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Las wallgas como intercambios
multiples enlos Andes

Gonzalo Pimentel G.»

RESUMEN

Lascuentas, o wallgas en quechua, aymaray kunza, son los adornos corporales totalmente manufactu-
rados més antiguos, universalesy persistentes. Aparecen tempranamente en todos los continentes. En
los Andes del Sur se encuentran desde el periodo Arcaico hasta tiempos alfareros, e incluso hay referen-
cias etnograficas de su uso ceremonial hacia fines del siglo Xxx. En el presente trabajo se sistematizan
ydiscuten los distintos contextos e interpretaciones arqueolégicas de las cuentas en el area surandina
desde una perspectiva diacronica. Se estudia su rol como bienes de intercambios multiples en los An-
des, ya que coparticipan tanto en el intercambio entre humanos, asi como en las ofrendas destinadas
alas deidades andinas. Desde un analisis semantico del quechua y aymara, podemos reconocer que
hay un sustrato ontolégico atin mas profundo respecto de sus colores, texturas o formas, ya que wallga
se convierte en la raiz de la palabra escudo, denotando que son parte de los sistemas de proteccion.

Palabras clave: cuentas, interacciones, relaciones semanticas, proteccion, cuidados, Andes del Sur.

ABSTRACT

Beads, or wallqas in Quechua, Aymara, and Kunza, are the oldest, most universal, and persistent fully
manufactured body ornaments. They appear early on all continents. In the Southern Andes they are found
from the Archaic period to recent times, with ethnographic references to their ceremonial use towards the
end of the 20" century. This work provides a systematization and discussion, from a diachronic perspective,
about the different contexts and archaeological interpretations of beads in the southern Andean area. Their
role as goods in multiple exchanges in the Andes is discussed, as they participate both in the exchange among
humans and in offerings intended for Andean deities. From a semantic analysis of Quechua and Aymara, we
can recognize that there is an even deeper ontological substrate regarding their colors, textures, or shapes,
since wallqa becomes the root of the word shield, denoting that they are is part of protection systems.

Keywords: Beads, interactions, semantic relations, exchange, protection, care, Southern Andes.
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INTRODUCCION A LAS WALLQAS

Las cuentas son los adornos completamente manu-
facturados mas antiguos del mundo. En el sitio Grotte
des Pigeons (Taforalt, Marruecos, norte de Africa), se
hallaron algunas de conchas (Nassarius gibbosulus)
cubiertas con ocre rojo de una antigiiedad de 82.000
anos AP (Bouzouggar et al. 2007). En la cueva de
Blombos, Sudéfrica, se reconocieron otras confeccio-
nadas con caracoles marinos Nassarius kraussianus
que datan de hace unos 75.000 afios (d'Errico et al.
2005). También en una cueva en el bosque costero
hiimedo de Kenia, en Panga ya Saidi, Africa oriental,
se registraron cuentas hechas de caracoles Conus sp.
en las capas estratigraficas fechadas entre los afios
67.000y63.000 AP (Shiptonetal. 2018). Alrededor de
52.000 afios AP en el este de Africa fueron elaboradas
con cascarade huevos de avestruzy unos 42.000 anos
AP se hacian del mismo tipo en el sur de este continente,
evidenciando interacciones entre estas poblaciones con
una “conexioén estilistica” que abarca mas de 3000 km
(Miller & Wang 2022). A suvez, en Sunghir, Eurasia,
norte de Rusia, se encontraron entierros humanos
de hace 34.000y 26.000 afos AP, acompanados con
miles de cuentas de marfil de mamuty dientes de zorro
(Trinkaus etal. 2014). Estos antecedentes indican que,
cuando el Homo sapiens migro a América, ya portabae
intercambiaba estos atavios. Como parte de sus prime-
ras manufacturas, es suadorno universal primigenio,
el mas persistente de todos.

Cabe preguntarse, al respecto, si en tiempos
prehispanicos, las wallgas, como se las denomina en
varias lenguas andinas, fueron meros ornamentos
corporales y simples abalorios, o bien funcionaron
en otros ambitos de categoria objetual, por ejemplo
amuletos, como propone Catalina Soto (2015a). A
partir de la sistematizacién y el analisis desde una
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mirada diacrénica de sus distintos contextos e inter-
pretaciones arqueolégicas surandinas, asicomo de su
campo de relaciones polisémicas, especialmente en
las lenguas aymaray quechua, se discute su agencia
como parte de los bienes que fueron intercambiados
entre humanos y con las deidades andinas, pues se
reconoce su ofrenda en sitios ceremoniales desde al
menos unos 3000 anos AP.

En pos de dicha discusidn, en este articulo se
contrastan las cuentas con la clasificacion que hace
Maurice Godelier (2014) paratres tipos de bienes. Hay
que destacar que este autor fue uno de los fundadores
delaantropologia econémica marxista francesa, quien
despuésdevarias décadasanalizandolaeconomiadelos
baruya de Nueva Guinea, concluy6 que lo que constituye
aestas sociedades no sonlasrelaciones econémicas ni
las de parentesco, sino lo que Occidente define como
las dimensiones “politico-religiosas”, dos ambitos ra-
ramente separados. A partir del andlisis antropolégico
delintercambio del don, y siguiendo la obra pionerade
Marcel Mauss (2009), Godelier (2014) concluye que se
pueden reconocer tres tipos de objetos considerando su
caracter alienable/inalienable y alienado/inalienado
(tabla1): 1) las cosas que se venden (mercancias), que
son tanto alienables como alienadas, ya que esto impli-
ca una separacion total entre las personas y estas; 2)
aquellas que se dan (dones), que resultan ser alienadas
peroinalienables, pues se considera que siempre en el
elemento dado hay algo de la persona que lo da; y 3)
las que no se dan ni se venden, sino que se conservan
(objetos sagrados), siendo tanto inalienables como
inalienadas, tal como la corona de un rey. Desde esta
mirada se amplia la nocién de don, volviéndola mas
adecuada paraentender los intercambios de bienes en
general y, en particular, como contraste con respecto
al rol que tienen las wallgas en el intercambio andino
prehispanico.

COSAS/BIENES ALIENABLES ALIENADOS INALIENABLES INALIENADOS
X x

Mercancias

Objetos de dones

X

X

Objetos sagrados

X x

Tabla 1. Clasificacion entre tipos de bienes segtn el caracter alienado/inalienado y alienable/inalienable (Godelier 2014). Table 1.
Classification between types of goods, based on their alienated/unalienated and alienable/inalienable character (Godelier 2014).
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HOMOLOGIAS DIACRONICAS
EN LOS ANDES DEL SUR

Lanocién de “homologias diacrénicas” hace referencia
a tradicciones y practicas semejantes en una escala
temporal larga (Nielsen etal. 2017: 260). Enel casode
las cuentas, esa transversalidad temporal y cultural se
observa quiza como en ningtin otro artefacto. La homo-
logia més antiguay persistente dice relacion con que la
producciény circulacion de estos objetos esta destina-
da al intercambio entre los humanos para ser usadas
principalmente como collares, pulserasy colgantes.

