren...”. Y mas adelante el
mismo autor hace referenciaaun pastor anciano
gue dice: “Las apacas son flores. Alpacas todos
son flor pangara. De flores son el ganado,
representa flores. Especialmente la a paca que
es de bonitos colores, es de flor... Les [laman
flor cuando estan chiquitas de uno o dos meses.
Salen entropaabailar: pangara togho que salen
a corretear, retozan en tropa en grupo bailan:
uyma pangara togho, baile de flores, tiempo de
[luvias, dias buenos que hay sol. Se separan de
sus madres y parece un grupo de flor”. La
asociacion entre llamasy flores queda pues muy
clara, y veremos también que se relaciona con
lavia Lactea. Apunta alamultiplicacion de la
tropas, como la de las flores que se dan a los
dioses bajo la forma simbdlica de bebida y
sacrificios (Abercrombie 1998:357). Sin
embargo, las flores hacen también referencia a
mundo de abajo y de los muertos, un mundo que
serelacionacon laagriculturay € florecimiento
de la naturaleza. Asimismo, muchas veces se
utiliza al termino malqui para referirse a los
ancestros o a los seres tutelares que cuidan las
comunidades pastoriles y al buen estar de su
gentey de sus animales. Pero e mismo termino
designaalavez €l cuerpo de los difuntosy el
vivero donde se cultivan las flores para
transplantarlas (Bouysse-Cassagne 1997).Y por
su parte, Tomoeda (1996) apunta la relacion
estrecha que existe entre el mundo espiritual y
la huerta considerada como Pachamama , y €l
mesa quepi, el fardo ritual que describiremos
mas adel ante.

Losritosen lavispera del dia de comadre o
compadre

La ofrenda de la quenta al interior del corral
ceremonial: Mollo Quepio Cancha

Algunos dias antes de la ceremonia, el pastor
secundado por sus hijos 0 amigos reagrupa los
diferentes animales que pastean libremente en
los pastizales (es el caso de los jévenesy las
hembras) o las montafias, (es el caso de los
machos) de |os alrededores.

Lavisperade diade comadre o compadre, todos
los miembros de lafamiliay los otros vecinos
se retnen, en la tarde hacia las 15 hrs, en el

corral de las Illamas llamado Mollo Quepio
Cancha’. La persona encargada de realizar la
ceremonia (con mas frecuencia, el jefe de la
familia, el abuelo o el padre o, en su defecto, la
abuela o la madre, inclusive un yatiri, o paco,
invitado exclusivamente para la circunstancia)
aportael quepi familiar o textil ritual (véase mas
abgjo), del cual él o ellatiene la carga. “Este
asumey ordenalaejecucion delos pasos ceremo-
niales mas importantes, administrando y
controlando la secuencia de los mismos. Es, sin
duda, el portador y guardian de las técnicas
rituales tradicionales, siendo su preocupacion
constante observar y hacer observar las reglas
litrgicas que rigen, imperativamente, el desar-
rollo de los actos rituales” (Véricourt 1998;
Merlino et a. 1983:158).

El quepi, g'epi o g'ipi es una palabra de origen
quechua (su equivalente en aymard es suko) que
designa un gran textil (muchas veces ritual y
sagrado) parecido ala frazada, a menudo muy
antiguo, que se transmite de generacion en gene-
racion -pasa de padre a hijo primogénito- y
contiene todos los ingredientes y |os objetos
sagrados necesarios a la realizacién del rito
(Macquarrie 1995:205; Zorn 1987). En otro
sentido es un bulto. El quepi esta tejido gene-
ralmente con lana de Ilama o alpaca (Flores
Ochoa 1976), y como |o precisa Bertonio (1612
[1984] T. 11:325) “con hilo torcido, parte al
derecho con la mano derecha, y parte con la
izquierda’, unatécnica que nos recuerda aguella
gue se utiliza para tejer las coronas que llevan
las|lamas delanteras y |as hondas utilizadas para
guiar alos animales en el curso delos vigjes de
trueque, que detallaremos en la segunda parte
de este ensayo. ElI q'epi comprende,
esquematicamente, dos partes, méas 0 menos uni-
formesy sin adornos, llamadas pampas. derecha
eizquierda, dispuestas simétricamente alrededor
deun gecentral: taypi 0 pampa (Cereceda 1978).
L a palabra pampa designa también agquella parte
“salvaje’ y no socializada de la sociedad. El
conjunto del textil nosreenviaasi alaconcepcion
de un espacio sabiamente organizado; representa
aun lenguaje entero y, amenudo, muy complego
(Cereceda 1978, 1987; Frame 1994; Franquemont
1992; Gisbert et al. 1987).

Cualquiera que sea el tamario del sefialu q'epi,
siempre esta envuelto con una bolsa o manta
vigja y deshilachada. A medida que se van
quintando las capas sucesivasy se van adentrado
en su sagrado interior mejorala calidad de los

% Este corral se asemeja mucho al Qoricancha o cancha de oro descrito por Tomoada (1993) para laregion de
Cuzco y utilizado de la misma manera, con una clara alusion alafiesta de “Citua’ que realizaban los Incas
en el templo del Coricancha de Cuzco para concentrar las fuerzas vitales dispersas alrededor del Cuzco.
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LLama mayor Cria macho

Cria macho Cria hembra
Janachu ifla sapaqe sapaque

Figura 5. Tipologia de los distintos tipos de t' inkas y enfloramientos de las Ilamas mayoresy de las crias (comunidad
deVentilla). A: T'inkas o flores de distintos colores (1-5 paralas llamas mayores de 1 afio; 5 para el Yaso o delantero;
6 paralas hembras). B-D: Adornos de las crias machos y hembras menores de 1 afio (B con cuellos; C con el cuelloy
pompones; D con pompones simples).
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envoltorios; uno de elloses el tradicional mantel
gue se extiende cuidadosamente en €l suelo y
sobre @ que después se irdn poniendo los objetos
sagrados. Al interior se encuentran también
diversos costales o sacos de lana de tamafio
variable y peguefias mantas para cargar cosas
[lamadas unkhufias que tienen di stintas funciones,
muchas veces ligadas a | os rituales de | os pas-
tores (Zorn 1987, Flores Ochoa 1995). Los més
grandes son llamados Wayaca % encierran ramas
dellanta g'owa, una planta odorifera reservada
alas oblaciones. Los mas pequefios o chuspas
contienen bombones de colores |lamados
pastillas, otros, los misterios (Girault 1988:271-
275; Van den Berg 1985:125). Se trata de
pequefias placas de azucar coloreadas, y
mezcladas con un poco de cal para endurecerlas,
uno de cuyos lados muestra la representacién de
personajes (santos, virgenes, angelesy astros) o
de animales (llamas, pumasy condores princi-
palmente) en relieve, que entran en la com-
posicion de la mayoria de los ritos (Martinez
1987:15). Otros sacos de la misma familia
incluyen los diferentes tipos de harina necesarios
alas ceremonias. Se encuentran también hojas
de coca, serpentinas y confites (mixtura),
pequefios bombones de azlcar blanca llamados
confites (Girault 1988:251) asi como diversas
botellas miniatura Ilenadas con bebidas
azucaradas. Hebras de lana -algunas tegjidas- de
diferentes colores, estdn ahi dispuestos. Los
colores més frecuentes son el rojo, anaranjado,
rosado y verde. Estas prendas se componen
también de algunos ramos de algoddn blanco
(que simbolizan la nieve, la Via Lactea, las
montanas, la fertilidad, la Pachamama y el
elemento femenino; Flores Paz 1988; Girault
1988:198-201; Ramires 1973)°. Tres wayacas
gue han sido finamente tejidas por la abuela o
lamadre de lafamilia con lalana natural dela
[lamatienen un gran vaor ritual. Las dos primeras
Ilamadas Wistal capiu contienen |os pedazos de

orejas de los jévenes animales que han sido
honorados el afio anterior; una esta destinada a
los de los machos y se la reconoce por tener
decoraciones tejidas en zigzag; laotraalos de
las hembras (Figura 6.2), lo que demuestra, una
vez mas, las estrechas rel aciones simbdlicas que
existen entre los tejidos, los animales y los
pastores (Zorn 1987). La segunda esconde uno
o dosfetos o sullusdellamasy pequefias piedras
oilla de uso sagrado. Normamente, nadie tiene

el derecho de ver estas illas fuera de las ce-
remonias. Se trata de pequefias esculturas traba-
jadas en piedra de mullu, de color a menudo
negruzco o grisaceo, que algunos especiaistas
identifican con el alabastro, que representan al-
pacas, llamas u ovejas (Fernandez Juérez
1997:103; Flores Ochoa 1976:119; Girault
1984:555) delas cudes hablaremos mas adelante.

El oficiante se dirige luego hacia el centro del
corral que reviste entonces un caracter cere-
monial, y es considerado como un espacio
“liminal” (Murguia Sanchez 2000: 208), en €l
lugar donde se encuentran dos piedras planas,
circulares o rectangulares. Recubren un pequefio
orificio ritual de piedra de forma cuadrada,
[lamada quenta, la cual se conserva de genera-
cién en generacion y podria ser comparadaala
Khuya rumi de la region de Puno, en el Pert®.
Este receptacul o tiene una profundidad de 20
cm. y un ancho de 30 a40 cm.. Esta sellado por
dos pequerias placasy es utilizado solamente en
estaocasion ceremonid (Figura6.1). El oficiante,
después de abrirlo y de depositar las piedras
cercade uno delos bordes, observa su contenido
paraver si las ofrendas que han sido ahi colo-
cadas el afo anterior se encuentran todavia. Si
este pozo tiene una apariencia blanquecinay que
nada anormal aparece, esto significaque e afio
sera fértil y que las jovenes [lamas naceran de
color blanco. La presencia de los restos de
podredumbres o corawarisca serg, a contrario,

* Hoy en dia, esta palabra quechua sirve para designar un saco utilizado para llevar coca. Gisbert et al.
(1987:66) distingue dos tipos de uso sobre todo masculino : la huallaque que, aparentemente, tenia diversos
usosy el sonco, sobre todo utilizado para guardar la coca. El tamafio de |os sacos varia segun |as regiones.
Todos estan decorados con motivos "pallai" que datan del periodo precolombino.

5 Flores Ochoa (1976) precisa que se trata de lana de alpaca, que proviene de los ongosani : lafibra gue se
deja crecer sobre €l pecho del animal durante cuatro afios, y que sirve parala confeccion de las sogas. Girault
(1988:198-201) proporciona una interesante descripcidn en cuanto ala utilizacion de estas hebras de lana,
de su color y de su simbolismo en €l curso de | as diversas ceremonias.

Respecto al color blanco, Macquarrie (1995:203) escribe “En los Andes el blanco es €l color mas puro y
trascendente, al finy al cabo, erael color de las llamas que los incas ofrecian a Sol como sacrificio, y todo
lo de ese color contiene parte del poder sagrado hallado exclusivamente en €l urqu, la region més cercana
aloscielos’.

& Como lo subraya Flores Ochoa (1976:129) "la khuya rumi es unaloza de color claro, casi blanco que se
halla al frente de la mesa, hacia el oriente y cubre une pequefio hoyo, resguardado por |osas més delgadas
a modo de caj6n en el que se hallan pequefios cantaros de ceramica de no mas de 15 cm de altura(...)
rodeados de hojas de coca, de lanay de pequefios tejidos. Es en estos depdsitos que se vierte e liquido de
lach'uya para quellegue alos Apu y ala Pachamama’.
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Figura 6. Objetos rituales utilizados en | as distintas ceremonias agro-patorales en la comunidad de Ventilla.
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interpretada como € signo de un afio malo que
habra que conjurar por larealizacion de nuevos
ritos.

Casi en el mismo instante, un otro asistente
confecciona una pequefia esculturaen formade
Ilama con la grasa seca (untu o yamanta). Para
darle més plasticidad, lo mezcla con harina de
maiz y de quinuay lo adorna finalmente con
hebras de lanatejidas y serpentinas de diferentes
colores (Figura 6.3). Mastarde, se deposita esta
pequefia efigie, que simbolizaa conjunto dela
tropa, yaseaen € fondo y € centro de laquenta,
yaseaal lado, o cercade uno delos dngulos.

Unallama, generalmente joven y vigorosa, que
ha sido elegida en representacion de toda la
tropa, es sacrificada pronto. Se vierte una parte
de su sangre en € interior de este pozo sagrado.
Laotra, guardada, serd consumida ulteriormente
enlacasadd jefe defamilia, bajo formadewira
pari (frito), en un contexto aparentemente ritual
donde no estan invitados sino los miembros de
la familia. En este momento, los animales
dométicos son botados de la casa. Los pequefios
pedazos de orejas de las jovenes [lamas, machos
y hembras, que han sido cortados € afio anterior
y guardados preciosamente hasta alli, son
enseguida depositados en el fondo del pozo’. El
animal es entonces despedazado, teniéndose €l
cuidado de guardar aparte el corazoén, los
pulmonesy las visceras que serviran en unaotra
ceremonia ulterior.

Hacialas 16 0 17 hrs, € maestro de ceremonias
prepara dos platos ritual es teniendo cuidado de
estar orientado hacia el este. Coloca primero
cuatro hojas de coca en la parte superior del
plato que le sirve de soporte, luego ocho ramas
de llanta coa: tres a cadalado y dos al centro.
Con la ayuda de una cuchara, forma doce
peguefios monticul os de harina de maiz blanco
0 yuraj Lumpaca que reparte y alinea
horizontalmente en la parteinferior del recipiente.
El todo es luego recubierto de grasa de llama.
El segundo plato esta congtituido de ingredientes
casi similares cuyo arreglo difiere aunque sea
un poco. Primero, se confecciona seis o doce

pequefios monticulos de harina de tipo culle
Lumpaca, teniendo cuidado de alinearlos en la
parte superior del plato. Después se colocan tres
ramillas de llanta coa al centro del plato, y un
poco mas abajo, tres pequefios monticulos de
harina de quinua. Doce pedazos de grasa de
[lama y un pufiado de hojas de coca son
luego repartidos por encimadel plato, sin orden
aparente.

Posteriormente, el oficiante vierte €l contenido
de esos platos en € interior del pozo, invocando
laproteccion de los diferentes espiritus tutel ares
0 Apus de la region y de todas las quentas.
Dispone las hebras de lana, de color rojo, todo
arededor y cierra el pozo con la ayuda de una
piedra plana gue recubre de excrementos de
[lamas, lataquia. Nadie deberatocar o abrir este
receptaculo sagrado hasta el afo siguiente, y
esto, por cualquier razén gque sea, bajo pena de
atraer la mala suerte sobre la tropa. Estas
calamidades podrian, en lo peor de |los casos,
provocar la muerte de los animales o de su
propietario. La ceremonia est4 acompafiada de
numerosas libaciones de chicha y de alcohol
cortado con un poco de agua, llamado misky
yaku = agua dulce, destinadas a solicitar la
proteccion de la Pachamamayy de los espiritus
tutelares: lasalmasy los Apus (Girault 1988:5-
43) con los cuales estén asociados.

Respecto a los Apus, Macquarrie (1995:202),
anota que “Los campesinos andinos creen que
las huacas (lugares sagrados) todavia estan
dispersas por las montafias y que hay que
continuar adorandolas. Hay que venerar en
particular alas montafias, porque en ellas habitan
poderosos espiritus |lamados apus” (Girault
1957, 1984, 1988; Martinez 1984-88; Scanu
1987).

“El pueblo cree que cuanto mayor eslamontafia,
mas poderoso es el espiritu que vive en ellay
gue los apus viven en sus profundidades’. “Los
apus son especialmente importantes para los
pastores andinos, porgque aparte de ser [os amos
de los animales salvagjes, |o son también del
ganado doméstico; son ellos los responsables

" A modo de comparacién, Girault (1984:554-534. D 43, 44, 45y 48 respectivamente) describe los amuletos

de laregion de Kallawayas que representan ovejas o camélidos, destinados a asegurar su proteccion y su

reproduccion. Indica que "cada cual esta rodeado de hebras de lana blanca de esos animales; luego son

colocados en un pequefio cantaro de tierra cocida, con dos o tres kuti kuti (Prosopis sp.), algunas rodajas

de contra (Iris gerI manica) a?/ una cabeza de muerto en alabastro, acompanados de pequefios pedazos de
e

oreja, cortados de los anim

es a proteger. El cantaro esta cuidadosamente tapado con excrementos de esos

animales, y enterrado en una esquina del corral. Este ritual se gjecuta sobre todo Iﬁegio de las fiestas de
0

carnaval". Quispe (1984) describe un ritual muy semejante de la region de Ayacuc

lamado “ Echupa’

en el cual secortan, se cuentan y se enterran pedazos de la cola de corderos en ves de llamas. Las distintas
ﬁledras gue se colocan en el pozo, junto con los pedazos de colasy otras ofrendas, son consideradas como

avesy candados simbdlicos.
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de las llamas y alpacas que crian los pastores
andinos y, por lo tanto, para que los rebafios se
multipliquen hay que tratar bien alos dioses de
lamontana’. Més adelante & mismo autor escribe:
“Segln los pastores, l0s apus viven en €l urqu,
la zona de picos cubiertos de nieve del techo del
mundo andino, son masculinos y se asocian
estrechamente a las cumbres nevadas, akElos
azuleslagos delapunay alos animales salvajes
y domésticos que controlan, y poseen. Los apus
contrastan claramente con Pacha Mama, laMadre
Tierra que se relaciona con la agriculturay la
fertilidad y vive en lasallga, lapunao region de
la tundra situada debajo del urqu donde pastan
los rebarios. El alto urqu es un lugar poderoso y
peligroso, porque en é, viven solo |os apus mas
poderosos, y todo |0 que se asocia a esa region
es sagrado, desde los lagos, losriosy las flores
silvestres hastalarit'i o nieve de blanco cristal”,
Walter (2002) detallalarelacion que existe entre
el hombrey el mundo salvaje o semi-salvaje de
la cordillera del Huascarin, a norte del Peru.

