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LAS FIESTAS Y SUS RESIDUOS:
ALGUNAS REFLEXIONES FINALES

Peter Kaulicke®

1. Introduccién

La compilacion Feasts: Archaeological and Ethnographic Perspectives on Food, Politics, and Power, editada
por Michael Dietler y Brian Hayden (2001), se convirtié en una lectura obligada para los que trabajan
sobre los temas especificados en el subtitulo del libro. De hecho, el subtitulo de este niimero del
Boletin de Arqueologia PUCP es parecido, pero, de ninguna manera, idéntico. En su articulo
introductorio, Dietler y Hayden (2001: 1) piensan que urge tomar en cuenta a las fiestas y considerar-
las como una préctica social significativa, y quizd «crucial» por parte de los arquedlogos. Este reclamo
implica que este tema no era tomado en serio hasta hace poco, pero semejante interpretacién seria
poco justificada. Como ejemplo se citard, a continuacién, a un reconocido antropdlogo alemdn,
Richard Thurnwald (1869-1954), quien aporté la entrada Fest (‘fiest’) al Reallexikon der Vorgeschichte
(Enciclopedia de la Prehistoria), editado por Max Ebert (Thurnwald 1925). Antes de presentar sus
ideas sobre el tema, es preciso centrarse en otra entrada propuesta por el mismo autor, publicada en
el mismo Reallexikon bajo el rubro Totenkultus (‘culto de los muertos’):

Deducimos las acciones y los sentimientos del hombre por su comportamiento. Los restos prehistéricos se
nos presentan como el resultado de acciones, y este resultado solo se manifiesta en forma incompleta. Por
tanto, no podemos observar la accién misma. El camino que tomamos de los restos y fragmentos de la
accién a las ideas y a los sentimientos, con el fin de reconstruir esta humanidad lejana, es complicado y
exige la presencia del importante eslabén central del conocimiento de las acciones. Ya que no podemos
observar las acciones que han llevado a los resultados que conocemos en forma de tumbas y ruinas, las
especulaciones libres sobre las mismas deben llevar a equivocaciones. Esta situacién cambia cuando nos
concentramos en los pueblos que producen objetos y construyen edificios y estructuras funerarias cuyos
resultados finales se parecen a aquellos encontrados en pueblos prehistéricos. Por tanto, son las acciones de
los pueblos «primitivos» (Naturvilker), las que nos pueden proporcionar indicios en la direccién de la
légica y de los sentimientos de los pueblos prehistéricos, mds no las especulaciones libres (Thurnwald
1929: 364, traduccién del autor).

Thurnwald, por tanto, aboga por la necesidad de la analogfa, mas no por su aplicacién irreflexiva,
sino como una guifa hacia la construccién légica de los trasfondos que conducen a las materializacio-
nes. En otras palabras, se requiere partir de las evidencias materiales para poder llegar a la probabi-
lidad en la formulacién de acciones. Ante estas premisas, se debe leer lo que sefiala acerca de las
fiestas. Como manifestaciones mds exaltadas de placer (Lustausbriiche), los pueblos primitivos
(Naturvélker) adjudican una importancia mayor a las fiestas. Existen muchos motivos para celebrarlas,
como, en primer lugar, las estaciones de las edades vitales, la muerte, suerte en la caceria y la cosecha.
Por lo general, el casamiento, nacimiento y la entrega de nombres, asi como el retorno de las estaciones
en relacidén con deseos de fertilidad se edan mds entre pueblos mds desarrollados. Las preparaciones
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implican espacios largos de tiempo. Por un lado, las fiestas son expresiones del sentimiento vital del
grupo en una relacién politica, de la cohesién y del poder de su unidn; por otro, todo el arte y el
refinamiento de la vida de este grupo pequefio se entrelazan con las fiestas, las que tienen la virtud de
arrancarlos de su reducida existencia y elevarlos por encima de las penurias de la vida cotidiana.

No solo se come en abundancia, sino que se consigue el acceso a drogas locales (tabaco, opio,
coca, bebidas alcohdlicas, entre otros). Ademds se estrenan bailes simples, a modo de imitaciones de
animales o de contenido dramdtico, que pueden llevar al éxtasis. También el canto de todos los
participantes anima y consolida la sensacién de unidad y poder. Estas emociones de poder incrementado
sirven para compensar los sentimientos de angustia e incapacidad frente a poderes sobrehumanos
desconocidos. De hecho, todas estas fiestas contienen una importancia religiosa o mdgica mds o
menos explicita e incorporan los inicios del «culto». Entre los individuos primitivos menos evolucio-
nados predomina el uso de los recursos corporales debido al pobre dominio técnico y material, como
el baile, el canto, el énfasis en lo personal y los adornos del cuerpo. A menudo, las fiestas se desarro-
llan en conjunto con los vecinos. De este modo, no se consumen los puercos en la aldea propia; en vez
de ello, se los regala a los vecinos en espera de retribuciones o la realizacién conjunta de las celebra-
ciones de iniciacién de los jovenes. A la vez, sirven para el despliegue ostentoso de sus riquezas, sobre
todo en el consumo excesivo de comida. Asimismo, se comen animales sagrados, a lo que siguen
juegos o presentaciones de hechiceros. Llama la atencién el cambio de ropa entre hombres y mujeres
(travestismo). Igualmente ha de considerarse que las comidas festivas adquieren un cardcter econd-
mico como recompensa por los trabajos realizados (Thurnwald 1925: 230-231, traduccién del autor).

Como se observa en el texto de los dos pdrrafos anteriores, muchos de los elementos relevantes de
las fiestas estdn incluidos desde una perspectiva antropoldgica, pero dirigidos hacia la prehistoria. Sin
embargo, faltan referencias mds generales desde la perspectiva histérica, de la que mds interesan, en
este contexto, la historia del antiguo Oriente, Egipto y de la Grecia cldsica. Para tal propdsito, aqui se
hard uso de entradas en Der Neue Pauly. Enzyklopidie der Antike, una prestigiosa enciclopedia alema-
na sobre la antigiiedad.

Sallaburger (1998) se ocupa del antiguo Oriente y menciona la relacidn estrecha entre el calenda-
rio lunar y los cultos mensuales, a los que se agregan las fiestas del ciclo agrario (siembra y cosecha),
que dependen de la irrigacién o las lluvias y, por ende, muestran diferencias regionales. Las fiestas no
ciclicas conciernen al rey en aspectos como la coronacién, construccién de palacios y templos, la
guerra, la muerte, entre otros. En el seno de la familia se celebran el casamiento y la muerte, asi como
las fiestas anuales de los ancestros. La persona central de una fiesta es el rey, quien representa a su
pais ante el dios y recibe la bendicién concedida para su pueblo. La poblacién solo puede experimen-
tar la fiesta durante las procesiones, por tanto, por medio de su legitimacién divina, el orden social
jerdrquico representa un elemento fundamental para la fiesta en el antiguo Oriente. Las fiestas ofre-
cen un marco para la «autorrepresentacién» del rey y, en ellas, él es anfitrién de altos funcionarios y
diplomdticos extranjeros, a los que se entregan regalos con el fin de asegurarse su lealtad y para
consolidarla, asi como para enfatizar sus vinculos. Para el pueblo, fiestas como la inauguracién de
templos y palacios significan alivio del trabajo y alimentacion. Estos actos festivos se realizan en un
nivel alto como también en dmbitos locales con la presencia de un alto funcionario. Si estd presente
el rey, estos actos se incorporan en el calendario festivo estatal. Como parte de las fiestas se cuentan
viajes a los centros de culto de determinados dioses. Los grupos sociales que se retinen en fiestas no
suelen reunirse fuera de estas, pero hay fiestas de mujeres y familias en el marco de la veneracién de
los ancestros, mientras que los banquetes tienen la «capacidad» de sellar contratos. El rey dona los
edificios para las fiestas o los objetos que se requieren para el culto y financia su realizacién, aunque
los templos suelen contribuir con los gastos o se obtiene lo requerido por medio de tributaciones. En
la realizacién de fiestas se recitan himnos, oraciones o elegias —subrayados por gestos pertinentes—
, y también hay musica y bailes. Las libaciones, sacrificios y la distribucién de comida, procesiones,
normalmente en barcos, el vestir de las estatuas de dioses y su bafio ritual son elementos festivos
sobre los que se sabe poco. Las representaciones figurativas y textos conforman la base de la informa-

