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A Benigno (+) e Hijidia mis padres y hermanos. A
los pobladores de las comunidades campesinas de
Hualla y Tambillo quienes transitan entre la cultura
tradicional, modernidad y popular.



Solamente para hacerlo visual, no porque esté pro-
poniéndola como la opcién deseada y eficiente,
quiero traer aqui el ejemplo de la vieja comunidad
andina y plantearlos la pregunta sobre su caracter:
¢es privado o estatal-pUblico? La respuesta es que es
privado. Y funciond y funciona. Funciono antes, an-
tes de la dominacién imperial y colonial y durante
toda la Colonia, como el ambito unico de la recipro-
cidad, de la solidaridad, de la democracia y de sus
libertades: como refugio de la alegria de la solidari-
dad, bajo la dominacion. Funcioné mas tarde frente
al embate de un liberalismo ya ganado a la razon
instrumental, frente al gamonalismo. Y adn fun-
ciona frente al capital. Y es privado.

Anibal Quijano (1988).
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RESUMEN

El trabajo constata las persistencias y cambios en la reciprocidad andina en las comuni-
dades de Hualla y Tambillo - Ayacucho, al interior de las fiestas patronales, matrimonios
y construccién de viviendas (wasy ruray) donde los pobladores producen y reproducen
sus formas y sentidos comunitarios al lado de la cultura mercantil, ambos modelos co-

existen en forma activa y creativa en las comunidades campesinas.

Al interior de las dos comunidades, en las fiestas, estan ocurriendo las transfor-
maciones internas del sistema comunal andino, modificando, muchas veces, las formas
de organizar la fiesta y, otras veces, reinventando nuevas fiestas al lado de la fiesta patro-
nal promovidas por el sistema no comunal con practicas de la reciprocidad y el modelo
mercado, ambas se complementan en las relaciones sociales y en los intercambios de bie-

Nes y Servicios.

Los procesos mencionados transitan en la actualidad segun la légica de los comu-
neros citadinos, migrantes y retornantes quienes son portadores del modelo tradicional y
mercantil. El modelo mercantil influye constantemente a las l16gicas comunales tradicio-
nales a través de los medios de comunicacion, el mercado, la educacion y las instituciones
estatales. En este contexto, los actores comunales reinterpretan las costumbres comunales

reacomodando y redefiniendo el modelo reciproco de manera generosa acompafiado de



compromisos, voluntades y obligaciones que cumplir con las fiestas. Persistiendo en la
actualidad el modelo tradicional de la reciprocidad y la cultura mercantil, este ultimo,
viene imponiéndose progresivamente sobre el modelo comunal con posturas de renovar
lo viejo con lo nuevo, donde unos se entienden y otros desentienden, ambos comparten
bienes y servicios no en una competencia conflictiva, sino, en una forma complementaria
de compartir los gustos y sentidos reciprocos del buen vivir en la comunidad, especifica-

mente en la fiesta en concomitancia con la cultura moderna capitalista.



ABSTRACT

This study proves the persistence and changes in the andean reciprocity from the commu-
nity of Hualla and Tambillo in Ayacucho, such as their patronal feasts, weddings and
construction of dwellings (wasy ruray), places where people develop communitary prac-
tices and the commercial culture, both practices co-existe actively and creatively accor-
ding to the tradition of their places.

Inside the two communities, practices such as the feasts have changed transfor-
ming the system of this communities modifying in many cases the organization of the
feasts or creating new feasts next to the patronal feasts promoted by a non communal
system with both reciprocity and commercial practices which are complemented with so-
ciocultural interrelations between the exchange of goods and services.

The chances mentioned above are currently taking place according to the logic of
the community, migrants and returning migrants who are carriers of traditional and com-
mercial models. The commercial model influences constantly the logic of the traditional
model through mass media, the market, education and public institutions. In this context,
The community reinterpret the traditions rearranging and redefining the model of reci-
procity generously followed by commitments, willingness and other duties taken in the

feasts. Persisting with the traditional model of reciprocity and the presence of the com-
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mercial practice, this last is taken part of the feasts progressively over the communal mo-
del which are open to renovate the old with the new, where some people understand it or
ignore it, the exchange of goods and services does not create a conflict but it is a comple-
mentary sense of sharing their likes and the reciprocity of good living especially in terms

of feasts which is celebrated in the same way with the capitalist modern culture.



INTRODUCCION

El trabajo es fruto de un proceso de investigacion que inicié hace varios afios en las co-
munidades rurales de Ayacucho. El estudio surgio a partir de las experiencias de trabajo,
estando ahi, en la sierra centro sur andino del Perd (Ayacucho, Huancavelica y Apurimac)
en proyectos de desarrollo gubernamental y privados (ONGSs). Para el estudio escogimos
dos comunidades de la region de Ayacucho por las caracteristicas socioculturales, econo-
micas Yy religiosas que vienen experimentando en el contexto actual las comunidades y
fue propicio explorar, describir y explicar las persistencias y cambios en la reciprocidad
andina en comunidades de Hualla y Tambillo, especificamente, en el contexto de las fies-

tas.

La investigacion constata las formas y sentidos de las relaciones sociales recipro-
cas de los actores comunales, la organizacion de la fiesta patronal, matrimonios y cons-
truccion de viviendas segun la costumbre local y al lado de las instituciones no comunales
y el mercado. Atentamente observé las interrelaciones sociales que se producen y repro-
ducen en las logicas de los actores comunales segun las influencias de los modelos foréa-
neos Yy citadinos en las fiestas, para unos los cambios son visibles, para otros no son im-

portantes.
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En el escenario sociocultural de las comunidades campesinas visualizamos, cam-
bios evidentes en el contexto de la fiesta en relacion a los pasajes tradicionales de la cos-
tumbre local y por el otro lado, los cambios generados por los modelos exdgenos que
motivan a desequilibrar los sentidos y formas de entender y reproducir las fiestas segun
las percepciones de los comuneros. Las comunidades andinas estan transitando entre el
cambio y transformacion. En este sentido es necesario entender las percepciones de los
comuneros en torno a la reciprocidad en el contexto de las fiestas para mostrar los des-

equilibrios de las costumbres comunales.

La importancia del trabajo radica en como los cambios implementados desde el
modelo foraneo estan transformando la forma y el sentido cultural, pero con reproduccion
de las relaciones reciprocas al estar interrelacionada ambos modelos, en los intercambios
de bienes y servicios. En este sentido, las relaciones reciprocas juegan un papel impor-
tante en la esfera social de los comuneros y parientes con actores comunales que apuestan
progresivamente al cambio en los pasajes rituales, formas de organizar la fiesta y la re-

produccién de los dones.

Nos parece importante explorar y entender las persistencias y cambios en torno a
la reciprocidad en dos comunidades rurales de Ayacucho en las formas de reproducir la
reciprocidad. Son evidentes las relaciones asimétricas y simétricas con el modelo del mer-
cado, estas modifica el ethos de la reciprocidad durante las fiestas. Por un lado, las per-
cepciones de los pobladores estan conectados a las l6gicas de produccion y reproduccion?
de la reciprocidad. Por otro lado, la nocidn del sistema de valores (ethos) basados en las
relaciones reciprocas ancestrales construidos en la estructura social comunal por genera-
ciones, en términos de Bourdieu (2007) y Giddens (S/F) estructuras estructurantes. En
este sentido, la reciprocidad andina es portadora de sistemas reciprocos del ethos andino
en sus practicas que conducen a resistir con la costumbre bajo las influencias del modelo
foraneo en el proceso de las fiestas. Por las razones sefialadas el estudio de persistencias
y cambios de las relaciones reciprocas es importante demostrar la circulacion de bienes y

servicios en las comunidades campesinas de hoy bajo la légica del mercado.