La ofrenda a la virgen y a la Pachamama en €l
exterior del corral

Unavez terminada esta primera parte ddl rito, la
actividad principal se desplaza al exterior del
corral, donde el maestro de ceremonias prepara
otros cuatro platos destinados ala Virgen, de los
cuales no hemos podido, desgraciadamente,
detallar el contenido detallado ni ladisposicion
de los diferentes componentes. Hemos, sin
embargo, constatado que comprenden la llanta
koa, algunas hojas de coca, pequefios confites
de diversos colores, bombones o pastillas,
misterios que representan [lamas, serpentinasy
mixturas, incienso y alfinicas; estas son similares
alos misterios, pero son a menudo un poco mas
grandes. Un suyu, grasade llama: untu, cigarros,
copal y harinade maiz: yuraj Lumpaca, entraban
también en su composicion.

Poco tiempo después, hacia el final de latarde,
el oficiante o un yatiri efectlialalecturade las
visceras (el corazony los pulmones) del animal
que acaba de ser sacrificado para saber si €l
conjunto del acto ceremonial se ha desarrollado
bien y ha dado satisfaccion a los diferentes
espiritus protectores. Paraello, sigue con su dedo,
la principal arteria del corazén hasta su
extremidad. Si tiene una consistencia firme y
dura, significa que los espiritus estan contentos.
Al contrario, unavenaflojaesinterpretada como
€l signo de gque alguna cosa ha pasado mal. El
yatiri renueva la misma operacion con los
pulmonesy explicaque si las extremidades son
redondas y regulares, €l rito se ha desarrollado
bien. La presencia de protuberancias en las

extremidades de este érgano indican, en cambio,
que las divinidades no han sido alin colmadas y
piden otras ofrendas. Un nuevo plato ritual, que
comprende los mismos ingredientes, pero esta
vez condimentados con € corazény los pulmones
del animal, debe ser preparado entonces. Si la
oblacién persiste siendo insuficiente, se puede
anadir también un sullo de llama.

Todo alrededor, los diferentes participantes
continian lafiestabebiendo y virtiendo lachicha
y €l alcohol en el suelo, mencionando todos los
Mollo kepios y los Apus protectores de toda
Bolivia. Alguien prepara el fuego y las brasas
donde estaran dispuestos los cuatro, o incluso
cinco platos que han sido preparados poco antes
de que serealice la lectura de las visceras del
animal sacrificado. Unallama que se avivaen €
momento de laincineracion, é humo o las cenizas
de color blanquecino seran interpretados como
los signos de buen augurio, indicando que €l
“banquete” ha sido recibido con satisfaccion por
ladivinidad (Delgado Aragén 1971). Al contrario,
las cenizas negruzcas indican que latierra esta
irritada, y esindispensable reavivar € fuego con
alcohol parafacilitar la cremacion completa de
las ofrendas. Lafiesta se prosigue luego durante
varias horas, renovando las libaciones en honor
de la virgen, solicitando a mismo tiempo su
proteccion, alavez, sobre los animales para que
sean fértilesy sobre los miembros de lafamilia

Entonces, en plenafiesta, y mientras las ofrendas
Se consuman |lentamente, uno de |os participantes
lleva el fardo ritual quepi hacia el centro del
corral, con el fin de que recibala bendicion de
los espiritus protectores. Lo depositajusto al lado
de la quenta y lo abandona hasta la caida de la
noche. No es sino entonces que serallevado ala
casa donde serd guardado hasta el sadbado
siguiente, dia elegido para efectuar €l rito del
t'inkachiy. Como lo anota Zorn (1987:495), para
laregion de Macusani (Per(), y en otro contexto
“Trasd marcgeselellama“mamaq epi” (atado
madre) a atado ritual. Este esla“madre” delos
pastores, su progenitoray fecunda protectora. En
Paratia, Puno, se |e considera simultdneamente
como €l “Padre” y como la “madre” de los
pastores. Después “el atado es llevado a casa,
donde se le ofrece coca, se le hacen brindisy se
le canta antes de guardarlo cuidadosamente - se
le esconde de |as miradas casua es, amenudo en
un dispensario - por seis meses, hastala préxima
vez que €l ritual serealice’.

El marcaje de los animales el sabado

Esta ceremonia ganadera es una de la mas
importantes del afio, ya que sefiala el respeto
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gue testimonian los hombres en relacién a sus
animales. Dura generalmente un dia compl eto,
pero puede extenderse sobre una semana, segiin
la cantidad de animales a marcar. Comienza a
las 6 de la mafiana con la preparacion de tres
tipos de phiri que tienen un caracter ritual. Los
dos primeros, obtenidos en base a maiz blanco
y morado, estan destinados a todos |os animales
de latropa. El tercero, derivado de la quinua,
esta guardado hasta el lunes siguiente, diaen €l
cual se gratificara las llamas mas jovenes.

El primer dia est4 dedicado exclusivamente a
los animal es machos adultos de mayor edad (mas
de 4 anos), como los delanteros o yasos 'y los
tatacunas: abuelos, de los cuaeslas orejas estan
yaperforadas. Su propietario les datres o cuatro
pares det’ikas, las mas bellas. En seguida, es €l

turno de los otros machos, mas jévenes (de al

menos dos afios y mas), que no reciben méas que
un solo par, luego de las hembras o mamacona.
Aquellos de los dos sexos, que han cumplido un
afno de edad, tienen la extremidad de las orgjas
cortadas de acuerdo a un patrén conocido que
servird para indentificarlas como parte de su
propiedad. Si lallamalloraen el momento de
cortarlelaorejase cree que volveraa ser un Yaso
fuerte y macho que quiere asi, manifestar su
presencia. Al mismo tiempo la persona encargada
de cortar las orejas de los animales recoge un
poco de su sangre para pintarse la cara con dos
lineas. Este gesto ritual Ilamado lacachacuye es
un intercambio simbdlico entre el hombrey €l

animal destinado aincrementar lafertilidad del

rebafio. Recuerda también los ritos de iniciacion
de los muchachos nobles incaicos citados por
Zuidema y Urton (1976:80) a partir de las
descripciones de Cobo. Ellos se pintaban las cara
con sangre de unos machos de llamas viegjos,

[lamados A purucos que, después, eran matados
desangrandolos durante los ritos a los muertos
en noviembre, en & Cuzco. Estos A purucus eran
[lamas negras que en ciertos ritos tuvieron que
simbolizar a los enemigos por vencer y matar
(Polo de Ondegardo). En algunas comunidades
de Potosi 0 de Puno, “Todos |os presentes en €l

ritual, desde adultos hasta nifios, beben con
beneplacito y profundo respeto la sangre ver-

tida” (Murguia Sanchez 2000:209). Y enlaregién

del Cuzco, Tomoeda (1993) describe un rito muy
parecido, que vale la pena reproducir en parte.
Asmismo, “Los duefios de casa(marido y mujer)
escogen tres crias de su rebafio y las hacen
“sentar”, es decir les amararan las patas traseras
para ponerlas en posicion vertical, con cuidado
que sus cabezas se orienten en direccién Este.
A continuacion se purifica alas crias con humo
deincienso, y se humedece suslomos con sangre
endurecida de color marrén rojizo, a la que
[laman taku. Laslineas parten de un punto situado
cerca de las asentaderas de cada llamay corren
sobre el lomo del animal a manera de ramas de
un &rbol. Su disefio nos sugiere el crecimiento
de las plantas, lo que nos leva a simbolismo
genera delaceremonia, referido alarenovacion
vital. Lapinturatiene ademés lafuncion magica
de ahuyentar 1os males que pudieran cernirse
sobre el ganado. Luego, d duefio cortaralapunta
delasorgasdelascrias...”.

Volviendo en ladescripcion de la ceremonia de
Ventilla, los pedacitos de orejas correspondientes
son guardados, juntamente con dos residuos o
takias, en las dos chuspas |lamadas W stal capi
gue hemos descrito anteriormente®. La takia
facilitael secado delacarne delasorgasy las
protege de lahumedad. Esta separacion permitira
posteriormente conocer el nimero de llamas de
los dos sexos que han sido honoradas este afio.
Cada unade lasjévenes llamas recibe, por otra
parte, un par det’ikaso floresdelana. Y esmas,
en laregion de Puno, Pery, “ Pequefias flores sil-
vestres Ilamadas aqchu de color blanco con
pintas rosadas se recogen cuidadosamente para
mezclarlas con los pedazos de orejas de los ani-
males que se cortan en la marka... como
mixtura... (Palacios Rios 2000: 198), mostrando,
unavez mas, laestrecha asociacion delas llamas
con lasfloresy delasflores con |la Pachamama
(Fernandez Juérez 1997: 119).

El corte delas oregjas

El modo de cortar las orejas varia segun las
familias y las regiones. Segun el lugar, estas
mutilaciones, denominadas ventana, pisaqga,
palta, pia, escalera (Murguia Sanchez 2000: 209)
facilitan el reconocimiento de cada animal y

8 Segin Aranguren (1975:117), en laregion de Puno -

Perq, “ €l oficiante cortala punta de las oregjas de las

[lamas machos'y hembras de edad menor a un afio o chusliu que, de lamisma manera como en ladescripcién
anterior, se acoplan en seguida simbdlicamente, manteniéndolas agachadas, |a hembra a la izquierda, €l
macho ala derecha, una préctica también extendida en la region de Arequipa (M uguia Sanchez 2000:209),
en €l norte de Potosi (Macha) y de laArgentina (Horst 1975:135). Besa luego esos pequefios pedazos de
orgjay los guarda preciosamente. La sangre que se escapa de |a herida es recogida en una copay mezclada
con alcohol paraformar la k'aspa que todos | os participantes consumiran. La marca hecha alos animales
se llama "machete" e indica la propiedad de cada familia. Las llamas més jévenes son luego honoradas
prendiendo, en su lana, ramos de lana coloreada.”. En casi todas la regiones, esta fiesta se hace tocando
flauta o Pinkillu (Stobart 1996) cuyo sonido favorece el animo reproductiva del ganado.
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permiten determinar su provenienciay su origen
familiar. En Ventillay en las regiones vecinas
se utilizan 11 modos diferentes, descritos mas
abajo eilustrados en la Figura (4)°:

Cortes repetitivos:

1. Cupi, Kupi *° o chaca punta: unaincisién en
bisel en el extremo de laorejaderecha (1a) o iz-
quierda (1b),

2. Cupi laira o chacalara: dos incisiones en
bisal, en laextremidad inferior, y a exterior de
la oreja derecha (a*) o izquierda (b),
3. Cupi palta nawi o chaca palta nawi: dos
incisiones en bisdl, dispuestas la unaencima de
laotra, del lado extremo de la oreja derecha (a)
oizquierda (b), (cercadel 0jo),

4, Cupi Palta o chacalara: dos incisiones en
bisel, dispuestas la una encima de la otra, del
lado interno de la oreja derecha (a) o izquierda
(b),

5. Cupi ventana o chaca ventana: perforacion
mas 0 menos poligonal en el centro de laorgja
derecha (a) o izquierda (b),

Cortes particulares:

6*. Ventana: perforacion mas o menos circular
en el centro de la oreja derecha, y tal vez
izquierda,

7*. Pura punta: unaincision en bisel a extremo
delas dos orgjas,

8. Cupi punta o cupi fiawi: dos incisiones en
bisdl, launaen laextremidad superior delaorga
derecha, la otra abgjo,

9. Puraplaira o pura fiawi: dos incisiones en
bisel del lado externo de las dos oregjas,
10*. Punta ati: dos incisiones, la una en la
extremidad superior de la oreja derecha, laotra
en laparte inferior interna de la orgjaizquierda,
11. Chulla ati: unaincision en bisel en la parte
inferior interna de la oreja derecha,

12. Pura pati: unaincisién en bisel en la parte
inferior interna de las dos orejas.

Las decoraciones empleadas para marcar y
embellecer |os animales son, como yalo hemos
sefialado, preparadas con una semana de

anticipacién. Los colores, los hilos, y € tejido
utilizados varian segun los diferentes grupos
familiaresy lasregiones. Sin embargo, laprimera
familia que comienza a adornar sus animales
debe obligatoriamente escoger €l color rojo que
representalafertilidad de latropay €l sacrificio
del animal que debe asumirla. Losamigos o los
vecinos son libres de asociar entonces otros
colores a los pompones de sus animales. Los
yasosy |os machos: tataconas reciben pompones
dobles y mas o menos complegjos (Figurab.A.1-
5); aguéllos del yaso se componen amenudo de
dos, incluso de tres o de cuatro pompones, en
forma de campanas superpuestas (Figura 5.A.6)
1, Las hembras o mamaconas, estan decoradas
con pompones simples, de dos colores (Figura
5.A.7). Las llamas de menos de un afio reciben
un collar o cuello multicolor y ramos de lana se
pegan algunas veces en su lana (Figura 5.B, C).
Cuando € propietario de los animales esta solo
0 CON suU esposa, en laimposibilidad de cortar
las orgjas de susjévenes llamas, (el caso de una
parejavigja), las distingue colgando a cada una
de ellas (en la punta del dorso y sobre los dos
flancos), ramos de lana bruta coloreada (Figura
5.D).

En el momento de terminar la ceremonia, €l
oficiante bota sobre las |lamas que acaban de
ser gratificadas - con un gesto circular inverso
al de las manecillas de un reloj- un pufado de
los dos tipos de phyris preparados anteriormente.
Dejaluego € plato que contiene la harinay el
agua necesarios parael consumo del phiri sobre
un pedazo de tela llamada uncufia (Zorn 1987)
gue hara el oficio de mantel, e invita a los
hombres participantes delaceremoniaaservirse.
Cada uno tomara un pufado de harinay la
mezclara con un poco de agua para obtener una
especie de pasta mas 0 menos espesa, que €l
consumirad como pan. Las mujeres deberan
esperar su turno para repartirse los restos, pero
no podran, en ningln momento, utilizar la
uncuiia. Sin embargo ello puede parecer
paraddjico, yaque, seguin Bertonio (1612 [1984]
T. 11:375), launcuria es “la mantellina que traen
lasindias en lacabeza, o € pafio donde sellevan
algo”; esde forma cuadrada o rectangular, tejido

9 Los nimeros seguidos por un asterisco (*) se refieren a marcas utilizadas por la familia de nuestro

informador, (1) Dionicio Fidel.

10 Como lo indica Delgado Aragdn (1991:191), en laregion de Puno, en el Per, “kupi es una sefial reservada
alos animales cuyos propietarios viven en los ayllus’. A modo de comparacion las otras marcas son : “ ghoro,
cuando se cortatodalaoreja; machete, sacaboca, pillki, [lave, wallpa, chaki y pichira, cuando |os propietarios
no hacen ninguna incision en sus animales que son entonces [lamados arrinchu o chogowo. Hoy en dia,
estas marcas son poco a poco sustituidas por anillos numerados o por tatuajes.”O
1 Segiin uno de nuestros informantes de Cochabamba : René Machado Alliaskapa, del Muséo Arqueol 6gico

de laUMSS de Cochabamba, en la region de Copacabana, estos pompones son [lamados Maravilla t'ika,
ddl nombre de unaflor local. La profusidn delos colores esta destinada areforzar lafertilidad de los animales.
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de una sola pieza donde el color predominante
es el café. Su uso ritual excluye entonces alas
mujeres a las cuales estaba destinada en un
principio, ¢amenos que se refierasimbodlicamente
ala Pachamama, Unica habilitada para usarla?
A fin de evitar, segin lacreencias, que las llamas
enfermen o tengan diarrea todo el afio, es cos-
tumbre consumir el phiri sin sal ni azlcar. Es
también recomendado no dar esta comida al
perro o al gato, los animales domésticos del
hombre, porque esta atitud podria ofender ala
Pachamama, regresentada bajo su aspecto de
Pastora Aurora®. En el caso contrario, ellano
dudariaen enviar asus propios animales domeésti-
cos, a saber, el zorro (simbolizando a su perro)
y el puma (su gato) para atacar y comer laslla-
mas (Walter 2002:Cap. 2). El hecho de derramar
el phiri en el suelo, podriatambién llevar ala
pérdiday a esparcimiento constante de las lla-
mas.

