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La «energfa vital» y el retorno a la comunidad

NATHALIE SANTISTEBAN-D. Y GEREMIA COMETTI

..casi todos esos artistas no han tenido la oportunidad
de convivir intimanmente con el pueblo, cuya vida tratan
de interpretar ni han sentido muy hondo el propio mensaje andino.

Jost: Maria ARGUEDAS'

RESUMEN

El articulo trata sobre la relacién que existe entre rituales y mi-
gracién. Entre los pastores altoandinos del sur del Pertd (Santa
Barbara y QQ’ero), los rituales propiciatorios de Carnaval son
considerados como los mas importantes del mundo ideolégico
de los pastores. En ellos, los pobladores buscan, por un lado,
conservar y aumentar el nimero de camélidos; y, por el otro,
esperan mantener y renovar la relacion de reciprocidad-de-
pendencia que mantienen con las fuerzas sagradas. Para lograr
este cometido, los pastores residentes como migrantes realizan
rituales propiciatorios y ofrendas a los Apx y la Pachamama. Es

1. Ver: http://akifrases.com/autor/josé-mar%C3%ADa-arguedas
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gracias a estas practicas y acciones rituales que los pastores del
sur andino obtienen el «buen vivim por el resto del afio.

PALABRAS CLAVE: Rituales, migracion, pastores, carnaval, Andes,
Cusco.

ABSTRACT

This article focuses on the relationship between ritual and
migration in the Andean region of southern Peru. Among the
highland shepherds of Santa Barbara and QQ’ero, the rituals of
Carnival are considered to be the most important part of their
vision of the world. On the one hand, the shepherds ask their
divinities to protect and increase the number of animals, and
on the other, they try to maintain and renew the “reciprocity-
dependency” relationship with their divinities (Apu and Pacha-
mama). In order to achieve this, the shepherds, as much as the
migrants, perform rituals and give offerings to the Apu and
Pachamama. The purpose of these ritual practices is to try to
achieve “buen vivir” (good living) for the rest of the year.

Key Worbps: rituals, migration, shepherds, Andean region,
Cusco, Carnival.

INTRODUCCION

EN LAS COMUNIDADES DE PASTORES? altoandinas del sur del Peru,

los rituales tienen un rol importante en el desarrollo de la vida social

306

Segutn sefialan Flores Ochoa y Kobayashi, la definicién de pastoreo de la RAE
«es muy simple: accién y efecto de pastorear el ganado». Aunque dichos autores
sugieren que esta hace referencia a «elementos tecnolégicos de la ganaderia».
En el libro Pastoreo altoandino. Realidad, sacralidad y posibilidades, sugieren que el
término pastoreo debe de ser entendido en un sentido mas amplio, es decir
como término «con que se expresa la totalidad sociocultural de los pastores, es
decir, al conjunto de sus formas de aprovechar el medio ambiente especializado,
la organizacion social basada en aquella, el sistema de trueque, las ceremonias
simbélicas, su cosmovision, etc.» (2000: 9).
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y cultural de la sociedad local. Segun propone Durkheim, los ritos
son «formas de actuar que se originan dentro de grupos unidosy,
siendo el rol de los ritos el «originar, mantener o rehacer ciertos es-
tados mentales de estos grupos» (2013: 13). Los rituales representan
«estados mentales colectivosy, por lo que son considerados como
«representaciones colectivas» de un grupo (ver Durkheim 2013: 23).
Esto quiere decir que el «caracter colectivox» de los rituales, es lo que
otorga el caracter social a la practica ritual. En esta oportunidad nos
interesamos en mostrar y analizar la practica del «ritual colectivow,
poniendo énfasis en los rituales propiciatorios de Carnaval de la
comunidad de Pampachaqa y de la comunidad de Hatun Q’ero de
la region del Cusco, del sur del Perd. Segin Flores Ochoa y Ko-
bayashi, en este contexto se puede entender a los rituales como la
representacion del «mundo ideolégico de los pastores» (2000: 9),
que, en palabras de Durkheim, serfa la representacion del estado
mental colectivo de los pastores altoandinos. Entendemos por ri-
tuales propiciatorios a las «representaciones simbolicas colectivas
que buscan convencer y conmover a los “seres especiales”” a través
de las invocaciones rituales, las ofrendas y los sacrificios. En la com-
pilacion que Yannic realiza sobre E/ ritual, este autor define el rito
propiciatorio como las «practicas de caracter sagrado o simbolico,
encaminadas a complacer a los dioses gracias a una ofrenda» (2009:
154). Consideramos que la propuesta de Yannic esta en relacién con
la definicién de Durkheim, y que ambas definiciones son ttiles para
entender los rituales propiciatorios de Carnaval en los Andes.

Los andinistas que trabajan sobre estas ceremonias las entien-
den como complejas ceremonias que solicitan su ayuda a las fuerzas

sagradas, a fin de lograr la conservacidn, proteccién, fertilidad y

3. Durkheim en la introduccién de su libro Las formas elementales de la vida religiosa se
refiere a étre spécianse (2013: 41). Que nosotros traducimos como «seres especia-
les», que hacen referencia a las «divinidades». Y es en este sentido que hemos de
entender este concepto como divinidad.
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sobre todo reproducciéon de los rebafios, al mismo tiempo que dar

gracias por los dones recibidos, demostrando asi el caracter colec-

tivo y propiciatorio que estas ceremonias tienen para los pastores

del sur del Perd.* Para las comunidades altoandinas de pastores, los

rituales propiciatorios tienen un rol fundamental en la obtencion

del bienestar (mediante la utilizaciéon de objetos sagrados [illas®

e ingaychus’]) y de la renovacion de la relacion de reciprocidad-

dependencia (a través de las ofrendas) que mantienen con los seres

especiales: Apu’ y Pachamamd®, a los que denominaremos «fuerzas

sagradas». En relacion a nuestra propuesta de la relaciéon de reci-

308

Flores Ochoa 1977, 1988, 2000, Flores Ochoa, Nunez del Prado et al. 2005,
Gow y Gow 1975, MacQuarrie 1995, Nachtigall 1975, Ricard 2007, Sendén
2012, Tomoeda 1994, 2004, Webster 20052, 2005b, Zorn 1987 entre otros.

Las palabras en quechua estan escritas siguiendo la proposicién trivocilica de
B. Mannheim y de C. Itier. Estos lingtiistas proponen que la lengua quechua se
escribe con solo tres vocales (a, i, u), es decir, las palabras que tienen el sonido de
la vocal «e» se escriben con la «i», ejemplo: /erqe/ se escribe irg/ (nifio). Mientras
las palabras que tienen el sonido «o» se escriben con la «u», ejemplo, /qorican-
cha/ y se escribe guricancha (corral de oro).

En la comunidad de Hatun Q’ero, segiin Webster la piedra Khuya es el espiritu
guardian del rebafio (Webster 2005: 149). Rozas Alvarez (2005: 274) y Nunez del
Prado (2005: 89-90) hacen referencia a las piedras illa e ingaychn en Q’ero. En-
tendemos la piedra &buya como sinénimo de ingaychu. Utilizaremos este dltimo
término para referirnos a las piedra &buya de los Q’ero.

Apu significa «gran sefior, sefior supremo, capitin general. Espiritu tutelar de
una comunidad indigena. Preside la vida del pueblo desde la huaca en que habi-
ta; y esta puede ser alguna altiva cumbre, en torno a la cual se supone que hacen
guardia los auquis albergados en los cerros circundantes, o un lugar conven-
cionalmente determinado en atencién a caracteres que lo singularicen» (Tauro
1988: 152-153). Ricard propone que el «apu es el espiritu del cerro (urgu): no
tanto en cuanto el cerro esté habitado por un espiritu, sino mas bien en el senti-
do de que el cerro es un apx, un espiritu tutelar, un jefer (Ricard 2007: 54).
Ricard propone que Pacha-mama (madre-tierra) es una «divinidad femenina y de
rasgos generalizados, es entonces uno de los polos de una dualidad, cuyo otro
polo es el apu, el cerro, el principio fecundador masculino y localizado» (2007:
73). Mientras Nachtigall (1975) la considera como una Fuerza Sagrada «tipica-
mente agricola», por ser considerada como el principio fecundador femenino.
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procidad-dependencia que los pastores altoandinos mantienen con
las fuerzas sagradas, Durkheim ya sefial6 esta asociaciéon cuando
menciona que «el hombre depende de sus dioses, la dependencia es
reciproca. También, los dioses tienen necesidad del hombre, sin las
ofrendas y los sacrificios, ellos morirfan» (2013: 53).