Esto se puede reconocer desde contextos del pe-
riodo Arcaico Temprano, como en Inca Cueva-4, en la
puna del Noroeste Argentino, donde se identifica en su
capamasantigua(ca.11.000-9000 anos AP) una cuen-
ta de molusco del mar Pacifico (Polinices uber), a més
de 500 km de su origen, ademas de otras elaboradas
en valvas de Megalobulimus spp., procedentes de las
tierras bajas tropicales, a 200 km al oriente (Gordillo
& Aschero 2020). Cabe destacar que algunas de las
muestras malacolégicas de este sitio se ubican dentro
de un “pozo-depdsito”, sugiriendo que su disposicion
puede ser parte de tempranas ofrendas en lugares
significativosy considerados poderosos, como son las
cuevas en los Andes."

Alrededor de 6000 anos AP, en el sitio Confluen-
cia-2, en Chiu-Chiu, enlaseccion media del rio Loa, norte
de Chile, se describe la existencia de una “industria”
de cuentas de collar sobre valvas de moluscos del Pa-
cifico. Aunque son escasos los ejemplares registrados
en el lugar, se observa una sostenida elaboracién de
perforadores que evidencian que su produccion proba-
blemente estuvo dirigida al intercambio macrorregional
(Jackson & Benavente 2010).

Hace unos 5000 anos, en el centro ceremonial de
Tulan-52, al sureste del salar de Atacama, también se
produjo una notable intensificaciéon en la confeccion
de cuentas de conchas del Pacifico. Se ha sugerido que
sumanufactura fue unade las principales actividades
realizadas en el lugar como parte del ceremonialismo
de las comunidades pastoriles, comprometiendo una
circulacion que se extiende por mas de 500 km desde
suorigen marino (Soto et al. 2018).

Posteriormente, hacialos 3000 afios AP se hado-
cumentado el uso de cuentas como parte de los bienes
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ofrendados enlos centros ceremoniales, como es el caso
del “templete” de Tulan-54, también en el salar de
Atacama, siendo su produccién una de las principales
actividades desarrolladas en este sitio (Nunez et al.
2008). Aunque setratade unaindustriabasadamas sobre
mineral de cobre o piedrasverdes/azuladas (malaquitas,
turquesas, crisocolas, atacamitas, lapislazulis, etc.), no
dejan de estar presenteslas de moluscos marinos. Por
ejemplo, se hallaron més de 1700 objetos perforados
asociados a15 de los neonatos que fueron exhumados
enlabase de este templete (Soto 2015a, 2019).

Enelperiodo Medio de San Pedro de Atacama (ca.
1500-1100/1000 AP), aparecen incrustadas en distintos
soportes, como en tabletas de maderay vasos kero, en
muchos casos representando ojos de figuras antro-
pomorfas y zoomorfas o manchas de felinos tallados
en estos objetos. También se encuentran adheridas
mediante costura en textiles y en otros elementos a
modo de ornamentos, ademas de continuar la tradicién
de serusadas parala confeccion de collares y pulseras
(Carriéon 2015; Horta & Faundes 2018; Hortaetal. 2021).

Durante los periodos Intermedio Tardioy Tardio
del area surandina (ca.1100/1000-450 AP), se intensifica
la presencia de cuentas en los senderosy en sus sitios
ceremoniales asociados, como sucede enlos tipos “mu-
rosy cajas”, camachicosy las “oquedades artificiales” o
“sepulcros” (Nielsen 1997; Berenguer 2004; Pimentel
2009, 2013; Correa & Garcia 2014; Nielsen et al. 2017;
Pimentel et al. 2017a, 2017b, 2023; Soto & Pimentel
2020; Blanco 2021). En estos Gltimos tipos de sitios
se encuentran varias de ellas quebradas intencional-
mente entre las ofrendas, dominando las que fueron
confeccionadas con ignimbrita (ceniza volcanica) por
sobre cualquier otra materialidad (fig. 1).

Uno de estos sitios, en el norte del salar de Ataca-
ma, lo conocen los pastores de Machuca como Paso
Gualcacasa (lacasadelasgualcas),? quelleva sunombre
inscrito con pintura blanca en una de sus rocasy en el
que las cuentas que allifiguran son efectivamente parte
de los principales bienes ofrendados (fig. 2) (Pimentel
2006, 2009).

Por su parte, en los camachicos se reconocen cuen-
tas de piedrasde tonalidadesverdosasyazuladas, junto
a los tonos rojizos del mullu (Spondylus sp.) (fig. 3),
un bivalvo de aguas calidas del Ecuador y que en los
Andes ha sido considerado el “alimento favorito de
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Figural. Cuentas de mineral de cobre e ignimbrita, sitio Quebrada Seca de Chug-Chug, comuna de Maria Elena (todas las fotografias

son del autor, excepto cuando se indica). Figure 1. Beads made in copper ore and ignimbrite, Quebrada Seca de Chug-Chug site, Maria

Elena commune (all photos by the author unless otherwhise noted).

los dioses” (Murra 1975: 238). En el manuscrito de
Huarochiri (Arguedas & Duviols 1966 [;15987]: 135)
es conocido el dialogo que se daentre el Incaylawak'a
Macahuisa, hijo de Pariacaca, sobre su preferencia por
alimentarse de mullu:

Padre Macahuisa ;qué puedo ofrecerte? [...] Y le dijo:
“Come algo padre”, y diciendo esto, le sirvi6é de comer.
“Yo no me alimento de estas cosas. Mandan que me
traigan mullo”. Y cuando le trajeron el mullo lo devoro
al instante: “jcap, cap!”, rechinaban sus dientes, mien-
tras masticaba.

