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presente en el kero que analizamos, tanto en su repre-

sentación del ciclo vital sociopolítico y las relaciones 

intergeneracionales que vinculan a los miembros de un 

grupo, como en la “estructura narrativa” que organizaría 

el relato visual plasmado en la superficie del vaso. En 

este último sentido, planteamos pacha como un “cro-

notopo”, término elaborado originalmente por Mijaíl 

Bajtín y aplicado a los estudios sobre las percepciones 

espacio-temporales e históricas amerindias y andinas 

(Abercrombie 1993; Navarrete 2004).

Presentamos algunas de las traducciones de dicho 

término en el léxico quechua del jesuita Diego Gonzá-

lez de Holguín (2007 [1608]), agrupadas por campos 

semánticos (i-vi) (tabla 2); así como las acepciones 

aportadas por el jesuita Ludovico Bertonio (1879 [1612]) 

en su vocabulario aymara, agrupadas según los mismos 

campos (i-vi) (tabla 3).

Basándose en las entradas lexicográficas, resulta 

evidente que pacha se encuentra asociado tanto a las 

nociones de “tiempo” como de “lugar”, por lo cual ha sido 

Figura 6. Las Postrimerías 

en el Juicio Final, pintura 

mural de la iglesia de San 

Juan Bautista en Huaro, 

Cusco, Perú (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 semántico Expresión quechua y su traducción castellana

Pacha. “Tiempo suelo lugar” (p. 184).

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).

Ñaupa ñaupa pacha. “Antiguamente, en tiempos passados” (p. 178).

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

Pacchapanta caynin. “El fin de la tierra quanto alcança 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 daño comun” (p. 184).

i

ii

iii

iv

v

vi

Tabla 2. Campos semánticos del vocablo “pacha” en el léxico quechua de Diego González de Holguín (2007 [1608]). Table 2. Semantic 

fields of the term “pacha” in Diego González de Holguín’s Quechua lexicon (2007 [1608]).
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interpretado como “tiempo-espacio”. En reemplazo de 

esta última palabra proponemos “territorio”, que inte-

gra, además, a los seres que actúan en él a través del 

tiempo. Algo similar sostiene Catherine Allen (2016) 

en su trabajo etnográfico donde identifica pacha como 

una experiencia compartida entre personas, entorno 

y objetos. Así, se puede entender la permanencia del 

pasado en el presente, lo que se manifiesta sobre todo 

en la presencia física de los antepasados en el espacio 

habitado, así como su activa injerencia sociopolítica 

dentro de las comunidades (Molinié 2022).

Más aún, el término pacha parece delimitado por 

la categoría de visibilidad. Tanto ñawpa como nayra 

(campo semántico iv) se construyen a partir de la 

noción de visibilidad: mientras la raíz de ñawpa, ñaw-, 

significa “ojos” o “vista” (González de Holguín 2007 

[1608]: 178), la palabra nayra por sí sola es traducida 

como “ojo” (Bertonio 1879 [1612]: 338). En este senti-

do, “lo antiguo”, ñawpa/nayra pacha, estaría asociado 

a “lo visible”, y “lo visible”, a su vez, se vincularía al 

“aquí y ahora”, kay/aka pacha (campo semántico ii). 

Ello guarda relación con un fenómeno ampliamente 

estudiado por la lingüística andina. En efecto, en los 

idiomas andinos la temporalidad de lo comunicado es 

determinada por la distinción entre “lo visible” y “lo 

no visible”, en tanto fuente de información directa o 

indirecta, respectivamente. Una manifestación colonial 

de ello la encontramos en el Manuscrito de Huarochirí 

(Anónimo 1987 [ca. 1600]: 36), donde las “partículas 

testimoniales” quechuas que indican la fuente de 

información, son traducidas por las fórmulas “se dice 

que”, asociada a lo no visible, y “sabemos que”, asociada 

a lo visible. Desde la lingüística, el esquema elaborado 

por Martin (1981: 206) para el aymara contemporáneo 

sugiere que nuestras nociones de “presente” y “pasado 

cercano” caerían en la categoría de lo visible, mientras 

que “pasado remoto” y “futuro” en la de “lo no visible”. 

