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Disputes over Representation and Memory
in a Colonial Kero from Cusco

Xochitl Inostroza Ponce® & Matilde Nieto Castro®

RESUMEN

Enel contextodelaciudad de Cusco tardocolonial, marcado por el mesianismo del retorno del Inka, las
rebeliones andinasy la posterior represion de la performatividad inkaica, laimagen de un kero cusqueno
nos plantea una disputa por la representaciony lamemoria. Laimagen que es foco de nuestro analisis
se asemeja a una serie de grabados y pinturas que circularon por América y Europa, conocidas como
“escalas de lavida”, pero parece dialogar con otras representaciones visuales cusquenas en torno a su
concepcion sobre lavida, lamuertey el tiempo, lo que permite proponerlo como un objeto que resguarda
aspectos centrales de las ontologias andinas. Desde esta perspectiva, podemos reconocer elementos
centrales de dichas ontologias que son revalorizados en la experiencia historica, y a la vez, evidenciar
lainsercion de sujetos indigenas en los debates coloniales desde epistemologias propias.
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ABSTRACT

In late-colonial Cusco —an era marked by messianic expectations of the Inka’s return, Andean uprisings,
and the subsequent repression of Inka performativity— the imagery on a Cusqueno kero brings to the fore a
dispute overrepresentation and memory. While the image under examination resembles the “scales of life”
engravings and paintings that circulated across the Americas and Europe, it also appears to converse with
other Cusqueno visual representations that reflect conceptions of life, death, and time. This dual resonance
invites us to view the kero as an object that preserves key dimensions of Andean ontologies. From this
vantage point, we can recognise how central elements of these ontologies were revalued through historical
experience, while also revealing the participation of Indigenous subjects in colonial debates through their
own epistemic frameworks.
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INTRODUCCION

Enel Museo Etnolégico de Berlin se encuentra un kero
colonial cusquefio identificado con el co6digo VA28404.
Se trata de un vaso de madera en cuya superficie se
representan dos escenas centrales sobre una franja de
ocho signos tocapuy dos asas con figuras de felinos
(fig.1). Unadelasiméagenes presenta una “piramide de
lavida” que muestra nueve etapas, desde el nacimiento
hasta la vejez. En la otra se aprecian dos guerreros
inkas enfrentados en batalla ritual junto a la limpieza
de canales. Ambas escenas estan acompanadas de
otros simbolos mas pequenos. El kero ha sido analizado
anteriormente (Turner 2019; Wichrowska & Ziétkowski
2000), no obstante, en este estudio proponemos un
nuevo punto de vista. El contexto histérico en el que lo
posicionamos, asicomo su similitud con otros materia-
les que circulaban por Américay Europa, nos permite
plantear que, por este medio, su/s fabricante/s, el/la/
los kerocamayoc, estaria/n ejerciendo una disputa por
la representacion y la memoria frente al imaginario
colonialista.

El giro material en las ciencias sociales ha sido
una perspectiva desde la cual se han estudiado diver-
sas dimensiones del acontecer histérico a partir de los
objetos. Este enfoque enfatiza que la vida social los
insertd en campos relacionales (Appadurai 1986), en
reconocimiento de suagenciay sucapacidad de actuar
en el mundo (Gell 1998). Esto ha conducido al releva-
miento de las ontologias que los objetos expresany las
practicas sociales enlas que se insertan, muchasveces
contrarias aimposiciones culturalesy politicas que los
tensionan. Coincidente con los postulados de dicho giro,
el perspectivismo ha enfatizado que, en el pensamiento
amerindio, todo objeto es expresion agencial de su propia
identidad (Viveiros de Castro 2013).

Este abordaje aplicado a los Andes se torna evi-
dente en la palabra “camac”. Usualmente asociada a
las wak'a-s,! entidades sagradas, significa “la fuerza
que anima’, refiriéndose a la capacidad de transmitir
la energia vital que alimenta a seres vivos y a otros
elementos del entorno (Taylor 1974: 5). Camac acta
como raiz en camayoc, concepto al que se le suelen anadir
sustantivos para denotar a un especialista artesano o
encargado de una funcion especifica. En este sentido, el
apelativo kerocamayoc referiria a quien fabrica el kero-s,
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Figural. Vistas del kero colonial cusqueno VA28404 (alto 24,4
cm, didmetro 17,5 cm), Staatliche Museen zu Berlin, Berlin,
Alemania (modificada desde Wichrowskay Ziétkowski [2000:
118]). Figure1. Views of the colonial Cusqueno kero VA28404 (height
24.4 cm, diameter17.5 cm), Staatliche Museen zu Berlin, Berlin,
Germany (modified from Wichrowska and Ziétkowski [2000: 118]).
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quien le transmite energia vital para insertarlo en una
red comunicativa relacional y significante. Asociado con
ello, se han reconocido formas propias de historicidad
que implican materialidades, rituales, performan-
ces y otras formas de expresion, sobre todo visuales
(Cummins 2004; Rivera Cusicanqui 2010; Molinié 2022).

En vinculacién con estas discusiones, se ha
reflexionado sobre la multiplicidad de contenidos pre-
sentes en artefactos que pueden ser considerados en si
mismos fetichesy archivos, donde la capacidad archi-
visticaimplica el reconocimiento de multiples relatos.
Esto demanda una discusion sobre el tiempo, pues el
fetiche “contiene historicidad, tiempos heterogéneos,
produce temporalidad” (Menard 2019: 5). Por lo tanto,
comprender el objeto como archivo esta en sintonia
con el reconocimiento de tradiciones iconograficas
que, segin Thomas Cummins (2004), estan fundadas
sobre el uso de lamemoriaritual que articulaimagenes
y discursos pronunciados ritualmente. Estos relatos
reflejan la dimensién cosmopolitica y cosmohistérica
de las sociedades a las que pertenecen (Martinez &
Neurath 2021).

Frente a este panorama, adoptamos la propuesta
tedricadelas “disputas por larepresentacién”, desarro-
llada por el intelectual aymara Esteban Ticona (2010).
Elautor hace unrecuento de ella considerando a Antonio
Gramsci, Michel Foucault, Stuart Hally Gayatri Spivak,
alidentificar larepresentacion como espacios de poder
y de relaciones de fuerza, donde la cultura hegemo-
nica intenta definir la diferencia desde una supuesta
incapacidad o inferioridad de las otras. Recogiendo
los aportes de Anibal Quijano, Ticonarecuerda que “la
represion cultural junto con el genocidio masivo llevo
a que las civilizaciones andinas y mesoamericanas
fueran convertidas en ‘subculturas iletradas’y conde-
nadas a la oralidad”, lo que “construy¢ el ‘imaginario
del indigena’ desprovisto de cualquier conocimiento
y experiencia historica” (Ticona 2010: 89). Pese aello,
concuerda con Hall en que la representacion desde los
dispositivos de poder genera contra-poder y resistencia.
Es por esto que proponemos que la memoria juega un
rol central en dicha resistencia (Ricoeur 2010). Asi, a
través de soportes de registro visuales como los kero-s,
las sociedades andinas expresaron su posicién en los
debatesy tensiones coloniales (Martinez 202.0). Alin
mas, los discursosvisuales han sido catalogados como
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manifestacion principal de los relatos dela ciudad letrada
andina, que complementaban otros discursos textuales
yorales (Rappaport & Cummins 2016).