1 El habitus origina practicas, individuales y colectivas, y por ende historia, de acuerdo con los esquemas
engendrados por la historia; es el habitus el que asegura la presencia activa de las experiencias pasadas que,
registradas en cada organismo bajo la forma de esquemas de percepcion, de pensamientos y de accion,
tienden, con mas seguridad que todas las reglas formales y todas las normas explicitas, a garantizar la
conformidad de las practicas y su constancia a través del tiempo (Bourdieu, 2007).
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Para el marco teérico tomamos como referencia a Malinowski (el funcionalismo),
Parson (sistema de valores, cambio social) y la postura tedrica de Pierre Bourdieu y Gid-
dens (habitus, estructuras estructurantes). Respecto al estudio de la reciprocidad a Polanyi
y Mauss, las relaciones reciprocas en las comunidades andinas. También nos guiaremos
a Giorgio Alberti y Enrique Mayer (1974),2 Isbell (1974), Fonseca (1974), Ralph Bolton
(1974) y John Murra.

A partir de este espacio de investigacion reflexioné, primero estando ahi, partici-
pando en las fiestas de la comunidad, de la familia, ceremonias religiosas y rituales que
reproducen, resocializan e interactdan en las fiestas, compartiendo compromisos, las vo-

luntades generosas son mutuas, cumplir el deber con el pariente y la comunidad.

Partimos el estudio de la complejidad objetiva y subjetiva de los comuneros su
forma de pensar, actuar y reproducir las relaciones reciprocas en el contexto de las fiestas.
Si bien, la fiesta es el marcador de las relaciones reciprocas, de las persistencias y cambios
en un modo dialéctico de la vida, unos conservan y otros generan condiciones sociocul-
turales variables en otros aspectos y en otros continua la costumbre paralela al modelo
urbano-occidental. Es decir, las constancias por un lado y por otro, la ruptura de los mo-
delos tradicionales que son motivados por la movilidad de los actores sociales (migracion,
retorno, migracién) que inducen a cambios de formas, para algunos las costumbres reci-
procas son cosas del pasado; para otros es dinamica, activa, competitiva, contrapuesta,

divergente y cambiante que se acomodan y recrean a la luz de los tiempos actuales.

La distincion de la persistencia y el cambio de reciprocidad, esta se aprecia en el
comportamiento; los valores sociales estan siendo alterados, unos de acuerdo a los cam-
bios que marca un inicio en mirar, repensar y practicar la fiesta, admitiendo costumbres
foraneas, que para muchos, puede ser el reflejo cultural urbano - occidental — que conduce
al cambio y para otros es la practica tradicional de la reciprocidad que refleja activamente
la persistencia de las relaciones reciprocas en el escenario de las fiestas sin un limite que
muestre rechazos a las innovaciones y novedades que experimentan formas complejas de

practicar y aceptar los elementos de ambas culturas, sin dejar la costumbre, mas bien, en

2 La reciprocidad es una relacion social que vincula tanto a una persona con otras, con grupos sociales y
con la comunidad, como a grupos con grupos, comunidades con comunidades, productores con productores
y a productores con consumidores, mediante el flujo de bienes y servicios entre las partes interrelacionadas
(las reglas de juego en la reciprocidad).
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la fiesta incorpora, reinventa, recrea y acepta elementos exdgenos que sintoniza la persis-
tencia de la reciprocidad acompafiado de elementos culturales de la modernidad capita-

lista (musica, ropa, lenguaje, adornos, celulares, TV etc.).

Si bien la reciprocidad® produce y reproduce formas de cohesion social colectiva,
esta, en la actualidad esta siendo recreada, cuestionada y reformulada por los mismos
actores comunales. En este sentido, los factores exdgenos cambian las formas de la reci-
procidad, pero fundamentado en la I6gica de la reproduccion social tradicional, la misma,
es motivada de manera activa y creativa por el sistema mercantil al sumarse a las ldgicas
de la reciprocidad andina. En realidad, la coexistencia de dos modelos culturales no mo-
difica las relaciones sociales reciprocas, sino, las formas de reproducir al estar conectado
con la cultura mercantil, ambos modelos se topan en la fiesta, pareciera una competencia,
pero en la logica de los actores comunales las relaciones reciprocas estan en un lento
proceso de reacomodo, reordenamiento y reformulacion paralelo a los cambios y persis-

tencias que experimenta la sociedad actual.

En este sentido, el proceso sociocultural continGia con divergencias y convergen-
cias entre las generaciones. Si bien, la reciprocidad fue un elemento cultural que dina-
miza, socializa y articula las relaciones sociales familiares y comunales construida en
base a las costumbres tradicionales reciprocas, pero con el correr del tiempo la reciproci-
dad esta cambiando en forma influenciados por los elementos culturales externos, modi-
ficando el ethos* comunal y familiar motivadas por la ldgica del mercado y medios de
comunicacion en el comportamiento de los pobladores quienes adoptan y renuevan los
viejos modelos por la novedad, pero, eso no quita la préctica de la reciprocidad en distin-

tos sentidos (religiosos, econémico, politico etc.).

En este contexto los pobladores, suelen decir, se han convertido en evangélicos,
han desaparecidos las fiestas tradicionales, el sistema de varas sostén de las fiestas reli-
giosas desaparecid, los jovenes asumen cargos comunales, la educacién como progreso,
produccion familiar para el consumo y mercado, ayni y minka progresivamente se ha

refugiado en las familias con escasos recursos econdémicos y otros fueron reemplazados

3 Las relaciones reciprocas en el intercambio de bienes acompafian a relaciones mercantiles; no son inter-
cambios basados puramente en la reciprocidad. (La reciprocidad andina: ayer y hoy, Alberti y Mayer; 1974:
29).

4 En la discusion antropolégica reciente, los aspectos morales (y estéticos) de una determinada cultura, los
elementos de evaluacion, ha sido generalmente resumidos bajo el término ethos. (Geertz, 2003: 118).
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por el sistema mercantil. Mientras, los que esbozan que | reciprocidad perviven, conti-
ndan, se fortalecen, se redefinen, se reactualizan y reorganizan de acuerdo a los tiempos
y espacios que experimenta la sociedad andina, admiten que las préacticas tradicionales
aun contindan vigentes paralelos a la cultura moderna, compartiendo sentidos comunita-

rios colectivos al lado del mercado.

El problema planteado es confuso, complejo y con cruces socioculturales® la reci-
procidad no encuentra limites que marcan fronteras, pero vemos en la practica cotidiana,
la reciprocidad andina en el contexto actual ha entrado en un proceso de cambio de forma,
especificamente, en el intercambio de bienes y servicios, pero ambos, elementos cultura-
les se combinan creativamente al sentido generoso de la reciprocidad. Entonces en el
contexto de la fiesta ha ido evolucionando paralelo a los cambios que experimenta la
sociedad en su conjunto. Las interrogantes del presente estudio son: ¢ De qué manera per-
siste la reciprocidad en las comunidades campesinas hoy en un contexto de cambios que
impone el modelo capitalista? ¢ De qué manera las précticas tradicionales de la reciproci-
dad perviven en su contenido y su forma estan siendo transformados con influencias exo-
genas, pero muchas veces han sido impulsadas creativamente del lado de las comunida-

des?

Los objetivos planteados son: Comprender, a partir de las fiestas, los cambios y
persistencias de la reciprocidad en la sociedad andina de hoy. Como objetivos especificos
trazamos: Conocer de qué forma los cambios se han posicionado en las relaciones reci-
procas en las comunidades de Hualla y Tambillo. Describir comparativamente las distin-
tas formas de manifestacion colectiva en ambas comunidades campesinas. Explicar las
relaciones reciprocas al lado del modelo cultural mercantil dominante. Analizar las per-
sistencias y cambios de la reciprocidad en ambas comunidades motivados por los factores

ex0genos.