El agradecimiento a los Apus: la realizacion de
un juego simbélico

Cuando este rito concluye, todos | os participantes
seretinen a interior dela casaded anfitrién para
proseguir juntos, las libaciones y contabilizar
los pedacitos de orejas que han sido cortadas.
En laregion de Puno, “Los pastores aymaras
tienen la creencia que las sefides, resultado de
lamutilacion, representan un equivalente de diez
animales (cada uno), de maneraque a nivel de
la interpretacion indigena, es uno de los
procedimientos para establecer za prediccion de
la fertilidad del ganado (Murguia Sanchez
2000:10). Para este hecho, uno de los miembros
de lafamilia - generamente el padre - coloca
sobre el suelo o lamesa, la uncufia previamente
utilizada en el corral. En seguida, deposita los
pedacitos de las oregjas de las jévenes llamas
machos. Los padres, vecinosy amigos, dispuestos
en medio circulo, participan en laceremoniaque
se parece mas bien a una especie de juego ritual
destinado aiinvocar 1os espiritus protectores de
los camélidos de toda al region. Tomando un
primer pedazo de oreja, se dirige a uno de los
participantesy le pide en Aymara o en Quechua
(seglin €l caso), ¢’ Cauquiza’ o “Maymantataj
lacacha musaquichis’ “de donde estén trayendo

0 separando” . Este le responde indicando uno
de los lugares en donde se encuentra la mayor
cantidad de llamas, como Lipez o Caines,
regiones|ocalizadas en € extremo sur de Bolivia,
o Taita Quillaca, situada mas hacia €l oeste, y
considerada como la zona de crianza de los
camélidos por excelencia (Molina Rivero 1987,
West 1981). El también agrega la cantidad, por
giemplo: “Iskay Chunca: 20 cabezas; Quinza
tunca: 30 cabezas; Pizca tunca: 50", etc.). El
anfitridn le agradece diciendo: “ Yusparasunqui”
“gracias por haber traido tantas |lamas’, y co-
loca los dos primeros pedazos de oreja, dos
taguiasy dos hojas de cocaen labolsitallamada
wistalcapi , destinada a los machos. El rito
prosigue de este modo durante varias horas y
permite a cada espectador participar, cada vez
a su turno, en €l recuento de llamas machos,
luego de llamas hembras. Las bolsitas rituales
gue contienen los pedazos de orejas de los
diferentes animales, machosy hembras, son en-
tonces cerrados y guardados cuidadosamente en
el g'epi hasta €l afio siguiente, juntamente con
los otros productos mégico-religiosos. Nuevas
libaciones, destinadas estavez alasmulasy a
los asnos que, segun las creencias, “llevan o
atraen simbdlicamente la plata (mali) o la
riqueza’, concluyen esta ceremonia.

Todos los participantes comparten, luego, el
festin preparado en su honor, comiendo también
sin sal , la carne de la llama que ha sido
sacrificada(canca). Los huesos, guardados aparte,
seran quemados el mismo dia, una caracteristica
aparentemente comun a las comunidades del
Per(i (Brougeére 1988). Este acto es considerado
COmo una especie de comunién confraternal
destinada a estrechar |os lazos tanto familiares
Como comunitarios.

Los ritos del domingo; la ofrenda a losillasy
alosApus

Al diasiguiente, el domingo por latarde, todos
los miembros de lafamiliay algunos vecinos o
amigos se desplazan hacia una peguefia colina
cerca a la casa y al corral (a 1 km
aproximadamente), |lamada khuyuri, donde se
encuentran varios objetos ritual es intimamente

2 Ladivinidad de latierra, Pachamama, puede revestir unainfinidad de formas segtin los poderes que le
son atribuidos. Es asi representada bajo laforma de virgen, que simboliza su aspecto femenino asociado a
lafertilidad (Girault 1988:5-20, entre numerosos autores) y como o apunta Fernandez Juarez (1997:79):
“Algunas virgenes, especialmente aquellas vinculadas con la tierray los barrancos tienen fama de ser
especialmente “bravas’ e incluso, como lo recoge Rasnake (1989:209) en Yura (Potosi), avidas de sangre
humana. En el caso de Pastora Aurora, se trata aparentemente de una manifestacion de carécter netamente
pastoril. Laaurora, percibida como el pasgje entre lanochey el dia, es uno de los momentos del diade los
mas propicios para larealizacion de los ritos (Cereceda 1987). Se asimila al alba de la humanidad o ala
edad del Purum, al mundo salvaje y ala naturaleza no domesticada (Bouysse-Cassagne 1988; Bouysse-

Cassagne y Harris 1987; Walter 2002).
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ligados a la tropa de las llamas, como ser €l
sapaq' y el illa janachu (Figura 6.4). Son
peguefas esculturas en piedra, representando
animales de diferentes edades, acumuladas en
cada familia, de generacidn en generacion, o
piedras naturales parecidas a animales y modifi-
cadas en este sentido por €l pastor. La mayoria
provienen frecuentemente de antiguas piezas
arqueolégicas o incaria rumi (piedra del inca)
o huaca cala *® (piedra lisa), que han sido trai-
das de sitios prehispanicos o chullpas | ocalizadas
en las montafias. Son aparentemente similares a
los“Enga, Engaychu, illay Khuya Rumi” delas
altas planicies peruanas, descritos, entre otros,
por Flores Ochoa (1974/76, 1976), Van den Berg
(1985:62-63), Brougére (1988) o Tomoeda (1993,
1996). Sin embargo, como |o precisa Bertonio
(1612 [1984] T.I1:173) también puede tratarse
de “piedra bazaar grande que se halla dentro de
las vicufias, o carneros’.

El Tatacuna esasimilado, por gemplo, alallama
macho; el Malton, al animal joven; el Llullu, a
la de menos de un afo; y la Mamacuna, ala
hembra de edad madura. Todos son orientados
hacia el Este y son abundantemente decorados
con serpentinas, mixturas y hebras de lana de
diferentes colores. Segun los datos recogidos
gracias a nuestros informantes, sabemos que los
ancestros tallaban pequefias figies de [lamas en
piedra, llamadas Ultis, que eran generalmente
representadas en posicion de descanso, con un
pequefio orificio sobre la espalda, donde se
introducia chicha o alcohol (Figura 6.5).*

Luego se sacrificaunallama. Su sangre, recogida
en un plato de madera o de ceramica llamado
janantaya o wichi, es derramada sobre €l suelo,
en honor de la Pachamama, en un movimiento
circular, de derechaaizquierda. Después de este

actoritual, @ oficiante abre el pecho del animal
y coloca, cercadel corazon todavia palpitante,
pequefias piedras llamadas t'aca rumy o, segiin
los casos, jayantilla™ o incaria rumi, para que
dlas seimpregnen delasangrey smbdlicamente,
de lafuerza del animal. Casi inmediatamente,
el maestro de ceremonias recubre el pecho del
animal con un pequefio anwayo (unkufia) y su
anus con los dos pequefios sacos o wilstal capi
que contienen los pedazos de oregjas. Esta
operacion esta destinada, al decir de nuestro
informador, “a hacer hervir lashuacasy a evitar
que €l viento no salga del animal” . En efecto,
estas piedras, al contacto de los 6rganos, se
calientan rapidamente como si €ellas captarian
efectivamente |la energia vital de la victima.

Tomoeda (1993) afiade que en laregion de Cuzco,
lasillas pasan por un rito purificador en lanoche
de lavispera del rito de la agustukuy. “Se les
sahuma con incienso y luego se les lava con
chicha, para ser envueltas en unamasade harina
cocidaquetomael nombretradiciona de sanku,
término con resonancias muy antiguas ya que
Garilaso de laVegalo mencionaen los rituales
de purificacion incaicos. Los pastores explican
que lailla debe ser envuelta para “ calentarse”
ya que la pérdida de fuerza vital es expresada
como enfriamiento”.

En Ventilla, después de una decena de minutos,
se depositan estas huacas en las copas de chicha
delos diferentes invitados con €l fin de que ad-
quieran, bebiéndolas, €l corgey lafuerza del
animal sacrificado. Después, las piedras son
empaguetadas en el pequefio costal o wayaka
reservado para este efecto y guardadas en el
fardo ritual o quepi hasta €l afo siguiente. Ahi
todavia, y paraevitar atraer sobre si 0 sobre los
animales, las peores calamidades, esta
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13 Estas Gltimas son genera mente purificadas por la sangre de una |lama sacrificada. La familia de nuestro
informante poseia 150. El término huaca, tal cual se lo aborda aqui, corresponde particularmente bien ala
descripcion que da Bertonio (1612 [1984] T.11:143) "Idolo de forma de hombre, carnero y los cerros que
adoraban en su fertilidad". V éase también Girault (1988:39-45).

! En este caso, se asemejan a las qonopas utilizadas en Perd. Las qonopas suelen estar talladas en piedra
negras, con manchas de otro colores, y tienen un orificio en € lomo Ilamado gocha o recipiente, que sekllena
devino, licores o chicha (Macquiarrie 1995:206).

Un otro Sapaq’, que comprende veinte unidades se encuentra sobre las vertientes del cerro Mundo, cerca
de un importante sendero caravanero. Los pastores, luego de sus viajes de trueque hacialos valles, tienen
lacostumbre de honorar esta montafia, pronunciando su nombre secreto (Martinez 1976, 1984-88), untandolo
con grasa de Ilama --llama untu-- y ofreciéndole varios platos rituales que comprenden lallanta coa, la
charranca (pancreas de Ilama), harina de maiz blanco o Yuraj Lumpaca, harina de quinua, grasa de Ilama
gue proviene del pecho del animal. El todo es quemado con atencion. Poco antes de su partida, abandonan
en el lugar un poco de comida, en particular pito de harina, tostado de habasy maiz y algunas hojas de coca.
Esterito, conocido con el nombre de Avio, tiende a proteger alos animales contrala mala suerte, atrayéndose
la proteccion del Apu Mundo y para darles coraje en vistas del largo viaje de retorno (Lecoq 1987).

5 ajayantilla hace referencia a ciertas piedras de bezoar, formadas en €l intestino del animal y entonces
corresponden bien aladefinicion deilla, dada por Bertonio. Seguin las familias, pueden reemplazar last'aca
rumy y ser también utilizadas, una vez molidas, como remedio contra el miedo de los nifios.
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Figura 8. Reparticidn de las coronas y ornamentos en las comunidades del sur de Potosi.
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recomendado no tocarlas, ni verlas, durante todo
este lapso de tiempo.

La persona encargada del buen desarrollo dela
ceremonia prepara en seguida doce platos. No
hemos podido desgraciadamente observar su
contenido exacto, pero sabemos que uno estaba
destinado al Apu Porco (una antigua mina
sagrada; ver Abercrombie 1998) y los otros ala
Pachamama bajo su aspecto “mas décil” de
“Virgen”. En el momento de quemarlos, los
participantes ofrecian libaciones de chicha a
todos los kuyuris del Altiplano boliviano con e
findeagar los malos epiritusy las maldiciones.
Para saber s se hadesarrollado bien todo € rito,
el responsable procede, como en lavispera, ala
lecturadel corazény delos pulmonesdd animal.
En otras comunidades, los yatiris efectlian esta
ceremonia cortando las puntas de estos dife-
rentes érganos con € fin de afladirlos alos platos
rituales que son quemados, y llevan € resto asu
vivienda, a manera de agradecimiento o pago.
Cas inmediatamente, las mujeres se emplean a
retirar los huesos de las diferentes piezas de
carne del animal que seran ulteriormente ser-
vidos, sin sal, alosinvitados; esimperativo que
estos huesos sean quemados en el hogar, el
mismo dia, antes de la noche. La fiesta se
prosigueend lugar y en d khuyuri con libaciones
destinadas a todas las montafias y Apus de la
region y de los alrededores. Esta acompafiada
de numerosas danzas tradicional es ritmadas por
el sonido del anata también llamado lawato,®
y aveces del charango y/o delabandolina, ins-
trumentos generamente traidos de losvalles. La
musica es un elemento fundamental en esterito
gue siempre acompafaalas ofrendas alos dioses
de la montafia (Macquarrie 1995:205; Stobart
2002; Tomoeda 1993,1996).

Las festividades del lunes: la libacién de los
animales jovenes

Este ultimo dia de festividad esté reservado a
las llamas menores a un afio, [lamadas llullus,
gue no tienen las orejas cortadas y no pueden
pues ser marcadas. Al principio, se les presenta

ofrendas de plantas odoriferas o llanta gowa. Si
tienen menos de seis meses, reciben un collar
de lana, hecho con algunas bridas de color
amaradas a un cordon mas gruseo. Si tienen mas
edad, ademas del collar, ramos de lanas
multicolores son prendidas sobre su espalda y
sobre sus flancos (Figura 5.B.C.D).
Curiosamente, y tal vez bajo el efecto del olor
desprendido por lagowa, las jévenes llamas no
dejan derevolcarse por tierracomo s estuvieran
muertas. Esta actitud es interpretada por todos
lo participantes como €l signo de su plena
satisfaccion. Paraterminar de gratificarlas, cada
invitado bota, en direccién delatropa, un pufiado
de harinade yuraj lumpaca, de quinuao de gellu
lumpaca. Algunos participantes |0 depositan
también en €l vellon de los animales los cudles,
al vigjar por los pastos, |o llevaran en todos los
rincones del campo como un obsequio alaPacha
mamay alosApus.

Poco después, € propietario de los animaleslos
separa por sexos. Retira un pequefio pufiado de
lana o colarana, en la extremidad de la cola de
los machas, con el fin de mostrar que han sido
simbdlicamente elegidos para ir a los valles.

Un antiguo miembro de lafamilia o un amigo
los conduce luego a los pastizal es vecinos donde
selos abandonapor € dia. Alolargo desuvigie
deretorno haciad corral, tocaentonces su pututu,
ofreciendo maiz a todas las personas que
encuentraen su camino, como lo harias volviera
de un verdadero vigje de trueque a los valles;
recibe, de regreso, unajarra de chicha una parte
delacua serviraparaefectuar nuevaslibaciones.
Las jévenes llamas hembras son entonces
liberadas. Este Ultimo rito marca el fin de este
periodo de fiesta y el comienzo de nuevas
actividades socioeconémicas que culminaran
por los vigjes alos valles en la estacion seca y
las siembras al regreso.

Inter pretaciones del rito del sefialkuy

Ahoratratemos, sobre la base de estariquisima
descripcion de lavidatradicional de la comuni-

16 El lawato es una flauta de pico con 6 agujeros, larga de 70 a 80 cm. y méas o menos arqueada seguin 1os
lugares que se emparienta a pinkuyllu (Parejo 2001; Stobart 1988). El instrumento esta tallado en una
madera duray nudosa de una esencia emparentada a naranjo o Albizia (acacia) y llamadajarg'a. Las ramas
seleccionadas tienen una curvatura natural de 25 a 30 grados; son cortados longitudinalmente en dos partes
iguales, y vaciadas con la ayuda de un cuchillo. Una vez terminada esta operacion, las dos partes son
acercadas y fuertemente atadas con la ayuda de nervios de bueyes todavia verdes --ang'o-- o de intestinos
dellamas, antes detallar y colocar € pico (Lecoq 1988; Stobart 1988). Existe una otra variante més pequefia
de este instrumento Ilamada rollano. No es utilizada sino de junio a agosto en el curso de los viagjes de
trueque hacialos valles, y utiliza paratocar unos huayfius alegres repetitivos (L ecoq 1987). Segln Stobart
(1988) € rollano es € nico instrumento de viento utilizado fuera de la época de lluvia; estaria relacionado
con €l viento, el pasado y los ancestros que cuidan los llameros durante sus vigjes, y los datos recogidos
desde entonceés, que presentamos més adelante, parecen darle razén.
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dad de Ventilla, aportar algunas interpretaciones
sobre esta fiesta, insistiendo al principio, sobre
€l origen del marcgje de los animales, sus metas,
las analogias y las diferencias existentes de una
region delosAndes aotray su contenido socio-
ritual.

Origenesy metas de la ceremonia

La sefialakuy, como |o hemos podido constatar
alo largo de estas paginas, es una ceremonia
compleja gue testimonia de una yuxtaposicion
de las tradiciones precolombinas e hispanicas.
En efecto, la costumbre de cortar pedazos de
orgjasalasllamasy de adornarlasesunatradicion
anterior ala conquista espariol a atestiguada por
varias evidencias arqueol 6gicas. ASmismo, una
vasija Moche en forma de llama, datada 100
anos d. J.-C. muestraincisiones en las orgjas y
un lio en e lomo (Donnan 1978) y Flores Ochoa
et a. (1995:174) ilustra también una vasija en
forma de llama echada perteneciente ala cultura
Wari (600-1000 d.C.) quetienelaorgaperforada.
Varias tumbas, pertenecientes - entre otras - a
las culturas Tiwanaku (de Bolivia) o Candelaria
(del norte de la Argentina) contienen también
ceramicas precolombinas que muestran o
representan |lamas enarbolando pompones o
collares (Ryden 1932), y sogas 0 jaquimias
amarradas a su cuellos. Sin embargo, tenemos
muy pocas descripcion antiguas, y es muy
probable que los cronistas, preocupados, en el
mejor de los casos, por ceremonias espectacu-
lares del Cuzco, no prestaron atencion a los
rituales comunales (Tomoeda 1993:296).
Asimismo, Zuidemay Urton (1976) muestran
gue esta costumbre se rel aciona estrechamente
a antiguos ritos de la region del Cuzco, y
especia mente alafiesta de Warachikuy, cuando
seiniciaban alos jovenes Incas. Para la época
actual, es posible que esta antigua tradicion haya
sido copiada en parte sobre el uso espariol de
marcar asi alas ovejas, ya que los camélidos se
diferencian individualmente por el color de su
vellocino y no tienen pues necesidad de signos
complementarios (Horst Nachtigall 1975); son,
ademés, conocidos por sus propietarios (Flores
Ochoa 1978, 1995:111- 116).