Enelperiodo Colonial (1532-1825 DC), los registros del
usode cuentas de mullu o chaquiras, como también se
las denomina, son testimonios de su continuidad his-
torica. En el diccionario aymara de Ludovico Bertonio
(2005 [1612]: 614), se traduce mullo como “piedra o
hueso colorado como coral con el que hacen gargantillas.
Y también usan del los hechiceros”.® Igualmente, se
puede reconocer el mullu en la Extirpacion de la idola-
tria del Peru, de Joseph de Arriaga (2023 [1621]: 262)
cuando describe que:

[...] es una concha de la mar, gruesa, y todos tienen
pedacillos de estas conchas; y un indio me dio un
pedacillo menor que una una, que habia comprado en
cuatro reales. Y los indios de la costa, y aun espanoles,
tenian granjerias de estas conchas con los delasierra,
sin reparar para qué efecto las compraban; otras veces
hacen unas cuentecillas de este mullu y las ponen a
lashuacas, y de estas cuentecillas usan también, como
después diremos, en las confesiones.
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Figura 2: a) sitio Paso Gualcacasa, en Machuca, comuna de San
Pedro de Atacama, norte de Chile; b) materiales ofrendados:
lascas de obsidiana, ceramica, fragmentosy cuentas de mineral
de cobre y de ignimbrita. Figure 2: a) Paso Gualcacasa site, in
Machuca, San Pedro de Atacama commune, northern Chile; b)
materials offered: obsidian flakes, ceramics, fragments and beads
of copper ore and ignimbrite.
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Figura 3. Cuentas de piedras verdes, azuladas y de mullu, procedentes del camachico estructura 1, del sitio Abra Norte de Chug-
Chug, comuna de Maria Elena, norte de Chile. Figure 3. Beads of green and bluish stones, and mullu from the camachico, structure 1
of the Abra Norte de Chug-Chug site, Maria Elena commune, northern Chile.

Este mismo autor recoge la peregrinaciéon de mas de
300 leguas que hace un indigena por las principales
wak'as y adoratorios del Per(, hasta llegar al Mollo
Ponco (Mullu Punku o Puerta del Mullu), ubicado en
la entrada de Potosi, Bolivia, el cual “es muy famoso
entre todos los indios” (de Arriaga 2023 [1621]: 22.8).
En la actualidad se siguen haciendo todos los afios
procesiones a dicho santuario.

A principios del siglo xx, entre los aymaras del alti-
plano se describe que los hechiceros pedian cuentas para
las ceremonias dirigidas a la deidad del Huasa Mallcu:

Los viejos de la comarcay los hechiceros suelen pedir a
los indios de la circunscripcion chaquiras, coca, cuys y
otras cosas para ofrendar al Mallcu el dia senalado a su
conmemoracion. Ese dia, el brujo acompanado de su
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ayudante, antes de comenzar el baile, se aproxima al
idolo con muchasreverencias, y avista de los asistentes
conmovidos les dirige, sollozando la siguiente oracion:
“Huasa-Mallcu bondadoso: padre del huérfano y pro-
tector de infelices, dyenos; un momento no te hemos
olvidadoyahoravenimos atus pies aagradecerte de tus
favores, trayéndote estas cosas que te ofrecen tus pobres
hijos, tus miserables criaturas, victimas de la crueldad
de los blancos; recibelas, no te enojes; sélo confiamos
en tu coraz6én misericordioso, que nos compadezcay
atente nuestras desgracias. En la tierra misma que
nos vid nacer y que recibira nuestro tltimo aliento, no
merecemos mas que un trato inhumano. Envianos,
pues, alivio y una existencia menos triste y miserable;
concede este ano salud y contento a nuestros hogares,
que produzcan abundantes nuestras cosechasy que
s6lo haya dolor, lagrimas e infortunios en las casas de
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nuestros enemigos...". Calla el brujo, las lagrimas corren
abundantes por las mejillas de los concurrentes, y en
seguidaderramalachichadelante de laesfigiey, aveces
sobreella; conla sangre de los conejos, que degliella [en]
ese momento, le untala caray el cuerpo, la coca le pone
en los labios y con las chaquiras le adorna, quemando
lo restante y aventando las cenizas a los cuatro vientos
(Paredes 1920: 35-56).

Afinesdel sigloxx serelataque en Caspana, enlazona
del Loa Superior, Julian Colamar todavia ofrendaba
con cuentas y malaquita (Miranda1998).

Ensuma, se puede reconocer que las wallgas funcio-
nan como notorias “homologias diacrénicas” en cuanto
asusdistintos usos como abalorios (collares, pulseras
y colgantes) y en ceremoniales, ya sea como ofrendas
enlaswak'as (lugares, cosas o seres poderosos), como
se puede observar desde hace cinco mil afios, y con toda
seguridad dos mil afios después; o bien, parael usode
los hechiceros, como se recoge desde el periodo Colonial
hastael presente. Las cuentas participan asien distintas
relacionesy dinamicas de intercambio, como parte del
sistemade donesydereciprocidades de amplio alcance
entre humanos, por su uso comiin y generalizado, asi
como también con las divinidades andinas.

Abordemos ahora con esta mirada diacrénicalas
distintas interpretaciones arqueolégicas que se han
planteado sobre estos objetos en el area surandina.

INTERPRETACIONES
ARQUEOLOGICAS

El uso de las cuentas como adornos es la interpreta-
cién mas caracteristica y normalizada. Como apunta
Soto (2015a), la funciéon primaria de estos artefactos
y de los objetos perforados en general es su caracter
ornamental. Ahora bien, en el ambito surandino tam-
bién han surgido multiples propuestas que van mas
alla. Desde las perspectivas mas clasicas y acriticas
han sido consideradas como bienes suntuarios o de
prestigio (Nunez etal. 2007; Gordillo & Aschero 2020),
y por extension, comprendidas como indicadores de
poderes jerarquicos que dirigirian el intercambio in-
terregional y, por tanto, con un acceso limitado. Asi,
a partir del estudio de los contextos funerarios del
periodo Medio en San Pedro de Atacama, se asume que
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su utilizacién habria estado controlada por las élites
locales atacamenas y tiwanakotas (Horta & Faundes
2018; Horta et al. 2021).

Desde este contexto, y en linea con su rol como
indicador identitario, se ha propuesto que funcionan
como “emblemas de identidad o pertenencia étnica”,
pero no en tanto distincién inter-ayllus como el caso
anterior, sino que ante etnias foraneas (Carrién 2015:
275). Cabe destacar que Hugo Carridon (2015) observa
ensuestudio que entodos los casos analizados de este
periodo hay una alta estandarizacion, y sin diferencias
importantes entre las cuentas de los distintos cemen-
terios. Vale decir, no solo son de uso generalizado, sino
ademas sumanufactura es una producciéon homogénea
yestandarizada, lo que contradice por simismalaidea
de ser un elemento diferenciador inter-ayllu.

Una de las primeras interpretaciones en que se
incorpora la mirada ontoldégica andina la hace José
Berenguer (1994, 2004: 400), al considerar que son
partedela “comida de los dioses” con que “ofrendaban
alos espiritus de los cerros”. En tanto, para Axel Niel-
sen (2007: 406) se trata de emblemas convertidos en
“Indices referenciales” de los lugaresy de las personas
que se conectaban a larga distancia. Sara Lopez y
Patricia Escola (2007) interpretan que las cuentas de
piedras verdes tendrian la capacidad de generar “un
verde horizonte en el desierto”.