cién (¢f Schmandt-Besserat 2001).
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Felber (1998) resume lo concerniente para el antiguo Egipto. Diferencia dos grupos de fiestas
sagradas: las que dependen de ciclos mensuales (lunares) y de ciclos anuales. Las primeras se celebran
dentro de los templos, en un dfa determinado, mientras que las anuales suelen ser procesiones de
varios dfas. En las fiestas particulares se distinguen dos o tres de cuatro dimensiones de significacion:
la de los ciclos naturales, la mitico-divina en la esfera de los dioses, la de la teologfa real y la funeraria
(real o privada). Otras estdn determinadas por el dogma y el culto reales (ascenso al trono, corona-
cidn, fiestas de renovacidn, fundaciones de templos, fiestas de duelo y celebraciones de victorias).
Otras mds tienen un cardcter mds privado, como el nacimiento y la muerte, asi como la veneracién
de los ancestros. Tedricamente, el faradn es el dirigente de las fiestas, pero, de facto, solo aparece en
las fiestas grandes. En las demds estd representado por altos funcionarios o sacerdotes asistidos por
danzantes, cantores, remadores, etc. Durante las fiestas se llevan a cabo actos rituales, recitaciones,
juegos de culto, musica, danza, ofrendas —como comida, bebida y flores—, quema de incienso y
libaciones. De importancia central es el movimiento de la imagen divina y su séquito en procesiones
dentro y fuera del templo. Estas procesiones se destacan como oposicién a la vida cotidiana, consti-
tuyen un lugar de comunicacién de diversos grupos sociales, y sirven para la comunicacién con los
muertos. Ademds, permiten un escenario para la «autorrepresentacién» del rey, de los altos funciona-
rios y sacerdotes, pero también de los acrdbatas, danzantes y musicos. Este tipo de fiestas requiere de
una arquitectura particular, como salas de teofanfa, portones, santuarios de estacidn, avenidas
procesionales, asi como objetos de culto. El aspecto econdmico se plasma en el abastecimiento de
enormes cantidades de alimentos para los templos y su redistribucién entre los participantes. Las
fiestas mds privadas estdn representadas en tumbas de los siglos XV y XVI a.C., en una escenificacién
estética con musica, baile, comida y bebida, y en la que se percibe un matiz erético-sensual. Se piensa
que el muerto participa en este tipo de fiestas tal como estaba acostumbrado en su vida (para este
tltimo aspecto, ¢f. Assmann 2003).

Como ultimo ejemplo, Auffarth (1998) presenta los aspectos mds relevantes de las fiestas en la
Grecia antigua. Las fiestas constituyen lugares de comunicacién, como una de las ocasiones centrales
en las que se produce «publicidad» en la polis. Retinen grupos sociales y establecen diferentes formas
de identidad, desde la iniciacién de las jovenes hasta la publicidad panhelénica. Esta abarca mds que
la de cardcter festivo limitada a los hombres adultos y libres. En su funcién comprenden, por regla, un
elemento religioso, pero nunca en forma exclusiva. Un ordenamiento de las fiestas por una secuencia
de dioses o una limitacién de su significado religioso abrevian las multiples ocasiones ofrecidas por
las fiestas como la liturgia, la comida comunal, escenificaciones, bailes, autorrepresentaciones y
experiencias de la comunidad social a la que pertenecen los participantes y sus papeles en los que sus
miembros son introducidos y confirmados. El nivel de significacién decisivo es la relevancia social y
politica, pero también se distinguen otros tipos, como las fiestas del afio nuevo, la iniciacién de los
jovenes en la comunidad de los adultos, fiestas de mujeres, fiestas militares, asi como ocasiones
estacionales o rurales. Las fiestas se componen de elementos de un ritual complejo, entre los que se
distinguen las procesiones —a veces con mdscaras—, el sacrificio y la comida festiva, coro y danza, asi
como juegos competitivos (agorne). Estas fiestas pueden durar hasta tres dfas, con programas diversos
para cada jornada.

Los periodos festivos se advierten por medio de las fuentes, pero estas no se dejan definir de
forma clara. La relacién con la religion estd dada, pero no domina la representacion o performance a
cargo de grupos sociales que forman un colectivo. Los ciclos de vida individuales se festejan mediante
las clases de edad y de sexo en una fecha representada por un dios o un héroe escogido por un grupo
social. La identidad del grupo se construye mediante la filiacién genealdgica ficticia de un ancestro.
En general, la poca importancia atribuida a las estructuras de parentesco en la sociedad de la polis se
refleja en la religién. Mds relevantes son las reuniones cooperativas, que requieren de confirmaciones
regulares con el fin de determinar los limites, las reglas y el tipo de interrelaciones con otros grupos
o poleis vecinas. La polis es el nivel de referencia debajo del cual se ubica la familia, la fratria, la
vecindad, los hombres, mujeres y jévenes que llevan a cabo sus propias fiestas. Por encima de este
dmbito se ubican las reuniones en santuarios centrales y supraregionales y, al final, las fiestas panhelénicas
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que definen quién es griego y quién no lo es. Las fechas precisas de la realizaciéon de las fiestas son
anotadas en calendarios de piedra o metal o, més tarde, en documentos de donantes. La invitacién se
hace por medio de heraldos junto con un ofrecimiento de paz. Como ya se senald, las fiestas ofrecen
también la posibilidad de declamaciones de poetas o la participacién de danzantes, musicos o depor-
tistas que compiten por la victoria. Otra importancia de la fiesta es el aspecto econémico, ya que
provocan el consumo incrementado tanto en calidad como en cantidad. La ciudad o los grupos
sociales que la habitan aumentan su prestigio por encargos a artistas, compra de materiales caros y
construcciones ostentosas como infraestructura para el turismo festivo y mercados especializados
para garantizar los requerimientos materiales de las fiestas. En este sentido, las fiestas también ofre-
cian las ocasiones para su realizacién y, de esta manera, demandaron los logros mds exaltados de la
cultura griega. Solo en su contexto se producian los retos pertinentes.

En todos los ejemplos presentados se encuentran muchos elementos compartidos que no dependen
del grado de determinadas complejidades sociales, ya que es evidente que las fiestas involucran la
mayoria de los miembros de sociedades de diferentes tamanos y niveles sociales, pero en diferentes
escalas de participacién, sea activa o pasiva. Si bien parece existir un consenso en tratar de destacar
la necesidad de interrumpir el aburrimiento de los quehaceres cotidianos y experimentar placeres
fisiolégicos y psicoldgicos que excedan los consumos «normales» y cuya satisfaccién beneficia politi-
camente a los organizadores o patrocinadores de tales eventos, tales motivos no son ni la causa ni el
origen exclusivos de su realizacién. Se trata de la sensacién de una cohesién social en el sentido de la
experimentacién de la cercania fisica de seres conocidos y desconocidos en forma de participantes en
actividades comunales de motivaciones exaltadas. En tales eventos, la «coexperiencia» comunal se
fusiona con experiencias multisensoriales dentro de espacios imbuidos con conceptos de identidad y
memoria que se reconfirman de forma ciclica por la presencia de los actores y de los espectadores.

Estos conceptos de identidad y memoria se ubican en diferentes niveles de comunicacién y de
representacion. Con respecto a la comunicacidn, se deberfa diferenciar entre el primer nivel, el de la
comunicacién entre el o los dioses y su interlocutor (rey, sacerdote, chamdn) por medio de sacrificios
(por ejemplo, quema de alimentos), libaciones, asi como oraciones, cantos y danzas. Por tanto, estas
acciones adquieren facetas de hospitalidad no del todo diferentes a las de la hospitalidad entre el rey
y su séquito y/o invitados, lo que constituirfa el segundo nivel de comunicacién que, a su vez, se
divide tanto en banquetes como en fiestas mds comunales que implican dos tipos de hospitalidad que
se diferencian en cantidad, calidad y modo de distribucién. El tercer nivel es la comunicacién con los
muertos o ancestros, algo que suele ser una parte elemental en las fiestas. Estos tres niveles de
comunicacién o intercomunicacién no se separan necesariamente de forma nitida en diversos tipos
de fiestas, sino que pueden formar distintas etapas dentro de fiestas mayores. Estos niveles de fiestas
permiten también diferenciar grados de comunicacién tanto en forma de reuniones publicas grandes
como de reuniones mds privadas, aunque el término «privado» no tendria el significado de «estricta-
mente exclusivor.