Eltema de las disputas por la representaciéon ha
llevado también a discutir las distinciones binarias
que suelen sustentar categorias esencialistas de la
cultura (Ticona 2010). Tales cuestionamientos se
insertan en discursos criticos de la idealizaciéon de
culturas percibidas como estaticas y que pertenecen a
un pasado inmutabley primigenio. Sin embargo, otros
acercamientos han dado cuentade aspectos esenciales
de las culturas, que proyectan posiciones ontolégicas
en trasfondos relacionales y politicos (Bray 2021). En
estalinea, coincidimos con Marshall Sahlins (1997) en
su propuesta sobre los significados culturales que son
revalorizados enla experiencia histérica, lo que concibe
como “practica creativa” de los sujetos (Sahlins 1997:
9). Todo lo anterior nos lleva a identificar elementos
centrales, dinamicos e histéricos, enla culturaandina.
Para ello, es importante el reconocimiento de formas
propias de registroy representacion, y lavalidacion de
epistemologias otras, contrahegemonicas.

Durante los siglos Xv1y XVII se censuraron en los
Andes las formas de representaciony los simbolos pre-
hispanicos bajo el argumento que contenian elementos
asociados a sus antiguas creencias (Gisbert 1991). Desde
la Conquista, laiconografiaandina fue transformada para
expresar lanovedad colonial, creando nuevas simbologias
y, muchas veces, adoptando modelos espanoles o sim-
bolos permitidos del imaginario europeo. Sin embargo,
se habia instalado una memoria andina plasmada en
iméagenes y desarrollada desde los primeros tiempos
de la Colonia, como expresion artistica legitima en el
siglo XVv11I. Sus principales manifestaciones fueron las
pinturas en lienzos —que se habian convertido en una
“verdaderaactividad artesanal”-asicomo el arte mural,
extendido en conventos, iglesias, haciendasy casas,y
la pintura de kero-s (Flores 1986:106-107).

Enestaépoca, una seguidilla de catastrofes pare-
ciaanunciar un nuevo “pachacuti” (Flores 1986:131), con-
ceptoandino traducido enla Colonia como “trocarse los
tiempos” (Bertonio 1879 [1612]:459). El término referia
a un cataclismo de grandes dimensiones, de caracter
“natural” o “sociopolitico”, que invocaba un proceso de
destruccién y reordenamiento del mundo (Bouysse-
Cassagne & Harris 1987). Se trataria, en definitiva,
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de estados transicionales entre un tiempo-espacio
—asociadoaunordendeterminado- yotro. Asi, en una
acusacion de 1776 hecha por los caciques de Colquepata
contra Juan de Dios Tupa Orcoguaranca Espinoza, se
imputaba a este Gltimo afirmar el cumplimiento de la
profecia de Santa Rosay de San Francisco en el afio de
los tres sietes (1777). El presagio que preveia el desarro-
llo de revoluciones politicas, enfermedades, carencia
de comida, trastornos de gobierno, ruina de indios,
hambre y mortandad, que provocarian un cambio de
soberaniayde gobierno (Hidalgo 2021:166-167). Estas
profecias favorecieron el desarrolloy difusion del relato
del retorno del Inka, que circulaba en los espacios de
sociabilidad surandinos durante el siglo xvii1 (Hidalgo
2021), junto con el imaginario de un nuevo pachacuti,
o bien del Juicio Final (O'Phelan 2021). Segiin Jorge
Hidalgo (2021: 170-171), “la concepcién historica que
se vislumbra en estas profecias parece tener a la vez
elementos ciclicos y diacrénicos o acumulativos”. La
idea del Juicio Final —junto con las penas del infierno-
estuvo presente en el discurso evangelizador desde los
primeros tiempos de la Conquista, como parte de una
pastoral del miedo (Querejazu 2025).

Segun Alberto Flores (1986: 69-70), la utopia
inka irrumpe en el espacio puiblico colonial por medio
de expresiones visuales y orales comunes: la pintura
mural, los lienzos y los kero-s, y también a través de
nuevos simbolos, como la difusién oral de los relatos
de Inca Garcilasodela Vega, lasrepresentaciones de la
captura de Atahualpay las profecias sobre su regreso.
Este “retorno” del imaginario inka se vio mermado por
las consecuencias de las rebeliones andinas, ya que una
de las sanciones a los rebeldes fue la prohibicién de
todos los objetosy aspectos que exaltaran o revivieran
la figura del Inka (Estenssoro 1991).

Enestatrama histérica se confeccion6 el kero que
nos convoca, lo que implica que su produccion se ubica
oenelmovimiento anticolonial (Rowe 2003, Thomson
2007), o bien fue elaborado transgrediendo la censura
post-rebelién. En este articulo se propone que dicho
objeto, creado en tales contextos, debi6 tener una fun-
cion muy particular, que dado su relato iconogréafico,
identificamos como una disputa por la representacion
y la memoria.

Con este proposito, hemos utilizado una metodo-
logia etnohistérica para posicionar una de las escenas
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en el marco de un debate colonial por larepresentacion.
En primer lugar, nos acercamos al contexto historico
en el que este kero cusqueio pudo dialogar con otros
discursos que circulaban por la América colonial. En
segundo lugar, nos detendremos en el imaginario so-
bre la muerte impuesto por los evangelizadores, que
formé parte de la pastoral del miedo a través de una
representacion recurrente en toda el area andina, lo
que reconocemos como punto de referencia en torno al
cual el objeto que analizamos instala el debate. Esto nos
lleva a un tercer aspecto donde consideramos central
el concepto andino “pacha’, y que sugerimos como un
cronotopo que organiza la experiencia temporal indi-
gena en un territorio particular, y que se manifestaria
visualmente en el conjunto del kero estudiado. En cuarto
lugar, analizaremos las ontologias andinas presentes
enelvaso, las que evidentemente marcan una distancia
conrespecto de los imaginarios cristianos sobre lavida,
la muerte y el tiempo. Finalmente, leemos este relato
en clave de disputa por la representacion.

Kero-sy otras representaciones
coloniales

Los kero-s fueron vasos rituales que se usaron en los
Andes desde la época prehispéanica, generalmente en
pares, parasellar acuerdos o alianzas mediante brindis.
Varios de los ejemplares méas antiguos han sido hallados
en contextos funerarios. Durante el periodo Colonial,
suusose extendioy se adaptd alos mercados europeos
y andinos (Cummins 2004). Las superficies de estos
objetos fueron usualmente inscritas con imagenes,
tanto abstractas como figurativas.

El kero que analizamos (fig. 2) corresponde a un
vaso grabado y pintado, confeccionado en Cusco du-
rante el periodo tardocolonial. En su estudio sobre la
iconografia delos kero-s, Oriana Wichrowskay Mariusz
Ziotkowski (2000) proporcionan un calco desplegado de
laiconografiadel objeto estudiado (fig. 2), a partir del cual
describen las escenas que lo componen: laimagen que
situaron alaizquierdadel calco mostrariala “piramide
de lavida”, mientras que la de la derecha remitiria a la
limpieza ritual de canales. Ademas, identifican cinco
de los ocho signos tocapu representados enla base del
vaso: “el primero es el signo ‘Cusco’, el segundo ‘hatun’,
el sexto ‘wiracocha’, el séptimo ‘huasi’, el octavo ‘capac’
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Figura 2. Kero VA28404. Escenas superiores: izquierda “piramide de lavida’, derecha, limpia de canales de regadio; franja de tocapus
identificados, de izquierda a derecha: 1) Cusco, 2) hatun, 6) wiracocha, 7) huasi, 8) capac (modificada desde Wichrowskay Ziétkowski
[2000:118]). Figure 2. Kero VA28404. Upper left scene, “pyramid of life”; upper right scene, cleaning irrigation channels; identified toca-
pus band, from left toright: 1) Cusco, 2) hatun, 6) wiracocha, 7) huasi, 8) capac (modified from Wichrowska and Ziétkowski [2000:118]).