Soto (2015a) amplia esta mirada andina sobre las
cuentas al entenderlas como amuletos que se ponen en
el cuerpo, pero en particular amuletos wak'as (o huaca),
que poseen su propio kamaq (o camac), aquella energia
vital, fuerza primordial, el doble que anima o aquel
animu diferenciado que incita a todos los seres, las
cosasylos fendmenos de la naturaleza, entregandoles
volicién y propésito (principio animista analizado por
Gerald Taylor [2000]).* En ese sentido, una cuenta
de concha marina lleva en si el kamaq del mar, como
una de mineral de cobre el de las entrafias de la tierra
y de los cerros. Quizas el del propio tiw, que luego se
transforma en el “tio”, el diablo que rige las minas, un
ser “extraordinariamente ambivalente”, pues representa
tanto la fuerza de la vida como de la muerte (Taussig
2021:195). También se les ha identificado como parte
delos“atados de remedios”, siguiendo la formulacion de
Carmen Loza (2007) sobre el contexto de un religioso/
meédico en el sitio Pallga en Bolivia, de época Tiwanaku
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(Giliet al. 2022). Se comprende el color verde de este
mineral como parte de los agentes propiciatorios que
tenian la capacidad de transformar el desierto en un
entorno “verdey nutritivo paralas plantas, los animales
y los humanos”, como “portadores de un poder fertili-
zador” (Gilietal. 2022:17-18).

Lo que queda claro es que esta alta apreciaciéon por
el color verde/azulado de la piedra tiene una marcada
intencionalidad social al atender que los mineros lapi-
darios en una fase secundaria de produccién hacen la
limpieza de las partes blanquecinas del nédulo, para
obtener solo el fragmento del color buscado (Rees
1999; Nuifez et al. 2007). Aunque esta relacion entre
las cuentas (y fragmentos) de minerales verdososylas
tabletas de madera atacamenas no explica en cualquier
casotodaladiversidad cromaticay materialidades pre-
sentes, como aquellas blancas sobre valvas marinas o
las rojas de mullu. Mas que el mineral propiamente tal,
esel colorla cualidad significativa de estos elementos
(Nielsenetal. 2017: 253).

No obstante, veremos que hay un sustrato ontol6-
gico atin mas profundo alos colores, texturasy formas.
Enun primer analisis del campo semantico del vocablo
quechuawallgaenlosdiccionarios coloniales, seencuentra
que “cuenta” eslaraiz delapalabra “escudo” (wallganqa),
abriendo de inmediato la interrogante sobre qué une a
ambos conceptos. Se concluye entonces que no es la
forma, la textura o el color lo que los relaciona —ya que
los escudos inkas son trapezoidales, mientras que las
cuentas son generalmente circulares, y con variadas
texturas y colores—, sino que ambos funcionan como
sistemas de proteccion (Pimentel 2013) frente a distintas
fuerzas (Nielsen et al. 2017; Soto & Pimentel 2020).
Mientras que los escudos son artefactos de protecciéon
personal ante otros humanosenlabatallayenlaguerra,
las wallqas entregan proteccién césmicay divina.

Estaasociacion entre cuentas y escudos se reco-
noce claramente en un ejemplar del periodo Tardio pro-
veniente de Angualasto, San Juan, en el centro oeste de
Argentina, fabricado en maderade algarrobo. La pieza
posee 3811 cuentas de malaquitay turquesa incrustadas
en su cara frontal, y estd asociada contextualmente a
elementos de la parafernalia alucinégena, entre otros
objetos (Gonzalez 1967). A partir de este ejemplar,
Nielseny colaboradores (2017) han destacado las rela-
ciones significativas entre cuentas/escudos/ofrendas/
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tabletas/colores —verde (mineral de cobre), blanco (valva
de molusco) y rojo (Spondylus sp.)—, interpretandolos
como punkus (Cruz 20086), esto es, portales hacia otros
estados de conciencia (fig. 4).

Aquivemos que se trata de una manifestacion de
esarepresentacion verdaderamente multiplicadorade
las protecciones, al estar las wallgas dispuestas en la
primera linea de defensa del escudo de Angualasto.
Corresponden a notables agenciamientos que se
develan entre cosas e imaginarios sociales desde sus
interrelaciones significativas, siendo indicativas de
que “funcionaron como amuletos y protecciones, pero
también como materiales conectores fundamentales
ante diferentes mundos imaginarios y reales” (Soto &
Pimentel 2020: 91).

Se entiende, ademas, que las cuentas dejadas
como ofrendas en las ceremonias prehispanicas tar-
dias de los caravaneros, tal como en las oquedades
artificiales, fueron parte de gestosrituales protectores
efectuados en cada punku a lo largo de los senderos,
frenteaentidades no humanas con una intencionalidad
ambigua y caprichosa (Nielsen et al. 2017: 259-260).
Se trataria de verdaderos conectores o canales hacia
otras dimensiones espirituales, que permiten al mismo
tiempo la proteccion ante lo no humano. De modo que
estos artefactos son también una especie de vehiculo
material que activa la conexion entre distintos &mbitos
césmicos, con la potencialidad imaginaria de ser una
materia comunicante transdimensional, cuya animacion
es producida por las propias divinidades.

Ensuma, con mirasalograr un mayor entendimien-
todelas construcciones ontoldgicas sobre las cuentas,
esimportante seguir profundizando en sus relaciones
polisémicasy en su integracion transdisciplinar.

SUS RELACIONES POLISEMICAS

Alanalizar sucampo semantico en laslenguasandinas,
se advierte que el vocablo cuenta (o collar) se traduce
en quechua, aymara y kunza con una misma palabra:
wallga (también como huallca, guallca, huallcca). Esto
puede deberse a una quechuizacién, como lo han su-
gerido Emilio Vaisse y colaboradores (1896: 23) para
el kunza, en su Glosario dela lengua atacamena, o bien,
ser parte de una base lingiiistica anterior com(in, mas
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Figura4. Escudo de Angualasto del periodo Tardioy detalles de su confeccién e incrustaciones de cuentas (alto 34,6 cm) (fotografias
cortesia del Complejo Museografico Provincial Enrique Udaondo, Lujan, Buenos Aires, Argentina). Figure4. Shield from Angualasto
of Late Period and details of its manufacture and bead inlays (height 34.6 cm) (photos courtesy of the Complejo Museogrdfico Provincial

Enrique Udaondo, Lujdan, Buenos Aires, Argentina).

antigua que el origen mismo de dichos idiomas, dado
su fuerte caracter transtemporal.