Los rituales propiciatorios estan enmarcados dentro de un ci-
clo ritual mas amplio. Este ciclo ritual esta formado por un tiempo y
espacio ritual, siguiendo a Durkheim, este ciclo puede ser entendido
en relacion a la « periodicidad de ritos, de fiestas y de ceremonias
publicas », ciclo que ha de expresar el « ritmo de la actividad colectiva
en el tiempo » (2013), lo que marcaria la diferencia entre el tiempo y
el espacio cotidiano. En el centro poblado de Santa Barbara y en la
comunidad de Hatun QQ’ero el ciclo ritual festivo estd organizado en
base al ciclo agricola. El ciclo ritual esta formado por un conjunto de
fiestas y de rituales que comienza en el mes de agosto y se extiende
hasta el mes de julio. Durante los meses de agosto, febrero y marzo,
se considera que la tierra estd «vivar.” Por tal razén, por ejemplo,
los pobladores de Santa Barbara y de Q’ero ofrecen ch'alla", tinka"
yalcanzn'* a las fuerzas sagradas. La ultima celebracion de este ciclo

Asi mismo Bouysse-Cassagne y Harris definen a la Pachamama como «la abun-
dancia o totalidad de arquetipos germinantes del suelo» (1987: 48).

9. Sobte el ciclo ritual en los Andes, ver los trabajos de Albo y Calla (1996), Allen
(2008), Isbell (2005), Seibold (2001).

10.  Ch'alla es una dlibacién habitual para los seres tutelares que se efectia en mal-
tiples ocasiones, ya sea con alcohol, vino o cerveza» (Fernandez 1995: 520). En
Santa Barbara, la ¢h’alla consiste en dejar caer gotas de chicha o aguardiente
sobre una superficie que puede ser la tierra, un tejido o el lomo de un animal, etc.

11.  Para los de San Barbara y los Q’cro, la #inka consiste en «invitar» las bebidas a
las fuerzas sagradas. La #’nka consiste en meter los dedos ligeramente dentro del
contenido del vaso y luego hacer un chasquido con los dedos en direccién de las
fuerzas sagradas para dar inicio al ritual.

12. Aleanzu o, como lo llama Fernandez, «mesa» es una «ofrenda ritual compleja,
configurada por diversos ingredientes que constituyen la comida predilecta del
comensal sagrado para el que va a ser destinado» (1995: 524).
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ritual es el Carnaval, que esta estrechamente ligado con la fertilidad
de los animales, de la tierra y de los seres humanos. Por ello, se
celebra el ritual propiciatorio del #ywa phistay en la comunidad de
Pampachaqa del centro poblado de Santa Barbara y del phallchay de
la comunidad de Hatun QQ’ero.

La principal actividad econémica de estas dos comunidades
gira en torno al pastoreo de camélidos. Aunque debemos sefialar que
algunos comuneros, principalmente los varones jovenes entre los 15
y 40 afios, migran definitivamente o circularmente a las ciudades®
para trabajar o emplearse en los lavaderos y minas de oro de Madre
de Dios. Sin embargo, la mayoria de estos «migrantes» regresan a sus
comunidades, especialmente durante las celebraciones del Carnaval,
lo que nos lleva a plantearnos la siguiente pregunta: squé motiva a
los pastores altoandinos a retornar a sus comunidades de origen
para el Carnaval? Consideramos que la principal motivacion es la
sacralidad del mundo espiritual andino, por ser considerado como
el eje articulador fundamental de la vida social, cultural y econémica
de las comunidades de pastores altoandinos. Es por ello que en
esta oportunidad nos interesamos en analizar y mostrar la relacion
que se establece entre el ritual propiciatorio de Carnaval (mundo
ideolégico de los pastores del sur andino) y la movilidad migratoria
de la poblacién de estas comunidades, para lo cual tomamos en
cuenta dos rituales propiciatorios: #ywa phistay y phallchay.

EL CENTRO POBLADO DE SANTA BARBARA

El centro poblado de Santa Barbara se encuentra localizado entre
los 3800 y los 4500 metros de altitud y se ubica en la provincia de
Canchis, al sur de la ciudad del Cusco. Este centro poblado esta

13.  Los principales destinos de los de Santa Barbara son las ciudades de Sicuani,
Cusco, Lima y Arequipa.
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formado por ocho comunidades de pastores altoandinos', en este
articulo nos referimos a la comunidad de Pampachaqa. La principal
actividad econémica del centro poblado es el pastoreo de caméli-
dos, la fuente mas importante de sus ingresos proviene de la venta
de fibra de alpaca, del cuero de camélidos para los trabajos en tala-
barterfa que se realizan en la ciudad de Sicuani, de animales parados
(vivos) para el consumo de carne y, en minima cantidad, de la venta
de tejidos que se ofrecen principalmente en las ferias ganaderas de
la localidad. También practican la agricultura de tubérculos, desti-
nada para el consumo familiar. Desde hace algunos afios atras, la
migracion de los habitantes de Santa Barbara aumento, sobre todo a
la region de Madre Dios, donde van a trabajar temporalmente como
mineros artesanales. Sin embargo, también continian migrando a
las ciudades de Lima, Arequipa, Cusco y Sicuani.

LA comuNIDAD DE HATUN Q’ERO

La comunidad de Hatun Q’ero’ se encuentra localizada en
el lado oriental de la provincia de Paucartambo. Su territorio se
extiende entre los 1400 y 4600 metros de altitud, controlando tres
pisos ecologicos'® distintos: la puna, 1a gheswa y 1a_yunga. El piso puna
se ubica entre los 3800 y 4600 metros, en este piso los Q’ero pas-
torean camélidos. La gheswa, el piso intermedio, se ubica entre los
3200 y 3800 metros, en el que cultivan distintos tipos de tubérculos.
Y finalmente, entre los 1400 y 2400 metros se ubica la _yunga, piso
ecolégico donde los Q’ero cultivan maifz. Desde hace una decena
de afios, los pobladores de Hatun QQ’ero han empezado a migrar,

14.  Las comunidades que forman el centro poblado son Santa Barbara, Irubamba-
Machaqoyo, Tucsa, Wallatayri, Pata Tinta, Patansa, Lluthuyu y Kallanka.

15. Se ubica a 3300 metros de altitud aproximadamente.

16.  Segun la divisién ecoldgica hecha por Pulgar Vidal.
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especialmente hacia la ciudad de Cusco, para desempefarse como
«oficiantes rituales de la religiosidad andina», quienes realizan
«ofrendas o pagos a la tierra» para los pobladores urbanos de la
ciudad y extranjeros. Ademas, la comunidad de Hatun Q’ero y las
otras cuatro (Q’ero Totorani, Marcachea, Quico y Japu) que forman
la Nacion QQ’ero, aprovechan de un «status especial» por ser consi-
derados, de «forma romantica», como los ultimos «descendientes de
los Inkas». Este «reconocimiento» tiene una doble entrada, por un
lado fueron los cientificos sociales quienes les atribuyeron el califi-
cativo de «ultimo ayllu inkay» por la forma de sus manifestaciones y
patrones de organizacion socioculturales (Flores Ochoa 2005). Por
el otro, esta el conjunto de comuneros de Q’ero que se asumen
como los «tltimos descendientes de los inkas» y, por ende, como los
«verdaderos guardianes de la religiosidad andinan.