La hipotesis planteada es: “La reciprocidad en las comunidades andinas estan ex-

perimentando cambios que son evidentes y obedecen a influencias exdgenas. Los factores

® Los paises latinoamericanos son actualmente resultado de la sedimentacion, yuxtaposicion y entrecruza-
miento de tradiciones indigenas (...), del hispanismo colonial catolico y de las acciones politicas, educati-
vas y comunicacionales modernas. Culturas hibridas (Garcia Canclini: 1995, 71).
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exogenos influyen en la légica de produccion y reproduccion del principio de la recipro-
cidad, por ello la reciprocidad se produce, reproduce y se reinventa por ejemplo en las

fiestas a pesar del embate de la modernidad capitalista”.
Metodologia

La investigacion es basica y cualitativa — etnografica- propio de la antropologia. La me-
todologia nos permitio recurrir a las técnicas de la observacion participante, entrevistas
estructuradas y otras estrategias que los antrop6logos utilizamos segun las condiciones
socioculturales en el que nos desplazamos en el trabajo de campo, para describir conocer,
describir y explicar las formas de pensar, actuar y reflexionar de los actores sociales en
estudio. Las entrevistas y la observacion participante las realizamos con guias previa-

mente elaborados.

La observacién participante nos llevo a evidenciar las distintas fiestas en las dos
comunidades campesinas donde vimos in situ las formas y sentidos comunitarios de hacer
la fiesta, la interaccién de los familiares, vecinos, amistades en un clima de confianza
entre los parientes en los matrimonios, fiesta patronal, construccion de viviendas (wasy

ruray) y otros actos celebrativos donde reproducen las costumbres locales y foraneas.

Las entrevistas realizamos, focalizando, a los actores sociales, a unos entrevista-
mos porque era un informante clave y a otros de manera espontanea segun las caracteris-
ticas socioculturales de los actores que buscamos o tratamos de encontrar en los infor-
mantes de lo que piensa, siente y concibe los cambios y persistencias de las relaciones
reciprocas en los actuales contextos en comparacién con las épocas anteriores en el que

vivid y vive el actor social.

La etnografia fue transversal para recoger la informacion de los actores sociales
con quienes participamos en distintas fiestas y compartimos momentos de fe religiosa,
estuvimos en los matrimonios, la alegria de techado de una casa, los rituales de la fiesta
patronal, la comparsa de los mayordomos, cantamos y bailamos durante el proceso de la
fiesta en el que fui uno mas de los que organizan las fiestas. Durante el trabajo de campo
evidencié las relaciones reciprocas de los actores sociales en fiestas, ademas entablamos
con los actores sociales de la comunidad amistades que permitid interactuar con los po-

bladores de las dos comunidades. Cotidianamente conversamos con los pobladores de sus
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experiencias citadinas, de la movilidad social (migrante, retornante, migrante), acuerdo y

desacuerdo de las generaciones acerca de la reciprocidad.

En el trabajo de campo pasamos muchas anécdotas que contar y quiza no habra
tiempo por ahora para enumerar o resumir, pero de todo ello es el fruto de la investigacion
que presento como resultado. En el trabajo de gabinete revisamos minuciosamente la bi-
bliografia bésica acerca de las persistencias y cambios de la reciprocidad andina para
contrastar con la informacion etnografica. El universo de la investigacion estuvo confor-
mada por los pobladores de las dos comunidades que practican relaciones reciprocas, ex-
ploramos en cada comunidad a los actores sociales que han participado o participan en
fiestas santorales, matrimonios y construccién y techado de casa, complementamos esta
informacidn con las entrevistas a los mismos pobladores migrantes que viven en la ciudad
de Huamanga, Lima y otros lugares con quienes nos topamos en la fiestas familiares y

sociales en la comunidad de origen y lugar de residencia (migracion).

El criterio de seleccion de las comunidades escogidas para el estudio; fue; que una
de las comunidades esta cerca al capital departamental, ligada al mercado (Tambillo) y la
otra comunidad con menor acceso al mercado (Hualla), tomamos en cuenta comunidades
con mayores (Hualla) y menores fiestas (Tambillo) durante el afio. Fue importante tomar
en cuenta la mayor y menor presencia de la confesion evangélica en relacion a la catolica

para diferenciar en las comunidades los cambios y persistencias de las costumbres.

Se entrevistd a pobladores mayores o menores de 50 afios, quienes han tenido
roces en la organizacion de matrimonios, fiestas patronales, techado de casas y otros actos
rituales y también a los que cuestionan la tradicion y admiten los cambios. Entrevistamos
a hombres y mujeres de concepcion religiosa catolica y evangélica. En cuanto a la iden-
tidad de los informantes solo pusimos los iniciales de los nombres y apellidos, edad y

afo.

La tesis tiene el siguiente orden; el capitulo primero; abordamos la discusion ted-
rica (marco tedrico). En el segundo capitulo explicamos la geografia sociocultural de la
fiesta en las comunidades de Tambillo y Hualla, sus caracteristicas socioculturales, eco-
nomicas, la practica de la reciprocidad en el contexto actual (fiestas santorales, matrimo-
nios y construccion de vivienda) en las dos comunidades. En el tercer capitulo, explica-

mos: la produccion y transformaciones internas de las comunidades de Huallay Tambillo.
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Fiestas y transformaciones de la reciprocidad en las comunidades. Reciprocidad y cam-
bios en las fiestas santorales, reciprocidad y cambios en los matrimonios, reciprocidad y

cambios en la construccidn de viviendas (wary ruray).



CAPITULO I: PERSPECTIVAS TEORICAS. CAMBIOS, PERSISTEN-
CIAS Y LAS RELACIONES SOCIALES RECIPROCAS

1. Teorias del cambio y persistencias culturales

Los cambios y permanencias culturales han sido abordados a partir de la teoria social
contemporanea, especificamente, el pensamiento socioldgico® y antropoldgico. Parafra-
seando a Parsons, el concepto de equilibrio esta asociado al sistema que mantiene sus
limites. Lo cual no es sino otro modo de decir que hemos considerado la continuacion del
proceso estabilizado sin cambio en la estructura de roles como no problematico para la
teoria de los sistemas sociales. Asi, se reconocid también que el equilibrio formulado en
estos términos pudiera ser un equilibrio maévil en que ciertos procesos ordenados de cam-

bio empirico estaban en marcha (1951: 308).

En tal sentido, la produccién y reproduccién de la reciprocidad esta en el ambito
de la fiesta, con formas motivantes al cambio, con condiciones que mantienen el equili-
brio para la produccion de las relaciones reciprocas. Entonces, la reciprocidad se mantiene

en la esfera de la fiesta con sentido reciproco tradicional y formas que mantienen el equi-

& Ver Pierre Bourdieu y Anthony Giddens.
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librio de la expresion cultural. “El primero de estos lo constituye los procesos de sociali-
zacion en que los actores adquieren las orientaciones necesarias para el desempefio de sus
roles en el sistema social. El segundo tipo lo constituye los procesos implicados en el
equilibrio entre la generacion de motivaciones hacia la conducta desviada y las motiva-
ciones hacia la restauracion del proceso interactivo estabilizado que hemos llamado me-

canismos de control social” (Parsons, 1951: 308).

Parsons (1951) sefiala, las constancias [culturales] se disuelven lentamente, tam-
bién las diferencias, distinciones, conjunciones y disyunciones aparecen dentro de siste-
mas socioculturales provocados y motivados por elementos culturales del otro sistema
que condiciona un modelo constante que pauta el comportamiento de los actores que han
sido alterados el equilibrio social de modo determinado. Una razon principal de esto seria,
que la cultura no se desarrolla segun una pauta lineal Unica, y, segundo, que la cultura
puede ser adquirida por difusion, de tal manera que cualquier proceso de desarrollo in-
terno puede ser profundamente influido desde fuera (Parsons, 1951: 313).