Algo similar sucede con otro término empa-
rentado, al menos en quechua y aymara: wak'a. En
el mundo andino, donde hay una wak'a, suele haber
wallgas, y algunas veces también al revés, por lo que
estan linglisticay religiosamente relacionadas, siendo
ambas voces tradicionales alusivas a lo sacralizado.
En aymara hay otra acepcion de huallka, kata (“poco”
0 “pocos”) o huallka quikhatha (“disminuirse”, “venir a
ser poco”) (Bertonio 2008 [1612]: 549). También son
sinénimos aho (ahu), pina y mully, al ser traducidos

nou nou nou

como “gargantilla”, “collar”, “soga”,

nou

cadena’, “topo”
(tupu) o “colgadijo”, “que suelen traer al cuello las nifas,
yotras personas” (Bertonio 2005 [1612]:144, 439, 614).
Aqui parece que pina esta mas asociada con el tupu,
ahu mas propiamente con cuenta, y que wallqa tendria
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que ver con los procesos de quechuizacion de estos
conceptos. Se da ademés una ampliacion idiomatica
para denotar el acto de ponerse el collar, la cadena o
gargantilla (huallcattatha, ahottatha, huallcattasitha,
pinattasitha) o ponerle el collar a otro (huallcattaatha,
ahottaatha).

Ahu (aho) esigualmente laraiz de otros 17 términos
como ahusutha 'y ahusukhata, que se traducen como
“acabar de pagar la deuda, la pena corporal que uno
deviay cualquieraotra cosa que entrega’ (Bertonio 2005
[1612]: 439). Resulta muy interesante esta asociacion
conladeuda, yconlacuenta/collar como base lingtiistica
del cierre de todo compromiso adquirido. Sin embargo,
también se ocupa paraunadiversidad semantica, como
aquella vinculada con el pastoreo, tales como ahuatiri
(“pastor”), ahuatiui (“el pasto lugar”), ahuatitha (“apa-
centar cualquier ganado”y “mirar por los que uno tiene
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acargo”), oenotras esferas como ahualla (“lanifa prime-
radedos que nacen de un parto”) o ahuayo (“panales”),
entre otras, sin mayores relaciones aparentes entre si
(Bertonio 2008 [1612]: 439-440).

Encuantoal quechua, enlos diccionarios coloniales
tempranos el término wallga (o guallca, huallca, huallcca)
se traduce como “cuenta’, “collar”, “rosario”, “cadena” o
“sartal de cuentas” (de Santo Thomas 2006 [1560]:
613-614; Anénimo 2014 [1586]: 103). Diego Gonzélez
Holguin (1989 [1608]: 173) lo amplia ademas a “todo
lo que se pone al cuello hombres y mujeres, o bestias,
o animales”. También se usa como sinénimo de “poco”
0 “cosa poca o pocos” (de Santo Thomas 2006 [1560]:
612; An6énimo 2014 [1586]: 103). Esta relaciéon de la
cuenta con lo “poco” parece estar mas vinculada con lo
diminuto, que con una supuesta inferioridad objetual
(“poca cosa”) manifiesta en la acciéon de “disminuirse
o venir a ser poco”, tal como se traduce del aymara
huallka quikhata (Bertonio 2005 [1612]: 145). Quizas
mas referido a la miniaturizacion caracteristica de las
ofrendas, que con su sola presencia y sin importar su
cantidad, logran activar las conexiones de reciprocidad
con las divinidades.

Otros sinénimos son piniy mullu. El primero se
traduce como “diges de indias que cuelgan en el pecho”
(An6nimo 2014 [1586]:148), 0 “joyas”, agrega Gonzalez
Holguin (1989 [1608]: 286). Mullu, en tanto, no solo
hace referencia a la concha de mar, sino también a la
“chaquira, perlas, oroy coral” (de Santo Thomas 2006
[1560]:342), “que sacrificaban losindios y oy en dia se
hace” (An6nimo 2014 [1586]:133), e incluyendo mullu
huallca como “chaquira en sartas” (Gonzalez Holguin
1989 [1608]: 470).

Se utiliza asimismo como raiz de la accién de
ponerse el collar: huallccarichini (“poner collar a otros”)
v huallcaricuni (“ponerse el collar uotra cosaal cuello”)
(An6nimo 2014 [1586]: 103; véase también Gonzalez
Holguin1989[1608]:173). Este Gltimoincorpora, ademas,
unrol especifico, el huallcariccuycamayoc, aquel que es
“amigo de poner cadenas al cuello, o cosas ensartadas,
ojoyas”. El cierre con camayoc alude ala personaa cargo
dealgunalabor uoficio particular, como el quipucamayoc
(“elencargado del quipu”), el guacamayoc (“el cuidador de
determinada guaca”), o el oxota camayaoc (“el zapatero”)
(Gonzalez Holguin 1989 [1608]:173). Por esto parece
estar aludiendo aqui a un agente en especifico que iba
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Figura 5. Representacion del séptimo inka, Jauar Uacac Inga.
Notese en sumano izquierda la uallcanca o escudo inkaico (Gua-
man Poma de Ayala 1993 [1615]: 81). Figure 5. Representation
of the seventh Inka, Jauar Uacac Inga. Note in his left hand the
uallcancaorInka shield (Guamdn Poma de Ayala1993 [1615]: 81).

“amistosamente” colgando collares a las perso-nas
(Gonzalez Holguin 1989 [1608]:173).

De wallqa se deriva también un nuevo concepto,
wallganqa (o huallcanca, huallccancca), vocablo que todos
los autores coinciden en traducir como escudo, incluyén-
doseademas “broquel”, “rodela”, “adarga’, “pavés”, entre
otros (de Santo Thomas 2006 [1560]: 613; An6nimo
2014 [1586]:103; Gonzalez Holguin 1989 [1608]:173).
Segin el tomo quinto del Diccionario de Autoridades
(1726-1739), rodela alude a “escudo redondoy delgado”, y
broquel a “escudo redondo”. También lo confirma Felipe
Guaméan Pomade Ayala (1993 [1615]), quienlo escribe
como uallcanca en las descripciones de los inkas. Por
ejemplo, Yahuar Uacac Inga, el séptimo inka, llevaba
“suuallcanca enlaizquierda’, mientras que cuando se
refiere al octavo inka, denomina “rodela” a su escudo
(fig. 5) (Guaman Poma de Ayala 1993 [1615]: 84).
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Vale decir, enlengua quechuael origen dela palabra
escudo surge como unaampliacién de wallga, mostrando
que la cuenta no solo es anterior a cualquier concepto
de este objeto, sino que lo predefine. Se lleva en cada
cuerpo como proteccion, de la misma forma en que se
les pide a las divinidades cada vez que se les ofrenda.
Observamos entonces esta doble relacion en que las
cuentas se usan tanto como proteccion del cuerpo/
alma/animu individual como de contencién material/
espiritual social ante las deidadesy el cosmos.