(Wichrowska & Ziotkowski 2000:116). El tocapu ‘Cusco’
permite situar suorigen en dicho lugar, ‘hatun’ signifi-
ca “grande” y se usaba como titulo honorifico para los
grandes senores, ‘capac’ remarca este sentido con el
significado de “sefior” 0 “soberano”. Finalmente, ‘wasi’
o0 ‘huasi’ estd asociado a “casa’.

La interpretaciéon mas precisa del kero en cues-
tién es la de Andrew Turner (2019), quien realiza una
sintesis de algunos aspectos de la cultura andina que
se observan en ambas escenas, y destacala semejanza
de la “piramide de la vida” con las “escalas de la vida”
que circulaban en grabados europeos (fig. 3) (Ehmer
1995). Turner propone que, a pesar de que las escenas
de “escaleras de la vida” parecen contradecir las con-
cepciones andinas de lavejezyla muerte, el modelo se
incorpord enladecoracion de lavasijay se modificé para
transmitir el contenido simbdlico andino y el estatus
del propietario del vaso. El autor sugiere que las ima-
genes de ambas caras transmiten importantes temas
cosmolégicos andinos y que se utilizaba en rituales
para beber durante las ceremonias de la mayoria de
edad de los hombres —en relacién con la escena de la

ns

escala—,ylallegada delaslluvias de enero -vinculada
a la ilustraciéon opuesta de los canales de regadio-.
Aunque nuestra reflexion inicial coincidié con la de
Turner (2019), en cuanto arelacionarla “piramide dela
vida” presente en el vaso con otras imagenes coloniales,
manifestando “contenidos simboélicos andinos” e inclu-
yendo la nocién del tiempo ciclico, nos diferenciamos
de élaldialogar con otras representaciones elaboradas
enel Cusco. Nos distanciamos, ademaés, de algunas de
sus interpretaciones, tales como vincular la expresion
visual con el estatus de su propietario, con ceremonias
de mayoriade edad delos hombresylluvias de enero, y
en proponer ladisputa por larepresentacién que expresa
el kero en su conjunto.

Hemos reconocido otros grabados y estampas
con escenas de escalas de la vida que se difundieron
por distintas partes del mundo en tiempos contem-
poraneos al kero, expresion de la circulacion moderna
de objetos eideas. Estasituacion es evidente también
en los dibujos del cronista Felipe Guaman Poma de
Ayala (Holland 2008). Aunque hay referencias de
grabados europeos desde al menos el siglo X1, estos
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Figura 3. Detalledela
escena “escala de lavida”
del kero VA28404 (modi-
ficada desde Wichrowska
y Ziotkowski [2000: 118]).
Figure 3. Detail of the
“scale of life” scene from
kero VA28404 (modified
from Wichrowska and
Ziotkowski [2000: 118]).

se popularizarony difundieron rapidamente en el XvII,
producidos sobre todo en los Paises Bajos (Turner
2.019:18). Pero, a partir del siglo xvii1 proliferaron, y
especialmente durante la siguiente centuria. En algunas
delasversiones, las escalas expresanlaideade puente,
presentando a hombres, mujeres o parejas. También
se incluyen évalos con imagenes de los sacramentos
principales: bautizo junto al nacimiento, matrimonio
enlactspide delavida,yentierro cristiano luego de su
paso por ellecho de muerte. Asi, en este corpus global
de escalas de la vida, el kero cusquefo pareciera ser
una representaciéon mas. Incluso Turner (2019: 150-
151) seniala que, si bien “la incorporacién de motivosy
convenciones pictéricas europeas alaimagen del kero
no erainfrecuente, la traslaciéon de una escenaimpresa
alasuperficie delavasijaanalizada en este estudio es
ostensiblemente inica en la pintura kero”. Lo anterior
nos llevaaproponer que el relato plasmado en estavasija
se sitia en un debate mas amplio desarrollado en un
ambito andino colonial tardio, y a reconocer este kero
como expresion de una disputa por la representaciéon
yla memoria.

16

Sostenemos que el kerocamayoc expresé inten-
cionalmente sudistancia frente al imaginario europeo,
relevando aspectos propios de las ontologias andinas
coloniales por medio de simbolosy categorias culturales
revalorizadas que les eran propias, perono exclusivamente
cusquenas. En este sentido, incluso los elementos que
podrian ser considerados “coloniales” o “exdgenos” ala
cultura andina, como el sombrero, deben ser interpre-
tados como andinos, o bien como andinos coloniales,
pues han sido incorporados a su universo cultural por
el autor del kero.

Podemosdar cuentadelaexistenciade doslienzos
confeccionados en América con imagenes del motivo
escala de la vida, con caracteristicas similares a las
del objeto analizado. Uno de ellos se encuentra en el
Museo Nacional del Virreinato, en Tepotzotlan, México,
datado en el siglo x V111, que presenta dos escalas de
vida, la de un hombre y la de una mujer de las élites
coloniales. El otro corresponde a una pieza del Cusco
del siglo xv111, atribuida a la Escuela cusquena, en la
que serepresentan las etapas vitales de una pareja de
la élite hispana (fig. 4).
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Figura4. Escaladela
vida de una parejadela
élite espanolaen el
Virreinato del Pert.
Lienzo anénimo de la
Escuela Cusquena, siglo
XVIII (coleccion parti-
cular, modificada desde
Mujica [2003: 321]).
Figure 4. Scale of life of

a Spanish elite couple in
the Viceroyalty of Peru.
Anonymous Cusco School
canvas, 18" century (pri-
vate collection, modified
from Mujica [2003: 321]).

Otro objeto, atribuido ala misma Escuela, parece
conversar con estas imagenes. Se trata de un bargue-
o decorado del siglo xviiI (fig. 5), en cuyo centro se
ha retratado a un Inka ataviado con sus insignias de
autoridad sobre una piramide escalonada flanqueada
por dos felinos de los cuales emerge un arcoiris, otro
emblema del poder imperial. Estos simbolos también
estan presentes en un gran cuenco de ceramica con
cuatro asas, vinculado a la resistencia inka colonial en
Vilcabamba, que son leidos por los autores en clave del
mesianismo inkaico (Artzietal. 2019). Por su parte, las
asas del kero en estudio fueron elaboradas en formade
felinos, los que parecen bordear la piramide del motivo

Figura 5. Detalle de laimagen del Inka en el barguefio «
cusqueno, siglo xviir, MCM 097 (alto 42,5 cm,
largo 84,5 cm), Museo del Carmen de Maip(, Santiago,
Chile (fotografia de Nicolas Aguayo, modificada desde
Sanfuentes [2024: 63]). Figure 5. Detail of the Inka
image in the Cusqueno bargueno (Spanish cabinet),
18" century, MCM 097 (height 42.5 cm, length 84.5 cm),
Museo del Carmen de Maipti, Santiago, Chile (photo by
Nicolds Aguayo, modified from Sanfuentes [2024: 63]).
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Curaguara de Carangas Departamento de Oruro Bolivia Andnimo (1608)
Andahuailillas Departamento de Cusco Perd Luis de Riano (1620)