Fuera de la cohesidn, en el sentido de recreacién de la sociedad y de las personas que estdn por
constituirse como tales por medio de la iniciacidn, o de la comunién con los miembros muertos, los
motivos de estas comunicaciones estdn dirigidos al bienestar, el que requiere su reconfirmacién
ciclica por medio de la o de las personas vivas mds «seguras» para estas tareas: el rey, como represen-
tante del dios y vinculo vivo con los ancestros, los sacerdotes o chamanes, o sus representantes o
reemplazantes en el caso de sociedades sin reyes. Su legitimidad —y, por tanto, su poder— se debe
a estos vinculos, pero requiere la demostracion ciclica de su «vigencia», la que se manifiesta precisa-
mente en estas fiestas, en su generosidad y hospitalidad, que son pruebas de su autoridad —muchas
veces como atributo «suprasocial» en vez de una habilidad politica— reunidas en una autorre-
presentacién de bienestar ilimitado. Dentro de esta 16gica, las actividades en fiestas y ceremonias
adquieren un cardcter césmico en el que se regularizan las interacciones y se da una especie de
politica trascendental entre los mundos de los dioses, los ancestros y los vivos (cosmologfa), y las
acciones en si que son «dramatizaciones» de la creacién y recreacién (cosmogonia). Pero esta «ciclicidad»
politica no solo regulariza el espacio social tanto «real» como trascendental. El componente «tiempo»

ISSN 1029-2004



LAS FIESTAS Y SUS RESIDUOS 391

requiere su consolidacién ciclica también. Si bien el tiempo ciclico estd definido por el nacimiento,
la maduracién y la muerte —tanto en la vida humana, en la de las plantas y la de los animales, entre
los cuales se perciben paralelos— este es también, y dentro de la légica senalada, el tiempo de los
cuerpos celestes, concebidos como seres independientes o avatares de dioses o ancestros. Las muer-
tes y las regeneraciones de la Luna y del Sol, asi como de otros planetas o estrellas, permiten crear
ciclos més regulares en forma de calendarios. También en estos casos, estos eventos «naturales»
requieren de su culturizacidn.

El estrecho vinculo entre el Sol o el dios solar en sus diferentes manifestaciones estd expresado de
modo excepcionalmente claro en la persona del faradn en el Egipto antiguo (Hornung 1966, 1982,
1983). El rey, en su faceta de constructor de edificios ceremoniales (templos, avenidas de procesio-
nes, palacios, etc.), a los que pertenecen también los edificios funerarios, se presenta como «creador
y constructor del mundo». En analogfa con el Sol, como hijo del dios solar Re, «ilumina» los monu-
mentos y los renueva. La iluminacién es un efecto dramatirgico real, como, por ejemplo, el efecto
logrado por las puntas doradas de las pirdmides y de los obeliscos. Con sus inscripciones propias, el
faradn trata de obtener la interaccién de los dioses para que «su nombre dure» o que «los dioses le den
vida». Es la iluminacién del mundo y su preparacién para lo festivo los aspectos que dominan el
concepto histdrico del Egipto antiguo. Los monumentos del rey son un «cielo en la tierra» que sirve
de morada a los dioses y en este cielo terrestre el faraén ilumina como el Sol. El gobernante también
es el sol para su séquito, el cual representa a los demds planetas y estrellas. Como sol, también vence
a los enemigos que representan las tinieblas que amenazan al astro, lo que se extiende incluso a su
papel de cazador. Dentro de la misma ldgica, el faraén también ocupa un lugar central en la celebra-
cién de las fiestas del afo. Por lo tanto, es factible entender el significado de historia de los antiguos
egipcios como Die Geschichte als Fest (‘La historia como fiesta, ¢/ Hornung 1966). En este sentido, la
conciencia histdrica de los egipcios consiste en la insistencia en ciclos previsibles y, por tanto, contro-
lables. Las largas listas de reyes son solo nombres que conectan con tiempos de extensién inimagina-
bles cuando atin los dioses reinaban en la tierra, lo que lleva a la construccién de ciclos de ciclos. De
esta manera, la tarea del faraén siempre ha sido la repeticién de las hazafas del dios creador, su
«padre» Re, con el fin de conducir al mundo de nuevo al estado perfecto que ha tenido inmediatamen-
te después de la creacién. Por ende, la meta de la historia es la utopia del regreso al inicio perfecto.
El rey se encarga de esta recreacién constante, al igual que sus antecesores y sus sucesores (Kaulicke
2000: 46-48).

De estas presentaciones e interpretaciones introductorias debe de haber quedado claro el cardcter
complejo y lo central de las fiestas dentro de las sociedades arcaicas o «primitivas». Este cardcter
central estd plasmado en lo que Assmann (2003: 22) entiende como «contramundos» de la cultura
(Gegenwelten), en cuyo centro estd la percepcién de lo «incompleto» e imperfecto del mundo «real» en
sus limitaciones impuestas por la muerte. Por ende, esta percepcién requiere de la cultura como
«proyecto» de una correccién posterior que agrega y compensa. Las fiestas, con sus cantos, bailes,
bebidas y otras formas de distraccién, constituyen medios para olvidarse de estas limitaciones, asi
como de la presencia de la muerte. Asimismo, la cultura representa el intento de crear un espacio y
un tiempo en los que el hombre puede pensar mds alld de su limitado horizonte de vida en direccién
de otros horizontes y dimensiones de satisfaccién y consumaciéon de sus deseos. La cultura es, en sus
aspectos y motivos centrales y normativos, la realizacién simbdlica de un horizonte que envuelve al
hombre de tal manera que no puede vivir sin él (ibid.: 24). El hambre y la sed, asi como la satisfac-
cién fisioldgica como psicoldgica, solo son expresiones aparentes de un «hambre ontolégico», una
busqueda constante de encontrar el significado de su existencia. Asi, las fiestas cumplen esta funcién
como realizaciones de espacio y tiempo de un mundo ordenado por conceptos de identidad y memo-
ria plasmados en un «contramundo» cultural que ofrece soluciones que el mundo individual no puede
obtener.

Siguiendo a Thurnwald, se ha tratado de establecer pautas para su «eslabén central» esencial con el
fin de que los arquedlogos puedan establecer sus interpretaciones de la materialidad con fundamentos
mids sélidos. Es evidente que la exuberancia de las informaciones etnogréficas e histéricas sugieren
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una cierta «ldgica de las fiestas» en sus motivaciones, actores principales y secundarios, espacios
festivos, asi como formas de comunicacién, hospitalidad, identidad y memoria. Pero, atin después de
haber reconocido las posibilidades de poder establecer «ldgicas festivas», sayuda este reconocimiento
a definir «légicas de la materialidad festiva»? Segin Thurnwald, el hecho de tener que crear un am-
biente fuera de lo cotidiano implica la necesidad de materializarlo en decoraciones corporales —mads-
caras, adornos, entre otros—, pero también en objetos especiales cuyo uso es estrictamente ceremonial
dentro de lo festivo. Fuera de ello, en la antigiiedad se construyen espacios, monumentos y se repre-
sentan banquetes de los dioses y de los humanos (vivos o muertos), mientras que se sabe poco de las
acciones «reales» realizadas. En cambio, el consumo, el contexto ritual y el concepto de la regenera-
cién, o las acciones imaginadas estdn presentes en los contextos funerarios en una materialidad mds
palpable que en otros tipos de contextos.