Hasta ahora se ha profundizado en la wallga
entendida como escudo/proteccién desde su vertiente
mas defensiva. No obstante, hemos tendido adescuidar
su acepcion de espejo, aquella que se vincula con los
cuidados y los afectos. Esta queda expresada cuando
se traduce del quechua gualicasca como “amparado,
o abroquelado” (de Santo Thomas 2006 [1560]: 613).
Aunque es mas claro con querari, voz aymara que
Ludovico Bertonio (2005 [1612]: 664) traduce como
“broquel, o adarga, y por metafora llaman asi a las

Las wallgas como intercambios maltiples

personas de quien son amparados”. Le agrega: querari,
pucara, quellinca, sayhua, quiynahatahua (“Tueres todo
miamparoy refugio”) y querarittastha, yamparuttastha
(“abroquelarse, adargarse y también vestirse de libre
paradancar, ojugar en fiestas”) (Bertonio 2005 [1612]:
664). Es interesante también esta Gltima acepcion del
escudo como raiz de ciertas libertades sociales: la de
poder vestirse sin regulaciones en determinadas cere-
monias. Como si se estuviera refiriendo a la sociedad
misma como el escudo protector que permite que cosas
tan tradicionales como lavestimenta, ladanza, los jue-
gosolasfiestas, logren ser espacios totalmente libres,
gracias a esa asegurada protecciéon y escudo social.

Asi, las wallqas han devenido en un complejo y
diverso campo de estudio tanto por sus componentes
pragmaticos como semanticos, que por cierto no se
agotan en este analisis (tabla 2). A continuacién, se
presenta unareflexion acercadel rol clave de las cuentas
como bienes de intercambio entre humanos y con las
deidades no humanas.

TERMINO EN QUECHUAY SUS
CONSTRUCCIONES AGLUTINANTES

Wallqa (quallca)

TRADUCCION AL ESPANOL

Collar que se echa al cuello, contal
de cuentas, cuentas, rosario, sartal
de cuentas.

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

De Santo Thomas (2006 [1560]: 613)

Huallca (wallga)

Collar, sartal de cuentas.

Anonimo (2014 [1586]: 103)

Huallcca

ollar, o cadena, o sartal de cuentas
Collar, dena, tal d tas,

y todo lo que se pone al cuello hombres
y mujeres, o bestias, o animales.

Gonzalez Holguin (1989 [1608]: 173)

Huallcarichini (wallkarichiy) Poner collar a otros. Andnimo (2014 [1586]: 103)
Huallcaricuni (wallkarikuy) Ponerse el collar u otra cosa al cuello. | Anonimo (2004 [1586]: 103)
Huallecariccuni ccorihualccacta Ponerse cadenas de oro. Gonzalez Holguin (1989 [1608]: 173)
Huallccaricchini huasccacta Poner al cuello soga, o lazo. Gonzalez Holguin (1989 [1608]: 173)
Huallccarichini Poner collar, o cosa al cuello, Gonzalez Holguin (1989 [1608]: 173)

o hazerselo poner.

Huallccariccuycamayoc

El que es amigo de poner cadenas
al cuello, o cosas ensartadas o joyas.

Gonzalez Holguin (1989 [1608]: 173)

Quri wallga (cori guallca) o mullu
(mollo) guallca

Pifi (pifi)

Cadena de oro.

Dijes de indias que cuelgan en el pecho.

De Santo Thomas (2006 [1560]: 613)

Andnimo (2014 [1586]: 148)

Pini

Wallk’a (walka, gualca)

Dijes de indias que cuelgan en el pecho,
o joyas.

Poco.

Gonzalez Holguin (1989 [1608]: 286)

De Santo Thomas (2006 [1560]: 612)

Huallca, huallcalla (walka, walkalla)

Ttantay huallcca o ¢acsayhuallca
huaychincara

AN

Cosa poca o pocos.

Andrajo o andrajoso, hecho trapo.

Anénimo (2014 [1586]: 103)

Andnimo (2004 [1586]: 208;
Gonzalez Holguin (1989 [1608]: 173)

RELACIONES
SEMANTICAS

Cuenta, collar, sartal
de cuentas, chaquira,
abalorio, gargantilla,
collar, adorno, joyas,
colgantes, dijes
(colgadijes), rosario,
cadena, cadena de
oro, coral, perlas.

Accion de poner
collar.

Soga, lazo.

Poco, cosa poca,
disminuirse.

Andrajoso.

Tabla 2 / Contintia en la pagina siguiente.
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TERMINO EN QUECHUA Y SUS RELACIONES
CONSTRUCCIONES AGLUTINANTES TRADUCCION AL ESPANOL REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS SEMANTICAS

Wallganqa (quallcanga,

guallcangani)

Escudo, rodela, broquel, adarga de
arma, adarga de cuero, pavés, ampa-
rarse con pavés, ampararse con rodela,
ampararse con broquel.

De Santo Thomas (2006 [1560]: 613)

Huallcanca (wallkanqa)

Adarga, escudo.

Andnimo (2014 [1586]: 103)

Huallccancca.

Broquel, o rodela, o escudo.

Gonzalez Holguin (1989 [1608]: 173)

Pullgana, wallgangakuni

Sinonimos de wallganqa.

De Santo Thomas (2006 [1560]: 613)

Pullcana pullcanca

Rodela o adarga, escudo, u otra cosa
defensiva.

Andnimo (2004 [1586]): 150)

Pullcani

Huallcancacuni (wallkanqakuy)

Andar, volver el rostro a otra parte.

Escudarse.

Andnimo (2014 [1586]): 150)
Andnimo (2014 [1586]: 103)

Wallgasqa (wallcasca)

Amparado o abroquelado con broquel,
rodela o pavés.

De Santo Thomas (2006 [1560]: 613)

Wallganqaku (wallganqakug,
wallganqakusqa, wallganqani)

Adargado, ampararse con pavés, rodela
o broquel, embrazar el pavés, escudar.

De Santo Thomas (2006 [1560]: 614)

Pullcani

Adargarse, cubrirse con el escudo.

Anonimo (2014 [1586]): 150)

Mullu (mollo) Coral, oro, perlas. De Santo Thomas (2006 [1560]: 342)
Mullu concha del mar, chaquira, coral, que Anonimo (2014 [1586]; 133)
sacrificaban (ofrendaban) los indios,
y hoy en dia (ain) se hace.
Mullu Concha colorada de la mar chaquira, Gonzalez Holguin (1989 [1608]: 249)

o coral de la tierra.

Mullupuncu (mullu punku)

La angostura de Potosi, llamada asi,
mochadero (adoratorio) célebre de
los indios.

Anonimo (2014 [1586]: 133);
Gonzalez Holguin (1989 [1608]: 249)

Mulluhuallca

Muyu

Chagquira en sartas.