En realidad, la postura de Parsons, merece ser contrastado con las l6gicas comu-
nitarias andinas, pues, en la cultura andina los cambios encuentran equilibrios en el sis-
tema de fiestas, porque, funciona a través de las relaciones reciprocas. Las permanencias
son nutridas por el patron cultural tradicional de forma creativa recrean y reformulan las
costumbres, a pesar que los elementos foraneos inducen al cambio en el sistema comunal
y familiar. Si bien, los cambios estan expresados en su forma novedosa con sentido reci-
proco en las relaciones sociales se manifiestan con elementos culturales externos e inter-

nos.

Durkheim (S/F: 49), sefiala “los cambios profundos se han producido, (...) en la
estructura de nuestras sociedades. Por consiguiente, la moral que corresponde a ese tipo
social ha retrocedido, pero sin que el otro se desenvolviera lo bastante rapido para ocupar
el terreno que la primera dejaba vacio en nuestras conciencias. Nuestra fe se ha quebran-
tado; la tradicion ha perdido parte de su imperio; el juicio individual se ha emancipado
del juicio colectivo”. Por otro lado, “en efecto, un cambio de existencia, sea brusco o
preparado, constituye siempre una crisis dolorosa, puesto que violenta instintos adquiri-
dos que se resisten” (Ibidem, S/F: 164).
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Giddens (2000: 34) desde la teoria estructuralista hace una critica; a Durkheim le
preocupaba los cambios’ que en su época estaban transformando la sociedad y creia que
lo que la mantiene unida son los valores y costumbres compartidos. Pensar y explicar de
ese modo para Durkheim fue los cambios de la cultura humana que no quiebre las rela-
ciones sociales al interior de las sociedades que comparten modos, estilos de vida solida-
ria, es decir, un cambio en el que las relaciones sociales estén en armonia, en solidaridad
evitando conflictos que perturben el funcionamiento equilibrado, de permanencia de los
valores sociales que conlleva hacia el progreso y transformacion progresiva de entendi-
miento colectivo e individual sin alterar la conducta social, caso contrario la sociedad
entraria en las relaciones sociales en una anomia, la alteracion del orden social provocado
por las rupturas sociales es negativo que dafie a la sociedad, mas todo los cambios deben

ocurrir en un equilibrio social de felicidad en términos de Durkheim.

Si bien, Giddens hace una critica a Durkheim, acerca de los cambios y transfor-
maciones socioculturales que estaba ocurriendo en el contexto europeo, pero, en el con-
texto de las comunidades andinas la fiesta es fortaleza para las permanencias de las rela-
ciones reciprocas solidarias, especificamente, en las fiestas, no es que esta desapareciendo
la reciprocidad para entrar a una sociedad individualista o irse al caos (anomia) sino es la
pervivencia desigual y de complementariedad de ambos modelos (reciproco y mercantil)

en el sistema comunal.

Es decir, el habitus como sentido practico operan la reactivacion del sentido ob-
jetivado en las instituciones: producto del trabajo de inculcacién y de apropiacién que es
necesario para que esos productos de la historia colectiva que son las estructuras objetivas
alcancen a reproducirse bajo la forma de disposiciones duraderas y ajustadas que son la
condicion de su funcionamiento, el habitus, que se constituye en el curso de una historia
particular, imponiendo a la incorporacion su légica propia, y por medio del cual los agen-
tes participan de la historia objetivada de las instituciones, es el que permite habitar las
instituciones, apropiarselas de manera practica, y por lo tanto mantenerlas en actividad,

en vida, en vigor, arrancarlas continuamente al estado de letra muerta, de lengua muerta,

7 Cambio social: Alteracién de las estructuras basicas de un grupo social o sociedad. Este tipo de cambio
es un fenémeno omnipresente en la vida social, pero se ha hecho intenso en la época moderna. Los origenes
de la sociologia moderna pueden entenderse como como intentos de comprender los cambios radicales que
hicieron pedazos el mundo tradicional y generaron nuevas formas de orden social (Giddens, 2000: 731).
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hacer revivir el sentido que se encuentra depositado en ellas, pero imponiéndoles las re-
visiones y las transformaciones que son la contraparte y la condicion de la reactivacion.
(Bourdieu, 2007: 93).

Para Bourdieu, el habitus esta relacionado con el mundo andino, pero, no es un
constructo reciente sino es un proceso sociocultural del pasado andino, que va mucho mas
alla de las relaciones reciprocas en formas y en diferentes sentidos, es decir, la reciproci-
dad con las deidades, con el santo patron, entre los miembros de la comunidad y los pa-
rientes. El habitus es una practica social, ese hacer, actuar y razonar de los pobladores en
formas y maneras de organizar la fiesta atados a las relaciones sociales reciprocas de los
participantes, estructuradas y reestructuradas para su funcionamiento y vigencia segun las

revisiones y transformaciones que los pobladores experimentan en los contextos actuales.

Max Weber (1985), analiza el desarrollo del sistema capitalista moderno en rela-
cién al existente sistema econdémico tradicional, argumenta, el cambio de conducta que
surgio al interior de las sociedades complejas del occidente a diferencia de otras socieda-
des. Es decir, estructuralmente los cambios han ocurrido en los valores y conductas con
un espiritu distinto que modifico la mentalidad individual y colectiva de la sociedad, un
sector social razond en términos positivistas al cual denomind Weber como el triunfo de
la razon del sistema capitalista, ademas; las influencias de ciertos ideales religiosos en la
formacion de una “mentalidad econoémica”. 8 Al respecto, el ethos de la reciprocidad, en
el contexto de las fiestas, se mantiene, se reinventa y se recrea con la reciprocidad, pero,
segun el argumento de Weber el ethos comunal hubiera cambiado la mentalidad de la
comunidad, sin embargo, ahora, la reciprocidad es una estrategia dinamica en la esfera

social de las comunidades.

Los cambios en Marx, segun, Giddens (2000), se basan en lo que él llamé la con-
cepcion materialista de la historia. Segun este enfoque las principales causas del cambio
social no son las ideas o los valores de los seres humanos. Por el contario, el cambio social
estd primordialmente inducido por influencias econdémicas. El conflicto entre las clases-

ricos frente a pobres- constituye el motor del desarrollo histérico. Para Marx, las trans-

8 La ruptura con el tradicionalismo econémico parece ser un momento excepcionalmente favorable para que
el espiritu se incline a la duda ante la tradicién religiosa y acabe por revelarse contra las autoridades tradi-
cionales (Weber, 1985: 12,18).
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formaciones méas importantes de este periodo estan vinculadas al desarrollo del capita-
lismo, sistema de produccion que contrasta radicalmente con los anteriores 6rdenes eco-
nomicos de la historia, ya que conlleva la produccion de bienes y servicios para venderlos
a una amplia gama de consumidores. (Ibidem, 2000:37). Para MarX, la fiesta y la recipro-
cidad deben desaparecer porque son relaciones reciprocas del modo de produccion pre-
capitalistas.® La fiesta es una supervivencia de formas pre capitalistas, con ideologias y
organizacion distinto al modelo capitalistas moderno, pero en el contexto actual de las

comunidades andinas la fiesta es reproductor de las relaciones reciprocas.

Para, Garcia Canclini (1995), “Ameérica Latina, la mezcla de elementos europeos
e indigenas americanos, se mantuvieron durante todo este periodo; algunos rasgos, como
los modos de pensamiento y perspectivas mas bien méagicos que racionales, han perma-
necido relativamente constantes en el largo plazo. Estas mayores o menores continuidades
son atravesados por discontinuidades que las rompen o las transforman: no es sostenible
la idea de una simple acumulacion de tradiciones populares”.® Por otro lado, “Estas dis-
continuidades incluyen cambios en los medios de comunicacion, revoluciones sociales,
industrializacion y migraciones poblacionales; el principal rompimiento, que incluye to-
dos estos factores, ha sido el efecto de la modernizacion” (Rowe W. y Schelling, V., 1993:
29, 30).