Por consiguiente, las interpretaciones pertinentes pueden limitarse a aspectos funcionales o enfoques
funcionalistas de acuerdo con la presencia de objetos o contextos relacionados con la produccién y la
distribucién de elementos relacionados con la hospitalidad y dentro de espacios considerados adecua-
dos. En el libro citado al inicio, Hayden (2001: 40-41) sefiala los elementos considerados y enumera
restos de comida o drogas especiales, y evidencias de descartes poco comunes, vasijas de preparacién
y de servicio de tipos, usos, cantidad y tamafios excepcionales, instalaciones para preparacion, de
cantidades, tamafio y ubicaciones particulares, descarte de restos de consumo inusuales, estructuras
especiales para hospedar a invitados o de parte de las actividades durante la fiesta, lugares especiales,
evidencia de objetos de prestigio y de destruccién de los mismos, objetos destinados al consumo
especial (pipas o vasijas ritualizadas), mdscaras, evidencias de la presencia de aggrandizers como
estructuras funerarias o residencias fuera de lo comuin en sus caracteristicas, asi como evidencias de
«contabilidad».

En las conclusiones, el mismo autor (ibid.: 58-59) sefiala que: 1) el alto costo de las fiestas y su
persistencia indica que estas parecen adaptarse en un sentido evolucionista y ecoldégico-cultural; 2) las
fiestas constituyen técnicas de transformacion del superdvit para usos sociales, econémicos o politi-
cos; 3) en las sociedades «trasigualitarias», el festin establece vinculos duraderos que favorecen a
linajes o casas en situaciones de crisis o control politico sobre recursos y gente; 4) la realizacién de
fiestas representa el factor mds dindmico del desarrollo de tecnologias de prestigio; 5) la presencia y
la escala de bienes almacenados deberfan de estar relacionadas con el tipo y la intensidad de las
fiestas; 6) las fiestas no parecen formar una parte importante de un comportamiento generalizado de
cazadores y recolectores; 7) el monto de residuos de comida y bienes puede estar relacionado con la
destruccién intencional de bienes de valor en fiestas competitivas; 8) las fiestas pueden implicar la
aparicién de las primeras estructuras con funciones especiales en comunidades trasigualitarias y, por
ultimo, 9) se recomienda seguir diferentes lineas de evidencias por las multiples restricciones
involucradas. Hayden (ibid.: 59-60) concluye que la relacién entre la gran riqueza de datos antropolégicos
y etnograficos, y el total de las evidencias arqueoldgicas al respecto es «deprimente» en su enorme
desproporcién. Esta deberia reducirse por medio de trabajos mds enfocados en recuperar los aspec-
tos materiales de las fiestas.

En lo que sigue, se considera conveniente seguir la discusién acerca de los dos aspectos sefialados,
pero los temas se enfocardn mds en el drea andina. En una primera parte se presentardn algunos
aspectos de las fiestas incaicas vistas por medio de fuentes escritas tempranas. Una segunda parte se
centra en la discusidon de esta materialidad tomando en consideracién los trabajos presentados en este
volumen.

2. Las fiestas incaicas

os estudios sobre los incas han enfatizado de modo preferencial la alta eficiencia de su sistema
L tud bre 1 h fatizado d d fe | la alta efi d t
politico-administrativo, as{ como socioecondémico. En algunas de las fuentes tempranas y en la visién

de muchos escritores posteriores, esta eficiencia ha conducido a la construccién de modelos de un
Estado utépico. Dentro de esta linea, el Inca fue percibido como una especie de «megaadministrador»,
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cabeza de un tremendo aparato burocrdtico —con una red de centros administrativos en todo su
extenso imperio—, a la vez que mdximo estratega de la fuerza militar, o de la persuasién y del
bienestar segin la linea politica del escritor. Una linea funcionalista de gran influencia fue fundada
por John Murra (véase Kaulicke 2004: 325-326) y sigue vigente. Este funcionalismo implica, tam-
bién, un cierto grado de secularizacién en forma de un sistema distinto al de los ejemplos presenta-
dos. En esta perspectiva, las fiestas se deben a intereses netamente politicos y econdmicos. Si bien
estas motivaciones son licitas, parecen ser incompletas y, por ende, no excluyen la posibilidad de
otras perspectivas.

Existen fuentes coloniales que presentan visiones que se parecen a las presentadas de una manera
sorprendente. Betanzos (1987 [1551-1557]) escribié una de las crénicas mds tempranas, la Suma y
narracion de los incas. Este documento, que no fue publicado en su tiempo y cuya versién completa
recién se conoce desde hace 20 afios, se diferencia de otros por el afén del autor de fungir mds de
traductor que de escritor, ya que sus datos proceden de informantes de la elite incaica a la que tenfa
acceso por haberse casado con una nieta de Huayna Capac y por su dominio del quechua. Su estilo,
en las palabras de Porras Barrenechea (1986 [1962]: 310), «es dspero, rustico, pobre de lenguaje y de
los mondtonos y dificiles de leerse entre los cronistas. Carece de agilidad y de gracia y es incapaz de
comentario personal» (véase Kaulicke 1998: 139). Pero precisamente estas «imperfecciones» podrian
entenderse como prueba de su afdn de que «para ser verdadero y fiel traducidor tengo que guardar la
manera y el orden de hablar de estos naturales» (Betanzos 1987 [1551-1557]: 7), con lo que se guarda
la diccién del quechua y se conserva, de esta manera, el sentido original de la informacién. Estas
premisas subrayan el valor intrinseco de su narrativa, que tiende a un concepto de historia diferente
a la europea.

Este concepto de historia en Betanzos es precisamente el de la historia como fiesta (véase arriba).
Este aspecto no se ha analizado a profundidad atn, pero hay algunos avances (Kaulicke 1998, 1999,
2000, 2005). El mundo del Cuzco, percibido como «microcosmos», tiene como centro al Inca, su
corte y, a menudo, sus invitados, que vienen desde la periferia. El pueblo es reducido al trasfondo, a
una especie de «pantalla» de las festividades y rituales reales. El sentido mds fundamental de la reali-
zacidn de fiestas, por ende, gira en torno de su persona, su identidad —o fases de identidad— y su
memoria. Son sus actos y sus etapas vitales los que constituyen el interés principal. Un epiteto comin
de sus titulos —mds que un nombre personal— es «yupanqui» que se deriva de yupa-y-cha que
significa ‘conmemorar, celebrar los méritos de alguien’, por lo que yupanqui aludiria a ‘alguien honra-
do’. En este sentido, el Inca es tanto beneficiario como productor de memoria (Kaulicke 2000: 10).
Esta memoria se fundamentaba con actos, entre los que figura la guerra. Una de sus motivaciones
principales es «quitar los nombres que cada senorcilla de los tales pueblos e provincias tenia de capac
e que no habia de haber si no un solo capac» (Betanzos 1987 [1551-1557]: 87). En estas guerras se
sirve del apoyo de los dioses, fisicamente presentes en forma de un «idolo de guerra» (cacha o caccha)
y de «bultos» de ancestros. Su ayuda requiere de sacrificios a ellos, al inicio y al fin de la accidn, y,
como recompensa por su ayuda, se construyen templos.

Por otro lado, los enemigos se tratan en oposicion a las reglas sociales internas. Se les niega un
entierro, son ahorcados o se les corta la cabeza para convertirla en trofeo e, incluso, se les pretende
comer. En la entrada triunfal al Cuzco, los enemigos sobrevivientes son obligados a vestir ropas que
les ponen en ridiculo, lloran y confiesan sus culpas y el Inca los pisa, como a sus insignias, en sefial de
tomar posesién de ellos, después de hacer «acatamiento y sacrificios al bulto del sol, los bultos de los
sefores antiguos y de las demas guacas». Luego se les echa a los «tigres» para que sean devorados. Solo
los que quedan con vida después de tres dias de encierro con los animales pasan a ser sirvientes de los
bultos. Este tratamiento de los enemigos tiene como finalidad «que no hubiese memoria». La parte
final es la reparticién del botin, que refuerza e intensifica los vinculos y los deberes con los sefiores
participantes en la guerra: «Todo lo demds del despojo did e repartié a todas sus gentes conforme a
sus calidades e servicios y sabido que fue por la redondez desta ciudad la gran magnificencia del
nuevo sefior y como sabia gratificar los servicios hubo en toda la redondez gran contentamiento y ansi
se le vinieron muchos caciques y gentes a se le ofrecer de todas partes y le servir y tener por sefior»
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(Betanzos 1987 [1551-1557]: 43). Otro pérrafo explica el desarrollo de las celebraciones inauguradas:
«Y esto ansi hecho y todos los sacrificios acabados y fiestas y solemnidades y ceremonias que en la
semejante entrada y en los treinta dias siguientes el solfa hacer mandé que todo el despojo que en tal
empresa se habfa habido le trajesen delante del el cual siendo alli todo le di6 y reparti6 entre si y los
suyos [...] y esto ansi hecho mandé que todos los caciques que se fuesen a sus tierras y que holgasen
y descansasen (ibid.: 102, para las citas anteriores, véase Kaulicke 1998: 142).