Tal diferenciación es representada en quechua por 

la dualidad kaypacha (mundo de arriba, visible) y 

ukhupacha (mundo de abajo, no visible). En esta línea, 

las descripciones lexicográficas de kay/aka pacha lo 

presentan como un mundo habitado por los vivos, 

contrapuesto mediante una noción de dualidad a un 

mundo “otro” (campo semántico iii).

Tanto el vocablo ñawpa como nayra se asocian a 

los antepasados (González de Holguín 2007 [1608]: 

178; Bertonio 1879 [1612]: 54) y la primera posición en 

una secuencia ordenada numéricamente (González 

de Holguín 2007 [1608]: 178; Bertonio 1879 [1612]: 

202), lo que parece sugerir la relación del término con 

el pasado. Aún más, 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 González 

de Holguín (2007 [1608]: 178) traduce “Ñaupacman 

quepaman vnanchacuni” como “Mirar atras y adelante, 

traçar por lo pasado lo futuro y lo que puede suceder”. 

En la misma línea, al referirse a la expresión “Presen-

tes cosas deste tiempo”, dicho autor proporciona una 

traducción que resulta peculiar (2007 [1608]: 392): 

“Cunancachcak cunanpachacachcak. Lo passado. Cas-

cancak, lo futuro canancak, o cancancak”, expresiones 

asociadas a la palabra “Canan, o cancan”, que según él 

mismo (2007 [1608]: 61) significa “Lo futuro, lo que ha 

Campo semántico Expresión aymara  y su traducción 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).

Ñaupa ñaupa pacha. “Antiguamente, en tiempos passados” (p. 55).

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

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

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

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

i

ii

iv

vi

Tabla 3. Campos semánticos 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]).
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de ser, o suceder, o tener electo, o auer, o estar”. Todo lo 

anterior parece indicar que ambas categorías tempora-

les, pasado y futuro, estarían contenidas en un mismo 

concepto (Nieto 2023). 

Coincidentemente, se ha observado que en las 

ontologías andinas no existe la visión tripartita occi-

dental del tiempo, sino una distinción temporal dual 

(Bouysse-Cassagne & Harris 1987; Martínez 2020). En 

su concepción dual, el movimiento de pacha es cíclico 

y relacional, pero a su vez discontinuo y quebrantado 

por saltos o revoluciones, conocidas como pachacuti 

(campo semántico vi). En el mundo andino, es la noción 

de equilibrio, sumada al principio de alternancia, la 

que moviliza el cambio histórico (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 

ñawpa pacha.

Resulta interesante la incorporación de nayra en 

la expresión aymara “Nayraro chaña cchinarochatha, 

Cchinaro chaña 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-

lítico, económico y ritual específico, lo que también lo 

vincula a la noción de “edad” o “era” referida por Bertonio 

(campo semántico i) y desarrollada por Guamán Poma 

en “El capítulo de las edades de los indios” (2001 [ca. 

1615]: ff. 48-78).

Pese a implicar un orden jerarquizado y estratificado 

socialmente, pacha supone la mantención del equilibrio 

entre los distintos grupos étnicos y “estratos” sociales 

que lo componen (Urton 2003; Ossio 2008). Dicho 

equilibrio está dado por mecanismos de solidaridad 

y redistribución, y su irrupción es el desencadenante 

de los pachacuti-s, los reordenamientos (Nieto 2023). 

Una manifestación de lo descrito la encontramos en el 

mencionado Manuscrito de Huarochirí. Sobre este texto, 

queremos destacar la ausencia de una secuencia crono-

lógica que organice sus relatos. Esto nos sugiere que el 

kero en estudio, que presenta dos escenas contrapuestas 

rematadas por una banda inferior con símbolos tocapu, 

no tendría necesariamente un orden preestablecido para 

su “lectura” o interpretación.