Los diferentes ritos y las mesas que estan
asociados a esta fiesta se inscriben pues, o mas
a menudo, en un contexto socio-ritual muy
antiguo y Bonavia (1995:365) nos brinda una
interesante descripcion tomada de Oricain
(Discurso 'V, 332-333) quevalelapenatranscribir.
En 1790, este autor narra los rituales que los
indigenas del Obispado del Cuzco... en las
estancias de ganados de latierra practicaban y
dice asi “...pacerlos; divididos los sexos, en

distintos cerros, y un dia sefialado, que es una
vez a afo ban log lugares mas solitarios, 6 ci-
mas de |os empinados montes, en |os que tienen
tres cercos consecutibos; [leban los brebajes del
pais en abundancia, aguardiente y demas
providenciask; y después de mil supersticiosas
ceremonias de hincarse, verse €l aire, abrir y
cerrar los brazos, sacan una figura del carnero
0 llama, nombrado assi en su idioma, que es de
piedra 6 de cobre, la colocan en lugar superior,
y le ofresen ojas de coca, granos de todo colores
de maiz, y mucha chicha, suplicandole en
palabras, ayudé ala procreacién de aquellos ani-
malesy fomente lafecundidad; luego entran los
carnerosal cerco, de un estremo, y alas hembras
al otro opuesto, y, en el sentro del de en medio,
entierran coca, maiz y echan chicha; luego
introducen en él dies 6 dose hembras y otros
tantos machos, las primeras se agachan a suelo,
y los segundos se lesinclinan, & cuiafraccion U
operacion aiudan los indios con la mano, entre
tanto lasindias cantan canziones de gentilidad,
tocando sus atambores. Acabada la unién de los
carneros, y divididos como |o estaban, buelben
a asomarce aquel idolo, que llaman Illa, 1o
reproducen sus suplicas y ruegos, y luego dan
principio & bever los brebajes, mixto con el
estiércol de aquéllos, siendo presepto infalible
éste, como € de echar dgunapartede d a suelo,
para que la tierra guste primero, y siguen
embriagandose toda la noche”.

z
Como |o muestra este documento, todos estos
ritos estan estrechamente ligados a culto de la
Pachamama, de las montafias y de |os espiritus
tutelares: Apus, Achachilas, Almas, delos cuales
es necesario solicitar, sin cesar, labenevolencia
para asegurar - por una accion magico-religiosa
- la proteccion y la fertilidad de las tropas y
permitir asi el bienestar de los pastores. Como
lo anota Fernandez Juares (1997:180) “La
abundancia de las cosechas, |a reproduccion de
los ganados, la seguridad familiar, la vida
comunitariay lasalud, dependen en gran medida
de su participacion activaal lado delos esfuerzos
que hombresy mujeres efectlian conjuntamente.
En efecto, “El equilibro de la vida altiplanica,
laregularidad de los ciclos agricolas, lasalud y
la vida comunitaria dependen del éxito
establecido en el compromiso de invitarse a
comer que los seres humanos y tutores han
pactado. “ El incumplimiento del pacto suscrito
altera substancialmente las condicionesiniciales
de equilibro dando paso alas aflicciones huma
nas, €l hambrey laenfermedad”. Estosritostie-
nen, como los mitos, un aspecto de lenguaje
ritual propio a cada comunidad y contribuyen a
asegurar la cohesion del grupo familiar y local.
Como lo subraya Merlino et al. (1987:156),
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“Tienen lavirtud de reunir alos gruposfamiliares
(cuyas relaciones son extremadamente formales

y pautadas) y atodala comunidad del area, en
un verdadero encuentro ceremonial que rompe
€ aidamiento, acercaa susintegrantesy permite
una amplia gama de contactos culturales’.

(Macquarrie 1995:204) nos brinda agunos datos
completarios que nos permiten comprender mejor
este tipo de ceremonia. Asimismo, “hay que
tener presente que en las sociedades se observan
generalmente dos clases fundamentales de
ritualesk: los “ritos de transito” o rituales que
marcan el cambio de funcion de una personaen
lasociedad y los “ritos de intensificacion”, que
refuerzan o estimulan algun proceso natural
considerado esencial para sobrevivir. Lavidade
los pastores andinos depende esencia mente de
lasupervivenciay el bienestar de sus rebafiosy
la ceremonia de haywarisga es un clasico “rito
de intensificacion” en el que se ruega por el
futuro bienestar del ganado”.

De tal modo que todos estos ritos reenvian ala
nocién misma del universo tradicional aymara
0 quechua, del cua son una de las expresiones
més significativas. Estambién probable que cada
hecho se remonta a las épocas prehispanicas en
tanto que “acto cultico-festiva de cierre de un
tiempo agrario ritual, el cual involucraria el
nacimiento de las nuevas crias de caméidos, €l
apareamiento de los animales, las sefialadas vy,
en |las zonas més bajas con agricultura, las co-
sechas, y que luego, sefue asimilando alasfes-
tejas hispanicas del carnaval” (Merlino et al.
1987:156). Se inscriben igualmente en el marco
de un calendario socio-ritual preciso, y en dos
periodos particularmente propicios alas comu-
nicaciones con |os espiritus tutelares protectores
del lingje y de lacomunidad durante |os cuales
“el mundo estaabierto”. Segin Fernandez Juérez
(1995:117), “el “mundo abierto” favorece la
recepcion de aquell os deseos humanos que of er-
tados bajo un formato culinario ceremonial
apropiado (con las mesas y sus ingredientes),
tienen posibilidades de obtenerse de formareal
por la seduccién que producen en los “ comen-
saes’ invitados’. Estos periodos son: aquél del
carnaval 0 semana santay el mes de Agosto
(Figura 2).

En efecto, en distintas partes de los Andes, €
carnaval es, como lo han ilustrado muy bien,
entre otros, los trabajos de Harris (1983);
Bouysse-Cassagne (1988) y Bouysse-Cassagne
y Harris (1987:40): el periodo delaslluvias, “la

fiestade los diablosy los juegos’, y el tiempo
sagrado dedicado alas amas de los muertos que
eran en su comunidad de origen durante todo €l
periodo de maduracion de los cultivos. “En este

momento, 10s vivientes observan toda una serie
de restricciones para no molestar alos muertos.
Tocan, por gjemplo, €l pinkillo o lahuato, esta
flauta de madera con tonalidad triste”*’; Pues
“Lamusicadel pinkillo atrae lalluvia: es una
formade endechay asi no ofende alos muertos
cuya cooperacion es imprescindible para hacer
fructificar los sembrados’ (Harris 1983:144; Van
den Berg 1989:155-175). Sdlo estas restricciones
y las ofrendas a menudo complejas, permitiran
restablecer el equilibrio precario entre las dife-
rentesfuerzas negativasy bienhechoras, eimpedir
asi d retorno haciad caos primitivo o Pachacuitti.
Como lo anota Tomoeda (1993), “esta época
transicional en esperade lalluvia, es concebida
por los campesinos, como un periodo de crisis,
en el que apenase percibe el aiento delafuerza
vital. Eslatemporada peligrosay depresiva que
anual mente deben soportar 10s seres vivientes,
en abierto contraste con febrero y marzo donde
hombres, animales y dioses vibren con el
carnaval. Los agricultores expresan estacondicidn
criticay latension que se persibe en e ambiente,
diciendo que Pachamama esta enferma.

En cuanto al mes de Agosto es el momento
crucia donde todos |os € ementos naturales, cer-
ros, vertientes, rios y animales son vivientes
(Aranguren Paz 1975; Macquarrie 1995:203).
Como lo recoge Fernandez Juérez (1997:131):
“es el momento en el cual ‘latierra sangra y
derrama dones (oro vivo, tapados y minerales)
sobre las personas’. Para que se recupere, es
necesario ofrecerle ritualmente flores, hojas de
cocay grasa. “Agosto supone larenovacion del
compromiso de subsistencia entre los hombres
y susserestutelares|...] implicatambién lalucha
por lavida, por un lado, através de lalégicade
lareciprocidad culinaria (mediante las mesas) y
de la productividad, objeto del duro trabagjo
disciplinario; por otro, atravésdel éxito ‘ mégico’
que el azar, la“‘suerte’ y lafortuna conllevacon
rapidez’. Es, tal vez, una de las razones por la
cual los pastores eligen los meses de Julio a
Agosto para efectuar sus viajes de trueque
interregionales hacialos vallesy redizar asi un
verdadero recorrido iniciético y ritual, al cual
estan asociadas todas | as divinidades, protectoras
0 no, que los rodean y gobiernan (Lecoq 1987).

Sin embargo, como acabamos de verlo, lafase
final del rito de marcaje es una reconstitucién

' Como lo hemos subrayado, una flauta, derivada del pinkillo y llamada lawato, es utilizada parair alos
valles, pero estavez se emplea paratocar huayfios tradicionales, vivos y alegres.
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simbodlica del vigje de trueque anual, lo que
muestra la interpenetracion de los
acontecimientos que marcan los dos periodos ya
mencionados.

Andlisis y diferencias regionales en el
desenvolvimiento de la ceremonia

L a sefialakuy es una ceremonia compartida por
numerosas sociedades pastoriles de los Andes
meridionales, aparentemente, en razén de su
historia prehispanica comun. Cualquiera que
fuese la regidn, comporta un cierto nimero de
constantes, de las cuales las més caracteristicas
son:

- lapreparacion de chichay de platos especificos
abase de maiz y sin sal, lo que atestigua laim-
portancia de ciertas comidas en los actos rituales
(Fernandez Juérez 1995, 1997).

- lawilancha al interior de un espacio atamente
ritual materializado por €l corral, de uno o ve-
rios animales, de preferencia jovenes, que
representan simbdlicamente al conjunto de la
tropa, - el marcaje de los animales por su
propietarios o por un yatiri, lo que implicala
incision o la ablacion de un pedazo de orgjay
la colecta de la sangre fecundadora para
compartirla,

- larevitalizacion de la enga o de los huacas
también [lamada haywarisga en otras partes de
los Andes, y la invocacion de los espiritus
protectores para que protejan a las tropas y
favorezcan su fertilidad,

- la organizacién de uno o varios juegos
simbdlicos — caracteristicos del periodo de
carnaval (Bouysse Cassagne 1998) -que im-
plicabalos animalesy las divinidades agrestes
tutelares,

- lautilizacién de prendas de textiles ssimbdlicas
[ epi y unkhuias “para envolver, guardar y
llevar objetos pequefios, alimentos o coca, y
servir como atares (misa)” (Zorn 1987:519), las
gue intervienen en casi todos los rituales como
en un escenario.

Cualquiera que fuese la regién, casi todos los
ritos siguen un mismo hilo conductor.
Comprenden, esquematicamente, tres grandes
etapas: la adivinacion (por la lectura de las
visceras de un animal sacrificado y/o lade las
hojas de coca), el don de ofrendas a las
divinidadesy laformulacion de votos, donde €l
pasado, d presentey € futuro (nociones, empero,
netamente occidentales) estan intimamente
asociados. Asi, las previsiones son generamente
efectuadas por una persona anciana o un yatiri
0 pago (como lo llaman en el Per(l) que juega

el rol de intermediario entre los participantes
presentes luego de la ceremoniay las fuerzas
protectoras. Se trata de un especialista que ha
sido “ seleccionado” por € rayo. El rayo lo golpea
tres veces para volverlo finalmente a la vida,
cargado de poder” (Ferndndez Juérez 1997:81,
de Véricourt 1998). Las previsiones que realiza
el yatiri tienden, no solamente, a saber si las
ofrendas han sido bien aceptadas por las
divinidades, 1o que a punta a pasado, sino,
también, aadivinar s las nuevas oblaciones que
van a ser efectuadas serdn tomadas en cuenta ;
serefieren entonces a futuro. Se trata de un acto
tipicamente oracular y de unainterpretacion de
los signos de la voluntad divina (Merlino et al.
1987:158). El don es un intercambio reciproco
entreloshombrey los dioses (Temple 1986/1995)
gue se inscribe, él mismo, en este doble marco
temporal.

Sin embargo, cuando €l yatiri realiza un mesa
en la unkhufa con los distintos elementos y
ingredientes rituales que se requieren, también
“construye un mundo en miniatura en el cual
viven y caminan los pequefios pastores de
ceramicay los fértiles representantes liticos de
cadatipo de animal, no en la pampa (campo) o
en la Pachamama (madre tierra) sino sobre
tgjidos, y a finalizar la ceremonia, €l atado ri-
tud (sefal g epi) seidentifica con laPachamama,
lo que quedasimbolizado al recibir éste e nombre
de atado madre: mama g’ epi (Zorn 1987:519).
Asimismo, el paqo reorganiza, de cierto modo,
el mundo especifico de los pastores en el cual
los tegjidos tienen un papel fundamental.

Las diferencias regionales se dan sobre todo en
relacion aladuracién y el desarrollo de la ce-
remonia, el orden de los ritos, la manera de
preparar los platos. Estas divergencias son el
reflg o de adaptacioneslocdes - incluso familiares
- delos diversos actos ritual es que todos apuntan
afavorecer lafertilidad de las tropas asegurando
un equilibrio sutil entre las diversas divinidades,
buenos o malas, protectoras o0 no, que son invo-
cadas a turno. Tratar de analizar el contenido
simbdlico de esta ceremonia sale del marco de
este trabajo, de caracter mas bien etnogréfico.
Aqui, nos contentaremos entonces con aportar
algunas orientaciones en cuanto a los sentidos
posibles de este conjunto ritual, ala espera de
poder completarlas con trabajos mas amplios

Algunas orientaciones en cuanto al sentido
simbdlico de la ceremonia

Asi, laceremoniadel primer diaal interior del
corral y aquélladel altimo dia en la montafia, a
proximidad del cercado, estan sobre todo
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destinadas a la Pachamama bajo sus
manifestaciones ocultasy encolerizedas. El corral
no es solamente el lugar donde se desarrollan
las actividades profanas y cotidianas ligadas a
cuidado de los camélidos (rezos, trasquilado y
otras), sino, también, el contorno que delimita
y define un espacio sagrado, y que establece
ademas, una relacion magico-religiosa con todo
el entorno (Merlino et al. 1987:159). Se puede,
desde luego, preguntarse si laquenta donde son
depositados en orden |os pedazos de orgjas de
las jévenes llamas honoradas €l afio anterior: la
lama unto recubierta de confites, la sangre del
animal sacrificado y las dos mesas, no alude
directamente a las profundidades de la tierra
simbolizadas por la Mankha Pacha que se
considera como femenino y se distingue por la
fertilidad y laabundancia de las [lamas o de las
alpacas. Lafertilidad vaunida, por consiguiente,
a bienestar y alaabundancia. En efecto, setrata
- aimagen de este receptacul o sagrado y cerrado
- de un mundo obscuro y secreto, ligado alas
fuerzas telUricas y meteoroldgicas, al rayoy a
las montafias (Bouysse-Cassagne y Harris 1987).
Pero es también el dominio de los muertos y
aquél de los seres en gestacion que son llamados
avolver alatierra- més particularmente, en €l
carnaval - prestandose las pacarinas, tal como
los camélidos en el momento de su venida al
mundo (Flores Ochoa 1978). Curiosamente, la
guenta ocupa €l centro o taypi del corral, es
decir, el lugar mediano donde se enfrentan sin
cesar lasfuerzas negativasy positivas, y € punto
de encuentro (t'inku) entre el mundo de aqui
abajo o Mankha Pacha y aquél deArriba, delo
Alto, Alak Pacha. Es pues €l lugar ideal para
realizar las libaciones. No se puede dudar, por
otra parte, que los doce pequefos monticul os de
harina que son ahi colocados representan,
simbdlicamente a las montafias, y que la grasa
0 untu, la cocay las plantas odoriferas estan
destinadas, sobre todo, ala Pachamama, patrona
del subsuelo y de sus riquezas. Es ellatodavia
laque se manifiestasi |as ofrendas depositadas
se pudren progresivamente bagjo la accién de la
humedad reinante; ya que, alli todavia, €l agua
reenvia a las profundidades terrestres y a las
almas de los muertos.

En cambio, la presencia, en ese pozo, de huellas
blanquecinas, provenientes de la descomposicion
completade las antiguas oblaciones ala Pacha-
mama, parecereenviar alapurezay alafertilidad
de La Gloria o Alax Pacha y nos recuerda los
ritos realizados durante la semana Santa, en otras
partes delosAndes cuando “d abrirsela“Glorid’,
las almas reciben los ruegos y solicitudes de sus
familiares vivos, los visitan y vuelven a cielo
con sus plegarias’, imitando asi, de ciertaforma,

el mismo proceso que Cristo, después de su
crucifixion (Fernandez Juérez 1997:129).

Por su parte, € g'epi se utilizano solamente para
guardar todos los objetos rituales, sino que tiene
un sentido muy sagrado. Como |o anota Bubba
(1997:395), “los g'epi tienen muchas otras
funciones, como la de estar relacionados a la
fertilidad humana y animal. “En Mascusani,
Pert, los“q'epi detextiles de propiedad familiar
[...] son utilizados en rituales propiciados para
“sefialar” a los animales |lamadas sefialkuy,
ceremonia en la cual los textiles juegan un rol
preponderante”’. Mas adelante, |a misma autora
indica que en Coroma (un pueblo ubicado aunos
60 km al noroeste de Ventilla), los tejidos
sagrados que se encuentran al interior del g'epi
(y quetambién sellaman d'ipi) “tienen lafuncion
de delimitar €l territorio de cadaayllu” (Bubba
1997:398). Estan muy estrechamente
relacionados con los mojonesy los Inkas, que
son cerros sagrados en cuyas cumbres se
encuentran “piedras enormes, con forma
humana’, “que tienen el poder de ayudar ala
fecundidad y alareproduccién delas personas’.
Losq'epi también “funcionan como delimitadores
espaciales, y lanocion de fronteray deidentidad
sedeben entender, en este caso, como lapresencia
del dmade los ancestros -vivientesen los g'epi-
en el territorio mismo”. Como lo apunta
nuevamente Zorn (1987), a manera de
conclusion: “Lostejidos no solamente representan
a la sociedad andina y a sus miembros en
multiples niveles, sino que ellos mismos parecen
ser uno delos “seres’ de lacosmogonia andina:
ellos comparten el universo con los seres
humanos, los animales, la madre tierra 'y los
espiritus de las montafias, y viven en el mundo
en miniatura del atado ritual de los pastores’.