La cacerfa es otro motivo, parecido al de la guerra, y era precedida y finalizada con fiestas en la
que la reparticién del «botin» nuevamente es motivo de festividades. Existen, incluso, otras dos
facetas de relevancia mayor: la de constructor de ciudades y edificios suntuosos, y la de renovador
(ibid.: 143-144). Estas cuatro acciones siguen un esquema parecido, ya que son enmarcadas en
fiestas y rituales, sirven para crear memoria y lograr la adhesién de sus stibditos mds importantes por
medio de recompensas, redistribucién de bienes y, si bien pocas veces especificado por Betanzos, el
consumo de bebida y comida. Sin embargo, el éxito de su realizacién no se debe solo a estos sefiores,
sino también y, sobre todo, por el apoyo de los ancestros y dioses en forma de bultos, presentes en
estas actividades. Este apoyo se le ofrece por ser «hijo del Sol» (intip churin) y pariente de los ancestros,
pero estd concedido bajo la condicién de llevar una vida «ejemplar», cumplir estas acciones y
«documentarlas» por medio de «dramatizaciones», recitaciones, cantos, quipus y otros «aparatos de
memoria». Todo ello estd incorporado en ciclos de memoria, representados por los bultos de sus
ancestros y su «vida social» entrelazada con los eventos organizados o patrocinados por el Inca, quien,
si no asiste en persona, puede estar presente en forma de bulto o, incluso, de animal (el 7apa, una
alpaca vestida). Su estatus de tedcrata se manifiesta fuera del Cuzco en una especie de transformacién
en un dios local:

[Plarescidle [a Huayna Capac] que debia salir y ver los pueblos y provincias en torno de la ciudad [...]
parescidle que era bien llevar consigo algunas cosas para dar e hacer merced a los caciques [...] y luego
mandé que le fuesen proveidas y aparejadas las tales cosas [...] mandé aquellos sefiores que consigo llevaba
que siempre tuviesen cuidado se hacer saber antes de que llegase al tal pueblo o provincia do ¢l iba como
iba allf aquel dfa para que le saliesen al camino y le sacasen un vestido del traje y vestidura que en tal pueblo
se usaba [...] y porque algunas veces habia de llegar a pueblo do se usaba traer cabello mandaba que
juntamente con el vestido que le trajese una cabellera que se le pusiese y ansi se la estaban esperando los
sefiores de aquella provincia do él habia de llegar con el vestido y traje de cabellera en esta manera que si
eran encrisnejados los cabellos mandaba que la tal cabellera que ansi mismo fuese encrisnejada y llegado el
Inga ofrecianle aquel vestido y el Inga lo rescibia y luego se lo vestia y se ponia la cabellera y parescia natural
de aquella provincia y ansi entraba en el pueblo principal della donde llegando que era a la plaza del le
tenfan hecho cierto asiento a manera de un castillejo alto y en do medio del castillejo una pileta llena de
piedras y como llegase el Inga al pueblo subiase en aquel castillejo y alli se sentaba en susilla y de alli veia
atodos de la plaza y ellos le vefan a él y siendo allf trafan delante del muchos corderos y alli se lo degollaban
delante y se los ofrecfan y luego le vaciaban mucha chicha en aquella pileta que allf estaba en sacrificio y
¢l bebia con ellos y ellos con él y luego descendia de alli y bailaba y cantaba con ellos asidos de las manos
a manera de quien anda en corro y esto hecho ddbales de lo que llevaba y hacfales mercedes y des que esto
era hecho mandaba que les trajesen la cuenta de las viudas que habfa y de los huérfanos [...] salfase de
aquella provincia y ya en la otra allf comarcana se sabia como iba y llegado a los términos della hallaba que
le tenfan allf aparejado el vestido acostumbrado y desnudédbase el que ansi llevaba vestido del traje del
pueblo do antes habia salido y vestiase aquel y ansi entraba en cada provincia con el traje y vestido della
y recocijébase con ellos como si fueran sus iguales y a unos daba mujeres y a otros ganado y a otros vasos
de oro y plata e a otros vestidos preciados [...] (Betanzos 1987 [1551-1557]: cap. XLII, 185-186).

Esta descripcién pormenorizada ilustra bien los diferentes pasos en los que se realizaban fiestas de
una manera como si fueran procesiones con estaciones en los que el objeto y el centro de las festivi-
dades era el propio Inca en su metamorfosis de «dios local» y que, en su faceta de huacchacayuc
(‘amigo de los pobres’), cumplia con su papel de capac, que es otro epiteto de muchos incas. El texto
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es, ademds, un buen ejemplo de la minuciosidad del relato de las secuencias de los rituales y las
fiestas.

Otro tipo de fiestas, conocidas como work feasts en la literatura anglosajona (¢f Dietler y Hayden
[eds]. 2001, passim), también reciben un tratamiento minucioso en la obra de Betanzos (1987 [1551-
1557]: 59-62). De hecho, le dedica todo un capitulo que trata de la canalizacién del Cuzco organizada
por Ynga Yupanque (Inca Pachacuti). Las actividades se inician con cacerfas seguidas por inspeccio-
nes de la ciudad. Durante estas ltimas, el Inca se percata de la necesidad de reparar los arroyos que
pasan por la ciudad antes de poder levantar edificios alli. Todo ello dura un afo, a cuyo término el
Inca se decide a invitar a los «sefiores comarcanos» enviando a sus mensajeros «por los cuales les
envié a decir que ya era tiempo que viniesen a la ciudad como él ya les habfa dicho cuando de alli
fueran y ansi mismo trujesen todos los demds ganados que pudiesen e comidas e mantenimientos
porque ya era ya llegado el tiempo dellos e dello tenfa necesidad» (76id.: 59). Los sefiores obedecen y
traen lo que se les pidié con:

[...] toda la més gente que pudieron e llegados que fueron a la ciudad del Cuzco hicieron su acatamiento
al Ynga en esta manera porque éstas era la usanza que se tenfa delante se vian que como delante del fuesen
alzando las manos y rostros al sol haciéndoles sus mochas e acatamiento e luego ansi mismo las hacian el
Ynga ni mds ni menos y las palabras que ansi le decfan cuando ansi le saludaban eran que le decfan: Ah hijo
del sol amoroso e amigable a los pobres [huacchacayuc] esto dicho ponianle delante sus presentes que ansi
le trafan e luego le sacrificaban ciertas ovelas e corderos delante del con todo el respeto e acatamiento como
ahijo del sol y esto ansi hecho el Ynga los saludaba diciendo que fuesen bienvenidos e preguntindoles si
venfan buenos e si lo estaban ansi mismo en sus tierras [...] (Betanzos 1987 [1551-1557]: 59-60).