Nuestro escrito esta basado en el trabajo de campo que se
realiz6 en el centro poblado de Santa Barbara, durante el Carnaval
de los afios 2010 y 2011, y en la comunidad de Hatun Q’cro, en
el Carnaval del 2012. El presente articulo esta organizado en tres
partes. En la primera se describe los rituales propiciatorios contem-
poraneos de Carnaval: wywa phistay y phallchay, para adentrarnos en el
mundo espiritual de los pastores altoandinos y en entender por qué
se efectian estos rituales. En la segunda parte, analizamos los «obje-
tos sagrados» que son utilizados durante los rituales propiciatorios,
por ser considerados como los «objetos» mas importantes de estas
ceremonias por poseer «energia sagraday. Y, finalmente, en la dltima
parte, intentaremos entender y explicar la relacién que se da entre
rituales propiciatorios de Carnaval y migracion.
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BARBARA SOLICITANDO EL FAVOR DE LAS FUERZAS SAGRADAS

El uywa phistay'’ de Santa Barbara

El uywa phistay se celebra desde el miércoles, dia previo al

jueves de comadres, hasta el saibado anterior al domingo de Car-

naval. El miércoles por la noche, llegamos con Melitén'® a su casa

en Pampachaqa'. Ta familia se reune en el «cabildo»®, la mujer

saca el paquete ritual® que contiene los «objetos sagrados»® de los

17.

18.

19.

20.

21.

22.

Uywa significa «animal doméstico» y en particular «animal del rebafio» (Ricard,
2007: 202), Flores Ochoa menciona que la categoria #ywa hace mencién a los
«animales domesticados dados en préstamo a los pastoresy (1977: 230) y phistay
es una quechuizacién de la palabra espafiola fiesta. Entonces podemos mencio-
nat que #ywa phistay significatia «fiesta del animal del rebafio».

Se agradece a Melitén, poblador de Santa Barbara, por dejarnos observar y par-
ticipar del #ywa phistay en marzo del 2011.

La comunidad de Pampachaqa forma parte del centro poblado menor de Santa
Barbara.

El «cabildo» es la habitaciéon mds importante y grande del conjunto de habitacio-
nes de la residencia de los pastores.

Es un atado «en el que se guardan los objetos sagrados utilizados en las ceremo-
nias ganaderas de propiciacion y fertilidad» y recibe el nombre de «erialu q'epi »
(Flores Ochoa 1977: 214). En Santa Barbara, el atado ritual recibe el nombre
de wywa q’ipi, esti compuesto por envoltorios mas pequeflos: «un par de costales
utilizados como base del altar ceremonial, una wnkhuia que sirve de mesa, la is-
sa unkhuia, los ingaychu, las cuerdas trenzadas, las &bipusia, los pukuchu, los phuru,
los vasos de madera (gero), los conchas marinas (spondylus), el sebo de alpaca,
las hojas y semillas de coca y toda la parafernalia ritual» (Santisteban-D. 2011).
Zorn (1987) realiza una descripcion detallada del paquete ritual de la zona de
Macusani (Puno).

En la segunda parte de este articulo desarrollaremos la significacion de «objetos
sagradosy.
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pastores, ingaychi™; y los « objetos rituales », los tejidos missa®, las
ch’uspa®, las khipuia®® y las conchas marinas. Esa noche se realizan
dos ofrendas, una para el rayo o ghagya y la otra para la tierra. A
medianoche, solo los hombres salen del «cabildo» para incinerar la
ofrenda. Con la ofrenda para el rayo o Ap#* se solicita la multiplica-
ci6én y proteccion tanto de los animales como de los pastores. A su

regteso, el responsable de la conduccién del ritual®®

, saca del paque-
te ritual los inqgaychun para purificarlos y, segun refiere Meliton, para
que «no se enfrie» su poder vital y fecundador, ya que ellos estan
asociados con la «energia vital» del rebafio. La apertura del paquete
ritual esta acompafada de libaciones de aguardiente y de chicha, de
masticacion de hojas de coca de los pukuchu y ch’uspa, mientras el
oficiante ritual y su ayudante preparan una masa con grasa de alpaca
y harina de maiz para modelar figuras de alpacas, que posteriormen-

te se colocan en dos platos circulares de ceramica® junto a hojas de

23.  Ingaychu son piedras de formas naturales que tienen /zga y que al mismo tiempo
son consideradas como 7nga (Flores 1997). Ricard menciona que « son peque-
flas piedras amuletos, que representan a menudo animales (llamas, alpacas) »
(2007: 453). Ver también: Gow y Gow 1975, Flores Ochoa 1977, MacQuarrie
1995, Tomoeda 1994, Sillar 2012. Se considera que el inga es la «energfa vital in-
trinseca», que se encuentra dentro de la piedra-amuleto (objeto-ritual), llamado
ingaychu (Santisteban-D. 2011).

24.  El tejido missa es de forma cuadrangular, que estd formado por dos colores
contrastantes. El término missa, segan Flores Ochoa se refiere a «una de las ca-
tegorias descriptivas que se basa en la combinacién de colores oscuros y claros
es el inga missa o enqa missa» (Flores Ochoa 1997: 720).

25.  La ch’uspa es una pequefia bolsa tejida, en la que se guardan las hojas de coca.

26. La kbhipuiia es un tejido cuadrangular pequefo, en el que se guardan las hojas
de coca.

27.  En este contexto ritual se utiliz6 rayo como sinénimo de Apn.

28. En el centro poblado de Santa Barbara, el responsable de la conduccién del
ritual u oficiante ritual es el jefe de familia o el hombre de mayor edad.

29. Estos platos reciben el nombre de gueha (comunicacién personal con Flores
Ochoa 2014).
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coca. Se realizan invocaciones™ a los Apx, solicitando la proteccion
y abundancia de los animales, mayor cantidad de pastos, éxito en las
ferias ganaderas, mencionando el color y las caracteristicas de los
animales que se desea tener. Una de estas invocaciones dice:

umaq kawsasunchis/ Nosotros vivimos bonito
chay ch’uslln mamanchis/ esa alpaca nuestra madre
pareja, pareja munayta nirapusunchis/ nosotros miramos afuera la boni-

ta pareja, pareja
yuraq quyllurit’i phuyu hinaraq munay/ le gusta atn como la nube, la es-
trella de nieve blanca]

yuragkama pampantan,/ la pampa esta hasta blanca

haywariy kawsasunchis/ nosotros vivimos ofrendando

chayllayta taytakuna samaykuna/ eso solamente respiran [desea-
mos| padres

iskay waranqa/ cabezallanpi/ solamente dos mil cabezas

cb’uslln mamanchis samaykuni. . . nuestro respiro [deseo], nuestra

madre alpaca... ].”!

En esta invocacion, se aprecia la importancia que los animales
tienen para los pastores, porque ellos son considerados como padre
y madre, es decir como una pareja masculina y femenina que permi-
te la reproduccién de las alpacas y llamas, ello se manifiesta cuando
dicen: «eso solamente respiran (deseamos) padres/ solamente dos
mil cabezas/ nuestro respiro (deseo), nuestra madre alpacay. Cuan-
do los asistentes terminan de hacer las invocaciones rituales y las
libaciones a los 7ngaychu, el oficiante ritual los envuelve en un zegido
missa para guardarlos. La segunda ofrenda esta destinada a la Pacha-
mama, se incinera antes de la salida de los primeros rayos de sol, en
las faldas del cerro mas proximo a la vivienda.

30. Los discursos rituales fueron escritos respetando la pausa del «narrador. Para
entender el contexto de las invocaciones rituales, estas se han analizado bajo la
propuesta de «cultura del lenguaje» (Mannheim 1999).