El alcohol que se utiliza en los distintos ritos
tiene igualmente una funcién altamente
simbolica. Como lo refiere nuevamente Bubba
(1997:392). En Coroma, cuando |os comunarios
“toman €l acohol de las copas dicen: es e fiufiu
de los Jach'atatas, Jach'amamas. En el
diccionario (quechua) de Holguin (1608), Nufiu:
es la leche o teta, 0 vbre de muger, o de todo
animal; fiufiuni Aunnuccuni es mamar y
fiufAuchini, es hazer mamar o dar de mamar. En
Ventilla, los comunitariosllaman € acohol como
michqui yacu o agua dulcey e termino dulce o
azucarado tiene exactamente la misma
connotacién ritual que en Coroma. “Asi € acohol
es considerado como laleche (fiufiu) que viene
del seno (fufiu) de sus antepasados. En este
momento ritual, reproducen un vinculo primario
con los muertos, un lazo de “oralidad”. Segdn
ellos, en efecto aquellos, |os antepasados son los
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gue les ofrecen las comidas y lasriquezas, y la
primera comida para un hijo no es otra que la
leche. Pero d mismo tiempo y mediante un lazo
defiliacion, setransformaen lazo de comunidad,
de parentesco comin”. Sin embargo, €l alcohol
dulce o €l vino que se utiliza en estos ritos es
considerado como una bebida “ hembra’,
mientras que el alcohol puro empleado en otras
ocasiones para rendir culto a los seres mas
poderoso es una bebida “macho” (Fernandez
Judrez 1997:91). Unavez mas, nos encontramos
frentealasAlmasy alas principales divinidades
protectoras que dirigen y controlan cada paso
de las distintas ceremonias que se les brindan.

Laausenciade sa enlacomidao en losdiferentes
platos rituales que se sirven nos proporciona
también otro indice, en cuanto a la naturaleza
intrinseca de la ceremonia. En efecto, como lo
subrayan Bouysse-Cassagne y Harris (1987:51),
la sal “cuyas propiedades fisicas son las de
desecar y conservar, es utilizada en el bautizo,
para diferenciar al nifio asi “socializado” de
aquéllos, recientemente nacidos, que pertenecen
a mundo de lo no diferenciado de los diablos.
Eso eslo que explicaque, cuando muere un bebé
no bautizado, la creencia quiere que pertenezca
alasmontafiasy al rayo. Lasal estambién utili-
zada para defender la sociedad contra aquéllos
gue obran mal, como los ladronesy los brujos,
pero también el granizo. Y cuando alguien entra
en comunicacion con losdiablos, debe abstenerse
de absorber sal. La sal corresponderia pues al
mundo completo y condimentado por Dios’. Es
el simbolo del poder ordenador de Diosy la
ausencia de sal reenvia a un mundo salvaje y
cadtico, es decir, ahi todavia, a las fuerzas del
subsuelo y de lanaturaleza o de lo salvaje bgjo
todos sus aspectos.

Estaideaesreforzada de nuevo cuando € maestro
de ceremonia, en e momento de redizar el sa-
crificio delallamay en otras ocasiones, evoca
lalargalista delos Apus protectores: |0s cerros
y todos los lugares sagrados del territorio
comunitario y extra-comunitario, reafirmando
asi su extension y construyendo asi, de cierto
modo, un mapa mental de toda laregiony un
camino simbalico del recuerdo de los ancestros
(Abercrombie 1998:351). Comienza por los mas

algjados 'y prosigue por los mas cercanos, en un
movimiento en espiral que sigue el sentido de
las agujas de un reloj. Vienen, en primer lugar,
algunas de las cimas més imponentes del sur de
BoliviakE: Uyviri, Sajama, Malmiza, Cenca,
Caliente, Olerias, Macha Cruz, Tinquipaya,
Calle Futuri, Macha, Orinoco, Andamarca,
Cayacaya, Chicupaya, Wayvasi, Cantumarca,
Quillacas, Tunupa (Dofla Mica Mamala)®®.
Posteriormente, llega el turno de las montafias
cercanas, como los cerros Mundo, Cosufia,
Ubina, Tasna, protectores de la comunidad
(Figura 1), Corolque, Paisano (cerca de
Pulacayo), Potosi Mamala, Munaypata, Antu-
quita, Jatun Meca. El oficiante nombra entonces
todas las quebradas importantes y todos los
lugares donde pastan |os animales asi como las
almas de los ancestroskE; Mamani, | zaco, Santos
Clemencia.... no se contenta pues con mencionar
los principales componentes de un espacio
sagradoy ritualizado, Sino queimplora separada
mente atodos los lugares censados estar imbuidos
de unafuerza particular, con €l fin de que cada
cual juegue la funcién protectora que le es
atribuida (Bouysse y Harris 1987:43). Estas ci-
mas son las fuerzas mayores de la esfera
simbdlica del mangha pacha. Son los lugares
salvajesy peligrosos, pero también las fuentes
defertilidad, de vida, de energiay de inmensas
riquezas (Macquarrie 1995:202-203; Martinez
1976, 1984-88; Walter 2002). Son elloslos que
transmiten sus fuerzas a quepi, alasillas, alos
Sapags y otras representaciones masculinas o
femeninas de los camélidos que son invocadas
el Domingo. Como lo subraya Flores Ochoa
(1976:124) “lasilla son machos’.

Pero Machu, (en runasimi), es vigjo, anciano,
pero también tiene connotacion de vigjo, erético
y muy atractivo sexual, impetuoso, agresivo y
también es el antepasado de quien se desciende
y en general todo antecesor mas 0 menos re-
moto”. Sin embargo, lailla puede, en ciertos
casos, revestir una apariencia femeninabajo un
aspecto material E: mama o mamacuna, y estar
asociada simbolicamente aunamina (Abs 2001;
Bouysse-Cassagne 1998; Delgado Aragén
1971:190), es decir, a las riquezas minerales
(esencidmente alaplatay a oro), situadas en
el interior delatierra. En este caso, esosminerales

18 El cerro Tunupa es un imponente volcan de 5432 metros de altitud localizado al norte del gran salar de
Uyuni. Lleva el mismo nombre que € antiguo dios del rayo y de las manifestaciones tel Uricas: Thunupa,
Taguapaca, Tarapaca o Choquela; es asimilado al rayo: Illapa, y esta en el origen de numerosas leyendas
(Apaza 1986). Se le debe, por gjemplo, la formacion del Salar de Uyuni y esta asociado a las primeras
huellas delacivilizacion (Molina Rivero 1996). El término aymaramica o micayo que es empleado también
para designar a Tunupa, se reporta, segun Bertonio (1612 [1984] T.11:221) "aun agujero de agua o detierra’
y corresponde bien alaidea que se hacen los habitantes de este volcan como un acceso al mundo de lo bajo
y subterréneo (Lecoq 1996). En ciertos casos, es también asimilado ala virgen Maria (Wachtel 1990) o a

un puma hembra.
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estan colocados bajo la proteccion del tio o dia-
blo: el guardian de las minasy delosfilones, y
este persongje no es sino otro de losinnumerables
aspectos de la Pachamama. Una vez més, encon-
tramosladivinidad alacua estan dedicadostodos
esos ritos de fertilidad.

Otras ofrendas, esta vez destinadas alos espiritus
protectores especificos, y mas bien ligadas a la
Alak Pacha y alaGloria-Pachamama, permiten,
sin embargo, contrabalancear esas invocaciones
alas divinidades encolerizadas. Es €l caso, en
principio, delos cuatro platos preparados € primer
dia, a exterior del corral, en honor de la Virgen;
en efecto, los misterios, las alfinas, € copa que
comportan entran generalmente en lacomposicion
de las mesas de Gloria (Martinez 1987:51-69).
Pero es también el caso de |la koada del Lunes,
destinada alos jévenes animales, que representan
lapureza de la naturaleza.

Curiosamente, en Ventilla, el corte delas orejas
en si mismo no parece comportar un acto ver-
daderamente ritual. S6lo los pequerios restos de
carne son guardados para ser luego ofrecidos a
la Pachamama en un contexto mucho mas so-
lemne. Asi, obedece, de todos modos, a un orden
especifico donde los animales son, también en
este caso, clasificados por sexo y por edad. Y
hemos visto que en otras partes de los Andes este
acto se acompafia, a veces, de un matrimonio
simbdlico donde encontramos de nuevo un otro
juego de oposiciones. femenino-masculino, joven-
vigjo, pacifico-guerrero... caracteristicas de la
sociedad andina (Platt 1978, 1987c).

El esquema de abajo, tomado de Bouysse-
Cassagne y Harris (1987:53) resume admirable-
mente bien los diferentes aspectos de la Pacha
Mama que son invocados luego de esta ceremo-
niay permiten percibir mejor los juegos sutiles
de oposicion que los caracteriza.

Mangha pacha

lo interior, clandestino y genésico
diablos

“tio”

pachamamama esposa del tio
pachamama esposa de |os cerros
doce cerros

fuerzas meteorol 6gicas

rayo

€l "tocado por € rayo" (ch'amakani)
misa de unthu, sangre, llumpaja
ausenciade sal

nifios sin bautizar

Alax pacha

lo exterior, nitido y ordenado
santos

diog/sol

pachamama esposa del sol
luna esposa del sol

doce “milagros’

calendario solar y lunar
Santiago

sacerdote cristiano

misa de pany vino
presenciade sa

nifios bautizados

Asi, el ritual del marcaje de las llamas que
acabamos de ilustrar y de analizar muy
suscintamente testimonia, en su conjunto, la
riqgueza y complejidad de la cultura de las
sociedades pastoriles andinas, sobre todo, cuando
se trata de agradecer a una de las principales
divinidades del antiguo pantedn prehispanico,
|la Pachamama, por sus dones a los |lameros.

Losvigjesalosvallesy sus aspectos socio-
rituales

Por su cuenta, l0s vigjes de truegue que hemos
descrito en la primera parte de este ensayo y en
varias otros trabajos (Lecoq 1987, 1991) no
tienen solamente una funcion socioecondémica,
comprenden una serie de acciones rituales pre-
cisas que hacen eco al rito del sefialakuy. Del
mismo modo, hemos visto que la parte final de
las fedtividades del sefialakuy del lunes (lachalla
a los animales jévenes) es la repeticion, en

pequeiia escal a, de unos de los vigjes de trueque
gue serealizan de junio aAgosto, en la segunda
parte del afo, cuando la Tierra esta hambrienta.
En estos recogidos, “las ceremonias se suceden
desde |os momentos previos ala partida (challa,
“sahumeriosy ofrendas en los corrales, reenflo-
ramiento de los animales de carga), durante €l
recorrido mismo (ofrendas de cocaen los limites
territoriales, coqueo ritual y libaciones a la
Pachamama en los lugares més significativos)
y allegar adestino” (Merlino et al. 1983:164).

Esta resefia, de |0s aspectos socio-rituales méas
importantes del vigje, ilustralafuertesrelaciones
gue existen entre las actividades de estos dos
momentos cruciales del afio tradicional de los
ganaderos:. diciembre a marzo que es el tiempo
de lluvia, del sefiakuy, de los muertos y del
carnaval, y junio a agosto que es €l tiempo de
sequia, del trueque y de la peregrinacién hacia
otras regiones
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La llama y sus aspectosrituales

El principal actor de |las caravanas es lallama.
No sirve simplemente para transportar las
mercancias de una zona a otra, es también €l
mediador o €l lazo material y simbdlico entre €
hombre y la naturaleza (Aranguren Paz 1975;
Macquarrie 1995:T.11:203-205), aquél que
permite acceder alos articulos, en este caso alin
rituales, de cada ecozona (el maiz, €l gji ola
coca) y participar asi en la economia de mer-
cado.

Lallama estd, ademés, asociada -gracias a sus
productos derivados. grasa [unto y yamanta],
visceras, fetos, bezoares, lana - a todas las
ofrendas de solicitud y de agradecimiento alos
espiritus tutelares, quienes -segln las creencias
populares- han prestado los animales a los
hombres, para ayudarlos a vivir en la alta e
inhospitalaria puna (Flores Ochoa 1975, 1978).
A lapar, Abercrombie (1998:184) nos recuerda
que en los tiempos precolombinos, las llamas
eran un medio importante para conceptualizar
€l poder social, pues, € sacrificio de unallama
permitia traer el poder del pasado hacia el
presente.

La sacralidad delallama

El carécter sagrado de la llama se origina ya
desde lamas antiglia sociedad andina. Como lo
ilustran ampliamente Pucher de Kroll (1950;
Figura 10.1), Zuidemay Urton (1976; Figura
10.3) o Espinoza Soriano (1997:432-434), este
caréacter se relaciona estrechamente con datos
astrondémicos que sirven parafijar las principal es
actividades del afio, en particular con la
constelacion de lallamay la Cruz del Sur que
guian alos pastores en sus recogidos hacia los
valles.

Segln Zuidemay Urton (1976) ,” La descripcién
mas completa de las constel aciones conocidas
por los antiguos peruanos se encuentra en €l
capitulo 29 de Tratado Quechua sobrelareligion
y mitologiaddl pueblo de San Damian de Checa,
provincia de Huarochiri, editado por €l padre
Franciscano de Avilaafinesde siglo XVI”. La
mitad del texto trata sobre una de las manchas
negras dentro de la Via Lactea, en la cual los
peruanos vieron la forma de llama de nombre
Yacana. Solamente una de las constelaciones de
las Pléyades es identificada con su nombre
europeo. Pero conceptos indigenas modernos
sobrelaconstelacion “negra’ delallamaayudan
aidentificarlaen € cielo.

El texto de Avilaindica

Dicen que (laestrella) que nosotros conocemos
bajo el nombre de Yacana, €l prototipo de las
[lamas, anda alrededor del centro del cielo.
Nosotros, los hombres, la vemos venir muy
negra. LaYacanaandadentro del Rio. Realmente
es muy grande ; con dos 0josy un cuello largo,
ellavuelve masy més negra, acercandose. Esta
eslaquelos hombresllaman Yacana. LaYacana
bebia agua de todas las fuentes. Si un hombre
tenia suerte, ella caia sobre é. Todo cubierto de
lana, ellale aplastaba ; entonces, otros hombres
esquilaban esta lana. Esto ocurria durante la
noche. Cuando amenecia, ellos notaban lalana
gue habian esquilado, azul, blanca, negra y
marron ; de todos los colores mezclados. Si el
hombre de suerte no tenia llamas, é losiba a
comprar en seguida; El daba culto alalanadonde
el la habia visto, 0 donde |o habia esquilado.
Entonces, él compraba una llama hembray un
macho. Y de esta sola parejallegabaatener 2 o
3 mil llamas. Dice que la Yacana bebe todo €l
agua del mar amedia noche cuando nadie lave.
Si ellano hariaeso, €l mar inundaria enseguida
atodos. LaYacanaes precedida por una pequeiia
manchanegra. SellamaYutu (perdiz). LaYacana
tiene también un hijo. Cuando amamanta, ella
se despierta. Ademés, tres estrellas van en linea
recta ; estas se llaman el Céndor y también el
Gallinazoy € Halcon.

El trabajo de Zuidemay Urton revela que esta
[lama celestial se localiza en la parte Sur de la
viaLactea, entre a y 3 Centaurosy E Escorpio.
Y los ojos de lallama (Ilama fiain), que hoy dia
se conocen como a Y 3 Centauros, se encuentran
en el cuelo de lallama. El bebe de lallama se
extiende por debajo de su madre con la cabeza
hacia atrés. Y estambién asi que la representa
Pucher de Krall (1950) aungue un poco estilizado
(Figura 10.1-2).

Varios cronistas, entre los cuales se destacan
Santa Cruz de Pachacuti con su famosa
representacion del mundo (Figura 10.4), Polo
de Ondegardo, Acosta, Cobo, Bertonio y Holguin,
hacen referencia a varias otras constelaciones
de manera confusa, probablemente porque
entendieron imperfectamente las informacion
proporcionada. Sin embargo, sus datos nos
permiten decir que dos grupos de constelaciones
tuvieron importancia central en la astronomia
del antiguo Per(i: Las Pléyades, llamadas collcas
y Orién (ch'aska) por un lado ; lallamacelestia
[lamada Yacana, con su bebe: Catachillay, y la
Cruz del Sur o Chaccana por otro. Estas
constel aciones marcaron | as dos épocas del afio
de mayor interés : el tiempo de secas en relacion
al solsticio de junio y el tiempo de lluvia,
relacionado con €l solsticio de diciembre, los
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A. Las llamas

Figura 9. Campamento tipico de los Ilameros en €l curso de un vigje de trueque alos valles.

1: los moldes de sal empilados, 2 : los costales con los
viveres 0 maiz, 3 : 1as ligas y las sogas, 4 : las frazadas, 5 : los rollanos, y 6 : el material de cocina

B. Camas de los llameros con sus pertenencias :

C. El fogon. con : 7 :lallena para prender el fuego,8 las piedras para sentarse, y 9 : las ollas para

preparar la comida cotidiana : el mote, el charqui, el phiri o la lagua

Lecoq y Fidel
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dos periodos que, como lo vimos, son tan
importantes para los |lameros.

Las Pléyades anunciaron el primer medio afio
con su primera salida heliaca en la mafana,
después de haber desaparecido por mas de un
mes del cielo nocturno. Lallama celestial, con
su bebe tuvo una funcién similar antes del
solsticio de diciembre. Y variosritos en relacion
con los dos solsticios fueron iguales o similares.
Por su parte, laCruz del Sur de a y 3 Centauros
(Ilamac Aawin) pudieron servir paracalcular la
direccion del Sur, y los llameros, a igual que
los antiguos peruanos, las utilizan en sus viajes
de trueque.