Memoria y resistencia ontológica 
en los Andes coloniales 

La principal diferencia que tiene el motivo de la escala 

de la vida presente en el kero con las representaciones 

cusqueñas es el centro del puente. Mientras en el lienzo 

del Cusco se muestra una pareja de la élite colonial que 

asciende y desciende por la escala, en el vaso aparece el 

ciclo vital y sociopolítico de un hombre andino, partiendo 

por la figura de un niño de la élite indígena, con capa y 

sombrero, quien al llegar a la cúspide hace relucir su 

vestimenta inka colonial (Dean 2002), destacándose 

la mascaypacha que evidencia su posición de autoridad. 

Al descender retoma su indumentaria de indio cristiano 

(Ossio 2008: 136). En el lienzo, la vida de la pareja ter-

mina en su lecho de muerte a la espera del Juicio Final 

(fig. 7). En este punto, el kerocamayoc busca disputar la 

representación cristiana, pues al terminar de descen-

der, el anciano parece girar en dirección al interior del 

puente en un gesto de dirigirse a la casa desde donde 

había salido siendo wawa. Así, no hay señales de un 

final evidente: a diferencia de las estampas europeas 

y las representaciones cusqueñas, el kero no tiene una 

imagen de la muerte.

Otro de los elementos de tensión en esta imagen 

central es la ausencia de una representación del Infierno 

y del diablo del relato cristiano. La última figura había 

sido homologada por los procesos de evangelización con 

la de supay (Taylor 1980). Esta diferencia entre ambos 

modelos puede interpretarse a la luz de la investigación 

etnográfica de Tristan Platt (2002). Según este autor, la 

vida nace de las profundidades de la tierra, introducida 

en el vientre 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: 135).

La escena central recuerda la mitológica casa 

–paqarina– de la que emergieron Manco Capac, el pri- 

mer gobernante inka, y sus hermanos en Pacaritambo, 

que Santa Cruz Pachacuti Yamqui representó acompa-

ñada de dos árboles (Turner 2019: 153). Consideramos 

relevante esta información, pues parece reflejar elementos 

que se encuentran en el plano central de la escala de la 

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 símbolo escalonado que 

Representación y memoria en un kero colonial
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Figura 7. Muerte y Juicio 

Final, detalle del lienzo 

cusqueño (colección 

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 la vida. Figure 8. Detail of the kero depicting the 

wawa that begins the cycle of life.

representaría una chullpa (fig. 8). Alternativamente, 

también es posible que este símbolo indique simplemen-

te un conjunto de piedras, pues varias investigaciones 

arqueológicas y antropológicas han encontrado piedras 

bajo wak’a-s y ushnu-s (Bray 2021) o enterradas en el 

“corazón de la casa” (Bugallo & Vilca 2019).

En la memoria andina, las chullpa-s y sus habi-

tantes, los chullpa, achachila (abuelos) o gentiles, están 

asociados a seres del tiempo lunar, una temporalidad 

con ausencia del Sol y, por ende, vinculada a “lo no 

visible”, un “tiempo de behetrías” 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, según Axel Nielsen (2022: 

47), la traducción del concepto chullpa como sepulcro es 

errónea, y propone abordarlas como wak’a-s, “poniendo 

de relieve el carácter relacional de su vitalidad”. Con esto, 

el autor da cuenta de la centralidad de las chullpa-s en 

la concepción andina del tiempo y la ancestralidad, ya 

Representación y memoria en un kero colonial
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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 noción nos remite a la concepción 

cíclica y relacional del tiempo, así como a la idea de 

perspectivas latentes y sujetos potenciales producidos 

por lo relacional en un territorio en particular. Por otra 

parte, Josef Estermann (1998) vincula los conceptos 

casa y pacha con naturaleza y universo.