31.  Extracto de la invocacion ritual pronunciada por don M. Quispe (50), especia-
lista ritual (paqu) del centro poblado de Santa Barbara (Lluthuyu, 2010).
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El jueves de comadres, por la mafiana, la mujer y los nifios
llevan a los animales al corral, denominado muyny kancha®. Mientras,
en el corral, Meliton hace humear hierbas secas para «purificar a los
animales». Enseguida llega dofia Francisca con el atado contenien-
do los vasos, su hija con el balde de chicha” y don Victotiano® con
el paquete ritual. Dentro del corral, en uno de los extremos hay una
piedra rectangular de considerable tamafio, que recibe el nombre
de «mesa», y sobre ella se coloca el paquete ritual. Se comienza
saludando con libaciones a los Apu, a la Pachamama y a los anima-
les, los primeros en saludar son don Victoriano y dofia Francisca,
enseguida Meliton y su esposa, los vecinos invitados y los nifios,
siempre en pareja”. Una vez terminadas las libaciones de chicha y
los intercambios de hojas de coca, se realiza la marcacién del ganado
que consiste en cortar un pedazo muy pequeno de una de las orejas
de los animales, que luego seran guardados en un textil que se en-
cuentra sobre la «mesa ritualy. Meliton debe ayudar a don Victoriano
en el oficio ritual, porque segin manifiesta «él sera el encargado de
“servir’” a los Apu, cuando Victoriano ya no esté». Antes de dejar
salir a los animales del corral, don Victoriano y un vecino tocan los
pinkuylln’®, mientras las mujeres cantan. Enseguida nos dirigimos a las
faldas del cerro para enterrar los pedazos de orejas de los animales,

32, Munyny kancha esta formado por las palabras muyn-y: girar, dar vuelta, circulo (Itier
1997, Manya 2011) y por kancha: cercado (Itier 1997, Manya 2011). Entonces se
tiene que muyny kancha es «circulo cercadon.

33.  Cerveza de maiz fermentado.

34.  Don Victoriano es el hombre de mayor edad de la familia y el responsable de la
conduccién del ritual.

35.  Enlas ceremonias propiciatorias, hemos podido observar que las ¢b’alla siempre
se hacen en pareja: varén/mujer, mujer/mujet, varén/vardn, ya sea que la mujer
o el varén tienen un rol masculino o femenino en el contexto ritual.

36.  Pinkuyllu es una flauta de cafia, generalmente de tamafio grande, con embocadu-
ra de pico y tiene cuatro agujeros. Ver Ferndndez (1995), Parejo-Coudert (2001)
y Wissler (2005).
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don Victoriano realiza una libacién solicitando el permiso a los ~Ap#
para retirar la piedra que cubre el agujero en la tierra, Meliton sefiala
que «es de ahi que salen los animales», enseguida deja caer gotas de
chicha y aguardiente dentro del agujero, posteriormente sahtima y
coloca hojas de coca, ramas de waylla’’, flotes phallcha y los pedazos
de orejas. Los vuelve a cubrir con waylla, tierra y finalmente la piedra.
Segun la familia de don Victoriano, se han enterrado los pedazos de
otejas para «guardar el animn®® del ganado.

Al amanecer del viernes, se realiza el kasarakuy”, marqasqa®
y wallganchi*' de los animales en el corral. Se coge una pareja de
alpacas maltonas, para que don Victoriano ¢h’'alle sobre el lomo de
estas con chicha, este les marca una linea vertical siguiendo el largo
de la columna vertebral y otras lineas pequefias horizontales con
arcilla rojiza endurecida que se llama fzkx. Les pone mixtura, flores
phalleha®, harina de color sobre la frente y los pémulos. Enseguida,
dofia Francisca pone el collar de lana a las alpacas que han nacido
meses antes o el afio anterior.

37.  Waylla ichu (calamargrostis antoniana) es de la familia poaceae.

38.  El animu, segin Ricard, es una «esencia en acto, el animun es el motor que impulsa
a cada ser a su realizacién. A menudo es concebido como un doble» (2007: 448).

39.  Kasarayku significa «nosotros casamosy. La palabra kasara, significa «casar, y el
sufijo —yku es la terminacién del «nosotros excluyente» (Itier 1997: 68). En este
contexto, literalmente significa «realizar la accion de casar a las alpacas y llamas.

40.  Marga-sqa significa «marcadow. La palabra marga significa «marcam, y el —sga es
el nominalizador que «presenta la accién como acabada» (Itier 1997: 81).

41, Wallganchi significa «hacer poner el collar. La palabra wallga significa «collar,
y el sufijo —chi equivale «a hacer o realizar una accién». Entonces, literalmente
wallganchi significaria «realizar la accién de poner el collar (a las alpacas y llamas)»
(Santisteban-D. 2011).

42. La flor phallcha es una genciana, cuyo nombre cientifico es gentiana prostrata
Haenke. Webster sefiala que «la phallcha florece a comienzo del mes de febrero
alfombrando los pasos de la altura» (2005a : 148).
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Otro momento importante del ritual es cuando se purifica al
padtillo o hayiachn.* En este momento, dicho animal es «tratado»
como un zngaychn, puede ser considerado como la materializacién
del ingaychn tuera del nywa q'ipi. Bs decir, surge su «doble», al que
los pastores se refieren antes de comenzar con los actos rituales
como «laytay, papay, sefiom. Don Victoriano solicita su permiso:
«lLicenciaykichis, Taytay, papay», y luego hace la ¢h'alla sobre su lomo,
lo marca con el 7aku, lo adorna con lanas de colores, flores phallcha,
mixtura y harina de colot. Después, se le amarran las patas y se le
hace sentar. Es justo en este momento que dofia Francisca sahiuma
a este animal. Se trata al hayiachn con respeto, porque es gracias al
ritual que este obtendra la energfa vital para lograr la reproduccion
del rebafio. Para terminar con el ritual, se desata al padrillo y se
toca musica con pinknyllu. Las mujeres cantan y bailan siempre en
parejas, mientras los animales salen del corral.

El phallchay * de Hatun Q’ero

Antes del ritual del phallchay, se celebra el chayampuy®, la
primera celebracion del ciclo del Carnaval de Q’ero, en la que se

43.  En Santa Barbara, haysiachu es el nombre ritual del padrillo y solo puede ser lla-
mado bajo esta denominacién. De lo contrario, se es sancionado con una multa
y ademas se cree que afectara en el objetivo del ritual.

44, Phallchay significa «florecer». La palabra phallcha significa «gencianax, y el sufijo
posesivo —y es de la primera persona del singular «mio, mia». Literalmente se
tiene « mi genciana ». En este contexto phallchay significa «hacer florecer a las
alpacas». En la comunidad de Lluthuyu, dlas flores phallcha de color blanco son
consideradas como flores del Apm (Santisteban-D. 2011: 402), con relacion a
esta proposicion Wissler dice que en Q’ero «las flores phallcha son representati-
vas de nueva vida para que su prole sea igual de abundante» (2005: 394).

45, Chayampuy en este contexto significa «llegada de la gran fiestan. El verbo cha-
Jyampuy significa «regtesar, volver a casa» (Ladron de Guevara 1998: 318). Segin
Itier, chaya- significa dlegam, la palabra chaya-m-pu-y significa “llegas” («Hay una
fuerte implicacion o iniciativa del sujeto hacia el campo de visién fuera de donde
ta estas») (1998: 90) (La traduccion es nuestra).
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cambian las autoridades tradicionales. El chayampny, como el miér-
coles de ceniza es celebrado en el centro poblado de Hatun Q’ero.
La mayoria de los QQ’ero viven en la puna para poder pastorear los
camélidos. Por tal razon, el pueblo de Hatun QQ’ero es considerado
principalmente como un centro ritual, porque solamente en ¢l se
reunen los comuneros para ocasiones especiales, como las celebra-
ciones colectivas mencionadas. La fiesta comunal del chayampny tie-
ne por objetivo renovar la autoridad de la comunidad. Los nuevos
cargnynq elegidos ese ano (el alcalde varayuq y sus regidores) escogen
la cancién propiciatoria que sera cantada por toda la comunidad
durante el resto del afio.