2. Tratamiento interdisciplinario de la reciprocidad

La reciprocidad funciona creativamente al interior de las comunidades campesina como
modelo alternativo al mercado. En este sentido, Malinowski (1985: 5), explora, la estruc-
tura social de las comunidades melanesias (...) se rige por un principio de reciprocidad.
Este se hace patente en los diversos aspectos juridicos que informan las relaciones eco-
nomicas, los actos religiosos y el matrimonio. Por regla general, estas dos colectividades

dependen una de la otra también en otras formas de comercio, asi como en otros servicios

% El caracter colectivo puede estar presente en la tribu de modo que la unidad esté representada por un jefe
de la familia tribal o como la relacion reciproca entre los padres de familia. Segun esto, la entidad comuni-
taria tendra una forma mas despética 0 mas democratica. En consecuencia, las condiciones colectivas de la
apropiacion real a través del trabajo (...), muy importantes entre los pueblos asiaticos, medios de comuni-
cacion, etc., aparecen como obra de la unidad superior, del gobierno desp6tico que flota por encima de las
pequefias comunidades (ver Godelier; formas que preceden la produccion capitalista, 1976: 24).

10 |os paises latinoamericanos son actualmente resultado de la sedimentacién, yuxtaposicion y entrecruza-
miento de tradiciones indigenas (...) del hispanismo colonial catélico y de las acciones politicas, educativas
y comunicacionales modernas (Garcia Canclini, 1995:71).
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mutuos. De este modo cada cadena de reciprocidad se va haciendo mas fuerte al conver-
tirse en parte y conjunto de un sistema completo de prestaciones mutuas. (Ibidem,
1985:27). Para, Malinowski, el principio dual no es ni el resultado de "fision", "separa-
cion”, ni el de cualquier otro cataclismo sociologico. Es el resultado integro de la simetria
interna de todas las transacciones sociales, de la reciprocidad de servicios, sin los cuales
no hay colectividad primitiva que pueda existir. Los intercambios entre dos comunidades
no se llevan a cabo de un modo casual, fortuito, como de dos individuos que comercian
al azar el uno con el otro, sino todo lo contrario: cada hombre tiene su compafiero perma-

nente en el intercambio y los dos tienen que negociar el uno con el otro.

El sistema de intercambio ceremonial llamado kula, Malinowski dice, las transac-
ciones econdmicas: el intercambio de articulos y de servicios se lleva a cabo principal-
mente dentro de un consorcio establecido o va unido a lazos sociales definidos o aun
acoplado con un mutualismo en asuntos no econémicos. Se ve que la mayoria de los actos
econdmicos, si no todos, pertenecen a alguna cadena de presentes reciprocos y contra-
presentes que a la larga equilibran la cuenta y benefician a ambos lados por igual (1985:
35).

La duracion de los nexos sociales, la reciprocidad de servicios y de obligaciones,
la posibilidad de cooperacién se basa, en cualquier sociedad, en el hecho de que todo
miembro sepa lo que se espera de él y en que, por decirlo brevemente, exista un modelo
universal de conducta. Ninguna regla moral puede funcionar a menos que ya esté prevista
y que pueda contarse con ella.!!. El segundo principio, muy importante, es que la equiva-
lencia del regalo de devolucion se deja al criterio del que la hace y no se le puede forzar
con ningun tipo de coaccion. Un asociado que ha recibido un regalo kula esta de alguna
forma comprometido a corresponder con lealtad e igual valor (...), si el articulo que se da
como regalo de devolucién no es equivalente, el receptor se sentird contrariado y se en-
fadard, pero no dispone de medios directos para exigir una reparacion, ni para forzar a su

asociado o poner a la transaccion.?

La teoria del Don de Mauss, analiza civilizaciones que estan dominados por el

cambio reciproco de un gran nimero de actividades sociales, tal como nos presenta la

1B, Malinowski, (1948: 24). Magia, ciencia y religion.

2B, Malinowski (1973: 107, 108). Los argonautas del pacifico occidental, ediciones peninsula.
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I6gica, de la civilizacion Escandinava, asi como en muchas otras, los cambios y contratos
se hacen bajo la forma de regalos, tedricamente voluntarios, pero, en realidad, hechos y
devueltos obligatoriamente, (1979: 155, 156). Asimismo, el caracter voluntario, por asi
decirlo, aparentemente libre y gratuito y, sin embargo, obligatorio e interesado de esas
prestaciones; prestaciones que han revestido casi siempre la forma de presente, de regalo
ofrecido generosamente incluso cuando, en ese gesto que acompafia la transaccién, no
mas que ficcion, formalismo y mentira social y cuando en el fondo lo que hay es la obli-

gacion y el interés econdmico (Ibidem, 1978: 156).1

Mauss, queda ahora por comprender a fondo la institucién de la prestacion total y
del potlatch, (...) ya que la prestacion total comprende no soélo la obligacion de devolver
los regalos que se reciben, sino que supone otras dos tan importantes como ella: la obli-
gacion de hacer, por un lado, y la de devolver, por otro, (1979: 169). La finalidad es
fundamentalmente moral, el objeto es producir un sentimiento de amistad entre las dos
personas en juego, Y si no se consigue este efecto, la operacion resulta fallida (Andaman
Islanders, 1922, pag. 83. Citado por Mauss, 1979: 177).

Polanyi (1989), en su libro, la gran transformacién, ha insistido en la tendencia
de las sociedades a diferenciarse en subsistemas dotados de una logica propia, (...) dis-
tingue los principios de reciprocidad, de redistribucion y de intercambio para dar cuenta
de las formas historicas que han adoptado las relaciones econémicas en las diversas for-
maciones sociales.** De modo tal, los principios de la reciprocidad vy la redistribucion se
convirtieron en moduladores del mercado. Es decir, el principio general de la reciprocidad
contribuye a asegurar a la vez la produccién y la subsistencia de la familia. Igualmente,
la reciprocidad se ve enormemente facilitada por el modelo institucional de la simetria,

rasgo frecuente de la organizacion social de los pueblos sin escritura, (1989: 80).%°

13 Lo que intercambian no son exclusivamente bienes o riquezas, muebles e inmuebles, cosas Gtiles econé-
micamente; son sobre todo gentilezas, festines, ritos, servicios militares, mujeres, nifios, danzas, ferias en
las que el mercado ocupa s6lo uno de los momentos, y en las que la circulacion de riquezas es sélo uno de
los términos de un contrato mucho mas general. Estas prestaciones y contraprestaciones nacen de forma
mas bien voluntaria por medio de presentes y regalos, aunque, en el fondo, sean rigurosamente obligatorio
bajo pena de guerra privada o publica (Mauss, 1979: 160, 168).

14 La reciprocidad y la redistribucion son principios de comportamiento econémico no solamente aplicables
a las pequefias comunidades primitivas sino también a los grandes y ricos Imperios. (Polanyi: 1989: 426).

15 El don gratuito es alabado como una virtud; la supuesta inclinacion al trueque, al pago en especie y al
canje, no se manifiesta en absoluto. De hecho, el sistema econdmico es una simple funcién de la organiza-
cidn social (Polanyi, 1989: 82).
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Polanyi, sefiala, “todos los sistemas econdmicos que conocemos, hasta el final del
feudalismo en Europa Occidental, estaban organizados siguiendo los principios de la re-
ciprocidad, de la redistribucién, de la administracion doméstica, o de una combinacion de
los tres. Estos principios se institucionalizaron gracias a la ayuda de una organizacion
social que utilizaba los modelos de la simetria, de la centralidad y de la autarquia entre
otros”, (1989: 89). En este sentido, “la reciprocidad se sustenta en un modelo simétrico
de organizacion, y que la redistribucion se ve facilitada por un cierto grado de centraliza-
cion, se puede decir que el principio del trueque depende, para ser eficaz, del modelo de
mercado, de modo semejante a como la administracion doméstica se basa en la autarquia”
(Ibidem, 1989: 91).