En el kero, la posición del Sol en el dibujo de la 

escala al lado izquierdo de la imagen nos revela que la 

casa mira hacia el este, alineación presente en la arqui-

tectura andina (Cáceres 2019: 357). En este sentido, y en 

sintonía con Platt (2002), el mundo de arriba se asocia 

al Sol, a Viracocha, y el mundo de abajo, a Pachacamac 

y Pachamama. Pero, además, según Thérèse Bouysse-

Cassagne y Olivia Harris (1987) los muertos también 

tienen un rol central en la definición del espacio. Del 

mismo modo, resulta interesante la consideración 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), así como la gestación 

de la vida −humana y no humana− con casas y piedras 

(Platt 2002) y el lugar de origen o paqarina (Zuidema 

1995). Recordemos que Tom Zuidema (1995: 67) iden-

tificó 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 ontologías andinas: la 

concepción de la vida y la muerte como una continuidad 

que trasciende el tiempo-territorio. En este sentido, los 

antepasados mantienen su vinculación 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 Potosí, 

Bolivia, el nacimiento daría paso a la “reencarnación de 

las almas paganas (supay)”, “sustancia esencial (alma) de 

los chullpa ancestrales”, y el bautizo representa el paso 

del infante a la sociedad cristiana andina. Esta idea de 

reencarnación igualmente está presente en el cantar de 

Inca Yupanqui (Fossa 2005) y en los liderazgos de las 

rebeliones de Amaru y Katari (Hidalgo 2021). Dicha 

concepción parece estar reafirmada por la flor blanca 

que ocupa el espacio entre la casa y la base del puente-

escalera, la cual también parece ser parte de la imagen 

del bargueño. Platt (2015) ha identificado en un escudo 

de armas una flor blanca que asocia a la amancay, que 

simboliza la energía vital. Precisamente, esta conexión 

de temporalidades es lo que lleva a Bugallo y Vilca (2019: 

14) a considerar a los ancestros como guardianes de la 

historia y la memoria indígena.

Por esto, el kero manifiesta una diferencia tanto 

ontológica como epistemológica, ya que refleja una 

concepción propia sobre la existencia y la vida, y una 

forma de conocimiento y sabiduría transmitida por 

canales y códigos propios. Dependiendo del contexto 

de producción del vaso, en relación con las rebeliones 

andinas, la estrategia de apropiación de elementos eu-

ropeos, como la escala, le pudo permitir la circulación de 

mensajes andinos. Pero luego de las rebeliones, dada la 

normatividad colonial prohibitiva de la memoria inkaica, 

es probable que dicho vaso fuera un objeto clandestino.

Volviendo a las semejanzas iconográficas entre 

el kero, el lienzo y el bargueño, nos detenemos en otro 

de los símbolos que forman parte de la matriz cultural 

andina: la “chakana”. En los diccionarios coloniales 

quechua y aymara, las definiciones proporcionadas para 

dicha palabra y sus variantes, como “chaca”, “chacana” y 

“chaccana”, la asocian tanto a escalera como a puente, a 

la vez que a la constelación de las Tres Marías (González 

de Holguín 2007 [1607]: 85; Bertonio 1879 [1612]: 81). 

Ambos conceptos fueron utilizados como soporte del 

transcurrir de la vida en el conjunto de imágenes europeas 

y americanas. La chakana, a su vez, está vinculada al 

ciclo anual de la agricultura. El símbolo de la chakana 

o la media chakana, que asemeja a la escalera o puente 

del kero, está presente en distintos materiales andinos, 

tanto preinkaicos como inkaicos (fig. 9).

Josef Estermann (1998: 166) plantea que la 

chakana es un esquema cosmográfico compuesto por 

distintos niveles:

[…] podemos distinguir ‘fenómenos de transición’ o 

chakanas en dirección horizontal (complementariedad) 

y en dirección vertical (correspondencia). Las chakanas 

en dirección vertical ‘relacionan’ o ‘conectan’ el espacio 

de hanaq [hanan] pacha con el de kay pacha; las chaka-

nas en dirección horizontal tienden un ‘puente’ entre el 
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ámbito izquierdo o ‘femenino’ y el derecho o ‘masculino’. 

Evidentemente, el cruce de estas dos ‘zonas de transición’, 

con la forma de una cruz, es una chakana muy especial y 

tiene la función primordial de ‘relacionar’.