Después de la fiesta comunal del chayampuy, se celebra el phall-
¢chay, que es un ritual propiciatorio y de renovaciéon. A diferencia del
chayampuy y del Miércoles de Ceniza que son fiestas comunitarias, el
phallchay se celebra en la puna a nivel familiar. Algunos dfas antes del
phallchay, los Q’ero empiezan a preparar la chicha, que debe estar
lista para la celebracion del phallchay y se sacrifica una alpaca. Con
relacion a este sacrificio, Nicolas dice:

Cuando sacrificamos una alpaca estamos practicando el gy con
el animal. Es decir que se establece una relacion de reciprocidad
entre el hombre y el animal. Antes de comer su carne, bailamos
con su piel. Es precisamente en este momento que nos sentimos
como una alpaca. En este momento, entendemos el sufrimiento
de estos animales, entramos en comunicaciéon con ellos y es-
tablecemos algunas reglas de cohabitacién. Es el lenguaje que
tenemos con ellos. Por ejemplo, hemos entendido como ellos
quieren ser tratados, que no tenemos que lanzar piedras contra
ellos, que tenemos que amarrarlos solo con cuerdas hechas con
su lana y cosas asi. Sacrificando un animal, nos comunicamos
con ellos y establecemos reglas de convivencia. ¢Ustedes saben
por qué hemos decidido vivir tan alto en la puna? Vivimos aqui
porque las alpacas y las llamas son la bendicion de los Apw. Es
nuestra manera de agradecer estos animales. Nosotros los cui-
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damos y ellos se dejan sacrificar para consolidar nuestra relacion

y pata agradecernos de vivir con ellos en la puna. *

El phallchay*” se celebra el lunes antes del Miércoles de Ceniza
como parte de las celebraciones del Carnaval, siendo esta ultima
la fiesta principal del calendario ritual de Hatun Q’ero. El phallchay
se celebra después de la siembra del maiz y antes de la primera
cosecha de tubérculos. En el ritual propiciatorio del phallchay, los
QQ’ero piden a las fuerzas sagradas la proteccion, multiplicacion y
fertilidad del rebafio, en especial de las alpacas, es decir, se busca
que las alpacas «florezcany, porque segin sefiala Webster (2005b:
148), los camélidos andinos estan en plena paricién y se ha com-
pletado la trasquila de los animales para tejer nuevos vestidos. La
celebracion del phallehay retne a cada grupo doméstico alrededor
de los «objetos principales: el rebafio, los corrales, los caserios y los
amuletos &buya que simbolizan su seguridad» (Webster 2005a: 149).
Las piedras £buya estan dentro de un tejido issa, confeccionado en
fibra natural de llama, formado por los colores crema y café y por
delgadas lineas rojas en los orillos.

El dia antes del phallchay, las mujeres terminan de tejer los
nuevos trajes que seran utilizados durante los dias de celebracion. A
las cuatro de la madrugada del lunes, los comuneros se despiertan
y comienzan con los preparativos de la celebracion. Cada padre de

familia de la comunidad coloca cuatro banderas blancas* fuera de la

46. Comunicacién personal con Nicolas (Marcachea, agosto 2011).

47.  Holly Wissler (2005: 3906) afirma que el phallchay no es propio de los Q’ero, sino
que también en otras comunidades de los Andes se celebran este ritual de forma
parecida.

48. Las banderas blancas tienen cuatro hilos rojos de lana en cada una de las puntas.
Se observa también que en la comunidad de Machaqoyo-Irubamba se lleva dos
banderas blancas cuando se va al «altar del rayo» (Santisteban-D. 2011) Sobre la
significacion del color blanco en los Andes, Flores Ochoa (1992), Gow y Gow
(1975) y Aranguren (1975) consideran que este color simboliza la fertilidad, esta
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puerta de la casa®, que indica que las familias estan celebrando a sus
rebafios. Luego, los jefes de familia preparan dos pedazos pequefios
de terrones, denominados waylla ch’ampa, que previamente fueron
cortados del pastizal cerca de la casa. Posteriormente, estos terrones
son ubicados al intetior de la vivienda, en direccion de la salida
del sol, cuya orientacion tiene la funcién de agradecer a las fuerzas
sagradas. Sobre los terrones se colocan las flores phallcha, semillas
de maiz, alrededor de ellos se coloca una bolsa tejida con hojas de
coca, una botella de cafiazo, una de chicha y dos vasos para libar.

* visitan las
familias que estan celebrando el phallchay. Cada uno de los regidores
visita el valle donde se ubica su anexo. Cuando los carguyng llegan a
una casa se reunen con los miembros de la familia, quienes se ubican

En las primeras horas de la mafana, los carguyng

alrededor de los terrones, en ese momento se comienza a masticar
hojas de coca, hacer libaciones, ¢/ alla, cantan e invocan a los Apu
v a la Pachamama para solicitar la fertilidad y la reproducciéon de sus
camélidos, asi como el bienestar de la familia. Una vez terminada
con la ¢h'alla a los terrones al interior de la habitacién, los (Q’ero
salen a buscar a sus animales y los reunen en el corral de la familia,
se arrojan a las alpacas las flores amarillas y rojas de esta genciana de
altura (Webster 20054: 234). Una vez que los animales estan dentro

en relacién con esta y con el animal macho, mientras que el color rojo estd en
analogfa con la hembra. Por su parte Gow y Gow consideran que «el color
blanco esta asociado con Qoyllur'iti y el Apn Ausangati», también sostienen que
«esta relacionado con la idea del renacimiento, de la regeneracion, de una vision
ciclica de la historia y del mundo» (1975: 152-153).

49. Las casas con banderas blancas son las que celebran el phallchay, mientras que
las viviendas sin banderas son de familias que pertenecen a la iglesia evangélica
Maranata (Cometti 2014).

50.  En 2012, el alcalde varayug fue acompafiado por siete regidores (dos de Ccolpa-
qocho, dos de Cochamoqo, dos de Challanchimpana, uno de Hatun Rumiyoq y
ninguno de Choa Choa). Hemos pasado el domingo de phallchay en una de las
casas de Luis, un comunero de Hatun QQ’ero, ubicada cerca del anexo de Ccol-
pacocho.
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del corral, todos los miembros de la familia se arrodillan frente a
ellos, pronunciando enunciados rituales, dirigidas a las fuerzas sa-
gradas pidiendo la proteccion y fertilidad del rebafio.

Cuando estan cerca del corral, los hombres tocan sus flautas
(pinkulln) y tanto mujeres como varones cantan. La cancion pantilla
tika es cantada al ganado cada afio en el phallchay. 1.a letra de esa
cancion habla de la reverencia de los (Q’ero por las fuerzas sagradas,
sus ganados y las flores medicinales de la primavera (Wissler 2005:
395). Segun Wissler (2005), lo original de las canciones del phallchay,
celebrado en la comunidad de Hatun Q’ero, es la fuerte retencion
de su estilo de canto, identificado por la gente de las zonas circun-
dantes como especificamente ¢'ero. La cancion del pantilla tika es
cantada todos los afios para honrar a los rebafios solamente en el
phallchay, mientras la cancion principal de carnaval que fue escogida
pot los carguyung es cantada durante todo el aflo. A continuacién
mostramos un extracto de la cancién pantilla t'ika:

Pantilla Tika Wamanki/ Flor del panti, halcon

Pantilla phallchay Wamanki/ Flores de panti y phalleha, halcon
Impernasqachay llogyay orgo/ Apu Impernasqa, cerro erosionado
Wanan Lipallay rektoy orgo/ Apu Waman Lipa, montafia erguida
Sayaykullayiia mamallay/ Madre mia permanece de pie
Hammny mamallay qaynaykusun/ Ven, madre [alpaca] Descansemos
Wakcha pubrillay runallaga/ Gente, huérfana y pobre
Imaynallaraj kaykunga/ ¢Coémo sera todavia?