Luego entregan lo que han traido a los depdsitos y siguen cinco dias de «fiestas y regocijos» (el
término quechua es pukklani). El paso siguiente es la presentacion del plan de trabajo, que incluye la
inspeccion de los lugares por parte del propio Inca. «[E] ansi los sefores caciques midieron con sus
cordeles el espacio que habia desde el comienzo [...] hasta la junta de los dos arroyos e ansi medido
repartieron entre si la parte que a cada uno le cabia del edificio». A continuacién, el Inca les ordena
traer «mucha piedra tosca [...] e que la mezcla que habia de entrar entre piedra que mirasen que
habian de ser de un barro pegajoso [...] y ansi los caciques dieron orden en buscar el tal barro e
mezcla e traer la piedra tosca [...] y ansi traido comenzaron su edificio» (ibid.). Después, el Inca
retne a los sefores del Cuzco y les comunica «que habia gran necesidad de hacerse depésitos de ropas
en cantidad y que para que aquello fuese querfa hacer una gran fiesta a los caciques en la cual fiesta
viendo él que estaban contentos que se lo queria decir e mandar que ansi lo hiciesen e lo proveyesen
de sus tierras e los sefiores les dijeron que era cosa muy conveniente e bien acordada que ellos
querfan dar orden que se hiciese mucha chicha» (ibid.: 60-61). Al final de los preparativos, avisan al
Inca que la fiesta puede iniciarse. Se juntan todos los sefiores y el Inca inaugura la fiesta:

[E]l otro dia de manana fue traida mucha juncia e echada por toda la plaza e traidos muchos ramos fueron
colgadas muchas flores e muchos pdjaros vivos e ansi los sefiores del Cuzco salieron muy bien vestidos de
las ropas que ellos més preciados tenfan y el Ynga juntamente con ellos. E ansi mesmo vinieron los caciques
los cuales trafan vestidos que el Ynga les diera e luego fueron sacados alli a la plaza mucha e muy gran
cantidad de cdntaros de chicha e luego vinieron las sefioras as{ que mujeres del Ynga como las de los demds
principales las cuales sacaron muchos y diversos manjares e luego se sentaron a comer todos e después de
haber comido comenzaron a beber y después de haber bebido el Ynga mandé sacar a cuatro atambores de
oro e siendo allf en la plaza manddronlos poner a trecho en ella e luego se asieron de las manos todos ellos
tanto a una parte como a otra e tocando los atambores que ansi en medio estaban empezaron a cantar
todos juntos comenzando este cantar las senoras mujeres que detrds dellos estaban en el cual cantar decfan
e declaraban la venida que Uscovilca habia venido sobre ellos e la salida de Viracocha Ynga e como Ynga
Yupangue le habfa preso y muerto diciendo el sol le habfa dado favor para ello como a su hijo desbaratado
y preso e muerto a los capitanes que ansi habian hecho la junta postrera e después de este canto dando
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lores y gracias al sol e ansi mismo al Ynga Yupangue saluddndole como a hijo del sol se tornaban a sentar
e ansi mismo comenzaron a beber de la chicha que allf tenfan que a segtin ellos era muy mucha [...] y en
muy gran cantidad e luego les fue traido alli muy mucha coca y repartida entre ellos y esto ansi hecho se
tornaban a levantar e hicieron ansi mesmo como habias oido su canto e baile la cual fiesta duré seis difas [...]

(Betanzos 1987 [1551-1557]: 61).

Después se vuelve sobre los dep6sitos de ropa y se describen los diferentes tipos de vestido, entre
los que habia de existir «<unas mantas de cabuya bastas y gruesos con unos cordeles de a dos palmos
en las puntas dellas con las cuales las atasen a los pescuezos» (ibid.). Esta ropa gruesa habia que
repartirla entre los obreros para la obra acordada. Toda esta ropa se producia fuera del Cuzco por
parte de hombres y mujeres y, acabada la tarea, la enviaban al Cuzco y la colocaban en los depésitos.
Luego se realizaba la obra de la canalizacién en un lapso de aproximadamente cuatro anos. Al finali-
zarla, el Inca ordenaba la realizacién de otra fiesta, la que duraba 30 dfas.

Esta fiesta, como las demds presentadas, son ritualizadas en secuencias en las que el trabajo en si
no recibe mayor atencién. Mds bien, el texto se concentra en los preparativos, en los rituales centra-
dos en el Inca y en la descripcién detallada de las reuniones festivas que aumentan en duracién y se
realizan, probablemente, en otros momentos no mencionados en el espacio de los cuatro afios men-
cionados. Por lo visto antes, estos eventos, fuera del consumo de comida, bebida y drogas, son
motivo para conmemorizar las hazafias de los ancestros y del propio Inca. No se menciona la partici-
pacién de los obreros, ya que parece tratarse de reuniones entre la elite local cuzquena y sus invitados
provenientes desde las afueras, aunque no se excluye la realizacién de otras fiestas que Betanzos, o su
informante, no toma en consideracién.

En todas estas festividades, la persona central, el iniciador y el patrocinador es el Inca, que es, al
mismo tiempo, el beneficiado principal, y se vislumbra claramente el interés politico en tales empre-
sas. Este tipo de eventos, sin embargo, solo conforman una parte de muchos otros que configuran
ciclos. Como se vio en los ejemplos presentados, las fiestas mensuales ordenan el calendario; estas se
mencionan y describen por parte de muchos cronistas (véase Molina 1989 [1572]), entre ellos Betanzos,
como uno de los primeros (bid.: caps. XIV, XV, 69-74), aunque este tltimo no presta tanta atencién
a su descripcién precisa (véase Mulvany, este niimero).

De mayor relevancia son las fiestas relacionadas con momentos clave en la vida del Inca, su
nacimiento, su ascenso al trono y casamiento con su mujer principal y, sobre todo, su muerte, todos
los cuales forman ciclos dentro de una concepcién de historia que es distinta a la europea de su
tiempo. En estos ciclos se «reestrena» el origen primordial y, con ello, se construye y ordena otro
mundo social superior al pasado, un concepto que es muy comin en las historias de estados tempranos.
Este origen y sus consecuencias estén profundamente inmersos en una légica ritual que le da coherencia
al ciclo. En el caso de Pachacud, el iniciador del ciclo, estd ligado a complejos rituales y festividades
de su propia muerte (purucaya), que Betanzos describe minuciosamente (Betanzos 1987 [1551-1557]:
caps. XXX-XXXIII; véase Kaulicke 1998: 149-150). Su sucesor, Topa Inga, se relaciona con ritos de
transferencia de poder, y el dltimo, Huayna Capac, que causa el fin del ciclo y la llegada de otro
pachacuti, estd ligado con ritos de su insercidn en la vida social, un afio después de su nacimiento.
Cada uno de estos eventos se compone de dos partes: la primera se ubica en un ambiente exclusivo,
con la presencia de pocas personas; la segunda, después de un afno, es un evento festivo con mucha
pompa, en la parte central del Cuzco y con la presencia de mucho publico.

Se advierte, por tanto, una ldgica ritual que convierte la vida de cada soberano en un ciclo propio
cuya finalidad es la reinsercién del capac inca como ancestro en la vida social, politica y ceremonial en
forma de bulto (Kaulicke 1998, 2000, 2002b, 2004). La ancestralizacién, por consiguiente, es la meta
central de su vida y de la vida de la sociedad. La centralizacién en su persona en las fiestas descritas
tiene el fin de consolidar, garantizar y demostrar esta meta, la de reconfirmar su aptitud como futuro
ancestro, lo que es de interés central para la sociedad. Asi, las fiestas son catalizadores que ordenan el
tiempo y el espacio social al «culturizarlos» en el sentido de fomentar identidades centrales y periféricas,
as{ como para fusionar los mundos de los dioses y de los ancestros con el mundo del Cuzco que, a su
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vez, es una autorrepresentacion de todas estas esferas tanto en modificaciones del espacio (paisaje)
como en acciones ciclicas que vinculan sus diferentes componentes. El trabajo de Eleonora Mulvany
estd relacionado con lo expuesto y se concentra en un componente de las fiestas en las que las flores
juegan un papel importante. Ante la gran riqueza de las fuentes acerca del tema de las fiestas hubiera
sido esencial el poder contar con mds contribuciones analiticas e interpretativas pero, al parecer, este
tema no constituye una prioridad entre los etnohistoriadores actuales.

3. Las perspectivas arqueoldgicas de las fiestas

La mayoria de los articulos que componen este nimero se dedican a temdticas mds relacionadas con
perspectivas arqueoldgicas de las fiestas. Varios de ellos giran en torno a las épocas tardias, como el
Horizonte Tardio y sus antecedentes en el Periodo Intermedio Tardio (McEwan ez al.; Makowski ez
al.; Verénica Williams ez al.) y, por tanto, son cercanos o contempordneos con los incas y sus fiestas,
que acaban de discutirse. En ellos se percibe la aceptacion de la necesidad de interpretar los restos
fisicos de espacios y paisajes con sus contextos asociados dentro de una complejidad material que
debe confirmar —o, mejor dicho, contrastar— lo descriptivo e interpretativo de las fuentes colonia-
les. En todos ellos se presenta una multitud de datos pertinentes, pero se presenta el peligro de una
especie de interpretaciones «condicionadas».