Entre las chakana-s de correspondencia que conectan 

hanan pacha con kay pacha se encuentran los fenómenos 

meteorológicos, como lluvia, nube, arcoíris, rayo, nebli-

na, cumbres de los cerros –sobre todo los nevados– y 

algunos animales aéreos, como el cóndor. Entre los 

fenómenos que conectan kay pacha con ukhu pacha (o 

uray pacha), se encuentran Pachamama, manantiales 

(pukyu), cuevas, piedras redondas, lagunas y algunos 

animales terrestres o subacuáticos, como serpientes, 

sapos y felinos. Según Estermann (1998: 171), ukhu 

pacha es a la vez el topos de la muerte y de la vida, debido 

a que es el lugar de los muertos, pero también de las 

fuentes y del origen de la vida. Más, la idea de ciclo se 

reafirma con la segunda escena que cubre la superficie 

del kero (fig. 1), en la que se observa un manantial que 

baja y retorna a las montañas, simbolizando el ciclo del 

agua y, probablemente, el ritual de limpieza de canales 

(Wichrowska & Ziółkowski 2000: 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).

Si la media chakana expresa un ciclo, la del kero 

manifiesta el ciclo de vida. Por lo tanto, esta imagen 

podría hacer referencia a que la cúspide de este ciclo es 

el momento de reconexión con el tiempo y el territorio 

andino, que proponemos también está presente en la 

imagen opuesta del vaso. Según Platt (1996: 33) en 

Macha la fiesta del Corpus Christi era el clímax del 

calendario cristiano. En la celebración cusqueña de 

Figura 9. Media chakana en arquitectura inkaica de Ollantaytambo, provincia de Urubamba, departamento del Cusco (fotografía 

de las autoras, 2012). Figure 9. Half-chakana in Inka architecture at Ollantaytambo, Urubamba Province, Cusco Department (photo 

by the authors, 2012).
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este acontecimiento los descendientes de las panaca-s 

adoptaban la vestimenta inkaica (Dean 2002). En diver-

sas localidades andinas se ha observado un sistema de 

cargos que combina funciones civiles y religiosas cuyo 

ejercicio formaba una suerte de camino ritual o thaki, 

al que aspiraban las élites locales (Abercrombie 2006). 

Con el cumplimiento de estas funciones, los hombres 

aspiraban a aumentar su prestigio social y ascender en 

la escala de autoridad de sus comunidades. Es más, 

Sinclair Thomson (2007: 70) refiere a esta práctica 

específicamente como una “escalera de cargos”. Por 

lo tanto, el kero estaría representando varias tempo-

ralidades simultáneas: el ciclo vital-sociopolítico y la 

escalera de cargos, el ciclo anual, el ciclo festivo y el 

ciclo mayor del tiempo-cosmos, expresado en el vocablo 

pacha. Atendiendo a los vaticinios de la época, también 

anuncia el “retorno del Inka”.

Las etapas vitales-sociopolíticas se ven mar-

cadas, a su vez, por la presencia de ciertos símbolos 

en la vestimenta: observamos una distinción entre 

quienes presentan o no tocapu-s en sus prendas, que 

bien podría ser una diferenciación en edades que se 

consideran productivas (18 a 50 años), a lo que se 

debe añadir la presencia de un tocado que parece ser 

la mascaypacha en la figura de la cúspide de la escala. 

Por lo tanto, el ascenso y el descenso se vinculan a la 

recuperación progresiva de los atributos inkas. Por 

esto, consideramos que en este punto la imagen de la 

escala puede tener una vinculación con aquella de la 

otra cara del kero.

Existe otro soporte material que dialoga con la 

escala de la vida del kero cusqueño y la imagen en el 

bargueño colonial (fig. 4), que también contempla a un 

Inka en la cúspide de una media chakana: se trata de los 

ushnu-s, plataformas piramidales de piedra sobre las 

que se realizaban sacrificios y libaciones, y en los que 

solo podían subir sujetos de autoridad (fig. 10). Consi-

deramos que esta relación entre la pirámide-escalera-

puente de la vida, chakana y ushnu podría entregar 

algunas luces sobre la otra escena principal del kero, 

en la que dos Inkas se encuentran frente a frente, cada 

uno a un costado del manantial, uno acompañado del 

Sol y el otro de la Luna.