San Francisco Cusco Peri Diego Quispe Tito (1675)
Urubamba Departamento de Cusco Perd Anédnimo (siglo xvi)

San Lorenzo Potosi Bolivia Melchor Pérez de Holguin (1708)
Catedral de Cusco Cusco Peri Marcos Zapata (1755)
Huancané Departamento de Puno Perd Anénimo (siglo xvin)

San Jeronimo Cusco Perd Anénimo (siglo xvin)

San Cristobal de Rapaz Departamento de Arequipa Peri Anénimo (siglo xvin)
Ermita de Oropeza Departamento de Cusco Perd Anénimo (siglo xvii)
Cabanaconde Departamento de Lima Perd Anénimo (siglo xvin)

Tabla1l. Iglesias andinas con escenas del Juicio Final (Gisbert & de Mesa 2010: 27). Table 1. Andean churches featuring scenes of the

Last Judgement (Gishert & de Mesa 2010: 27).

escaladelavidayseencuentranen posicion similaralos
personajes que sostienen el arcoiris en el barguefioy en
el cuenco de Vilcabamba (Artzietal. 2019). El evidente
dialogo entre las representaciones del kero, del lienzo
y del bargueno, nos sugieren cierta cercania entre el
kerocamayoc que lo produjoyla Escuela Cusquena. Todo
ello parece indicar que este objeto debe ser analizado
en el contexto de otras representaciones coloniales.
Laimagen del Juicio Final fue una delas principales
alegorias usadas por los evangelizadores en América
para transmitir la doctrina cristiana a las sociedades
colonizadas. Tempranamente, ellos reconocieron la
eficacia de las imagenes para inculcar en la poblacién
los preceptos religiososy, en particular, las ideas sobre el
castigo que esperaba a quienes noacudieran a suman-
dato: las penas del Infierno (Gisbert & De Mesa 2010).
Unade las primeras representaciones del Juicio Finaly
delInfierno se hizo enla Capilla de Indios perteneciente
alos jesuitas, en Cusco (Gisbert & De Mesa 2010: 17).
Desde entonces, modelos europeos inspiraron pinturas
y murales en las capillas y acompafaron sermones.
Teresa Gisberty José de Mesa identificaron 11 escenas
del Juicio Final que datan de entre los siglos XVI1y XVIII
(tabla1), evidenciandola difusién espacial y temporal que
tuvieron estos dos imaginarios en los Andes coloniales.
Los sermones para la evangelizaciéon complemen-
taban estasimagenes, que se esgrimian con el objetivo
de extirpar las creencias andinas concebidas como
“idolatrias”. En estos discursos, wak’a-s y antepasados
eran frecuentemente juzgados. En un sermén publicado
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en Lima en 1649, Hernando de Avendano (Bugallo &
Vilca 2019:13-14) expone una de las amenazas de esta
pastoral del miedo:

Mucha lastima tengo de vuestros padres y aquellos que
adoraban estos huesos podridos de vuestros mallquis.
Decidme agora: ;Donde estan las almas de vuestros
mallquis? Decidme: ;donde estan? Sabed, hijos, que las
almas de vuestros mallquis estan ardiendo en el infierno.
Porqueellos eran hombres pecadores y no fueron bautizados
y adoraron al demonio en las huacas y no conocieron al
verdadero Dios, ni hicieron penitenciade sus pecados. Y asi
estanardiendo en el infierno en compaiia de sus huacas.

El motivo del Juicio Final también estuvo presente en
parroquias rurales, por ejemplo en la iglesia de Huaro,
ubicadaa42 kilometros de Cusco. La escena cubre una
delasparedeslateralesalaentrada del templo, siendo
esteel motivo de la primeraimagen que, desde entonces,
perciben los feligreses alingresar (fig. 6). Las evidentes
similitudes entre los grabados europeos, las pinturas
murales de templos barrocos andinos y los dibujos de
la crénica de Guaman Poma de Ayala, demuestran la
incorporaciény revalorizacion del imaginario europeo
en las representaciones andinas.

Pacha: un cronotopo andino
Laexperienciatemporal andina se designa con el vocablo

andino "pacha", al cual se le atribuye el significado de
“tiempo-espacio”. Dicha conceptualizacion se encuentra
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| Pacha. “Tiempo suelo lugar” (p. 184).
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Figura 6. Las Postrimerias
en el Juicio Final, pintura
mural de la iglesia de San
Juan Bautista en Huaro,
Cusco, Per (tarjeta postal
de Ruta del barroco andino).
Figure 6. The Last Things
in the Last Judgment, mural
painting from the Church of
San Juan Bautista in Huaro,
Cusco, Peru (postcard from
the Andean Baroque Route).

CAMPO SEMANTICO EXPRESION QUECHUA Y SU TRADUCCION CASTELLANA

Hahuapacha. “Mundo dizen los del infierno” (p. 367).

Caypacha. “Mundo dizen los de este mundo” (p. 367).

Cunan cak, o cachcak pachapi. “Este tiempo presente” (p. 65).

Caypachap cak. “Del otro mundo”. Hucpachap cak. “Cosa deste mundo” (p. 291).

v Naupa faupa pacha. “Antiguamente, en tiempos passados” (p. 178).

Pacchaticcimuyu, o ticcimuyupacha. “Todo el hemispherio, o medio mundo que se vee” (p. 184).

v Pacchapanta caynin. “El fin de la tierra quanto alcanca la vista y se pierde” (p. 184).

Cayhinantinmuyupacha. “Mundo orbe” (p. 367).

\

Pacham cuyun. “Temblar la tierra” (p. 184).

Pacha cuti pacha ticra. “El fin del mundo, o grande destruicion pestilencia, ruyna, o perdida, o dafio comun” (p. 184).

Tabla 2. Campos semanticos del vocablo “pacha” en el [éxico quechua de Diego Gonzélez de Holguin (2007 [1608]). Table 2. Semantic
fields of the term “pacha” in Diego Gonzdlez de Holguin's Quechua lexicon (2007 [1608]).

presente en el kero que analizamos, tanto en su repre-
sentacion del ciclo vital sociopolitico y las relaciones
intergeneracionales que vinculan alos miembros de un
grupo, como en la “estructura narrativa” que organizaria
el relato visual plasmado en la superficie del vaso. En
este Gltimo sentido, planteamos pacha como un “cro-
notopo”, término elaborado originalmente por Mijail
Bajtiny aplicado alos estudios sobre las percepciones
espacio-temporales e histéricas amerindiasy andinas
(Abercrombie 1993; Navarrete 2004).
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Presentamos algunas delas traducciones de dicho
término en el 1éxico quechua del jesuita Diego Gonza-
lez de Holguin (2007 [1608]), agrupadas por campos
semanticos (1-v1) (tabla 2); asi como las acepciones
aportadas por el jesuita Ludovico Bertonio (1879 [1612])
ensuvocabularioaymara, agrupadas segiin los mismos
campos (1-vI) (tabla 3).

Basandose enlasentradas lexicograficas, resulta
evidente que pacha se encuentra asociado tanto a las
nociones de “tiempo” como de “lugar”, porlo cual ha sido
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CAMPO SEMANTICO EXPRESION AYMARA Y SU TRADUCCION CASTELLANA

Pacha, Mita. “Era, tiempo” (p. 221).

|
Pacha. “Tiempo” (p. 448).

Aca pacha vraque. “Tierra, o suelo por donde andan los vivientes” (p. 448).

vel Aca pacha, aca vraque. “Mundo” (p. 325).