Circulo o redondez, cosa redonda

Gonzalez Holguin (1989 [1608]: 470)
Andnimo (2004 [1586]: 134);

o circular. Gonzalez Holguin (1989 [1608]: 470)
Muyukta (moyocta) Estar en rededor. De Santo Thomas (2006 [1560]: 342)
Muyukta pirgani (qinchani) Cercar de muro, cercar de septo. De Santo Thomas (2006 [1560]: 342)
Muyukta sayani Estar en rededor. De Santo Thomas (2006 [1560]: 342)
Muyulla rikuni (ghawaykachani) Acatar por diversas partes, mirar De Santo Thomas (2006 [1560]: 342)

al derredor.

Muyuntin (moyontin)

Circulo de gente, en rededor, redondez.

De Santo Thomas (2006 [1560]: 342)

Muyusqa (moyosca)

Cerco, cosa redonda, pella.

De Santo Thomas (2006 [1560]: 342)

Muyusqa sayani

Estar en pie cercado.

Muyuchi (moyochini)

Redondear.

De Santo Thomas (2006 [1560]: 342)

Muyurini (moyorini, mayorini,
muyuni)

Andar en derredor, andar en rededor,
rodar, traer en rededor, volver en
rededor, vuelta dar en rededor.

]
]
De Santo Thomas (2006 [1560]: 342)
]
]

De Santo Thomas (2006 [1560]: 342)

Muyuchini (muyuchiy, muyurichini,
Muyuni, muyurini, muyuycun[)

Redondear algo (hacer dar vueltas),
hacer andar a la redonda, rodear, dar
vuelta en redondo.

De Santo Thomas (2006 [1560]:
342-343)

Muyupayani (muyupayay)

Andar frecuentemente rodeando a

Gonzalez Holguin (1989 [1608]: 254;

alguna persona o cosa. Andnimo (2014 [1586]: 135)
Muyuquen Remolino. Anonimo (2014 [1586]: 135)
Muyuqquen El circuito, o box de algo. Gonzalez Holguin (1989 [1608]: 254)
Muyupayaquen El que anda rodeando a alguno Gonzalez Holguin (1989 [1608]: 254)

con demasia.
Muyu muyuctam llacllani Tornear. Gonzalez Holguin (1989 [1608]: 254)
Muyu muyu llacllak El tornero. Gonzalez Holguin (1989 [1608]: 254)
Muyu muyu llacllascca Lo torneado. Gonzalez Holguin (1989 [1608]: 254)

Escudo, adarga,
broquel, rodela,
paves.

Amparado, escudar,
adargado, abroquela-

do, refugio.

Chaguira, concha
colorada de mar,
coral, oro, perlas.
Ceremonia, ofrenda,
confesiones, hechi-
ceros, santuario.

Amuleto, talisman.

Circulo, redondo,
redondez, rodear,
derredor, rededor,
cerco, cercar,

circuito.

Remolino.

Tornear.

Tabla 2. Las wallgas: traducciones, construcciones aglutinantes y relaciones semanticas en diccionarios quechua-espanol coloniales
tempranos (las lineas horizontales blancas separan las construcciones aglutinantes, y las grises las relaciones semanticas). Table 2.
Thewallqas: translations, agglutinative constructions, and semantic relations in early colonial Quechua-Spanish dictionaries (the white
horizontal lines separate the agglutinative constructions, and the gray lines separate the semantic relations).
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LOS INTERCAMBIOS MULTIPLES
DE LAS WALLQAS

Para contrastar las wallgas con la clasificacién de cosas
de Godelier (2014) segtn su caracter alienable e ina-
lienable, se requiere primero precisar que en tiempos
prehispanicos las cuentas no eran mercancias (de las
que se venden) alienables y alienadas, pero tampoco
eran exactamente objetos sagrados inalienables e ina-
lienados, ni de aquellos que se guardan (que no se dan
ni se venden). Se ajustaban mejor a los dones (los que
sedan), que sonalienablesal entrar en circulacion, pero
inalienables al llevar consigo parte de la persona que los
da, asi como su propio kamag, que desde la ontologia
andinaes aquella energia cosmica que anima las cosas.
Como se havisto, el problema es que las wallgas
son bienes sagrados en si mismos al entregar ontol6gi-
camente proteccién cosmica, aunque no son de aquellas
cosas que se conservan, sino que se entregan. Circulan
entre humanos parallevarse en el propio cuerpo, agre-
garse aotros materiales y como parte del intercambioy
conexiones/protecciones con las divinidades. Por tanto,
su movimiento es limitado, quedando rapidamente
circunscritas al cuerpo de un individuo, dentro de otro
objeto o clausuradas definitivamente en las ofrendas
colectivas o de intercambio con las deidades. Tal es el
caso de la intencionalidad de quebrar las cuentas en
los ritos de los viajeros de los periodos tardios que se
observanenlas “oquedadesartificiales” (Pimentel 2009;
Nielsenetal. 2017). Untipo de gesto que se conecta con
lamisma practica de fractura intencional de las vasijas
ceramicas halladas en este mismo tipo de sitios, yaque
al dejar marcada suinutilidad funcional ante los huma-
nos se asegura la clausura de su circulacion social y su
exclusividad para el intercambio con las divinidades.
En la transacciéon interhumana, las wallgas se
valorizan como un don, al funcionar como parte del
sistema de dones y contradones, constituyendo aque-
llos bienes que se dan, se reciben y se devuelven. Por
lo tanto, comprometen una deuda que permite volver a
activarlacirculacion de los mismos bienes uotros nuevos
dentro de un sistema con una existencia propia que no
dejade circular. Sin embargo, en el intercambio con las
divinidades solamente se reconoce la entrega humana
yluegoelcierre delacirculacion social de dichas cosas,
pueslaaceptaciényladevolucién por parte de estas es
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siempre incierta, relativay ambigua (Mariscotti1978).
O sea, es parte de lo inasible.

Deacuerdo conloanterior, en el contexto de ofrenda
la cuenta deviene en algo més que un don o un “objeto
sagrado’, encontrandose en otro tipo de relacion de inter-
cambio que no se advierte en la clasificacién de Godelier
(2014). Esto exige una nueva categoria que incluya los
bienes-ofrendas, en referencia a aquellas cosas que se
entregan alas deidades, pero que no se sabe realmente
si fueron recibidas, si pueden ser consideradas como
“deuda” y si seran acaso devueltas. Un intercambio
sin duda asimétrico, pues es siempre el humano el que
estaen deuda, en lalégica de una “deuda de ofrenda’,
que incluso se hereda, como lo reconoce Ina Rossing
(1994). En tal sentido, los humanos son fuertemente
dependientes de estas entidades naturales que estan
regidas por fuerzas sobrenaturales invisibles. Tal como
sucede con los volcanes y las montanas (mallku, apu,
achachillas), que desde la ontologia andina no solo tienen
espiritu, sino que son el Gran Espirituyestanenlacima
de la jerarquia de los seres sobrenaturales. Cataloga-

nou " ou

dos como “tutelares”, “autoridad suprema’, “pastor de
hombres y de pueblos”, “hacedor de mundos”, son los
que ordenan, dominan y gobiernan todo su territorio,
distribuyen las plantasy los animales, los verdaderos
propietarios de todo lo que hay. Sea cual fuere el asunto,
se debe hablar con ellos. Nos guian. Cada apu tiene su
propia personalidad y ninguno es idéntico a otro. Como
sefalael altumisayug Leonardo Chullo: “[...] son como los
hombres, algunos son grunones, otros amables” (Ricard
2007:62). Son poderosos, protectores, cuidadores. Son
tanto masculinos, como femeninos.