Para Polanyi, la fiesta no es un sistema econdémico alternativo. Para las comuni-
dades campesinas la fiesta es el marcador de las relaciones reciprocas y por esta razon la
antropologia no separa la religion y la economia tampoco la organizacion social, aqui va
la critica, la reciprocidad puede existir en el mercado, en las instituciones sociales el mo-
delo reciproco esta presente y la sociedad es mas compleja. EI modelo capitalista es la
sociedad de la ganancia, la existencia de fiestas y la reciprocidad no es un calculo econo-
mico sino es la suma de valores, el trueque y las relaciones reciprocas esta en el imagina-
rio del cargonte y €l tiene que reciprocar al santo, a la pachamama, con el pariente cer-

cano, lejano y la comunidad.®

Por otro lado, las motivaciones habituales del trabajador no son la ganancia sino
la reciprocidad, la competicion, el placer de trabajar y el reconocimiento social. La reci-
procidad: La mayor parte de los actos econdmicos, por no decir todos, pertenecen a la
misma cadena de dones y contradones reciprocos que terminan por equilibrarse a largo
plazo. EI hombre que desobedeciese repetidamente a los mandatos de la ley en sus
transacciones economicas no tardaria en encontrarse fuera del orden social econémico,
algo de lo que todo el mundo es perfectamente consciente (Malinowski, 1926: 40-41),

citado por (Polanyi; 1989: 380). La reciprocidad y la redistribucion son principios de

16 Las manifestaciones de reciprocidad (...) pueden ser simétricas o asimétricas. Son simétricas cuando la
retribucion de un bien o servicio se realiza guardando la equivalencia en calidad, cantidad y oportunidad;
asimétricas cuando la oportunidad, calidad y cantidad de los bienes y servicios reciprocados no son retri-
buidas en la misma medida o valor, o cuando la devolucién de un servicio de hace con un bien viceversa;
los intercambios rituales durante las fiestas y celebraciones son generalmente asimétricos (J.J. Garcia;
2015:77).
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comportamiento econémico no solamente aplicables a las pequefias comunidades primi-

tivas sino también a los grandes y ricos Imperios (Ibidem, 1989: 384).
3. Reciprocidad andina en el contexto de la republica
3.1. La reciprocidad?!’ en la sociedad peruana

Para Flores Galindo (1989) “la cultura andina durante la republica no dejara de ser, aun-
que suene paraddjico, una cultura colonial, es decir una cultura subordinada y menospre-
ciada”. Es decir, el modelo dominante se impuso por la violencia y mentalidad colonial,
“las relaciones sociales reinantes eran las que se daban entre terratenientes y campesinos”
y “en realidad, es una imagen que naci6 en la matriz colonial que sostuvo nuestra inser-
cién en la modernidad y son los codigos de esa modernidad los que sustentan el contexto

critico de nuestro tiempo” (Lumbreras, 2006: 49).

Castro Pozo, en las primeras décadas del siglo XX en los Andes, dijo “esta orga-
nizacion (...) ha sido la institucién politica intermediaria entre los ayllus y el Imperio, ha
desaparecido todos sus elementos coactivos y de solidaridad el ayllu o comunidad, en
cambio ha conservado su natural idiosincrasia, su caracter de institucion casi familiar, en
cuyo seno continuaron subsistiendo, después de la conquista, sus principales factores
constitutivos”, (1979: 16). Vale decir, que la minka, es “trabajo colectivo para obras pu-
blicas, usualmente pagado con comida, alcohol, chicha y cigarrillos.® Asimismo, de-
muestra otros tipos de intercambio reciproco que se devuelve en bienes, los bienes entre-
gados a cambio del trabajo tienen valor variable y puede o no ser equivalentes al esfuerzo
gastado, este tipo de intercambio lo denominamos asimétrico. Fonseca, citado por Mayer
(1971: 23), explora las dimensiones de estas formas de intercambio, que a pesar de ser

desiguales no dejan de ser reciprocos.

En Chuschi es un pedido de trabajo al cual se paga con ayni, mientras el ayni es

una “forma de reciprocidad privada en la cual las personas que responden a un pedido de

1 Mayer (1971: 21), dice; “definimos la reciprocidad como el intercambio normativo y continuo de bienes
y servicios entre personas conocidas entre si, entre una prestacion y su devolucién debe transcurrir un cierto
tiempo, y el proceso de negociacion de las partes, en lugar de ser un abierto regateo, es mas bien encubierto
por formas de comportamiento ceremonial. Las partes interactuantes pueden ser tanto individuos como
instituciones. Asimismo, distingue dos tipos de intercambios reciprocos, el simétrico y el asimétrico. Un
intercambio simétrico se realiza entre iguales: lo recibido debe corresponder a lo dado”.

18 “E] campesino que ofrece su mano de obra, se asegura de recibir adecuada compensacion, y de hecho la
recibe cuando la devolucion es en igual cantidad y esfuerzo” (Mayer, 1971: 22).
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ayuda (...) estan prestando ayni y esperan ser pagados en igual forma. Este podria ser un
significado localizado” (Isbell, 2006: 310, 314).

Finalmente, diremos que la reciprocidad institucion tutelar de la organizacion so-
cial andina en el periodo de la republica quedé afincada y reducida a espacios familiares
de la comunidad, tanto para trabajos comunales (faenas) y familiares a través de la minka
y ayni practica propia de los pobladores, es decir “habiendo en un gran porcentaje , des-
aparecido las tierras de cultivo en comudn y también las causas por las que en el imperio
se obligaba al ayllu vecino a laborar las tierras de quienes servian en el ejército (...); la
costumbre ha quedado reducida a las mingas o reuniones de todo el ayllu para hacer gra-
tuitamente un trabajo en el cerco, acequia o casa de algin comunero, el quehacer efectian
al son de arpas y violines, consumiendo algunas arrobas de aguardientes, cafia, cajetillas
de cigarros y mascada de coca, (Castro Pozo, 1970: 39, 40)”. Asimismo, “de la minga
parece que se ha extendido el concepto del trabajo en comin, remunerado y con las mis-

mas granjerias que para el de aquella” (Ibidem).
3.2. La reciprocidad en la conscripcion vial

La minka en la conscripcion vial en los afios veinte estuvo asociado a los intereses del
Estado, al respecto, quiza nos de pistas la reciprocidad publica y privada discutida por
Isbell, pues, “la reciprocidad privada da lugar a lo que se denomina ayni y minka, y la
publica a la mita y a la faena” (2006: 203). Es decir, el trabajo colectivo y organizado en
la conscripcion vial fue un trabajo en base al aprovechamiento de ese ambiente encanta-
dor, de compafierismo y de solidaridad que muy bien aprovecharon las instituciones del
Estado para la apertura de las carreteras en diversas regiones del pais, especificamente
desde el lado publico también hicieron “la construccion o refaccion de casas particulares
o edificios publicos, “la costumbre introducida por los espafioles y generalizada en todos
nuestros pueblos de la Republica, la de dividir en barrios las ciudades, villas y aldeas que
fundaron” (Castro Pozo, 1979: 43).

Participar en los trabajos comunales fue como aporte obligatorio para la comuni-

dad y convocados por las organizaciones tradicionales, el varayug, fue el encargado en
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comunicar a la poblacién para multiples actividades tocando instrumentos tradicionales

como la campana, pinkullu y caja ubicandose en lugares estratégicos de la comunidad.®®
3.3. La reciprocidad en el contexto de la reforma agraria

Para el contexto de la reforma agraria contamos con investigaciones en el campo de la
antropologia y la etnohistoria andina, al respecto Quispe senala “en el departamento de
Ayacucho, no se aplicara plenamente la reforma agraria y continuara vigente el gamona-
lismo al interior de las comunidades campesinas” (2015: 84). Bajo esta situacion las re-
laciones sociales reciprocas propias de las comunidades campesinas siguieron el curso de
las relaciones sociales desiguales con el sistema no comunal y el mercado capitalista que
cada vez se hizo presente en las distintas zonas rurales del Peri. Ademas, “el proceso de
modernizacion en el departamento de Ayacucho se inicia a comienzos del siglo XX con
la apertura de carreteras de penetracion hacia la regidén andina como parte de la politica
econdmica liberal que aplica A. B. Leguia durante su segundo gobierno” (Ibidem, pag.:
70).