Durante el IV Simposio Internacional de Arqueologia se dio una discusién entre etnohistoriadores
y arquedlogos sobre el uso de ciertos términos clave, adoptados por los arquedlogos para la definicién
de evidencias que no coinciden en sus significados. Estas incongruencias, probablemente originadas
por una cierta falta de comunicacién y didlogo sostenido, dificultan la interpretacién de la materiali-
dad y la pueden distorsionar. De este modo, aspectos como la produccién de chicha, el cultivo
especial del maiz, la confeccidon de vasijas especiales para la produccion de las bebidas fermentadas y
la de vasijas de servicio, asi como la presencia de espacios construidos en los que, presumiblemente,
se efectud el consumo, juegan papeles centrales en las discusiones presentadas. En estas, la hospitali-
dad y el consumo ritualizados se toman como actividades motivadas por intereses politicos del anfi-
trién (por regla representantes del Inca o lideres de grupos locales no incaicos). Estas categorias
formales coinciden con la lista de Hayden, presentada arriba.

El libro de Dietler y Hayden (2001) muestra que, si bien es posible detectar las evidencias respec-
tivas en el registro arqueoldgico, la interpretacién de hospitalidad y de consumo se aplica a socieda-
des en, pricticamente, todo el globo, con buena probabilidad de que tales evidencias ya se ubican en
el Paleolitico del Viejo Mundo. Por tanto, se trata de aspectos tan «globalizantes» que carecen de
especificidad y, por consiguiente, de valor interpretativo, ya que confirman lo evidente. Si bien es
cierto que las fuentes del siglo XVI concernientes a descripciones de la sociedad incaica del Cuzco y,
en ocasiones, de otros grupos «provinciales», y que tratan, a veces de un modo muy detallado, del
ofrecimiento de bebida y comida, estos aspectos no se limitan a fiestas especiales, sino que son
elementos constitutivos obligados en muchas o todas las fiestas cuyo cardcter, funcién, concepto, tipo
de participantes y de anfitriones varfan enormemente, lo que vale también para todo el bagaje mate-
rial. Por eso es preciso discernir estos aspectos en contextos mds manejables y mds acordes a la
definicién arqueoldgica con el objeto de captar acciones en vez de estructuras generales.

Los contextos, en la definicién arqueoldgica, son conjuntos de objetos interrelacionados por
compartir el mismo espacio y la colocacién al mismo tiempo de un modo que implica resultado de
accién y funcién compartida. Son, en este sentido, eventos que suelen ser consecuencia de una
accién o una serie de acciones inmediatamente previas a la colocacién (por ejemplo, un contexto
funerario). Dillehay (2004, este nimero) ha definido a este aspecto como «microgramdtico», uno que
implica el empleo de técnicas de excavacién que definan microestratos como unidades de duracién
minima detectable (eventos). Uno de estos aspectos, tratado en varios articulos de este ndmero, se
ocupa de los residuos de materiales utilizados en probables fiestas y/o rituales (Ikehara y Shibata;
Klarich; McEwan ez al; Politis e al.; Vega-Centeno; R. Williams ez al., este ntimero). No se trata de
«basurales», sino del producto de descarte de materiales usados en actividades especiales que requieren
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un registro pormenorizado: ;se trata de uno o varios eventos? ;Se pueden cuantificar los fragmentos
de cerdmica en vasijas individuales como partes de una especie de «set»? ;Contienen residuos de
elementos que permitan definir su contenido? ;Se pueden determinar las especies y cantidades de
animales consumidos, qué parte fue consumida y en qué forma? ;Qué elementos adicionales se
pueden relacionar con su cardcter festivo? Fuera de estos aspectos de cardcter mds funcional, habria
que definir qué elementos fueron conseguidos o producidos localmente y cudles tienen origen ford-
neo y en qué proporciones. ;Qué nos dice el tipo de decoracién y el modo de la fractura? En casos de
dreas de quema, ;qué es lo que se quemd (animales, plantas, tejidos, etc.)?

A continuacién se profundizard algo mds uno de estos problemas al presentar un caso del Proyecto
Arqueolégico Alto Piura (Kaulicke 1991, 1994, 2000, 2006). En la campana de 1990 se excavé un
drea de 10 por 10 metros en una plaza entre dos edificios monumentales (Vi-10 A, Nima I y Nima II,
respectivamente). Esta plaza denotaba una serie de capas cuyas superficies consistian en barro endu-
recido, producto de lluvias intensivas y cubiertas con tierra después de haberse secado (Kaulicke
1991: 302-304, fig. 7). La secuencia reflejaba diferentes funciones, pero los conjuntos D y E se
correlacionaban con la arquitectura monumental de Nima I (fase Victs-Tamarindo C, relacionado
con el estilo Mochica) y arquitectura monumental y residencial anterior (correlacionadas con la
primera fase monumental de Nima I y superficies de funciones diferentes, entre ellas conjuntos
residenciales con muros de quincha, Victs-Tamarindo B, estilo Victs). En las superficies D y E
aparecfan bocas de pozos de forma cuadrada y rectangular, y de profundidades variadas que los
obreros locales tomaron inicialmente por entierros. En la capa D aparecian lentes de ceniza, manchas
quemadas y postes, asi como 13 de las estructuras sefialadas (B1 a B13); en la capa DII aparecieron
cuatro estructuras mds (B14 a B17) y en la DIII otras cinco (B18 a B23). En la capa El, siete de las
estructuras sefialadas intrufan en ellas y se registré solo una estructura nueva (B29). En la capa E2
aparece gran cantidad de postes, canaletas, zonas de combustién, huesos pequefios y fragmentos de
cerdmica. Ademds de ello, se observé un total de otros 10 pozos, con lo que se excavd un total de 29
de estas estructuras. La mayoria de ellos tenian un sello de arcilla blanca y mostraban secuencias de
capas sin mayor material cultural, evidencias de quemas, huesos de camélidos, peces y, en algunos
casos, huesos humanos. Los recipientes eran, en su mayorfa cuencos y cdntaros, algunos casi comple-
tos y, sobre todo, decorados. A continuacién se describen dos de los pozos a modo de ilustracién
sobre la base de informes inéditos de Daniel Guerrero y Eduardo del Castillo.

El pozo B-7 consistia de una boca por debajo de la capa C y a la altura de la superficie D. Tenfa
cuatro fragmentos grandes de una vasija en un lente marrén oscuro de textura blanda con abundantes
huesos que marcaban la boca. Este lente tenfa un espesor que variaba entre 5 y 10 centimetros y que
formaba un circulo en la base. Debajo de esta marca aparecié una mancha circular de arcilla blanca
y dura de aproximadamente 50 centimetros de didmetro, rodeada de un relleno de tierra marrén
mezclada con cerdmica, huesos, ceniza y carbén. Este relleno tenfa un espesor de 40 centimetros,
seguido por una capa de arcilla dura de unos 5 centimetros, con abundante cantidad de tiestos en su
superficie y en su interior. Mds abajo seguia una capa de color marrén claro suave y limpia que
contenfa el entierro de vasijas, en su mayorfa cdntaros, casi enteros pero fracturados. Tres de las
bocas de estos se encontraban hacia arriba y una que se encontré en el fondo estaba boca abajo. Esta
base estaba marcada por dos piedras angulosas y quemadas depositadas sobre un lente de ceniza.
Debajo de este lente habia mds arcilla blanca, de unos 15 centimetros de espesor. Las vasijas que se
encontraban en estas capas contenfan la misma arcilla, mezclada con ceniza.