No analizaremos aqui todo el mito que nos
brindan Zuidema y Urton (1976:67), pues
sobrepasa el objetivo de este trabajo, pero vale
la pena recalcar algunos de sus datos que se
relacionan con todo o que hemos presentado.

Lapalabra Mayu se designaalaVialLéactea, y
el texto no hace referenciaaun rio terrestre sSino
celestial. Deigual forma, la“lana’ parece tener
también unaimplicacion celestid S consideramos
las palabras dadas por Bertonio. Asi, y segin
este autor, havi “es el vellon de lana”, pero
Havichatha, Morichatha, es “mojar”, y Hallu
havichito ; serefiere ala“lluvia’, o Hallu, y
Haviraa “laViaLéactea, y al camino de Santiago
gue llaman en el cielo”. Mas allin, se compara
tanto la via Léactea a un rio, como a la lana
producida por lallama (debido asu color blanco).
Entendemos ahora porque los colores de lalana
de llama tienen tanta importancia para los
[lameros.

Sobre el mismo tema, Abercrombie (1988:184)
introduce otra dimension més ritual. Para él:
“se podria considerar ala Via Léactea (mayu)
como un camino ritual hacia el pasado que
muestra una progresion estacional paraquien la
observa. A lo largo de su recorrido, un hombre
conduce a unallama con su cria, seguida por un
zorro (atoq) que se dirige hacia unafuente, una
perdiz (yutu), una serpiente (machacuay) y un
sapo (hanp’ata), es decir, elementos tipicos de
lavida cotidianay de cosmografiaandina, y a
lado de los cuales se encuentran una multitud
de silos o collcas, que se asocian con la
congtelacion delaPleyades o ungo” . No obstante,
la aparicion de esta constelacion en el cielo
nocturno significa, para los llameros y los
campesinos, que es tiempo ya de cosechar y
amacenar |os productos para empezar losviges
de intercambios anuales con las caravanas de
[lamas. Y unavez més, encontramos laidea de
plantasy de fertilidad del suelo que hace eco a

las de las [lamas.

Volviendo a mito, una parte de su contenido
conlleva también esta misma idea de fertilidad
y de nacimiento dada por la salida de |l as aguas,
mientras que el diluvio indica otra nocion de
creacion. Estas impresiones son reforzadas
cuando se analiza alin méas el sentido de Yacana
utilizada para designar a la [lama celestial.

Asi mismo, seguin Bertonio, |a palabra Yacana
puede referirse aMoco, y Yacanaquiptatha, es:
“Salir presto de muchacho, y hacerse mogo”, y
Yacanaquiptakhatha es: “remozarse el vigjo;
parecer moco el que tenia aspecto de vigjo”.
Veremos mas tarde los ritos incas de las Ilamas,
gue se celebraban durante la iniciacién de los
jovenes, cuando éstos por iniciar, y los vigjos,
yapor salir de lasociedad, hacian bailes juntos.

El mito de la llama celestial hace también
referencia a dos estados: en el primero -que
podemos considerar como natura- lallama bebe
€l agua, y en €l otro -que serefiere, mas hien, a
un acto socioecondémico- un hombre compra
[lamas, las crias, y asi, se hace duefio de un
rebano.

Si revisamos ahoralosritos de llamas delafiesta
delallamaya, que se describen en un documento
de la region de Chinchaycocha, citado por
Duviols (1976:285), que nos presentan Zuidema
y Urton (1976:70), encontramos que:
“Por pascuade Navidad eralafiestadelasllamas
laqual eraunade las mas celebres que tenian.
Estas hazian con una sogas de lana de latierra
no torcida ni entrehilada sino encordonaday era
estasogamuy gorday en é un remate tenia una
cabeca muy bien formada de carnero delatierra
con su boca, narizes, ojosy orgjasy eradelargo
la soga de dos varas o0 poco masy €l otro cabo
y remate teniala cola como carnero. Estastrayan
enlasmanoslosyndiosy lasindias detrés dellos
con unos tamborillos cantando la Ilamaba y
ynvocando atres lugares a quienes atribuyan la
creacion de esos animales, [lamados Urcucocha,
Chocllocochay Chinchaycocha, y esta fiestae
ynvocacion les durava los tres dias de pascua de
Navidad y en todo el discurso del afio hasta otra
Navidad no parecian aquellas sogas que llaman
titahuaracas y en toda esta fiestatodo es a pedir
destas lagunas que pues eran criadores de las
[lamas selesdiesen adllas’ (Duviols 1976:283).

Sigue unadescripcidn del origen mitico del agua
sdada, que hace referenciaatres llamas blancas,
un macho, una hembray unacria, que “llegando
a aquel pueblo donde ahora es el manantial de
uno de ellos se puso a orinar” y desaparecio
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debagjo de la tierra cuando un indio trato de
atraparla con su manta.

Lo interesante es que ritos similares a que
acabamos de presentar se celebraban en € Cuzco
durante los dos meses previos Y posteriores al
solsticio de diciembre. “ Asi, durante la segunda
mitad del primer mes, hombres, vestidos con
piel de puma sobre la cabeza y las espaldas,
tocaban cuatro tambores. Anterior a ritual, ellos
recibian las orgjeras; inmediatamente después
sus orejas eran abiertas para poner en ellas sus
orgjas’.

Y en seguida, €l diaveintey dos del mes, “los
sacerdotes del Sol, del Truenoy laLuna, y los
pastores del Inca entendian en contar el ganado
de las dichas huacas 'y del Inca; y empezaban
este dialas fiestas que hacian por € ganado del
Hazedor, Sol Trueno y Luna, porque el ganado
multiplicase. Y en todo este Reino, este mismo
dia, hacian sacrificio por el ganado. Asperjaban
con chicha, por el ganado; daban alos pastores
del dicho ganado de vestir y de comer; y a que
mejor multiplico llevaba, mejor paga’ (Molina
1943:60).

El dia 15 del segundo mes, durante luna llena,
se celebrabad rito del baile dela“Soga Llama:
Y aesta sazon toda la demés gente habiaido a
una casa que llaman muruurcu, que estaba junto
alas casas del Sol, a sacar una soga muy larga
gue alli tenian cogida, hecha de cuatro colores,
negray blanca, bermejay leonada; a principio
delacual estaba hecha unaboladelanacolorada
y gruesa ; y venian todas las manos asidas en
ella, los hombres a una parte y las mujeres a
otra, haciendo el Taqui Ilamado yauayra (...)
iban haciendo su taqui por su orden, que cuando
lo acababan, quedaba hecho un caracol (...) y
después de esto daban un cordero para que lo
sacrificasen paradichasoga, diciendo a invierno
porgue habia llovido” (Molina 1943:62-63).

En el décimo octavo dia, la“gente bailabaen la
plaza con vestidos Ilamados angas onco, “el
vestido azul”, y quillapi onco, “€el vestido de la
lund’, y se sacrificaba una llama chiquita(...).
Finamente, se habria un dique en €l rio encima
del Cuzco para que las aguas limpien las calles
de las cenizas que se habian reunidas durante el
ano anterior y creando un diluvio local en la
ciudad. Y este rito se terminaba con dos actos’.
El primero era un baile llamado chupay-guallo.
A propésito, El diccionario quechua de Holguin
nos brinda algunas aclaraciones sobre esta fiesta,
pues la palabra Hualluni, significa: “cortar las
orgjas’ y “chupa’; colao rabadilla.

De tal modo que, como o apuntan huevamente
Zuidemay Urton (1976:72), este baile “ Parece
referirse ala ceremonia, todavia celebrada en el
sur del Pert, de “marcar” las orejas de los
animalesy de cortar sus colas’, ceremonia que
hemos descrito en la primera parte de este trabajo,
lo que muestra una fuerte continuidad de las
costumbres en los Andes, pese a varios siglos
de ocupacién espafiola.

Este rito continuaba con otros actos. Asi, algunos
de los hombres que habian seguido € sacrificio,
seguian las cenizas que se hallaban reunidas en
el rio abagjo del Cuzco, hasta Ollantaytambo. Al
cabo de dos dias, estos hombres “volvian al
Cuzco, trayendo en sus manos, 10s que mas
habian corrido unalanza hecha de sal; y otros,
halcones de sal; y los postreros, y que menos
habian corrido, unos sapos de sal”.

Como lo apuntan Zuidemay Urton lo que llama
laatencion aqui y en el mito es que siempre las
aguas se relacionan con llamas y sal; “En el
Cuzco €l rito “de lasal” era al mismo tiempo
gue cuando se cortaban las orejas (huayllus) y
las colas (chupas) de las Ilamas. En
Chinchaycocha se derivabala sal delaorinade
las llamas miticas que se habian adentrado en la
tierra; sal que se compraba también con la sal
del mar. Y esposible por eso que laimplicacion
del mito de Yacana, lallama celestial, bebiendo
el agua del Mar, no era solamente el Diluvio,
sino también e método de hacer sal en la costa,
“secando”.

Este planteamiento nos recuerda también las
técnicas utilizadas para extraer lasal en el salar
de Uyuni. Hemos visto que su explotacién se
hace principalmente después de la época de
[luvia, cuando €l salar esta secando. Y muchas
veces, se transforma en un verdadero lago cuyas
aguas cristalinas reflejan el cielo al infinito,
recreando asi un pequefio pachacuti (Lecoq
1999:A.2, 252).

Varias leyendas hacen referencia a este lago de
sal y a su formacion. Las que hemos recogido
(Apaza 1985; Lecoq 1999:252-553) indican que
el salar de Uyuni se formo6 con la leche
derrumbada del seno del Volcan Tunupa, cuando
lactaba a una de sus criaturas que después lo
abandono. Segun otros relatos, se formo con la
orina de una puma, que se asimila también al
cerro Tunupa. A suspies, corre € rio Laca jawira
gue otras fuentes relacionan también ala Via
L actea (Wachtel 1991). Veremas, sin embargo,
gue muchos mas datos se asocian también, con
los que acabamos de presentar.
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La composicién ritual de la caravana

A la cabeza de la tropa va el yaso o punta
delantero o llanteru (Abercrombie 1998:503,
Nota 39; Brougere 1984:68)". En realidad, en
laregion de Potosi, son tres que vienen en orden
jerérquico: 1) e Yaso mayor quetiene5 a7 afios
de edad y un largo conocimiento del camino por
haber ido a los valles durante muchos afos, 2)
el Chaupi delantero, (de la palabra chaupi, del
medio o joven, segun Holguin 1608, Reed
1989:101), de 4 a5 afiosy 3) € Chaca deantero,
el més mozo.

Sin embargo, la palabra quechua Chaca tiene
un sentido mucho méas complejo. Mas arriba,
hemos visto que se refiere al concepto de Cruz.
Seguin Holguin, Chaccana son: “ tres estrellas
gue llaman las tres Marias”, y “Chhoque
chinchay, serefierea “una Llama, una estrella
gque parece al carnero”. Pero Chacana es
también: “una escalera, de Chaca,: “ puente” ,
y de Chacatani: “cruzar o poner doscosascruza-
das o al través como los brazos de la cruz’. Y
Hoy en dia, se usa la palabra “Cruz”’ para
diferentes constelaciones : Hatuncruz “la Cruz
grande” para Orién (con las tres Marias),
Uchuchuycruz: “la Cruz pequefid’ parala Cruz
del Sur”, y Cruz Calvario: paralacolade scorpio.
Y como o apuntan Urton y Zuidema (1976:63),
probablemente Chacana tuvo antes tan amplia
aplicacion. Pero lo que nos llamaagui laatencion
es larelacion que parece existir, unavez mas,
entre este concepto y las Ilamas, y nos
preguntamos entonces si el chaca delantero no
podria ser una deformacién o una proyeccion
ritualizada de la pequefiallama celestia llamada
Catachilla, que es el bebe dela Yacanay que
se refiere también a un mozo. Si tal es el caso,
¢no seria el Yaso una representacion de esta
Ilama celestial bajo su aspecto masculino de
Urcuchillay , tal como lo describen Zuidemay
Urton (1976:69). Pero urcuchillay hace también
referencia al concepto de camac: “el que da
animo”, un concepto que puede ser tanto
masculino como femenino.

Del punto ritual, la organizacion de la caravana

y laubicacién de estos tres animales en latropa
parecen reproducir en parte la estructuray la
dualidad de cada sociedad andina. Asimismo, S
los dos primeros representan los aspectos
masculinos y machos de la caravana, €l més
joven simbolizala femineidad.

Por su parte, los atuendos 'y las decoraciones que
enarbola cada animal testimonian, en todo mo-
mento, las relaciones privilegiadas que tienen
los hombres, los animales y los dioses
(Choqueccahua 1971; Delgado Aragén 1971).
Asi mismo, aunque los diferentes miembros de
latropa llevan sogas, lios, costales o cargas de
sal 0 de maiz -ademas de borlas 0 hebras de lana
apegadas alas orgas- |0s yasostienen sus propias
cargas (el punta delantero no lleva sal), y
enarbolan prendas multicolores: pecheras,
coronas, cencerros (campanas), jaguimas,
gualdrapas, cabezalesy bridas de lana de color
(Figuras 7'y 8) que fueron muy poco estudiadas
y nunca documentadas para laregion de Potosi.
Las informaciones que siguen, recogidas a partir
del afio 2000 en las comunidades de Ventilla,
Galerias, Ticatica, Tomave y Cuiza (Figura 1),
presentan algunas de estas prendas y su
simbolismo, en espera de un trabajo posterior
mucho mas detallado.

Los principal es atuendos de |os delanteros
L os adornos comunes

L os atuendos mas frecuentes, |levados por las
tres llamas delanteras son (Figura 7a):

- El lio. Es una pequefia cuerda, de fuerte
resistencia, y de seccion circular, trenzada con
6 cordones hechos con e vello del pecho dela
[lama. Mide 1,5 brazada (1,90 ma2 m) y sirve
para sujetar los blogues de sal entre ellosy para
ligar sacos de provisiones (Figura 7a).

- Lasoga: smpaska o smpasga. Se trata de una
cuerdade 2,5 brazadas (3 m a 3,5 m), de seccion
rectangular y de variable espesor, trenzada con
5 6 7 cordones triples, hechos de lana de [lama
de 3 mm cadauno. Sirve paraamarrar los bultos

19 Como lo apunta Abercrombie (1998:366) “El termino delantero o llanteru se refiere alos lideres de la
tropa, alos que se honran especialmente, (y que llevan las campanas), porque toman la cabeza de latropa
y launifican cuando van en |os pastos de altura o participan en los vigjes de truegue. La palabra espafiola
original de “delantero” sugiere también unaidea de pares, muy parecida a los dos bueyes que arrastran €l
arado, o alasfiguras miniaturas de toros que ocupan el centro de los kerus o yanan turu, estas copas rituales
de madera que sirven para beber chichade maiz y para challar en agunas fiestasy ceremonias pastorales.
En tiempo antiguo, en laregién de Yura, en vez de bueyes, se colocaban |lamas en estas copas. Sin embargo,
estas vasijas tienen un sentido aln muchos mas ritual. Asimismo, cuando estan vacias, se asemejan a un
corral en miniatura con las dos llamas delanteros en su centro, y una vez repletas de chicha, se asimilan
simbdlicamente aun lago, o q'uta, del cual salen las Ilamas, reproduciendo asi € mito de creacién de estos

animales cuando salieron de sus pacarinas.
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sobre los animales.

Para LOpez et al. (1993), la simpasga tiene un
sentido mucho més profundo pues es también:
“un enredo de hilos, un trenzado, y € ‘ Smpasga
watu’, unatécnica de trenzado para elaborar las
cintas que estructuran las tullmanes femeninas,
utilizadas parajuntar las trenzas de su cabello”.
Como lo veremos més adel ante, hace referencia
directa ala serpiente como waskha (soga), y a
baile Inka del Coyo que tenia lugar en Cuzco,
durante las fiestas de Camay Quilla, en el mes
de diciembre (Tomoeda 1998).

- El costal. De dimensiones variables, estateido
con lana de llama o alpaca y puede contener
hasta 50 kg. El costal estambién la unidad de
medida empleada para los intercambios
tradicionales que se calculan en volumen (Molina
Rivero 1983:20; Lecoq 1984-1988:202). Los
costales, a igual que varios otros tejidos de los
Andes, presentan generalmente bandas verticales
de distintos espesores y colores, que delimitan
casi siempre espacios figurados con sus propios
codigos de lectura (Cereceda 1978, 1987; Gisbert
et al. 1987; Torrico S/f). Los costales de los
yasos llevan, ademés, en las dos esquinas
inferiores, cuatro pequefias brindas o flecos de
lana que tienen una significacion ritual; segin
Bouysse Cassagne (comunicacion personal),
muestran el carécter simbolicamente no acabado
del tgjido y € lado salvaje de la naturaleza que
encarnan algunos camélidos como la vicufia o
el guanaco (Walter 2002) y también en este caso
-y como lo veremos mas adelante- el punta
delantero.