En esta situacion sociopolitica, “el objetivo de la junta militar del Perti es trans-
formar las masas campesinas en agricultores economicamente productivos para el mer-
cado nacional. Lo que se requiere para efectuar esta transformacién es informacion sobre
el sistema econémico de las comunidades campesinas” (Isbell, 2005: 71). Por un lado, las
comunidades cada vez estaban conectadas a los medios de comunicacion y al mercado
capitalista, prevaleciendo en el futuro transformaciones socioculturales en la comuni-
dad.?

Las relaciones tradicionales de intercambio tienen un gran alcance territorial y son
accesible, “la reciprocidad privada y la publica, la primera entre particulares para tareas
de corto plazo, la segunda para la jerarquia civico- religioso y toda la comunidad, el go-

bierno y la iglesia en forma continua si ambas partes cumplen sus contratos. En ambas

19 El Estado promulgo la ley de conscripcion vial D.L. N° 4113, que decia, “todo hombre entre 18 y 60 afios
tenian que trabajar gratuitamente por 6 a 12 dias al afio, en la construccion y apertura de carreteras y aque-
llos que no querian trabajar debian de abonar al Estado un impuesto”. Esta situacion trajo confusion, pues,
construir caminos s6lo iba a pesar sobre el pobre indio, a quien se arrancaria de su hogar no para que preste
sus servicios durante el tiempo legal sino por el que el alcalde, gobernador o subprefecto quisieran (...), en
la ley de conscripcion vial donde se exige del indigena su trabajo personal y su alimentacién (Castro Pozo,
1979: 52).

20 El primer carro que llegé a la comunidad de Hualla fue el afio 1956, Nazca, puquio y Hualla. La carretera
hizo el pueblo organizado en barrios y cuadrillas como prestacion de servicio en faenas.
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formas, es asegurar una red de relaciones que den su respaldo, y ganar prestigio mediante
la exhibicion de una generosidad extrema con quienes le han ayudado a uno en tareas
especificas” (Isbell, 2005: 74).



CAPITULO Il: LA GEOGRAFIA SOCIOCULTURAL DE LAS FIESTAS
EN COMUNIDADES DE TAMBILLO Y HUALLA

1. Caso 1: La comunidad de Hualla

La comunidad campesina de San Pedro de Hualla se ubica en la parte sur centro de la region de
Ayacucho, provincia de Victor Fajardo, de norte a sur en la margen derecha del rio Pampas. A
una altitud de 3341 msnm, latitud sur 13°:50°42°* y longitud oeste 73°56°56".% Con una pobla-
cion de 3188 habitantes como distrito.?? Los varones son 1474 y 1714 mujeres. La poblacion
urbana de 2937, seguido de 251 de poblacién rural; con 1365 varones que viven en el area urbana
y 109 en el area rural, las mujeres que viven en el area urbana son 1572 y 142 en el area rural.
Hualla representa el 12.6% de la poblacion total de la provincia. EI censo de 1981 registra una
poblacion de 4712 y en 1993, 2833 habitantes con una tasa de crecimiento de — 4,2.2% Para el

censo del 2007 registra 3188 habitantes.

21 El distrito fue creado con decreto Ley S/N, un 16 de abril 1828. La superficie territorial es 162.23km,
region natural sierra. La comunidad campesina fue reconocida oficialmente por la resolucién suprema S/N
de fecha de 30 de mayo de 1945 y esta inscrita en los Registros Publicos con la partida electronica N°
02011710, con ficha N° 0086, de fecha 11 enero de 1990.

22 INEI; Ayacucho, documento: compendio estadistico 2007-2008.

23 Cuadernos PNUD, serie desarrollo humano No 10, la provincia de Fajardo en Ayacucho, 2006.
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El acceso a la comunidad de Hualla del capital regional (Ayacucho) y provincial
(Huancapi) es por via terrestre, carretera asfaltada de 171 kilometros (Ayacucho- Hualla)
de distancia. En los ltimos afios del presente siglo las vias que intercomunican han me-
jorado, acortando distancias y tiempos que los hace accesible a los pobladores con otras
regiones del pais. La otra ruta que intercomunica es por pampa Galeras (Puquio), Nazca
y Lima (viceversa) en un tiempo aproximado de 8 horas a mas. Finalmente, la ruta de

Hualla, Sucre, Pampachiri y Andahuaylas.

Los pobladores de la comunidad campesina de Hualla controlan distintos pisos
ecoldgicos? para las actividades agricolas y crianza de ganados, lo dicho, constatamos
en el trabajo de campo. También, recogimos versiones de los pobladores mayores de 60
afios, dicen, en los mediados del siglo pasado, la poblacién joven migré por motivos de
empleo temporal hacia las ciudades de la costa® en época de menor demanda de las acti-
vidades agricolas, luego de trabajos temporales retornaban a la comunidad y con la utili-
dad de la fuerza laboral compraban ropas, viveres y muchas veces disponia para la fiesta.
En cambio, un sector de la poblacion salia de sus comunidades de origen en busca de
oportunidades mejores, distintas a la condicion comunal, motivados por los mismos co-

muneros que habian tenido experiencia migratoria, esta vez sin retorno.?®

Los afios ochenta los Huallinos abandonan masivamente el lugar de origen, pues,
se complica la rutina cotidiana. La “tranquilidad” se alterd con la presencia de agentes
externos que interrumpieron las relaciones sociales comunales y familiares, causando el
desplazamiento forzado y salir en condiciones de precariedad tanto los jovenes y mayo-
res, optaron a desplazarse a zonas, supuestamente, seguras, pero en los lugares de llegada
(ciudades) encontraron hostilidades de distinta indole en su condicion de “refugiado”,
guedando en la comunidad poblacién de mayor edad y mujeres, fruto de la violencia so-

ciopolitica que afecto la estructura funcional de las comunidades.?’

24 El pueblo (llagta) a 3441 msnm, siembran productos diversos, a mas de 3800 msnm el pastoreo y crianza
de animales y el valle cultivo de arboles frutales.

%5 A empleos temporales, actividades de pafia de algoddn, especialmente en Ica, Pisco y Cafiete.

% “Existen en el sentido comun de los peruanos una interpretacion de la migracion como el acto o proceso
fundador de la otra modernidad en el Per. Al cambiar las fronteras temporales de la migracion, se cambian
también sus fronteras espaciales y el conjunto de actividades, relaciones y experiencias que la dotan de un
contenido claro y distinto. Asi la migracion entendida como proceso es casi devorada por el flujo continuo
del proceso irresuelto de precisar cudndo y en qué condiciones se inicia y cuando y en qué condiciones
concluye” (Carlos Franco, 1991).

27 La CVR en la conclusion 156 del documento final del informe; precisa el desplazamiento masivo desde
las zonas de violencia constituyé un doloroso proceso de desarraigo y empobrecimiento de cientos de miles
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En este sentido, la poblacion desplazada tejié sus redes sociales a través de la
reciprocidad comunal (faenas, minka) y familiar (ayni), que debieron adaptarse con dis-
tintos grados de éxito y con gran sufrimiento a las nuevas circunstancias, lo cual consti-
tuy6 un enorme reto para la provision de servicios en las ciudades. Asimismo, los despla-
zados por el conflicto fueron en muchos casos estigmatizados y discriminados en escue-
las, barrios y centros de trabajo. Al retornar, tuvieron que enfrentar a veces graves pro-
blemas de tierras y ausencia de apoyo suficiente para reorganizarse y sostener a sus fami-
lias (Informe, CVR).