El pozo B18 empezaba en la superficie de la capa E. Era de forma cuadrada con una tapa de arcilla
de 5 centimetros de espesor. Por debajo seguia una capa de tierra arenosa de color marrén claro
mezclada con ceniza y regular cantidad de fragmentos de cerdmica. A unos 2 metros por debajo de la
boca aparecen dos grandes vasijas dispuestas boca arriba y un cdntaro que «miraba» hacia el Sur, todos
en el mismo nivel, mientras que en el perfil norte apareci6 otra vasija pequenia boca arriba. Al interior
de las grandes vasijas se encontraron excrementos y huesos de camélidos, y alrededor de ellas gran
cantidad de ceniza y fragmentos de cerdmica. Todas estas piezas se encontraron rotas. A 5 centimetros
por debajo de estas vasijas habia una capa de ceniza de 2 centimetros. La textura de la tierra en todo el
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pozo era semicompacta. La forma del pozo era de corte rectangular y se ensanchaba unos 20 centime-
tros hacia el norte, 10 centimetros hacia el sur, 90 centimetros hacia el oeste y 30 centimetros hacia el
este. A una profundidad de 1,40 metros tomaba la forma de una botella, ensanchada hacia el norte.

No cabe mayor duda de que estos «entierros» servian como pozos destinados a contener material
de actividades repetidas en las que se quemé material indeterminado, pero probablemente animales
(camélidos y peces marinos), quizd vegetales y otros materiales, como tejidos (se encontraron piruros
en cierta cantidad en las zonas residenciales). Es probable que los camélidos fueran enviados al lugar
donde fueron sacrificados, a juzgar por los excrementos. Estos constituyen un 61,8% de la muestra,
iguanas y cérvidos aparecen en menor cantidad, pero también habia moluscos (Argopecten, Donax,
Anadara, Spondylus, Balanidae y Olivella) y peces (sardinas, lorna o corvina, pdmpano, merluza y
tiburones) (informes inéditos de Denise Pozzi-Escot y Manuel Gorriti). Entre todas estas evidencias
no se puede excluir el sacrificio de seres humanos. Asi, la cerdmica y la arquitectura monumental —
en forma de residencia o palacios— indican la presencia de elites. En esta arquitectura también se
observaron muchos eventos relacionados con quema y con la rotura intencional de la cerdmica, por
regla asociada al inicio y al final de eventos constructivos. Asimismo, la cerdmica formaba parte de
los rellenos arquitectdnicos y, por lo tanto, podian ser residuos de eventos festivos también. Existen,
asimismo, cocinas de chicha en los alrededores, asi como improntas de maiz y restos carbonizados.
Los grandes recipientes de cerdmica que sirvieron para la elaboracién de chicha contenfan restos de
neonatos enterrados bajo plataformas con evidencias de quema en la base (para las ilustraciones
respectivas, véase Kaulicke 1991: figs. 2, 3, 11, 12, 15, 16; 1994: figs. 10.9, 10.10, 10.14; 2000:
figs. 111.10, III.11, III.12, II1.14).

Todas estas evidencias sefialan una importancia fundamental para las sociedades que vivian en
Nima y Loma Valverde, a lo que se suma su ubicacién central en el paisaje, entre dos cerros (cerro
Victs y cerro Loma Negra, véase Kaulicke 2006) con asentamientos centrales ubicados a ambos
lados de un inmenso cementerio (Yécala) que convierte todo este paisaje en un centro ritual. Esta
ritualizacién se percibe también en la cerdmica, pero es preciso llamar la atencién a otro aspecto
importante: la antropomorfizacién de los cdntaros. De manera reciente (Kaulicke 2002a: 509-510) se
han expresado algunas ideas relacionadas con la representacién de la persona que, en el caso de la
cerdmica mochica, se podria vincular con la idea del cuerpo como «recipiente» de sangre humana vy,
por tanto con el sacrificio; asi también se conocen crdneos humanos que fungen de vasijas en contex-
tos controlados: «Parece, por ende, que se trata de elementos dentro de imaginados banquetes de los
ancestros, dependientes de la sangre humana tanto como los vivos dependen de la chicha. Este afin
de retrato o de la capracién fiel de la persona quizd estd relacionado [...] [con] ritos especificos o el
sacrificio de personas especificas y, por tanto, su repeticién permanente o ciclica» (ibid.: 509). En el
alto Piura podria tratarse de ideas parecidas.

Los recipientes de grandes dimensiones de Huari, Conchopata, Tiwanaku y otros sitios del Horizon-
te Medio suelen llevar decoracién profusa con caras humanas, escenas, representacién de dioses, plan-
tas, entre otros, lo que podria significar una identificacién con otros seres, una memorizacién de
eventos y personas pasados y un estado de embriaguez que permitia intensificar estos procesos de
identificacién o transformacién en ancestros o dioses. El acto de quebrar las vasijas, en este sentido, se
relaciona tanto con un acto de sacrificio como puede constituir el punto final del ritual, cuya relevancia
reside en la necesaria repeticién y en la renovacién. Es, a la vez, uno de los procesos de formacién de
identidad que, fuera de las formas citadas, se plasma también en materializaciones que indican otras
posibilidades de identidades momentdneas, cuya repeticién muestra un afén de la perpetuacién o
reconfirmacién ciclica. Dentro de esta l6gica de argumentacién habria que ver también las estatuas de
Tiwanaku y, quizd, las del sitio de Wari. Como alternativa a las ideas expresadas por Janusek, en su
articulo de este nimero, el autor de estas lineas ha propuesto que ellas son representaciones de los mds
altos miembros de la elite vestidos con trajes ceremoniales, algunos con mdscaras, que llevan disefios
propios de dioses y ancestros, en actos «fosilizados» de libacién y, quizd, bailes. La ubicacién, muy
relevante en relacién con las estructuras construidas y puntos significativos del espacio, enfatiza este
modo de significacién ritual del paisaje (Kaulicke 2002b: 508). Este tipo de enfoques, que sehalan la
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importancia de la identidad en el marco de las fiestas, claramente enfatizada en las fuentes tempranas
andinas y no andinas citadas en este trabajo, no ha recibido mucha atencién por parte de los autores de
este numero a diferencia de los otros dos puntos contenidos en el subtitulo del mismo.

Ya que la identidad se define no solo por el sentido de la communitas, en su sentido ritual y menos
ritual, sino también vy, sobre todo, en la diferencia, en este articulo se aboga por este dltimo aspecto.
Si bien los «encuentros» obedecen a una especie de «ldgica» que se manifiesta en aspectos de poder,
este poder es altamente ritualizado y las manifestaciones arquitecténicas como los «espacios publicos»
son, en primer lugar, expresiones de esta misma actitud. Esto significa que son materializaciones de
conceptos de cultura con las que las sociedades enfatizan su identidad propia y su diferenciacién
frente a otras. Los espacios «ptiblicos» son materializaciones de los centros de los mundos sociales,
destinados a la realizacién de acciones muy diversificadas. Las acciones, sin embargo, son «visibles»,
bésicamente, en los descartes. El ejemplo de este articulo solo presenta una forma, pero muchas otras
mds estdn contenidas en este volumen. Particularmente interesante es el caso de Cerro Blanco (Ikehara
y Shibata, este nimero), donde se demuestra que existen estructuras especificas para este tipo de
descarte que permite definir bien una serie de eventos y sus cambios internos dentro de una secuen-
cia. En el Periodo Formativo peruano, sin embargo, esta solo es una forma dentro de una amplia
gama. El impresionante contexto de la Galeria de las Ofrendas (Lumbreras 1993) tendria que ser
reanalizado por medio de esta légica. En ese sentido, Tellenbach (1997) ha detectado otros casos que
han pasado desapercibidos.

En resumen, este nimero ha mostrado parte de un potencial de interpretacién de contextos
arqueoldgicos que, en el caso del Perd, no ha recibido atn la atencién necesaria. Los ejemplos
presentados, que sobrepasan el dmbito nacional, no se han publicado con la pretensién de presentar
toda la gama posible y toda la problemdtica inherente. Se deberfan tomar, mds bien, como un afén de
sefialar nuevas pautas para enriquecer la discusidn teérica. Con el objeto de emprender esta discu-
sidn, es preciso destacar, también, que este enfoque depende siempre de la realizacién de excavaciones
minuciosas y su documentacién adecuada.
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