Naupa Aaupa pacha. “Antiguamente, en tiempos passados” (p. 55).

% Haya, vel hualupachahaque. “Antiguo anciano” (p. 55).

Nayrapacha, Hualu, Micca. “Tiempo antiguo” (p. 448).

VI

Pacha cuti, y el auca pacha. “[Tiempo] De guerra” (p. 448).

Pacha haccoquipasi, Mauquipti, Cutiquipti. “Trocarse los tiempos” (p. 459).

Tabla 3. Campos semanticos del vocablo “pacha” en el vocabulario aymara de Ludovico Bertonio (1879 [1612]). Table 3. Semantic
fields of the term “pacha” in the Aymara vocabulary of Ludovico Bertonio (1879 [1612]).

interpretado como “tiempo-espacio”. En reemplazo de
esta Gltima palabra proponemos “territorio”, que inte-
gra, ademas, a los seres que actian en él a través del
tiempo. Algo similar sostiene Catherine Allen (2016)
en sutrabajo etnografico donde identifica pacha como
una experiencia compartida entre personas, entorno
y objetos. Asi, se puede entender la permanencia del
pasado en el presente, lo que se manifiesta sobre todo
en la presencia fisica de los antepasados en el espacio
habitado, asi como su activa injerencia sociopolitica
dentro de las comunidades (Molinié 2022).

Mas aun, el término pacha parece delimitado por
la categoria de visibilidad. Tanto nawpa como nayra
(campo semantico 1V) se construyen a partir de la
nocién devisibilidad: mientras laraiz de iawpa, naw-,
significa “ojos” o “vista” (Gonzalez de Holguin 2007
[1608]:178), la palabra nayra por si sola es traducida
como “0jo” (Bertonio 1879 [1612]: 338). En este senti-
do, “lo antiguo”, nawpa/nayra pacha, estaria asociado
a “lo visible”, y “lo visible”, a su vez, se vincularia al
“aquiy ahora”, kay/aka pacha (campo seméantico II).
Ello guarda relacién con un fenémeno ampliamente
estudiado por la lingiiistica andina. En efecto, en los
idiomas andinos la temporalidad de locomunicadoes
determinada por la distincién entre “lo visible” y “lo
no visible”, en tanto fuente de informacién directa o
indirecta, respectivamente. Una manifestacioén colonial
deellolaencontramos en el Manuscrito de Huarochiri
(An6nimo 1987 [ca.1600]: 36), donde las “particulas
testimoniales” quechuas que indican la fuente de
informacioén, son traducidas por las formulas “se dice
que”, asociadaalonovisible, y “sabemos que”, asociada
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alovisible. Desde lalingiiistica, el esquema elaborado
por Martin (1981: 206) para el aymara contemporaneo
sugiere que nuestras nociones de “presente”y “pasado
cercano” caerian enla categoriade lovisible, mientras
que “pasado remoto”y “futuro” en la de “lo no visible”.
Tal diferenciacién es representada en quechua por
la dualidad kaypacha (mundo de arriba, visible) y
ukhupacha (mundo de abajo, novisible). En estalinea,
las descripciones lexicograficas de kay/aka pacha lo
presentan como un mundo habitado por los vivos,
contrapuesto mediante una nocién de dualidad a un
mundo “otro” (campo semantico I11).

Tanto el vocablo nawpa como nayra se asocian a
los antepasados (Gonzalez de Holguin 2007 [1608]:
178; Bertonio 1879 [1612]: 54) y la primera posicién en
una secuencia ordenada numéricamente (Gonzalez
de Holguin 2007 [1608]: 178; Bertonio 1879 [1612]:
202), lo que parece sugerir la relacién del término con
el pasado. Atin mas, el significado de dichos vocablos
en otros contextos supone distintas connotaciones.
A nayra, Bertonio (1879 [1612]: 54) también le asigna
el significado de “anticipar”, mientras que Gonzalez
de Holguin (2007 [1608]: 178) traduce “Naupacman
quepaman vnanchacuni” como “Mirar atrasy adelante,
tragar por lo pasado lo futuroy lo que puede suceder”.
Enlamismalinea, al referirse a la expresion “Presen-
tes cosas deste tiempo”, dicho autor proporciona una
traduccion que resulta peculiar (2007 [1608]: 392):
“Cunancachcak cunanpachacachcak. Lo passado. Cas-
cancak, lo futuro canancak, o cancancak”, expresiones
asociadas ala palabra “Canan, o cancan”, que segin él
mismo (2007 [1608]: 61) significa “Lo futuro, loque ha
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de ser, o suceder, o tener electo, o auer, o estar”. Todo lo
anterior parece indicar que ambas categorias tempora-
les, pasadoy futuro, estarian contenidas en un mismo
concepto (Nieto 2023).

Coincidentemente, se ha observado que en las
ontologias andinas no existe la vision tripartita occi-
dental del tiempo, sino una distincién temporal dual
(Bouysse-Cassagne & Harris 1987; Martinez 2020). En
su concepcion dual, el movimiento de pachaes ciclico
yrelacional, pero a suvez discontinuo y quebrantado
por saltos o revoluciones, conocidas como pachacuti
(campo semantico vi). En el mundo andino, eslanociéon
de equilibrio, sumada al principio de alternancia, la
que moviliza el cambio histérico (Bouysse-Cassagne
& Harris 1987; Navarrete 2004; Nieto 2023): los pa-
chacuti son los catalizadores de la alternancia entre
cada pacha, compuestos por la dualidad kay pacha y
nawpa pacha.

Resulta interesante la incorporacion de nayra en
la expresion aymara “Nayraro chafia cchinarochatha,
Cchinaro chana nayrarochatha’, que Bertonio (1879
[1612]: 459) traduce como “Trocar el orden”, similar
a las definiciones proporcionadas para pachacuti. En
este sentido, pacha, en tanto tiempo-territorio, supone
un determinado ordenamiento: un régimen social, po-
litico, econémico y ritual especifico, lo que también lo
vinculaalanocionde “edad” o “era” referida por Bertonio
(campo semantico 1)y desarrollada por Guaman Poma
en “El capitulo de las edades de los indios” (2001 [ca.
1615]: ff. 48-78).

Peseaimplicarun orden jerarquizadoy estratificado
socialmente, pacha supone lamantencién del equilibrio
entre los distintos grupos étnicosy “estratos” sociales
que lo componen (Urton 2003; Ossio 2008). Dicho
equilibrio esta dado por mecanismos de solidaridad
y redistribucién, y su irrupcion es el desencadenante
delos pachacuti-s, los reordenamientos (Nieto 2023).
Una manifestacion de lo descrito la encontramos en el
mencionado Manuscrito de Huarochiri. Sobre este texto,
queremos destacar la ausencia de una secuencia crono-
légica que organice sus relatos. Esto nos sugiere que el
keroen estudio, que presenta dos escenas contrapuestas
rematadas por unabanda inferior con simbolos tocapu,
no tendria necesariamente un orden preestablecido para
su “lectura” o interpretacion.
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Memoriay resistencia ontolégica
enlos Andes coloniales

La principal diferencia que tiene el motivo de la escala
delavida presente en el kero con las representaciones
cusquenas es el centro del puente. Mientras en el lienzo
del Cusco se muestra una pareja de la élite colonial que
asciendeydesciende porlaescala, en el vaso aparece el
ciclovitaly sociopolitico de un hombre andino, partiendo
por la figura de un nifio de la élite indigena, con capay
sombrero, quien al llegar a la ctspide hace relucir su
vestimenta inka colonial (Dean 2002), destacandose
lamascaypacha que evidencia su posicion de autoridad.
Aldescender retoma suindumentaria de indio cristiano
(Ossio 2008:136). En el lienzo, lavida de la pareja ter-
minaen sulecho de muerte ala espera del Juicio Final
(fig. 7). En este punto, el kerocamayoc busca disputar la
representacion cristiana, pues al terminar de descen-
der, el anciano parece girar en direccién al interior del
puente en un gesto de dirigirse a la casa desde donde
habia salido siendo wawa. Asi, no hay sefnales de un
final evidente: a diferencia de las estampas europeas
y las representaciones cusqueiias, el kero no tiene una
imagen de la muerte.