Minas Q’asallay aznl salla/ Abra de minas Q’asa, Pedregal Azul

Naweh’i & 'uchullay kntig panti/ Panti de las faldas del picacho, que
cambia de color

Algodonkamalla ch’nsllnga/ Alpaca totalmente de algodon

Arrozkamallay ch'nsllnga/ Alpaca totalmente de arroz.”!

La melodia de la cancidn pantilla t'ika es triste, y de repente los
participantes empiezan a llorar. Luis nos explica que esta cancién

51.  La cancién fue transcrita del trabajo de Wissler (2005: 395-396).
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representa el sufrimiento de vivir en condiciones muy dificiles para
los QQ’ero. Segun los Q’ero cada 7ngaychu simboliza la fuerza de un
Apu, y por esta razén juega un papel muy importante en la celebra-
cion del phallchay y en las otras ceremonias consagradas a la fertili-
dad de los animales.” El ritual del phallchay culmina con la visita que
se realiza entre vecinos. Al dia siguiente, martes, la comunidad en
su conjunto baja al pueblo de Hatun QQ’ero, para celebrar la fiesta

comunal mas importante, que es el Miércoles de Ceniza.
Los «OBJETOS SAGRADOS» Y LA «<ENERGIA VITAL» *
Los inqaychu® y las illa®
Mencionamos que en los rituales propiciatorios hay «objetos
sagrados» que tienen «energfa vitaly que permite la reproduccion

del rebano. Para entender el significado de «objetos sagradosy, to-
mamos la propuesta de Durkheim sobre las caracteristicas de las

52. Como en el caso del ayata uxuchichis «hacerles tomar chicha», que se refiere a la
forzada ingestion de chicha para llamas machos (Webster 2005: 234).

53.  Flores Ochoa en su articulo Enga, enqaychu, illa y kbhuya rumi, menciona que estos
conceptos no se pueden entender de forma aislada e independiente, sino que
es necesatio entenderlos como una interrelacién que se da entre el objeto y la
esencia. Esto quiere decir entre lo «material y lo invisible» o entre lo «explicito y
lo implicitor. Asi, este autor propone que «estos conceptos y objetos sintetizan
simbdlicamente la relacién que hay entre el pastor de la puna alta y los mundos
natural y sobrenatural que forman su medio ambiente. Los cuatro son interme-
diarios entre lo natural y lo sobrenaturaly, el autor prosigue y menciona que «no
son conceptos totalmente independientes, ni diferenciados», sino que «mds bien
son principios, atributos y facultades que se complementan y funcionan fuerte-
mente entrelazados e incluso superpuestos» (1977: 217, 218).

54.  De forma general, el ingaychu es una piedra que no tiene forma determinada.

55.  Por lo general la i/la es una piedra esculpida que tiene forma de animales, princi-
palmente de camélidos.
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«cosas sagradas»: a) ellos «tienen un lugar asignado en la escala de
los seres», b) «son considerados habitualmente como superiores en
dignidad y en poder a las cosas profanas, y particularmente al hom-
bre» (2013: 51, 52). Siguiendo esta propuesta, tendriamos que los z-
qgaychu y las illa pueden ser considerados como «cosas sagradas» por
poseer estas caracteristicas. Primero, porque ellos tienen un lugar
asignado en la escala de «cosas sagradas» por los pastores altoan-
dinos. Al ocupar un lugar especial, por no decir el mas importante
de la escala de «objetos sagrados», por ser « regalos de los Apu»™ y,
sobre todo, porque «tienen la energfa vital del .Apm». Y, segundo,
porque estos «objetos sagrados» son considerados superiores en
relacién a otros objetos (tejidos, conchas, bolsas, semillas de coca,
flores phallcha, etc.) y al hombre, ya que son ellos los que poseen «la
energfa vital», son los objetos mas preciados del paquete ritual, por
lo que en las ceremonias propiciatorias se les ofrece libaciones para
mantener su energfa vital y como menciona Meliton para que «no
se enfrie». De cierta manera, se podria considerar que estas piedras
son la «materializacion ritual» de la alpaca mitica de propiedad del
Apu, por lo que se tendria la relacién «Apn-animal-piedray. El Apu
deviene en el duefio de la fertilidad y de la reproduccion del reba-
flo, materializado en la piedra, por lo que podriamos consideratlos

La «energia vital»: inqa®’ o sami

Flores Ochoa realizé uno de los primeros trabajos en relacion
a este tema en las sociedades de pastores altoandinos contempora-
neos, este autor define el concepto inga como «el principio genera-

56. Las piedras (ingaychu, illa y khuya) son donadas por el Apx (Gow y Gow
1975: 146).

57.  Flores Ochoa (1977) escribe enga. Como nosotros utilizamos el quechua trivo-
calico, escribimos /zga. Ambas palabras tienen la misma significacion.
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dor y vital», afiadiendo que «es la fuente y el origen de la felicidad, el
bienestar y la abundancia» (1977: 218), es decir que, bajo esta pro-
puesta, el znga podtia ser considerado como la sustancia, lo implicito,
lo invisible, en suma la sustancia o energia animadora de los objetos
sagrados (ingaychu e illa). Mientras que Ricard, en su libro Ladrones
de sombra. El universo religioso de los pastores del Ausangate, sugiere como
términos equivalentes al znga y al ingaychu, asi menciona que «los
inga o ingaychu, son pequefas piedras amuletos, que representan, en
miniatura, al objeto cuyo animu poseen, y cuyo desarrollo favore-
ceny, afade que en los rituales propiciatorios de reproduccion del
ganado «se les ofrece libaciones de chicha y ofrendas» y que estos
piedras amuleto «transmiten el anznu que poseen “insuflandolo a los
animales”» (2007: 453). Bajo la propuesta de Ricard, consideramos
que los conceptos de znga e ingaychu son entendidos como equiva-
lentes, es decir, que no se hace una distincion clara entre el objeto y
el principio generador, a lo que nosotros lo consideramos como «la
sustancia animadora de los objetos sagrados». Tanto la propuesta
de Flores Ochoa como la de Ricard tienen sentido. En esta oportu-
nidad hemos de seguir la propuesta de Flores Ochoa de 7ga como
«el principio generador y vitaly y de /ngaychn como «la materiali-
zacion de este principion, es decir que este objeto sagrado «tiene
inga» (1977:219), por lo que entendemos al 7ngaychu en el sentido de
« materializacion explicita» de la energfa o 7/nga del Apu. Entonces el
inga no seria otra cosa que «la sustancia “implicita” o animadora de
los objetos sagradosy, esto quiere decir que es la «energia vital» de la
representacion intrinseca dada por el Ap# a las piedras. En el ritual
propiciatorio, el inga debe circular, como el liquido en el cosmos
(Randall 1993), que permite la fertilidad y reproduccion del ganado
y lo que genera felicidad, abundancia y bienestar a los pastores de
la puna. Hay otro término que podemos utilizar como sinénimo
de inga, que es el sami>® Allen (2008:56) afirma que mientras las

58.  Sobre la nocién de sami ver también Urbano (1993).
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hojas de coca estan ardiendo en el fuego durante el ritual, el sai o
esencia animada de las hojas de coca es transferida a la Tierra. Una
ofrenda de sami es definida como samincha. El sami puede transfe-
rirse a través de distintas formas, como por el soplo ritual (phukuy)
de un &’ de hojas de coca. Segin la autora, cualquier objeto
que despliegue una vivacidad interior es descrito como samiyug, que
posee sami. Segin Ricard (2007 : 89-90), saminchay significa «ofrecer
sami». Durante una ceremonia, los especialistas del rito soplan hacia
las fuerzas sagradas. En este sentido los verbos phukny y samay no
indican solamente soplar, sino también «transferir sazi». Cometti
(2014), separa las nociones de aninm 'y de sami, definiendo el animu
como una «esencia o substancia que anima todos los seres» y el sami
como una «esencia o substancia que es compartida y transferida
entre todos los seres». En este sentido, las zngaychu e illa tendrian un
animn, pero durante el ritual transfieren sami o inga que esta relacio-
nado con el Apu, de donde fue sacada la piedra.