- El chonocko, también Ilamado zorock, saire ou
aysiri. Es un adorno tradicional mente hecho de
madera (actualmente defierro) de distintasformas
- recto y derecho, con un penacho delanaencima,
triangular o parecido a un corazén y adornado
con brindasy pompones de lana - que se colocan
directamente encimay en el medio dela carga
del yaso paraindicar que esta bien balanceada
(Figura 8:4-7). Si la carga esta por caer, €l
chonocko se inclina totalmente de un lado o del
otro. Del punto ritual, el chonocko hace
directamente referencia a la idea aymara de
“tara”, €l equilibrio o balance y se opone ala
nocion de g'iwasga o desequilibro. Como lo
apunta Bertonio (1612 [1984] T.11:318),
Tarakhtaatha es en aymara, “amarrar
firmemente”’. Una carga mal balanceada es
g'iwasga. Estanocion tiene un campo semantico
mucho mas amplio pues hacereferenciaalaidea
de dualismo o de pares y muestra el lado
equilibrado y positivo de todas las cosas. En €l
campo de la mUsica, se relaciona también con

la energia producida por las vibraciones del
sonido (Stobart 1996a, 1996b) y por supuesto,
al sonido emitido por la campana que lleva el
yaso. La Tara es, ademas, el nombre de una
flauta o pinkillu que se utilizaen éxocadelluvia,
y como ya vimos, hace eco a mundo de los
muertos (Harris 1987). La g'iwa en cambio,
ocupalaposicién marginal.

De tal modo que la palabra Tara muestra, una
vez mas, el ruego de oposicion tipico de los
Andes; Masculino: Femenino; Vida: Muerte;
Mundo de arriba: Mundo de abajo; Sonido:
Silencio (Stobart 1996a).

-Lastikas. Como tuvimos la oportunidad de ver
alo largo de este trabajo, estos pompones en
forma de flor, tienen todo un simbolismo
estrechamente relacionado con las|lamas (Figura
5, 7a).

- Lajaquima (Figura 7a, 8). En cuanto a esta
prenda, Flores Ochoaet al. (1995:123) nosindica
gue “esta cubierta de bordados hechos con hilos
de colores. Se colocaen lacabezade las|lamas.

Dos grandes aberturas permiten que los 0jos
permanezcan libres’. En Potosi, las jagquimas
estan trenzadas con 18 cordones de lana de 3
distintos coloresk: 6 rojas, 6 blancasy 6 negras.
Se coloca ademas un pequefio espejo en la parte
superior delacaradelallama, justo en e centro
de lajaquima. Como lo ilustro Platt (1978), la
utilizacion de los espejos en los Andes tiene un
alto valor ritua; serelacionacon laideade dua-
lismo y de simetria en espejo 0 yanantin, como
lasimetriade lacara o del cuerpo humano o la
unién de una pareja, y se opone al concepto de
chhulla que se refiere a algo Unico, como la
muerte solitaria. De este modo, lajaquima juega
€l papel de un taypi, es decir, de un atuendo que,
por su disposicion central, divide lacarade la
[lama en dos partes iguales: izquierda-derecha,
con €l espejo ubicado justo al centro y arriba,
en lafrente del animal, en oposicién a su boca,
ubicado mas abgjo.

El collar y sus componentes

- El collar, corona o walqa es, quiza, la prenda
més cotizada del yaso. En Potosi, se conoce con
el nombre genérico de huusa phusoca o phuuis
animeros: “él que da animao”, por el sonido
(animo) producido por la campana que cuelga
de él. Consta de todo un conjunto de objetos
rituales: un pequefio saco de coca, la chuspa
(L6pez 1993) sobre la cua reposa la campana
o €l cencerro (Figura7.B, 8), y decoraciones de
lanas de varios colores. rojo, amarillo, verde,
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gue cuelgan del pecho del animal. La corona
esta tradicionalmente trenzada con lana T awra
(Van den Berg 1985:190) de distintos colores
naturales: blanco, marrén, gris, negro; posee
disefios geométricos que, a menudo,
corresponden a los simbolos de la familia o al
ayllu al cual pertenece el [lamero. Hoy en dia,
sblo los ancianos saben trenzar esos collares
debido a la complejidad de sus disefios.

En las comunidades de ganaderos de laregién
de Potosi, las coronas que hemos podido
documentar constan de 3 partes: la ligadura o
lazo alaizquierda; €l cuerpo o parte central y
los broches alaextremidad derecha, estos Ultimos
terminan en dos, tres o cuatros cordones, en
forma de chicote con varios ramales o borlas de
lana, que sirven también paraamarrar la corona
a cuello delallama (Figura 7b).

Laforma ondulada de estos cordones recuerda
el movimiento de los serpientes amarus en
aymara o katari, en guechua, que aparecen
también en varios textiles prehispanicos del Pert
(Frame 1994) y gque son tan importantes en la
cosmologia anding; los ramales tienen lamisma
funcién simbdlica que los peguefios flecos de
lana que ornan las esquinas de los costales. Para
Frame (1994:321) “Hay conexiones obvias entre
serpientes y piezas textiles. Los elementos
individuales se asemejan alas serpientes porque
son lineales y flexibles (...) Estipico que las
serpientes aparezcan en posicion torcida o en
espiral, que es el movimiento de los elementos
en muchas iméagenes de estructuras textiles y
también cambian de piel, dgjando atras una capa
translGcida que encuentra un paralelo apto en
cubiertas caladas trand Ucidas. El paralelo de una
pie ‘gque se puede sacar’ se extiende atodaslas
telas y capas, incluso a adornos, tales como
aretes’.

Abercrombie (1998:180) indica al respecto, que
se podrian asociar los motivos torcidos o los
Zig-zag de los tejidos a los caminos o takis
simbdlicos que van hacialos ancestros, y que se
relacionan, en ocasiones, a motivo delayra, en
aymara, o Nyawi en quechua, el ojo, que
describiremos mas abgjo.

L as coronas se confeccionan con 18, 34 0 66
cordones trenzados entre si, segin la misma
técnica que agquella empleada para hacer las
sogas 0 las ondas o huaracas (Cahlander et al.
1980; d'Harcourt 1934, 1940, 1949). Primero,
setrenzael lazo delaparteizquierda, utilizando

6 grandes hilos de tramade 2, 22 m de longitud,
que se dobla en dos, por la mitad, 1o que da un
total de 12 cordones®™. Se va formando poco a
poco la parte superior del lazo, trenzando los
cordones en un movimiento ascendente, de
derechaaizquierda, y la parte inferior del lazo,
en un movimiento descendente inverso, de
izquierda aderecha. Después de acabar esta parte
de la corona, se trabaja la seccion central,
introduciendo la cantidad de hilos necesarios, o
sea 6, 22 G 54. Paratrenzar los broches, se reduce
nuevamente la cantidad de hilosa 12 6 6.

El espacio pictérico delacoronaestipico delos
textiles andinos (Cereceda 1978; Renard 1994).
Comprende 4 partes delimitadas por dos ejes
simbdlicos: el primero, horizontal, divide la
corona en dos secciones iguales: unaarriba, otra
abajo; e segundo la divide verticamente en dos
otras mitades: 1zquierda-derecha. En el medio o
taypi, se colocala chuspa encimade lacua se
amarrala campana (Figura 7).

L as coronas que pudimos documentar son de 3
tipos basicos, con muchas variantes;, miden de
45 cm. a 70 cm. segun |os casos.

La primera se [lama Nyawi rascka (Figura 1b).
Esta corona, cuyo nombre viene de Nyawi (ojo
en quechua) esta trenzada con 66 hilos de color:
rojo, amarillo, negro y café. Muestra figuras
geométricas en forma de 0j0s 0 nyawis, que son
algunas de las figuras mésttipicas de los textiles
andinos, tanto antiguos como modernos
(Franguemont 1992; Gisbert et al. 1987; L 6pez
et a. 1993). Sin embargo, adquieren agqui un
simbolismo mucho més fuerte. Se cree que son
elloslos que permiten al yaso apreciar € camino
(taqui otaki ) quetomahacialosvalesy adivinar
los acontecimientos que podrian ocurrir durante
el vigje. Para Abercrombie (1998:180), este
simbolo textil hubiera podido ser utilizado como
un medio mnemotécnico para acceder al mundo
de abgjo (ankha pacha) y a pasado que sellama
“layra tipu”, o sea “el ojo del tiempo”. Esta
mencidn nos recuerda el mito en el cua lallama
gue estaba orinando desaparecié debajo de la
tierra cuando el llamero quiso atraparla con su
manta.

El flawi hace también referencia al ojo de la
[lama celestial, el [lamac fiawin, ubicado en el
o y 3 del Centauros. De tal modo que los ojos
representados en los textiles y en las coronas
recuerdan el concepto andino de pacarinas, las
cuales se consideraban como aberturas en la

% De tal modo que una corona se compone de dos partes estrechamente unidas o trenzadas entre si: una

arribay otraabajo
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tierra por las cuales los ancestros del tiempo
precolombino se comunican con los seres
actuales. Esta podria ser larazon por lacual este
mismo disefio figura en la fachada de algunas
chullpas pintadas de la region de Mankara, en
la orilla del rio Lauca, (Oruro), cerca de la
frontera con Chile, las cuales fueron estudiadas
por Gisbert et al. (1996). Varias de estas chullpas
tenian ademés kerus de madera, que habian sido
clavados en lapared frontal, encimade la puerta,
después de haber sido utilizadas para challar y
ofrecer libaciones al difunto en algunos ritos,
como |os que nos presenta Guaman Poma (1613)
en su ilustracién “entierro del Inca,” y que se
realizaban durante las fiestas de los difuntos.
Para Abercrombie, estos vasos simbolizarian
también, los ojos sagrados de la chullpa y del
difunto que podia ver asi el mundo actual y
comunicarse con sus descendientes, mostrando,
unavez mas, laidea de continuidad temporal.

El trenzado de estas coronas es de seccion
poligonal y extremadamente dificil arealizar.
L os Unicos habilitados a hacerlo son |as personas
mayores de cada comunidad o los abuelos de
losllameros que tienen mucha experiencia, pues,
hemos visto que son ellos también los que se
comunican con sus antepasados y sus seres
tutelares.

El segundo es el Nwayi ventana (Figura 1, 8.2).
Este tipo se asemeja a anterior con algunos
cambios en su formageneral. Trenzado con solo
34 hilosy de seccidn poligonal, mide 67 cm. Su
parte central se divide en dos secciones, dejando
abierta una ventana: Nyawi ventana o Tara, la
cual permite amarrar lachuspay el cencerrok;
de alli viene su nombre. Laforma del trenzado
de esta corona se asemeja mucho a la de las
hondas o huaracas utilizadas por los llameros
para guiar a su tropa, lanzando algunas piedras
en direccion de los animales recalcitrantes que
no obedecen a sus ordenes, o paraaejar algin
tipo de animales intrusos. En tiempo
prehispénico, |as huaracas servian para afrontar
los enemigos® y alin en el dia, selas utilizan en
lospeleasrituaesot’inkus, [“encuentros’ rituales
delaregion del norte Potosi (Platt 1987¢)] y en
varios tipos de bailes folkl6ricos (Cahlander et
al. 1980). La abertura o tara central (Stobart
1996a) tiene el mismo sentido que para €l
chonocko presentado més arriba.

El ultimo tipo esel Lincu Lincu (Figural, 8.3).

Trenzado con 18 cordones de lanay con 2 0 4
cordonesterminales, esuno delos més simples.
La parte central presenta un tipo de decoracion
en zigzag 0 en camino ondulado, llamado lincu
en guechua, que da su nombre atodala corona.
En efecto, este motivo, tipico de los textiles
andinos, representa alos senderos tortuosos que
recogen las montafias (L 6pez 1993:240) y que
siguen las caravanas parallegar alosvalles. Se
asemeja también al motivo de la vibora
presentado més arriba.

Sin embargo, este disefio parece tener un sentido
mucho mas profundo. Asimismo, linku linku es
también el nombre de una danza del norte de
Potosi que se gjecuta paralafiestadelaVirgen
de Guadalupe, en septiembre, para despedir ala
temporada de frio. En esta danza, los bailarines
€ ecutan un movimiento serpentino y zigzaguente
gue se asemejamucho aladanza de los Waugos
gue son instrumentos de viento, propiamente
dichos“flautas de pan” 0 “pinkullu”. A propésito
de este baile, Zegarra et.al.(2000) nos dice que
“los musicos danzarines que interpretan los
wauqos sustituyen ala manada de llamas. A la
[lama delantera, el Achachi Mayor que orienta
el caminoy a arriero, el segundo Achachi que
resguardalatropa. Entonces, lamanadadellamas
o la tropa de waugos representan la expresion
animal y humana que fortifica su territorio” y
gue involucra, ritualmente, a los llameros,
sintetizando asi susvigiesalos valles

Al respecto, Stobart (1988, 1996a) sugiere que
los intérpretes mas jovenes en la cola de la
serpiente de estos bailes representan alafutura
generacion que animaalos mayores en la cabeza,
quienes representan a pasado. De este modo, la
danza es una forma mediante la cual los
pobladores simbolizan a paso del tiempo.

Paracomprender 1o que podria haber significado
este movimiento en zigzag, vale la pena
transcribir una parte del escrito de Sillar (2002),
respecto al baile que los Canchis realizaban en
sutemplo de Cacha, (Pertl) parasu Dios principd.
A saber: “Poole (1991:315) ha descrito ladanza
de los Canchis, que los pobladores de Canas 'y
Canchis danzan hoy en dia durante los
peregringjes, y en la cual los participantes son
ordenados por jerarquia de edad. Un movimiento
central de esta danza es la trenza de simp’a,
también conocida como la chinkana, ‘“1aberinto”
[del mismo nombre que € templo Incadelaida

2L Bouysse-Cassagne (1997) indica que en algunas fiesta, el Inca solia utilizar su honda para disparar
pequefios proyectiles llamados illas, hechos con la plata sagrada de la mina de Porco, que representaban a
las estrellafugas y simbolizaban también a rayo. Pero “Titahuara o titawaraca, es también el nombre de
las sogas rituales utilizadas durante |a fiesta de Navidad que hemos citado més arriba.
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del sol], ello creaun patron en zigzag a medida
que los danzantes hilan su camino por lacolumna
de danzantes opuesta (Poole 1991:315), y “mi
impresion es que la procesion del templo de
Cacha estaba disefiada para comunicarse con €l
pasado mitico a medida que los devotos tejian
su camino hacia la huaca, para interactuar con
Viracocha, € milagro de suvolcany & manantia
gue era la pacarina o lugar de origen de los
canas’.

Mas alin, esta danza se rel aciona estrechamente
con €l taki (o baile) llamado coyo, que se bailaba
durante las fiestas de Camay Quillay que hemos
citado més arriba. Asi mismo, y como lo indica
Tomoeda (1998:129): “Para el coyo, los
danzantes se cubrian con pieles de puma, que se
colocaban sobre unas camisas coloradas’. Lo
gue llamalaatencion es el carécter festivo dela
danzay el hecho que sellevase acabo alaluz
delalunallena, cuando se acababa de barbechar
latierra. Era entonces, cuando se recogia de un
depbsito especid, unasogamuy larga, bellamente
trenzada con hilos de cuatro colores : “negra,
bermeja, blancay leonada, a principio delacual
estaba una bola colorada y gruesay venian to-
das las manos asidas en €lla, |os hombres de una
parte y las mujeres a otra’. Los danzantes
recorrian las plazas y calles del Cuzco y luego
de ofrecer sus respetos al Incay alas wakas o
dioses principales, concluia el baile dejando la
soga en el suelo enroscada como si fuera una
culebra “ porque era hecha amanera de culebra”’
(Molina1959:83). Ladescripcion de lasoga, de
su trenzada , y de sus colores, evoca muy bien
la de la corona que acabamos de describir, y es
de preguntarse si las coronas no tenian un
papel parecido a esta cuerda sagrada.

Deta modo que, en nuestraopinion, los cordones
que sirven en el trenzado de estas coronastienen
un sentido ritual muy preciso, y poco estudiado.
Podriamos considerarlos como |os numerosos
caminos que cruzan el espacio sagrado de la
cordillera. Si tal es el caso, se podria quiza
considerar a este tipo de corona como una
representacion simbdlica y en miniatura del
mundo donde viven las llamas y sus amos, de
igual forma gue algunos uncos, los cuales son
considerados también como una“ segunda piel”
paralos que losllevan (Cereceda 1978).

Otros aspectos de la corona contribuyen alin mas
areforzar su papel ritual. Asi, cada una de estas
coronas lleva colgantes de distintos tipos y
tamafios. Muy a menudo, se trata de todo un
conjunto de borlas de lana, de varios colores:
rojo, rosado, naranja, amarillo, azul, violeta, que
cuelgan en varias hileras debagjo de |a corona

(Figura8.1b, 2b, 3c). Estan dispuestos por grupos
de 3 6 4, de ambos lados de la campana que
ocupa €l centro. Cada fila cuentacon 5,6 69
rangos de pompones de distintos colores, cuya
disposicién obedece a un orden especifico en
parteilustrado en los dibujos de lafigura 8. Esta
disposicion recuerda la de los quipus o chinus
prehispanicos utilizados para realizar cierta
contabilidad o registrar actos histéricos (Murra
1987; Quilter y Urton 2002; Urton 1997). Es
posible entonces que algunas coronas hayan
tenido unafuncién ritual semejante alos quipus
y todavia totalmente desconocida. Como lo
apunta Frame (1994:338) en otro contexto “La
simetria, el numero, el color, el orden y la
direccién, asi como e movimientoy laposicion
pueden reflgjarse en laestructuratextil. El sstema
deimagenes textiles descrito en este estudio (...)
podria haber sido usado en una manera similar
parareflgar y registrar fendbmenos, tanto naturaes
como culturales’.

En algunos casos (Figura 8.3b), en lugar de
colgantes, se utiliza una pegquefia pieza de tejido
no acabada, de 2 o 3 cm de largo, cuyos hilos
de color naranja, rojo o blanco, penden en el
pecho de lallamay expresan, unavez mas, €l
lado salvaje, no domesticado de la naturaleza
(Figura 8.3b).