Otro de los elementos de tension en esta imagen
central eslaausencia de unarepresentacion del Infierno
ydel diablo del relato cristiano. La Gltima figura habia
sido homologada por los procesos de evangelizacion con
lade supay (Taylor1980). Esta diferencia entre ambos
modelos puede interpretarse alaluz de la investigacion
etnograficade Tristan Platt (2002). Segtn este autor, la
vidanacedelas profundidadesdelatierra, introducida
enelvientre materno a través de las piedras de la ferti-
lidad, relacionadas con supay, que “tiene el significado
subyacente de alma de un antepasado” (Taylor 1980,
en Platt 2002:1385).

La escena central recuerda la mitolégica casa
—-pagarina- de la que emergieron Manco Capac, el pri-
mer gobernante inka, y sus hermanos en Pacaritambo,
que Santa Cruz Pachacuti Yamquirepresent6 acompa-
fada dedos arboles (Turner 2019:153). Consideramos
relevante estainformacion, pues parece reflejar elementos
que se encuentran en el plano central delaescaladela
vida: la casa -recordemos que uno de los tocapu-s es
wasi- desde donde emerge la wawa, que es vinculada
por medio de una flecha a un simbolo escalonado que
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representaria una chullpa (fig. 8). Alternativamente,
también es posible que este simbolo indique simplemen-
te un conjunto de piedras, pues varias investigaciones
arqueolégicasyantropolégicas han encontrado piedras
bajo wak’a-s y ushnu-s (Bray 2021) o enterradas en el
“corazoén de la casa” (Bugallo & Vilca 2019).

En la memoria andina, las chullpa-s y sus habi-
tantes, los chullpa, achachila (abuelos) o gentiles, estan
asociados a seres del tiempo lunar, una temporalidad
con ausencia del Sol y, por ende, vinculada a “lo no
visible”, un “tiempo de behetrias” o purum pacha (Itier
2023:186), aunque ejercen influencia sobre la fertili-
dad de la tierra. En este sentido, se consideran seres
que habitan espacios liminales (Bouysse-Cassagne &
Harris 1987: 37). Por esto, segiin Axel Nielsen (2022:
47), latraducciéon del concepto chullpa como sepulcro es
errénea, y propone abordarlas comowak’a-s, “poniendo
derelieve el caracter relacional de suvitalidad”. Con esto,
elautor da cuenta de la centralidad de las chullpa-s en
la concepcién andina del tiempo y la ancestralidad, ya
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Figura7. Muerte y Juicio
Final, detalle del lienzo
cusqueno (coleccion
particular, modificada
desde Mujica [2003:
321]). Figure 7. Death
and Last Judgment,
detail of a Cusco School
canvas (private collection,
modified from Mujica
[2003: 321]).

Figura 8. Detalle del kero en que se representa la wawa que da
inicio al ciclo de lavida. Figure 8. Detail of the kero depicting the
wawa that begins the cycle of life.
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que “las fuerzas del pasado no desaparecen, sino que
se sedimentan en el paisaje, transitoriamente ocultas
o transfiguradas (p.e., petrificadas), manteniendo un
potencial transformador que puede volver a desplegarse
o ser convocado en las circunstancias apropiadas” (Niel-
sen 2022: 47). Esta nocién nos remite a la concepcién
ciclicay relacional del tiempo, asi como a la idea de
perspectivas latentes y sujetos potenciales producidos
porlorelacional en un territorio en particular. Por otra
parte, Josef Estermann (1998) vincula los conceptos
casay pacha con naturalezay universo.

En el kero, la posicion del Sol en el dibujo de la
escala al lado izquierdo de la imagen nos revela que la
casamirahaciael este, alineacién presente en la arqui-
tecturaandina (Caceres 2019: 357). En este sentido, yen
sintonia con Platt (2002), el mundo de arriba se asocia
al Sol, a Viracocha, y el mundo de abajo, a Pachacamac
y Pachamama. Pero, ademas, segiin Thérese Bouysse-
Cassagne y Olivia Harris (1987) los muertos también
tienen un rol central en la definicién del espacio. Del
mismo modo, resulta interesante la consideracion de
estos espacios intermedios o liminales como chakana-s
(Estermann 1998).

Autores de diversas disciplinas dan cuenta de la
coexistencia de wak'a-s, diablos, muertos, manantiales,
casas, ushnu-s y piedras, relacionados con ancestros
(Bugallo & Vilca 2019; Bray 2021), asi como la gestacion
delavida -~humanaynohumana- concasasy piedras
(Platt 2002) y el lugar de origen o pagarina (Zuidema
1995). Recordemos que Tom Zuidema (1995: 67) iden-
tifico en el sistema de ceques del Cusco “328 lugares
sagrados que incluyen piedras, manantiales o casas”.

El conjunto de estos elementos nos lleva a reafir-
mar un aspecto presente en las ontologias andinas: la
concepciéondelavidayla muerte como una continuidad
que trasciende el tiempo-territorio. En este sentido, los
antepasados mantienen su vinculacion con las perso-
nas en el presente, a la vez que las personas pueden
reencarnar en nuevos seres. Al respecto, Platt (2002:
151) propuso que en la localidad de Macha, en Potosi,
Bolivia, el nacimiento daria pasoala “reencarnacion de
lasalmas paganas (supay)”, “sustancia esencial (alma) de
los chullpaancestrales”,y el bautizo representa el paso
delinfante alasociedad cristianaandina. Estaideade
reencarnacién igualmente esta presente en el cantar de
Inca Yupanqui (Fossa 2005) y en los liderazgos de las
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rebeliones de Amaru y Katari (Hidalgo 2021). Dicha
concepcion parece estar reafirmada por la flor blanca
que ocupa el espacio entre la casayla base del puente-
escalera, la cual también parece ser parte delaimagen
del bargueno. Platt (2015) ha identificado en un escudo
de armas una flor blanca que asocia a la amancay, que
simbolizala energiavital. Precisamente, esta conexion
detemporalidadesesloquellevaaBugalloy Vilca (2019:
14) a considerar a los ancestros como guardianes de la
historiay la memoria indigena.

Por esto, el kero manifiesta una diferencia tanto
ontolégica como epistemoldgica, ya que refleja una
concepcién propia sobre la existencia y la vida, y una
forma de conocimiento y sabiduria transmitida por
canales y codigos propios. Dependiendo del contexto
de produccién del vaso, en relacion con las rebeliones
andinas, la estrategia de apropiacion de elementos eu-
ropeos, como laescala, le pudo permitir la circulacién de
mensajes andinos. Pero luego de lasrebeliones, dadala
normatividad colonial prohibitiva de la memoria inkaica,
es probable que dicho vaso fuera un objeto clandestino.