Frank Meddens (2021) coincide con otros in-

vestigadores en proponer que en la plaza principal de 

Hawk’aypata, en Cusco, hubo una plataforma escalonada 

ceremonial que pudo ser un ushnu. En este se celebra-

ba el Capac Raymi a fines de agosto, identificándolo 

como el festival más importante de los inkas. Varias 

investigaciones coinciden en que el Hawk’aypata era  el 

punto central de los rituales públicos en el Cusco. Uno 

de ellos era la ceremonia anual de purificación llamada 

Situa, celebrada en septiembre, para la cual todos los 

extranjeros debían retirarse a dos leguas de esta ciudad. 

Alrededor del ushnu se reunían cuatro grupos de 100 

guerreros, que luego se dirigían 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 purificación del estado” (Meddens 

Figura 10. Representación del inka Atahualpa sobre un ushnu, 

donde se aprecia la media chakana en la arquitectura inkaica 

de Ollantaytambo, provincia de Urubamba, departamento del 

Cusco (ilustración de Martín de Murúa [1590], en Korpisaari 

y Pärssinen [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 Martín de Murúa [1590], in Korpisaari 

& Pärssinen [2011: plate 64]).
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2021: 286-287). Los ayllu-s y las panaka-s de los inkas 

se reunían alrededor del ushnu con momias ancestrales 

y de antiguos gobernantes.

Estas estructuras líticas se encuentran también 

en distintas localidades, principalmente en regiones 

conquistadas y, sobre todo, en lugares fronterizos que, 

por lo tanto, demarcan un territorio. Cuando el Inka 

visitaba otras regiones, subía al ushnu que estaba 

en la plaza principal de la comunidad con la ropa y el 

peinado local, donde se sentaba, recibiendo ofrendas 

e informaciones del estado de la región. Luego bajaba, 

bailaba, comía y cantaba con la gente del lugar. Con este 

acto, “el Inka parece haberse convertido en uno de ellos, 

o al menos en algún nivel, haberse convertido en su 

pariente o antepasado” (Meddens 2021: 300). Además, 

el autor propone (2021: 297) que cuando los ushnu-s se 

encuentran en las montañas pueden percibirse como 

un límite entre kay pacha y hanan pacha.

Consideramos importante esta interpretación de 

Meddens (2021), pues parece estar describiendo la es-

cena completa del kero analizado: el ascenso de un inka, 

que lleva vestimenta con tocapu-s y que, en la cúspide, 

se conectaría con el hanan pacha y se convertiría en un 

antepasado, que tiene su “espejo/yanantin” (Platt 1980) 

en la casa del ukhu pacha, mientras que los guerreros 

que se dirigían hacia los cuatro suyu-s, representados 

por las direcciones opuestas del Sol y la 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 

del Inka, que harían necesario, además, limpiar el terri-

torio de los males y la corrupción coloniales.

Hasta ahora, habíamos centrado nuestra inter-

pretación en una de las imágenes del kero, pero resulta 

poco probable que esta se encuentre desvinculada de 

los otros símbolos con los que constituye un soporte de 

memoria. En este sentido, la memoria ritual del ushnu 

estaría reafirmando nuestra propuesta de considerar 

este vaso como un cronotopo andino polifónico. Según 

José Luis Martínez (2020: 84), los kero-s coloniales 

que contienen dos escenas representarían 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 más bien, un continuo 

donde distintas temporalidades confluyen en un mis-

mo territorio, evidenciando una concepción no lineal 

de la historia.