Laesguilao cencerro (Figura 7b) que se suspende
a cuello de las Ilamas delanteras, justo en €l
centro de la corona, es una de las prendas més
apreciadas por los llameros. Estas campanas son
de bronce y tienen diversos tamafios. Como lo
indica Juan de Dios Concha (citado en Flores
Ochoa et al. 1995:123) en el sur de Perq, “La
més pequeiia emite lanota Si; lamas grande, de
casi quince centimetros, la nota Do. Cada una
recibe un nombre; la esquila Do es llamada
Chawarwario; lare es Luciano; Mi, Sorpechuelo;
FA, Chawpikunka; Sol, Charanguero; La,
Madrineray Si es Atog. Esta palabra, que sirve
también para designar a Zorro, y una de las
constel aciones negras nos hace pensar que podria
también existir aqui unarelacion entre el sonido
de las campanas y algunos animales o su
representacion celestial, relacién gue no hemos
podido aun averiguar. Asi, la nota fa,
Chawpikunka, ocupa justamente en centro de la
gama, fataria saber si ello obedece a un orden
especifico, y desde que época.

En Potosi, las esquilas més cotizadas son de
formatriangular y recuerdan alas campanas de
madera de época prehispanica presentadas en
los museos de Cochabamba, de San Pedro de
Atacama o Arica en Chile (Browman 2001:52,
55) sobre las caravanas de llamas en la época
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Tiwanaku). Estas son de tres tamafios: 8 cm, 6
cmy 3 cm (lacifratres tiene un sentido ritual
muy importante, y en este gjemplo, las tres
campanas hacen eco alastres |lamas delanteras).
A veces, unao lasdos caras delacampanallevan
unadecoracion en relieve que muestraa menudo
una cruz doble, con un motivo triangular abierto
abajo que recuerda la figura de un hombre
flexionado estilizado (Figura 8:2b). Otras
campanas, mas comunes, son de formacircular
y ofrecen unagran variedad de tonalidad musical,
gue aln queda por estudiar. Durante los vigjes,
sus respectivos sonidos se mezclan a los del
viento y alamelodiatocada por el llamero con
su rollano dando més énfasis al papel de la
musicaen e mundo andino (Stobart et a. 2002).

Estas campanas tienen un alto sentido ritual pues,
se cree que tienen el &nimo, y que pueden
comunicarlo atodos los seres, tanto animales
como humanos. Como lo cuenta una de nuestras
informantes, Dofia Anagua : “La campana da
vida atoda latropa por el sonido que produce;
es ellaquetransmite su energiaa yasoy a cada
uno de los animales que él conduce, sin que
tengan miedo”. De formasimilar relata Torrico
(citado por Stobart 1988:115) respecto a los
campesinos de los valles donde se realiza el
truequek: “ Cuando € Ilamero cuelga el cencerro
al cudlo del yaso, él sellevae espiritu ddl maiz
y puede provocar la destruccion de los cultivos’.
Paralos [lameros, en cambio, tener con ellos €
espiritu del maiz significa que el maiz nunca se
acabaray que lo tendrén para siempre “mana ni
jayk’ ay tukunnanpaj” %,

De igual forma, se cree que el sonido de las
campanas puede curar las enfermedades
adquiridas por €l susto. Es més, a regresar de
su vigje de trueque -justo después de volver a
sus estancias- los [lameros tienen la costumbre
dechallar, utilizando lacampana como recipiente
paratomar € acohol. Poco después, cuelgan las
coronas a cuello de sus esposas, para que ellas
se asocien simbdlicamente a los yasos machos,
en una unién o un matrimonio ritual que expresa
laestrecharelacion que existe entre los hombres
y las llamas. Asimismo, piensan que |os yasos
pueden ya descansar, y se les agradece por €l
papel tan importante que acaban de jugar en €l
vigje. No obstante, no es la primeravez que la

mujer del viajero participa directamente de la
organizacion de la caravana. Como lo apunta
Paz Flores (2000:139), paralaregion de Cuzco,
a momento de la partida, “A lallama que esta
adiestrada para encabezar la caravana, delantera
[lama, se le coloca € collar, walga, tejido con
hilos de colores y de donde cuelgan cascabeles
de bronce; y es la primera que es cargada con
participacion de laesposa del vigjero que enca-
beza |la caravana’. Esta unioén simbdlica de las
mujeres con las |lamas machos hace eco a las
relaciones que los [lameros dicen tener con las
[lamas hembras, cuando las [levan a pastear en
la punaen los meses de lluvia.

La chuspa o wallgipu (Figura 7b) que cuelga de
la corona tiene también una funcion ritual que
fue bien documentada. Segin Lopez et al.
(1993:179-189), “estas piezas son tejidas por las
mujeres para el marido, hermano, hijo. Debido
a su pequefio tamafo, su confeccion puede
realizarse durante las actividades del pastoreo
con las cuales estan estrechamente vinculadas.
Su uso es mixto [y como lo hemos visto en €l
curso de este trabajo], es imprescindible para
cumplir con ciertos rituales y cargos: ofrendas
alaPachamamay alosApus’.

En cuanto alas chuspas amarradas alas coronas,
cada una contiene algunos billetes 0 monedas,
junto con una piedratransparente como € cristal
y varias hojas de coca. Se cree gue esta coca
sirve para pagar simbdlicamente la proteccion
que los Apus'y otros Achachilas, se la ofrecen
al yaso cuando él y los animales de la tropa
tienen que tomar algunos senderos peligrosos.
Loshilletes, a igual quelacoca, sirven también
para pagar simbolicamente el alquiler de los
terrenos en los cuales se quedan las [lamas
durante toda la temporada de negocio en los
valles. Lapiedrahace alusién al antiguo sistema
de truegue prehispanico, cuando la moneda no
existia aln y se “pagaba’ con piedra u otros
productos. Es también probable que sea una
representacion del angachuy, de lailla o del
rayo, descrito mas arriba, pues se cree que algunas
piedras de este tipo se forman en los lugares
donde cae € rayo (Vericourt 2000). Deta forma
gue las piedras contenidas en la chuspa sirven
también como proteccion contra el rayo. Segin
Van den Berg (1985:75), podria tratarse de

2 En e mismo sentido, es también paraguardar el animo de las plantas y de |os productos que los Ilameros
Ilevan alos valles con sus recuas de [lamas y no en camiones. Como lo anota Paz Flores (2000:137) para
laregion de Cuzco, “la papay maiz tienen que mantener su fuerza vital para que sean considerados como
alimento paravivos, de lo contrario seria alimento para muertos, estando vivos, pueden mantenerse por mas
tiempo dentro de la despensa ; cuando se traslada en cualquier tipo de vehicul os son gol peados en e momento
de cargar y descargar, es pisoteado por los pasgjeros, es tirada indistintamente al suelo, y no es bueno
consumir alimentos muertos porque No somos muertos”.
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amuletos para proteger a las llamas contra el
jallg ari, el espiritu maléfico.

De cierto modo, estas prendas juegan €l mismo
papel que e nawi u 0jo, representado en algunas
coronas. Traen buena suerte y ayudan al yaso
paraguiar su tropa. A veces, ocurre también que
lachuspaseaunareliquiade origen prehispanico,
portadora del espiritu de los ancestros. En este
caso, su rol puede ser comparado con aquél de
laalapitas, estas piezas de tejidos triangulares,
como los chonockos, sobre las cuales reposan
las campanas en el Perd (Macquiarrie 1995).

Algunos comentarios acerca del papel ritual del
yaso y de sus prendas

Al parecer, cadapiezadel atuendo del yaso tiene
una funcion especifica que lo transforma aln
mas en un verdadero mediador entre el hombre
y lasfuerzas de |a naturaleza.

La corona, la Jaquima, y el chonocko, por su
caracteristicas simbolicas y su respectiva
ubicacion en el cuerpo del animal, lo dividen
longitudinal mente en dos partesiguales. derecha
y izquierda haciendo eco al concepto de
yanantin. Cada prenda ocupa un lugar especifico.
La corona esta al centro del pecho; la jaguima
a medio delacaracon su espejo a centro de la
frente, y e chonocko a centro del hombro, justo
encima del costal que tiene también su propio
papel simbdlico: como todo tejido funciona
“como un mediador entre los seres humanos y
sobrenaturales’ (Franquemont 1992:50). Por su
constante balance de un lado al otro del animal,
€l chonocko eslailustracion perfectadelanocién
detara.

Como lo apunta Cipolletti (1984:520), para un
caso de pastoralismo en el norte de Argentina:
“el animal més importante de la recua es €l
delantero, de cuya capacidad para guiar a los
restantes animales depende en parte el ritmo y
lafacilidad delamarcha(...) En ladenominada
fiesta de ‘buenallegada’, al regreso a hogar,
luego del ausencia que se prolongaba hasta un
mes 0 mas, se |le hacia beber un vaso de chicha,
con el objeto de que é vy las restantes llamas
conservan su fuerza (...) Después de este acto,
se liberaba alas [lamas, se comiay bebiay se
pasaba a preparar las ‘flores (borlas de lana)
para enflorar a las llamas, que volvian a ser
reunidas con este fin. Luego se las liberaba
definitivamente”.

En los viajes mas largos, €l yaso es el Unico
animal dela caravanaque no llevauna cargade
sd. Flores Ochoay sus colaboradores (1995:126)

nos indica que en Arequipa, (Per(), las llamas
gue participan en € sistema de trueque entre la
punay € litoral no pueden acercarse alas minas
de sal de Warwa, y tienen que quedarse acierta
distancia, obligando al [lamero allevar, en sus
hombros, la sal que necesita. Asimismo,
recordamos que la sal simboliza el mundo
domesticado y arreglado por el hombre; al no
llevar lasal, e yaso seinscribe, nuevamente, en
el mundo salvgje y no domesticado de la
naturaleza, fuera del orden de los hombres
(Bouysse-Cassagne y Harris 1987; Walter, 2002).
En nuestra opinion, este papel 1o aleja de toda
clasificacion social.

No obstante, mas arriba, hemos visto que el Yaso
Mayor y el Chawpi delantero simbolizan los as-
pectos masculinos de la caravana, mientras que
el Chacka delantero personifica la femineidad.
En realidad, e yaso mayor, por estar relacionado
con el mundo salvgje de la naturaleza, encarna
los aspectos masculinos y machos de éste, pero
no forma parte del sistema socializado de la
caravana. En €l recorrido, é abre la marcha de
su recua. Esta ubicado al centro, adelante, de
manera solitaria. Lo siguen los dos otros yasos
que, por su parte, podrian personificar alas dos
mitades de |a sociedad, esta vez humanizada: €l
Chawpi delantero, simbdlicamente ubicado ala
derecha, y el chacka delantero que marchaala
izquierda. Una vez més, vemos como el Yaso
Mayor juega e papel de mediador, pero estavez,
entre las dos mitades de la caravana socializada.

En resumen, la mediacion del yaso se inscribe
en varios niveles estrechamente relacionados
entre si. Primero es el lider “animal” de la
caravana, donde asume las buenas relaciones
con los distintos miembros de su recuay con las
deidades tutelares de la naturaleza que les
protegen. Segundo, es considerado como €l
conductor de la caravana socializada por los
hombres, donde sirve de intermedio entre €l
mundo casi salvaje de los animales y aquel
domesticado de los hombres. Su funcion nos
acuerdaladelos shamanes de a gunas sociedades
de la selva amazonicas que son 1os “ maestros”
delosanimales.

El papel delosllameros

Si lallamaesel principal actor delas caravanas,
los llameros g ercen un control general sobre €l
territorio que recogen en sus vigjes de trueque
y donde realizan susritosy challas. Asimismo,
y como lo habiamos plantado en otro trabajo
pionero (Lecoq 1987), el campamento del
[lamero, durante su viaje, tiene un aspecto
netamente simbdlico y muestra la afirmacion
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del hombre sobre el universo. Al prepararlo,
después de su caminatadiaria, € [lamero recrea
un espacio domestico muy parecido a de su
propia casa, organizado y estructurado bajo
normas especificas en el cual tendra que ocupar
el punto central o taypi (Figura9). “Setratade
un espacio cerrado, como e cuerpo humano, la
familiay lacomunidad, que le brinda proteccién
contra los malos espiritus, favorece laviday
garantizasu salud y lade sus ayudantesy de su
rebafio” (Fernandez Juarez 1997:190). No
obstante, cuando por lanoche € [lamero duerme
en el suelo, encima de unos tapices y envuelto
por unas frazadas, se encuentra, de ciertaforma,
en un equilibrio precario o tara entre el mundo
inferior: manghe pacha, vinculado con lasfuerzas
de latierra, el mundo de arriba o alaxpacha,
morada de los santos y virgenes, asi como de
los cuerpos estelares como laviaLéctea, laCruz
del Sur o los fendbmenos atmosféricos, y el
espacio que o rodea, con las montafias donde
viven los Apus, los lagos y los pastizales.

Al respecto y en otro contexto Franquemont
(1992:50) indica, que los tejidos (utilizados por
€ llamero) “interceden entre el cuerpo humano
y € poder de lamadre Tierra, Pachamama: esta4
prohibido sentarse directamente sobre el suelo
ya gue hacerlo causaria enfermedad e incluso
muerte”.

Parareforzar alin més € sentido de mediador de
los llameros entre lo domesticado y o salvaje,
Abercrombie (1998:342) anota que “En Kulta,
(Macha) los hombres se vuel ven autoridades del
pueblo solamente cuando se les consideran como
iguales a las llamas delanteras de la tropa
domesticada, es decir, domesticando y liderando
otros seres humanos, empezando por la esposa
de cada uno de ellos quien constituye el nacleo
dela“tropahumana’. Lastropas de los hombres
son seres humanos y su lider es su politica
domésticay colectiva en un sentido patriarcal.
Pero todo es una cuestion de perspectiva pues
un hombre que cuida a su esposa, sustropas, sus
leyesy un modo de vidaritual puede domesticar
el salvajismo, volviendo a ser un “pastor de
hombres’ por sus raices paternales, pero sigue
siendo un predador salvaje paralas hermanas de
los otros hombres o los animales de las tropas
gue han sido escogidos por é”. De cierto modo,
el llamero, como el yaso, es el mediador entre
& mundo domestico delos hombresy e espacio
no domesticado de la naturaleza.

Consideraciones Finales

Vemos asi como el medio ambiente y todo lo
gue rodea alos [lameros en su vigje de trueque

tienen un caracter ritual y sagrado especifico
gue no se puede omitir. Ademés, y como si no
fuese suficiente, Concha Contreras (1975:67)
anota que “en cada vigje que hacen los pastores,
[levan siempre consigo el k'aywi o machoq
compariero (compafiero de lallama), que son un
“conjunto de objetos’ sagrados, que segun los
pastores, velan lavida de las [lamas’. Observé
personalmente estos objetos y dentro de una
lliclla de pallay (un tejido) habiatres khuya o
illa de bronce, pequefias y parecida a las
verdaderas |lamas, tres pequefias piedras redondas
[lamadas winchu, que segun ellos es llamaq
puywannin (los rifiones de las llamas) y re-
presentan alafuerzay vigor de las|lamas; tres
choclos de maiz de diferentes colores, que son
el espiritu del maiz —y hace eco al &nimo delas
campanas de los yasos- y tienen gran poder
magico, segun ellos, para que se consiga de
inmediato y con facilidad, bastante maiz, por
eso los [laman sara waqyaq (el que llama el
maiz).

Es asi que todo Ilamero gque viaja debe llevar
cargado en su espalda k'aywi o machoq
compariero, de lo contrario, estarian propensos
asufrir acontecimientos funestos. Pueden permitir
que les falte alguna otra cosa, pero nunca su
K'aywi, porque da vigor y plenitud alas [lamas
arrieras, y alavez trae “ buena suerte’.

De este modo, € vigje constituye, para el pastor
y su ayudante -generalmente su hijo o un
miembro de la familia- un recorrido iniciatico
complgo, cargado de un contenido ceremonial
especifico, que debe permitir a cada miembro
del equipo, comunicar y asimilarse con sus
ancestros protectores, los fundadores del lingje
al cual pertenece. Por su parte “todo €l trato con
los animales domésticos es ceremonia y regulado
por normas de contenido religioso, atal punto
gque ninguna concepcion especulativa hara
cambiar las pautas tradicional es respecto del uso
de los animales del rebafio” (Merlino et al.
1983:161).

Estos g emplos muestran como €l vigje anual de
trueque através de las distintas ecozonas vuelve
a ser, en nuestra opinion, el rito mayor de los
[lameros. Es una verdadera peregrinacion hacia
el pasado, “en lacual coinciden la adaptacion a
medio, la estructura social, y las relaciones con
otras comunidades’ (Merlino et al. 1983). Y
podriamos retomar |a expresién utilizada por
Abercrombie (1998) y designar este vigje, como
un verdadero camino de la memoria’, o un
regreso con los ancestros (Wachtell 1990).

Desafortunadamente, desde varios afos, estos
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vigjestienden a desaparecer por sus dificultades,
la gran distancia a recoger que exige una
considerable inversion de tiempo y energia, la
falta de ayudante joven para acompafiar y asistir
al duefio de los animales, y los peligros que
conlleva. Parair hacialas cabeceras de valles o
los valles bajos, los ganaderos mas jévenes
prefieren aquilar, entre varios, camiones que les
llevaran asu destino (mediante el pago de algunos
productos), en un solo dia en vez de un mes o
mas a pie. Viajando asi, de manera comoda y
répida, pocos son los que se dan cuenta que es
toda la historia de su comunidad y su propia
identidad cultural, con ritos y costumbres
heredados de los abuelos y tatarabuel os, la que
se esta perdiendo para siempre.
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