Volviendo a las semejanzas iconograficas entre
el kero, el lienzoy el bargueifio, nos detenemos en otro
de los simbolos que forman parte de la matriz cultural
andina: la “chakana”. En los diccionarios coloniales
quechuayaymara, las definiciones proporcionadas para
dicha palabraysusvariantes, como “chaca’, “chacana’y
“chaccana’, laasocian tanto aescalera como a puente, a
lavez que alaconstelacion de las Tres Marias (Gonzalez
de Holguin 2007 [1607]: 85; Bertonio 1879 [1612]: 81).
Ambos conceptos fueron utilizados como soporte del
transcurrir delavidaen el conjunto de imagenes europeas
yamericanas. La chakana, a suvez, estd vinculada al
ciclo anual de la agricultura. El simbolo de la chakana
olamediachakana, que asemejaalaescaleraopuente
del kero, esta presente en distintos materiales andinos,
tanto preinkaicos como inkaicos (fig. 9).

Josef Estermann (1998: 166) plantea que la
chakana es un esquema cosmogréfico compuesto por
distintos niveles:

[...] podemos distinguir ‘fendmenos de transicion’ o
chakanasen direccion horizontal (complementariedad)
yendireccién vertical (correspondencia). Las chakanas
en direccion vertical ‘relacionan’ o ‘conectan’ el espacio
de hanaq [hanan] pacha con el de kay pacha; las chaka-
nas en direccién horizontal tienden un ‘puente’ entre el
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Figura 9. Media chakana en arquitectura inkaica de Ollantaytambo, provincia de Urubamba, departamento del Cusco (fotografia
de las autoras, 2012). Figure 9. Half-chakana in Inka architecture at Ollantaytambo, Urubamba Province, Cusco Department (photo
by the authors, 2012).

ambito izquierdo o ‘femenino’y el derecho o ‘masculino’.
Evidentemente, el cruce de estas dos ‘zonas de transicion’,
con laforma de unacruz, es una chakana muy especial y
tiene la funcion primordial de ‘relacionar’.

Entre las chakana-s de correspondencia que conectan
hanan pacha con kay pacha se encuentran los fenémenos
meteoroldgicos, como lluvia, nube, arcoiris, rayo, nebli-
na, cumbres de los cerros —sobre todo los nevados-y
algunos animales aéreos, como el condor. Entre los
fenémenos que conectan kay pacha con ukhu pacha (o
uray pacha), se encuentran Pachamama, manantiales
(pukyu), cuevas, piedras redondas, lagunas y algunos
animales terrestres o subacuaticos, como serpientes,
sapos y felinos. Segiin Estermann (1998: 171), ukhu
pachaesalavezel topos delamuerteydelavida, debido
a que es el lugar de los muertos, pero también de las
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fuentes y del origen de la vida. Més, la idea de ciclo se
reafirma conla segunda escena que cubre la superficie
del kero (fig. 1), en la que se observa un manantial que
bajayretornaalas montafas, simbolizando el ciclo del
aguay, probablemente, el ritual de limpieza de canales
(Wichrowska & Ziotkowski2000:116). Los manantiales
son considerados wak’a-s (Zuidema 1995), pero igual-
mente chakana-s, en tanto puentes entre dos mundos
o dimensiones (Estermann 1998).

Sila media chakana expresa un ciclo, la del kero
manifiesta el ciclo de vida. Por lo tanto, esta imagen
podria hacer referenciaaquelactispide deestecicloes
el momento de reconexién con el tiempo y el territorio
andino, que proponemos también est4a presente en la
imagen opuesta del vaso. Segin Platt (1996: 33) en
Macha la fiesta del Corpus Christi era el climax del
calendario cristiano. En la celebracién cusquena de
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este acontecimiento los descendientes de las panaca-s
adoptabanlavestimentainkaica (Dean2002). Endiver-
saslocalidades andinas se ha observado un sistemade
cargos que combina funciones civiles y religiosas cuyo
ejercicio formaba una suerte de camino ritual o thaki,
al que aspiraban las élites locales (Abercrombie 20086).
Con el cumplimiento de estas funciones, los hombres
aspiraban aaumentar su prestigio social yascender en
la escala de autoridad de sus comunidades. Es mas,
Sinclair Thomson (2007: 70) refiere a esta practica
especificamente como una “escalera de cargos”. Por
lo tanto, el kero estaria representando varias tempo-
ralidades simultaneas: el ciclo vital-sociopolitico y la
escalera de cargos, el ciclo anual, el ciclo festivo y el
ciclo mayor del tiempo-cosmos, expresado en el vocablo
pacha. Atendiendo alosvaticinios dela época, también
anuncia el “retorno del Inka”.

Las etapas vitales-sociopoliticas se ven mar-
cadas, a suvez, por la presencia de ciertos simbolos
en la vestimenta: observamos una distincién entre
quienes presentan o no tocapu-s en sus prendas, que
bien podria ser una diferenciaciéon en edades que se
consideran productivas (18 a 50 afios), a lo que se
debe afiadir la presencia de un tocado que parece ser
la mascaypacha en la figura de la cispide de la escala.
Por lo tanto, el ascenso y el descenso se vinculan a la
recuperacion progresiva de los atributos inkas. Por
esto, consideramos que en este punto la imagen de la
escala puede tener una vinculacién con aquella de la
otra cara del kero.

Existe otro soporte material que dialoga con la
escala de la vida del kero cusquefo y la imagen en el
bargueno colonial (fig. 4), que también contempla a un
Inkaenlactspide de una media chakana: se tratadelos
ushnu-s, plataformas piramidales de piedra sobre las
que se realizaban sacrificios y libaciones, y en los que
solo podian subir sujetos de autoridad (fig. 10). Consi-
deramos que esta relacion entre la piramide-escalera-
puente de la vida, chakana y ushnu podria entregar
algunas luces sobre la otra escena principal del kero,
enlaque dos Inkas se encuentran frente a frente, cada
uno a un costado del manantial, uno acompafado del
SolyelotrodelaLuna.

Frank Meddens (2021) coincide con otros in-
vestigadores en proponer que en la plaza principal de
Hawk aypata, en Cusco, hubo una plataformaescalonada
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Figura10. Representacion del inka Atahualpa sobre un ushnu,
donde se aprecia la media chakana en la arquitectura inkaica
de Ollantaytambo, provincia de Urubamba, departamento del
Cusco (ilustracion de Martin de Murta [1590], en Korpisaari
y Péarssinen [2011: plate 64]). Figure 10. Representation of the
Inka Atahualpa on an ushnu, showing the half-chakana in Inka
architecture at Ollantaytambo, Urubamba Province, Cusco De-
partment (illustration by Martin de Muriia [1590], in Korpisaari
& Pdrssinen [2011: plate 64]).

ceremonial que pudo ser un ushnu. En este se celebra-
ba el Capac Raymi a fines de agosto, identificandolo
como el festival mas importante de los inkas. Varias
investigaciones coinciden en que el Hawk ‘aypata era el
punto central de los rituales publicos en el Cusco. Uno
deellos erala ceremonia anual de purificacion llamada
Situa, celebrada en septiembre, para la cual todos los
extranjeros debian retirarse a dos leguas de esta ciudad.
Alrededor del ushnu se reunian cuatro grupos de 100
guerreros, que luego se dirigian por los caminos a los
cuatro suyus “clamando en su marcha por el destierro
de las cosas malvadas, corruptas y contaminadas”,
como “un acto de purificacion del estado” (Meddens
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2021: 286-287). Los ayllu-sy las panaka-s de los inkas
sereunian alrededor del ushnu con momias ancestrales
y de antiguos gobernantes.