Tejidos rituales: guardianes de la «energia vital»
Tanto en Santa Barbara como en QQ’ero, hay un tejido que se

llama missa™ en el que se guarda las piedras sagradas de los pasto-
res. El tgjido missa es considerado como « tejido ritual»®', gracias al

59.  Une ofrenda hecha con tres hojas de coca.

60.  En relacién al término missa, Flores Ochoa refiere que «es una de las categorias
descriptivas que se basa en la combinacién de colores oscuros y claros, es el inga
missa o enga missa» (1997: 720), Webster por su parte dice: «el término misa quiere
decir “con franja de dos colores”, simboliza atraccién y oposicion» (2005: 237).
Segtn Zorn y Flores Ochoa, los tejidos de dos colores son importantes en las
ceremonias por su valor religioso y por su gran valor ritual. Sobre los tejidos
missa en Q’ero Ver Webster (2005), Heckman (2003), y en Santa Barbara ver
Santisteban-D. (2011, 2013).

61. En un articulo anterior se ha desarrollado la propuesta de «textiles rituales»,
siguiendo la propuesta de Zuidema «los especialistas de los rituales transforman
un objeto natural en un objeto de utilidad social» (1985: 44 en Santisteban-D.
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contexto, a la accién ritual, al oficiante y por guardar el zuga o sami
de las piedras. El tgjido missa es un pequefio tejido llano de una sola
pieza, confeccionado en fibra y colores naturales. Esta formado por
dos lados contrastantes, uno crema y el otro café, que a veces estan
separados por el motivo textil. Algunos tejidos llevan lineas rojas en
los orillos. Las piedras sagradas se encuentran dentro del zgido missa.
Estos tejidos tienen la funcién de proteger la «energia vital» de las
piedras sagradas. Al proteger a estas piedras, el tejido se llena de
«energia regenerativa y prohibitiva», por lo que solo puede ser ma-
nipulado por el oficiante ritual, ya que sino el resto de participantes
podria ser « “contaminado” por la “energfa intrinseca del textil” o
inga» (Santisteban-D. 2011). Entonces podriamos considerar a estos
tejidos como los «protectores» de la «energfa vitaly que permiten
la reproduccién, fertilidad del rebafio y el bienestar para la familia.

Rituales propiciatorios de Carnaval y migracion

En esta dltima parte intentaremos develar la relacion que se
da entre ritual propiciatorio y migracion. La migracion serd enten-
dida en términos del concepto de allinkawsay, que significa «buen
vivir, en el sentido mas amplio de su significacion, que puede ser
entendido bajo el concepto de «bienestar». A través de esta relacion
de ritual y migracion trataremos de entender la motivacion que
los pastores altoandinos de Santa Barbara y Hatun Q’ero tienen
para retornar a sus comunidades para los rituales propiciatorios de
Carnaval. En estas comunidades, la practica ritual es parte funda-
mental de la sociedad, y su continuidad sigue siendo vigente dentro

2011: 390), bajo esta propuesta «los textiles (#nkbuiia, missa nnkhuiay poncho),
seran considerados en un primer momento como “objetos naturales”, por ca-
recer de un valor social (ritual). Y en un segundo momento, gracias al contex-
to ritual los “textiles naturales” se convierten en “tejidos rituales o sociales™
(Santisteban-D. 2011, 2012).
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del proceso de mundializacién-globalizacién.”” Es a través de las
ceremonias rituales que podemos entender la realidad sociocultural
actual de las sociedades consideradas tradicionales, sobtre todo del
sur del Perd. Es decir que, a través de las practicas vistas como «tra-
dicionales, exéticas, folkloricas, arcaicas» por la sociedad dominante
contemporanea, se entienden temas actuales como la migracién y el
despoblamiento temporal® de las comunidades de pastores altoan-
dinos del Sur del Pera.

En el caso de los Q’ero, podemos resumir la movilidad de
los QQ’ero bajo tres formas: circular, definitiva y estacional. En la
migracion circular, el «migrante» viaja entre 10 y 25 veces durante
el afio, entre Q’ero y las diferentes localidades (Cusco, Ocongate y
Paucartambo). Estos migrantes q’ero conservan sus animales y sus
chacras en las comunidades de origen con el apoyo de su familia.
También encontramos que la mayoria de los q’ero que han migrado
definitivamente regresan casi siempre para las celebraciones de
Carnaval. Por ultimo, tenemos a los q’ero que continian viviendo
en sus comunidades, pero realizan viajes fuera de Q’ero entre tres
y cuatro veces al afio, para vender los textiles en los mercados de
Cusco y para «trabajar» como pagu, sobre todo en agosto, que es el
mes de la Pachamama, donde realizan los ofrendas o pagos a la tierra
(Cometti 2014).

En la comunidad de Hatun Q’ero, durante las celebraciones
del Carnaval, hemos vivido en la casa de Luis, un hombre joven que
migr6 a Cusco con su familia en el afio 2008. El caso de Luis es un

62.  «Proceso de integracién de mercados que resulta de la liberalizacién de los in-
tercambios, de la expansion de la competencia y de las repercusiones de las
tecnologias de la informacioén y de la comunicacién a escala planetaria. La mun-
dializacién-globalizacién hace referencia a un sistema-mundo que genera nuevas
practicas sociales y culturales, mas alla de las relaciones internacionales, mas alla
de la mundializacién» (Yannic 2009: 152. La traduccién es nuestra).

63.  Golte (2012) menciona que, en algunos pueblos andinos, la migracién ha causa-
do problemas en la organizacién de la produccion y en la estructura social.
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buen ejemplo de migracién circular de los Q’ero, que se desplazan
entre Q’ero y las demas localidades. I.a razoén principal de la migra-
ci6én de Luis es la educacion de sus hijos. Luis vive en una casa con
su esposa en Santa Rosa, en el distrito de San Sebastian. En el barrio
de Santa Rosa viven alrededor de 30 familias de la Nacidén Q’ero
(Cometti 2014). Con su esposa tienen la responsabilidad de cuidar
de sus 4 hijos, ademas de los 6 hijos de los hermanos de la pareja.
Mientras tanto, sus hermanos, que permanecen en (Q’ero, se ocupan
de cuidar de las alpacas y llamas de la propiedad de Luis. Este alti-
mo es aun considerado como comunero, porque sigue pagando su
contribucion al anexo de Ccolpacocho y Charkapata.

En Cusco, Luis trabaja como pampamisayng® para grupos de
turistas o a veces para cusquefios. También se dedica a la venta de
textiles que fabrican su esposa y sus hermanos. De esta manera,
Luis mantiene una relacion de reciprocidad con sus hermanos
que residen en Hatun QQ’ero. Sin embargo, siempre regresa a su
comunidad, aproximadamente veinte veces al aflo, en los momen-
to mas importantes del calendario agricola y sobre todo para las
ceremonias de mayor significacion simbolica. Por esta razén, él y
su familia regresan cada carnaval a la comunidad, para renovar la
relaciéon de reciprocidad que ellos tienen hacia sus animales, a los
que consideran importantes, y mantener la relacién de reciprocidad-
dependencia con los Apn y la Pachamama, porque son ellos los que
proporcionan el allinkawsay que les permite vivir bien y en armonia.