Pensamos que plantear el “futuro” como algo 

distinto y apartado de la estructura temporal dual en 

la concepción andina equivaldría a concebir el tiempo 

de forma lineal y, en última instancia, secuencial y tri-

partita. Sobre todo, implicaría que “lo que ya sucedió” 

no podría volver a ocurrir. Al referirse a pacha, Bouysse-

Cassagne y Harris (1987: 56) plantean que “no sólo 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 

esta imagen se ubicarían en el extremo no visible de la 

media chakana. Como hemos señalado, la categoría 

ñawpa/nayra pacha, enunciadora del pasado y futuro 

simultáneamente, se encuentra asociada a lo visible. En 

este sentido, sugerimos que, en tanto inserto en un ciclo 

de reciprocidad, alternancia y complementariedad, “lo 

pasado” como “lo futuro” se tornarían potencialmente 

visibles en el presente, kay/aka pacha. Esta relación 

estrecha entre “lo pasado” y “lo futuro” se encuentra en 

la concepción andina que hemos revisado, de tal manera 

que se forja un vínculo de oposición complementaria 

que contrapone a vivos y no-vivos (Bouysse-Cassagne 

& Harris 1987; Platt 2002), abriendo la posibilidad a un 

presente marcado por el imaginario del retorno del Inka.

REFLEXIONES FINALES 

El diálogo con una de las imágenes representadas en 

un kero colonial cusqueño nos lleva a proponer una 

interpretación etnohistórica que realza formas par-

ticulares de la historicidad andina. Sustentándonos 

en las perspectivas teóricas del giro material y del 

perspectivismo amerindio, enfatizamos la agencia del 

kero y del kerocamayoc. Según nuestra interpretación, 

este objeto forma parte del conjunto de expresiones 

visuales de la ciudad letrada andina colonial, la que 

incluía epistemologías andinas, pero donde su intención 

o sentido se conoce a través del acto ritual, es decir, en 

relación con su actuar en el mundo.

El evidente diálogo que establece el kero en 

cuestión con la escala de la vida del lienzo cusqueño y 

la pirámide del bargueño colonial, ambos atribuidos a 
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la Escuela Cusqueña del siglo xviii, lo posiciona en el 

contexto del anuncio del fin de una época y el retorno del 

Inka –un nuevo pachacuti– o con la posterior represión 

de la performatividad inkaica tras el ciclo de rebeliones 

andinas. Este escenario nos permite proponer que su 

autor –que debió estar vinculado, o al menos en diálogo, 

con dicha escuela–, plasmó en él un discurso muy parti-

cular: una disputa por la representación y la memoria. 

Tal conflicto se evidencia tanto en la reencarnación del 

Inka en la cúspide de la escala/media chakana, como 

en el reemplazo del Juicio Final y la muerte promovidos 

por la pastoral del miedo, por la casa/paqarina, asocia-

da al culto a los antepasados. De este modo, la escala 

contrapone dos “imágenes espejo”, yanantin, que en el 

contexto del mesianismo Inka expresan un pachacuti, 

entendido como espacio liminal-relacional de pacha. 

La imagen del bargueño refuerza la similitud con el 

ushnu inkaico y su vinculación con la otra escena del 

kero como ritual de limpieza que acompañaba la reno-

vación del poder del Inka. En esta línea, los símbolos 

tocapu-s (Cusco), hatun (gran señor), Wiracocha, wasi 

(casa) y capac (señor, soberano), refuerzan nuestra 

interpretación. 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 núcleo central: la vida en constante renovación, 

conectada a los ancestros, chullpa-s, piedras, wak’a-s, 

casas, piedras, chakana-s, ushnu-s, montañas y manan-

tiales. Un territorio donde coexisten seres e historias de 

temporalidades diversas, todos quienes forman parte 

de la información que se acumula en los estratos de un 

ecosistema particular.²

Hasta aquí hemos utilizado el concepto de repre-

sentación en el sentido en que lo hace Ticona (2010). Sin 

embargo, queremos resaltar la presencia de principios 

ontológicos en el kero como expresión o manifestación del 

objeto mismo, de su camac. En otras palabras, subrayar 

su agencia. Por esto, proponemos que el kero de la escala 

de la vida andina es un agente que, desde el momento en 

que fue pensado y pintado por el kerocamayoc, practica 

una disputa por la representación y la memoria.
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