En definitiva, las wallqas son representativas,
quizéas como ningln otro artefacto, de esta transver-
salidad temporal y cultural que nos permite reconocer
que, buena parte de su produccién y circulacion, esta
destinada al intercambio con las divinidades, entrela-
zada con el sistema de dones entre humanos, incluso
dentro de otros tipos de transacciones que incluyeran
mercancias. Asi, cadaviaje interzonal es contenedor de
una multiplicidad de ellos, tanto entre humanos como
de estos con las deidades, con multiples propésitos y
sentidos, apareciendo todos en escena cadavez que se
activan los largos viajes.

Se ha propuesto aqui analizar particularmente
el intercambio ceremonial conlas deidades andinas, a
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partir de una de sus manifestaciones mas persisten-
tes. Esto ha permitido precisar que el valor del objeto
y el tipo de transaccion en el que se configura estan
determinados por el contexto y el caracter social de
cada bien en particular. Como las wallgas en la onto-
logia andina, donde las cosas tienen el potencial de
animacién y de coparticipar en diferentes valores 'y
mundos, constituyéndose polisémicamente en su pro-
pia base de significaciones. En otras palabras, no hay
una exclusiva modalidad de intercambio intersocietal,
sino que se coparticipa en una secuencia permanente
de distintos tipos.

Enlapropiacargadel viajero se puedenvisualizar
todas esas posibilidades de intercambio. Nielsen (2001)
nosentrega unaimagen etnografica que sintetiza todo
lo senalado: durante las travesias de los caravaneros de
Cerrillos, Sud Lipez en Bolivia, el principal objetivo es
obtener maiz en los valles, por medio del intercambio
de sal. Pero igualmente se suceden otra serie de diver-
sas transacciones que se realizan entre humanos (p.e.,
lana por ollas, carne por dinero o coca, ropa por frutas),
como también con las divinidades, las montanas, la
pachamama o el propio camino. Entre 40 bloques de
saly15 bultos mas, cargan dos sacos voluminosos que
contienen toda la parafernalia ritual para el viaje. Lle-
van, por ejemplo, corazones de llamas secos y rellenos
con partes de los cuerpos sacrificados (kichiras), Ko as
(plantas para sahumerio) e inciensos, mantecay harina
de maiz para dar forma a figuras de llamas, asi como
bolsas en miniatura llenas de grano y harina de maiz,
plumas de flamenco, textiles ceremoniales para altares
(unkunas), hilo rojo paravestir los altares, hojas de coca
yalcohol (Nielsen et al. 2017: 245).

Comovemos, buena parte de lo que se trafica son
asuvez bienes ceremoniales con su propio kamaqy su
capacidad de animacién. En estricto rigor, por lo tanto,
no haytal distincion binaria entre bienes ceremonialesy
cosas utilitarias, sino més bien esto pasa por reconocer
elrol que esta cumpliendo determinado elemento en su
propio contexto de valoraciény praxis social. Sabemos
que un maiz o una wallga han entrado en la esfera del
intercambio con las deidades solo porque su contexto
social asilo delata.
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CONCLUSIONES

Las cuentas son el adorno corporal completamente
manufacturado més antiguo del mundo. Enlos Andes
del Surseregistran de forma temprana (ca.11.000 AP),
observandose diacrénicamente una intensificacion
de su produccién para el uso personal, asi como para
ofrendas ceremoniales desde hace unos 3000 afios
AP,y con toda claridad desde los 3300 anos AP. Hacia
los 1000 anos AP se acrecienta surol de ofrenda enlos
lugares ceremoniales de los viajes surandinos, como se
aprecia en los tipos oquedades artificiales, cajasy muros
y camachicos. Luego, enla Coloniay hastalaactualidad,
se contindan usando como parte de los ingredientes en
distintas ceremonias andinas. Desde entonces también
se convierten aceleradamente en mercancias, hasta el
actual sistema capitalista, donde las chaquiras son
tanto alienables como alienadas, al igual que la gran
mayoria de los bienesy seres.

Desde sus relaciones semanticas en quechua,
debe destacarse que de wallga derive la palabra escudo
(wallganga),lo que devela que su sustrato ontolégico mas
profundo es su capacidad de proteccién ante diversas
fuerzas visibles e invisibles. Asimismo, coparticipan
de una multiplicidad de intercambios, por lo que son
consideradas undon entre humanos bajo un sistema de
reciprocidades (de donesy contradones), e igualmente
como un bien-ofrenda, al ser parte de los objetos entre-
gados a las deidades andinas.

Se debe reconocer que este Gltimo tipo de transac-
ciéntiene suorigen enlainterdependencia cosmica que
asume la ontologia animista, siendo muy probable que
lahumanidad haya entrado a este continente con estas
visiones sobre las wallgasy sukamag. Vale decir, como
amuletos de proteccion, como parte de los cuidadosylos
afectos, y como elementos propiciatorios y comunicantes
con esas otras dimensiones sensibles.

En suma, poco o nada tienen que ver las cuentas
ysucirculacién enlos Andes del Sur con una supuesta
economia de bienes de prestigio, como bienes suntua-
rios, objetos de estatus o como indicadores de identidad
social, de distinciones de rango o de diferenciaciones
inter-ayllus, ya que son de uso comtn y transversal a
nivel intersocietal e intergeneracional, sin exclusiones.
Como alertd hace 50 anos Pierre Clastres (2008), se
confunde prestigio con poder.
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NOTAS

! Otros estudios de las cuentas en el Noroeste
Argentino para periodos mas tardios se pueden encon-
traren Maria Florencia Becerray colaboradores (2021),
y parael primer milenio D¢, en Sara Lopez (2022).

2 También podria tratarse de las palabras que-
chuas wallgcasca o wallgasqa (“amparado”) (de Santo
Thomas 2006 [1560: 613]).

8La grafia colonial se corresponde con las ediciones
citadas, sin variaciones, salvo los destacados del autor.

+ Véase al respecto la discusion que hace Xavier
Ricard (2007: 82-83) acercade por qué noresultaviable
traducir el término animu como “fuerza vital” o “alma-
fuerzavital”, quien prefiere mas bien “esencia en acto”.
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