Para entender el desplazamiento migratorio de los poblado-
res de Santa Barbara, hemos decidido basarnos en la experiencia
migratoria estacional de Meliton, y asi comprender la relacién que
se da entre ritual y migracion. Meliton es comunero empadronado

64. Es un especialista del rito. Los especialistas del ritual se dividen también en
pampamisayuq y altomisayug. E1 pampamisayng esta mas abajo en la jerarquia, puede
hacer sanaciones y leer las hojas de coca. Solamente los a/tomisayng tiene el poder
de hablar con las fuerzas sagradas (Cometti 2014).

allpanchis 77-78 (2011) 329



NATHALIE SANTISTEBAN-D. Y GEREMIA COMETTI

y reconocido de la comunidad de Santa Barbara, siendo ese su
principal lugar de residencia. Es un hombre joven de unos 38 afios,
padre de familia de cuatro nifios menores. Meliton se desplaza cons-
tantemente entre las comunidades de Santa Barbara y Pampachaqa,
donde residen su mujer, sus dos menores hijos y su suegra. Cuando
Meliton se encuentra en estas comunidades, se dedica principalmen-
te al pastoreo de sus camélidos y ovejas, aunque esporadicamente,
en Santa Barbara, se desenvuelve como albafiil. Eventualmente,
Meliton viaja a las ciudades de Sicuani y Cusco para desempefarse
como albafiil, su estadia en estas ciudades dura el tiempo que dura la
obra de construccion, permaneciendo entre uno, dos o tres meses.
En el transcurso de ese tiempo, Meliton regresa siempre a Santa
Barbara para ver a sus hijas y a su madre; asi como a Pampachaqa
para ver a su esposa e hijos.

El dia miércoles, previo al jueves de comadres, en la plaza de
Santa Barbara compramos alimentos, hojas de coca, caflazo, mixtura
y serpentina para el Carnaval. Durante las primeras horas de la tarde
y con todo listo comenzamos a subir el cerro. Llegamos durante el
ocaso al abra del Ap# Chokosimp’a, que divide Santa Barbara de los
caserfos de Pampachaqa. Ahi le pregunto si podemos descansar un
poco mas, el responde: «No, tenemos que apurarnos antes que el
sol se vaya y no haya luz. Yo tengo que llegar a la casa esta noche si
o si, me estan esperando. Rapido no mas que es bajada. Apurate».
Efectivamente cuando llegamos, lo esperan el tio de su esposa (don
Victoriano), su suegra, su esposa, sus hijos y un vecino. Después de
comer, Meliton entrega una bolsa con «cosas de Carnavaly que trajo
desde Sicuani, la bolsa de hojas de coca y el canazo a don Victoriano.
Todos los asistentes vamos a una habitacion de la casa que se llama
cabildo, y Meliton me dice antes de empezar: «Mamita, ahora vamos
a comenzar a servir a los Apx, ahora no vas a tomar fotos, cuando yo
te diga, después, ya vas a preguntar, ya». En ese momento entiendo
por qué Meliton tenfa que llegar a su casa antes del anochecer, era él
quien llevaba las «cosas de Carnaval» (despachos, hojas de coca, ca-
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flazo, serpentina, mixtura, harina de color, etc.). Sin estos elementos
no se puede realizar el ritual propiciatorio y por ende no se puede
agradecer ni solicitar fertilidad, ni proteccién para los animales y ni
bienestar para los pastores. También comprendo por qué me advier-
te «no tomar fotos ni preguntarm, porque la ofrenda que se hace es a
los Apu 'y se sacan los ingaychu, entonces yo, con mi comportamiento
«no ritualy, podrfa «molestar» a las fuerzas sagradas.

Como se mencioné anteriormente, los animales para estos
pobladores son fundamentales no solo para su existencia como
sociedad y cultura, sino también porque son estos los que permiten
a los pastores obtener el allinkawsay, es decit, la obtenciéon de un
«bienestar material» que les permite alimentarse, tener salud, educar
a sus hijos y viajar. Consideramos que la obtencion del allinkawsay
no solo es material, sino también espiritual; es decir que, para man-
tener la «reciprocidad-dependencia» entre las fuerzas sagradas y el
hombre, asi como la armonia® con la naturaleza, el pastor altoan-
dino necesita de la «seguridad inmanente» que las fuerzas sagradas
le proporcionan mediante las piedras sagradas y la energfa vital, que
el hombre obtiene a través de las ofrendas en el ritual. Esta necesi-
dad de asegurar su sobrevivencia, se manifiesta en las invocaciones
rituales, en las canciones, en el valor sagrado que las piedras ingaychu
y las &huya tienen para los pastores en los rituales. Es importante
mantener la fluidez de la «energfa vitaly (inga o sami) a través de
las ceremonias, para lograr la reproduccién de los animales y, por
ende, obtener el «buen vivir en armonia» o a lo que denominamos
«bienestar espiritualy. Cuando Melitén tiene la preocupacion de
llegar con las « cosas de Carnaval », es porque ¢l sabe que ese es
el momento propicio para solicitar la ayuda de las fuerzas sagradas
y ofrendarles su agradecimiento y respeto por ese afio. Cuando

65. Stefano Varese se refiere a en el sentido del «buen vivir en armonia», es decir de
una visién cosmocéntrica en la que se relaciona la cosmovision, la naturaleza y
el hombre (comunicacién personal, Paris 2014).
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vamos de regreso a Santa Barbara, le digo: « ¢Y ahora donde vas a
ir, Meliton?y; ¢l me responde: «Voy a quedarme unos dias en Santa
Barbara para el Carnaval, luego tengo que ir a Sicuani porque tengo
un trabajito », y prosigo « ¢Cuando vas a volver a Pampachaqa? »,
responde: «En dos o tres semanas. Pero ya hemos hecho lo mas im-
portante. ¢ Te ha gustado como hemos festejado, mamita?y. Meliton
se va de Pampachaqa con la satisfaccién de haber realizado el ritual
y con la seguridad que los Apw y la Pachamama han escuchado sus
solicitudes y estaran dispuestos a brindar su proteccién tanto a sus
animales como a su familia.

A MANERA DE CONCLUSION

Por lo expuesto, consideramos que los rituales propiciatorios
tienen que ver mucho con «el alma o espiritu culturaly, al mismo
tiempo, en que reflejan en ellos sus temores de sobrevivencia, pues
la desaparicion de las alpacas significaria también su propia desapa-
ricién. Por ello sienten la «obligacién» de retornar a sus comunida-
des de origen, para agradecer, ofrecer y pedir a las fuerzas sagradas
su benevolencia para poder enfrentar las vicisitudes que acechan a
la sociedad contemporanea. Es la razén por la que la conservacion
de la «energfa vital» de los «objetos sagrados» se hace vital, ya que
solo a través de esta se puede obtener el «allinkawsay material» y
sobre todo el «allinkawsay espititual», permitiendo la continuidad de
la existencia de las sociedades de pastores altoandinos. Sin embargo,
consideramos importante mencionar que no todos los pobladores
retornan motivados por la celebracion de los rituales propiciatorios
de Carnaval, ni mucho menos los practican. A veces esta «falta de
interés» puede repercutir en el abandono de practicas rituales, falta
de continuidad que, segin los pobladores, repercute negativamente
en el «éxitor de la actividad pastoril, es decir en la disminucién del
numero de alpacas y en la produccion agricola, con la reduccion
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de cosechas y el empobrecimiento de los terrenos de cultivo. La
continuidad y abandono de la prictica ritual es una realidad socio-
cultural latente que se nos presenta ain mas compleja y que necesita
ser entendida a nivel tanto tecnolégico como ideoldgico, dentro
del proceso de mundializacion-globalizacion, del cual son parte las
sociedades de pastores altoandinos contemporaneos.
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ANEXO

Imagen 1. Celebracién del uywa phistay con el paquete ritual
en el corral de las alpacas, Pampachaqa, marzo 2011.
Fotograffa de M.B. Nathalie Santisteban-D.

Imagen 2. Celebracién del phallchay. Hatun Q’ero, febrero 2012.
Fotograffa de Geremia Cometti.
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