Estas estructuras liticas se encuentran también
en distintas localidades, principalmente en regiones
conquistadasy, sobre todo, en lugares fronterizos que,
por lo tanto, demarcan un territorio. Cuando el Inka
visitaba otras regiones, subia al ushnu que estaba
en la plaza principal de la comunidad con la ropay el
peinado local, donde se sentaba, recibiendo ofrendas
einformaciones del estado delaregion. Luego bajaba,
bailaba, comiaycantaba conlagente del lugar. Con este
acto, “el Inka parece haberse convertido en uno de ellos,
o al menos en algin nivel, haberse convertido en su
pariente o antepasado” (Meddens 2021: 300). Ademas,
elautor propone (2021: 297) que cuando los ushnu-s se
encuentran en las montanas pueden percibirse como
un limite entre kay pacha y hanan pacha.

Consideramos importante esta interpretacion de
Meddens (2021), pues parece estar describiendo la es-
cenacompletadel kero analizado: el ascensode uninka,
que lleva vestimenta con tocapu-sy que, en la cispide,
se conectaria con el hanan pachay se convertiria en un
antepasado, que tiene su “espejo/yanantin” (Platt 1980)
en la casa del ukhu pacha, mientras que los guerreros
que se dirigian hacia los cuatro suyu-s, representados
porlasdirecciones opuestas del Solyla Luna, concluyen
su camino lavando en los manantiales los males del
imperio. Pensamos que la memoria de estos rituales
pudo reactivarse con los aires milenaristas del retorno
delInka, que harian necesario, ademas, limpiar el terri-
torio de los males y la corrupcion coloniales.

Hasta ahora, habiamos centrado nuestra inter-
pretacion en unadelasiméagenes del kero, pero resulta
poco probable que esta se encuentre desvinculada de
los otros simbolos con los que constituye un soporte de
memoria. Eneste sentido, lamemoriaritual del ushnu
estaria reafirmando nuestra propuesta de considerar
este vaso como un cronotopo andino polifénico. Segin
José Luis Martinez (2020: 84), los kero-s coloniales
que contienen dos escenas representarian dos tempo-
ralidades diferenciadas y no relacionadas, usualmente
asociadas con el pasado inkaico y el presente colonial.
Sostenemos que el contorno redondo del vaso implica
que el elemento no tiene un lado frontal (presente) y
uno posterior (pasado), sino méas bien, un continuo
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donde distintas temporalidades confluyen en un mis-
mo territorio, evidenciando una concepcién no lineal
de la historia.

Pensamos que plantear el “futuro” como algo
distinto y apartado de la estructura temporal dual en
la concepcién andina equivaldria a concebir el tiempo
de forma lineal y, en Gltima instancia, secuencial y tri-
partita. Sobre todo, implicaria que “lo que ya sucedi6”
no podriavolver aocurrir. Al referirse a pacha, Bouysse-
Cassagney Harris (1987: 56) plantean que “no sélo el
‘pasado’ sino también el ‘futuro’ se ubican en el pacha
de abajo”, asociando ambas dimensiones temporales
con la oscuridad y, por ende, la no-visibilidad, que en
estaimagen se ubicarian en el extremo no visible de la
media chakana. Como hemos senalado, la categoria
nawpa/nayra pacha, enunciadora del pasado y futuro
simultaneamente, se encuentraasociadaalovisible. En
este sentido, sugerimos que, en tanto inserto en un ciclo
dereciprocidad, alternanciay complementariedad, “lo
pasado” como “lo futuro” se tornarian potencialmente
visibles en el presente, kay/aka pacha. Esta relacion
estrechaentre “lo pasado”y “lo futuro” se encuentraen
laconcepcion andina que hemosrevisado, de tal manera
que se forja un vinculo de oposicién complementaria
que contrapone a vivos y no-vivos (Bouysse-Cassagne
&Harris1987; Platt 2002), abriendo la posibilidad aun
presente marcado por el imaginario del retorno del Inka.

REFLEXIONES FINALES

El dialogo con una de las imagenes representadas en
un kero colonial cusquefio nos lleva a proponer una
interpretacion etnohistérica que realza formas par-
ticulares de la historicidad andina. Sustentandonos
en las perspectivas teéricas del giro material y del
perspectivismo amerindio, enfatizamos la agencia del
keroy del kerocamayoc. Segtin nuestra interpretacion,
este objeto forma parte del conjunto de expresiones
visuales de la ciudad letrada andina colonial, la que
incluia epistemologias andinas, pero donde suintencién
o sentido se conoce a través del acto ritual, es decir, en
relacién con su actuar en el mundo.

El evidente dialogo que establece el kero en
cuestion con la escala de la vida del lienzo cusquefio y
la piramide del barguefio colonial, ambos atribuidos a
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la Escuela Cusquena del siglo xvii1, lo posiciona en el
contexto del anuncio del fin de una épocay el retorno del
Inka —un nuevo pachacuti- o con la posterior represion
delaperformatividad inkaica tras el ciclo de rebeliones
andinas. Este escenario nos permite proponer que su
autor —que debid estarvinculado, o al menos en dialogo,
condichaescuela-, plasméen élun discurso muy parti-
cular: una disputa por la representacion y la memoria.
Tal conflicto se evidencia tanto en lareencarnacion del
Inka en la cispide de la escala/media chakana, como
enel reemplazo del Juicio Final yla muerte promovidos
por la pastoral del miedo, por la casa/pagarina, asocia-
da al culto alos antepasados. De este modo, la escala
contrapone dos “imagenes espejo”, yanantin, que en el
contexto del mesianismo Inka expresan un pachacuti,
entendido como espacio liminal-relacional de pacha.
La imagen del bargueno refuerza la similitud con el
ushnu inkaico y su vinculacién con la otra escena del
kero como ritual de limpieza que acompafnaba la reno-
vacion del poder del Inka. En esta linea, los simbolos
tocapu-s (Cusco), hatun (gran sefior), Wiracocha, wasi
(casa) y capac (sefor, soberano), refuerzan nuestra
interpretacion. Finalmente, proponemos que el kero
en su conjunto expresa el concepto pacha, entendido
como cronotopo, tiempo-territorio.

Considerando estos elementos se comprende el
kero de la escala de la vida como un registro o soporte
de resistencia de una memoria que manifiesta as-
pectos medulares de la cultura andina revalorizados
colonialmente, y que podemos reconocer como parte
de su ntcleo central: la vida en constante renovacion,
conectada alos ancestros, chullpa-s, piedras, wak’a-s,
casas, piedras, chakana-s, ushnu-s, montafilasy manan-
tiales. Unterritorio donde coexisten seres e historias de
temporalidades diversas, todos quienes forman parte
delainformacién que se acumula en los estratos de un
ecosistema particular.?

Hasta aqui hemos utilizado el concepto de repre-
sentacion en el sentido en que lo hace Ticona (2010). Sin
embargo, queremos resaltar la presencia de principios
ontolégicos en el kero como expresién o manifestacion del
objeto mismo, de sucamac. Enotras palabras, subrayar
suagencia. Por esto, proponemos que el kero dela escala
delavidaandinaesunagente que, desde el momentoen
que fue pensadoy pintado por el kerocamayoc, practica
una disputa por la representaciony la memoria.
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