Los afios 90s vuelve la “calma” y algunos pobladores logran insertarse a espacios
sociales mayores tanto regional, nacional e internacional, oportunidad que es aprovechada
por la disponibilidad de la tecnologia de las comunicaciones que acorta las distancias y
tiempos entre los que viven en la comunidad con los que residen fuera de la comunidad

de origen optando mejores servicios en educacién, salud, empleo y estilos de vida.

En la actualidad, la gente se moviliza con fines de fortalecer lazos familiares, co-
munales y socioculturales, desplazandose de la comunidad de origen hacia las ciudades
donde se encuentran los familiares, paisanos y amigos que viven en las ciudades de la
costa (extra regional) y capital regional (intrarregional), luego de estos contactos tempo-
rales retornan los que fueron con fines que hemos descrito, pero la poblacion joven me-
nores de 25 a 30 afios migra en busca de trabajo, acceso a la educacién, salud y mejores
condiciones de vida. Las personas mayores de 30 a mas afios de edad migran temporal-
mente a nivel regional (Ayacucho) para visitar a los hijos que se encuentran estudiando.?®
Mientras fuera de la region salen los pobladores a visitas muy cortas hacia la costa (Lima,
Cariete y Pisco) este tipo de migracion es para fortalecer los lazos familiares, compra
venta de terrenos con el familiar o el paisano, esta modalidad también es aprovechada por
el migrante y el retornante.?® Las autoridades comunales y estatales en forma constante

salen y entran a realizar gestiones de su competencia.

de peruanos y peruanas; ello produjo una urbanizacion compulsiva, asi como un retroceso historico en el
patron de ocupacion del territorio andino, lo que habra de afectar por largo tiempo las posibilidades de un
desarrollo humano sostenible.

28 |os hijos estudian en Ayacucho en las universidades, institutos y otras instituciones regionales.

2 Historicamente, tanto las migraciones internas como las internacionales han sido procesos que han con-
tribuido a la integracion de los Estados-Nacion al unir los extremos urbanos rurales en redes sociales y
econdmicas en el caso de las migraciones internas. En el caso de las migraciones internacionales, de igual
manera, han creado nuevas formas y modos de integracion regional (Altamirano, 2009: 19).
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En realidad, la migracion sigue siendo un canal que moviliza habitantes reprodu-
ciendo las costumbres de la comunidad basadas en las relaciones sociales reciprocas en
organizar las fiestas con la participacion de los miembros familiares y paisanos que viven

en los lugares donde residen® compartiendo sentidos reciprocos.
1.1. La reciprocidad andina en el contexto de las fiestas
1.1.1. Practicas actuales de la reciprocidad en la fiesta santoral

En la comunidad campesina de Hualla las relaciones reciprocas,® congrega a parientes
cercanas Yy lejanos con quienes interactlan, se relacionan y forman comunidades de sen-
tido cooperativo entre los miembros. ElI mismo accionar manifiestan en las fiestas santo-
rales, matrimonios y construccion de viviendas (wasy ruray) con preocupaciones y ale-
grias, con voluntades generosos y compromisos que motivan el sentido de compartir con
los organizadores de la fiesta (carguyuq o mayordomias), la practica reciprocas y el mo-
delo mercantil se complementan en la fiesta y se acercan los opuestos: la reciprocidad y
el mercado, no existe una competencia de quienes “pierden” 0 “ganan”, sino, en un en-
cuentro que genera formas de interrelacion complementaria de bienes y servicios, en el
que unos necesitan de los otros, donde las relaciones reciprocas se reproducen, se rein-
ventan y se recrean como patrimonio de la comunidad. Bajo esta mirada describimos la

reciprocidad en el contexto de la fiesta patronal.
a. La reciprocidad en la fiesta patronal

En la fiesta patronal de San Pedro de Hualla®? evidenciamos sentidos de compartir bienes
y servicios. Si bien la fiesta empieza el dia 27 de junio, cuando las primeras tonadas del
pinkullu y de caja suenan en los domicilios de los cargontes, es el inicio de la fiesta y es
concordante con la finalizacion de las actividades agricolas, pues, en la comunidad el mes
de junio significa el final del ciclo agricola. La fiesta es luego de haber recogido los pro-

ductos sembrados y destinados para la semilla, chicha, venta y consumo de la familia.

30 El Centro Social de Hualla (Lima) conglomera 7 instituciones base, entre barrios y clubes (Aroni Sulca,
2013).

31 Las relaciones entre los miembros de la comunidad humana, expresada como runa, ayllu y llagta, se
simboliza y operativizan a través de sistemas de organizacion, cuyas categorias légico-concretas, kuyay,
tinkuy, kamachiy, dan las significaciones a las diferentes maneras de organizacién y relacion de afinidad e
identidad que se han generado para tratar entre los humanos (Garcia, M., 2015: 68).

32 | a fiesta patronal de San Pedro de Hualla es el dia 27 de Junio hasta los primeros dias del mes de Julio.
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Participar en la fiesta es guardar respeto, agradecimiento y pedir que el siguiente ciclo sea
de prosperidad para el sustento de las familias, por eso no es raro observar y escuchar a
mujeres y varones orar al santo patron para que les dé bendiciones para su familia y co-

munidad.
b. La eleccion y recepcién de las mayordomias

En Hualla la eleccion, entrega y recepcion de cargos origina a un conjunto de desafios
reciprocos para los nuevos cargontes, pues, a veces, nadie se atreve a llevar el cargo de
mayordomia del santo patron.®® En algunos afios los santos quedaban sin mayordomia o
esperaban que algin voluntario se sume a la fiesta, pero esto fue pocas veces, general-

mente, esto ocurria en afios de la violencia sociopolitica.

Conversando con los pobladores de Hualla, nos decian que en la época de la vio-
lencia muchas fiestas han dejado de festejar, pues, los participantes eran tildados de “te-
rrucos” por los agentes del Estado, y para los grupos alzados en armados la fiesta fue
considerada como atraso del pueblo, no servia, fue una vida entre la espada y la pared,
reind temor, miedo, desconfianza y desolacién. Incluso nos dijeron que en la fiesta patro-
nal (no recuerda el afio) pero fue el afio 82 0 83, 84 cuando estuvimos en plena celebracion
de nuestro santo patrén llegaron los militares nos cargaron y muchos ya no han vuelto a

regresar hasta ahora estan desaparecido (cuaderno de campo, 2015).

M. T. de 78 afios de edad (2009) testimoni6 “el dia 29 de junio de 1983, los mili-
tares incursionaron a la poblacion, aprovechando la fiesta patronal, reunieron a todos
los vecinos a la plaza y lograron apresar a diez personas, de quienes hasta la fecha no
se tiene informacion alguna”. Es decir, los 80s y 90s fueron afios dificiles que desubicaron
la forma y sentido de la fiesta, las formas reciprocas fueron restringidas y muchas veces
practicadas, sélo, en las familias (parientes). También el sistema de varas fue perdiendo
importancia, porque los pobladores decian los varas representa la continuidad de las fies-
tas, pues, sin los varas la fiesta no tiene sentido. Escuché decir “las fiestas comunales y
santorales en la comunidad de Hualla no existiria, pues, el vara cumple funciones im-

portantes en la organizacion de las fiestas” (trabajo de campo, 2015).

33 En el trabajo de campo observamos fricciones en la eleccion de los cargos, los familiares de los ex ma-
yordomos desafian a las familias que aln faltan llevar el cargo, sefialan que deben llevar. Teniendo plata
no quieren llevar (se refieren a pobladores que cuentan con pequefios negocios o residentes - retornantes).
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Los mayordomos nos explicaron, “como nadie queria llevar o ser mayordomo del
santo patron para organizar la fiesta, muchas veces llevaban familias muy humildes que
voluntariamente queria cumplir con el santo patrén de la comunidad”. La suma de acti-
tudes generosas motiva la continuidad de la fiesta donde participan solidariamente los
vecinos, parientes de la comunidad, cada familia, vecino coopera de manera voluntaria
en los servicios, donar bienes, ayuda personal segun las distintas actividades que la fiesta
requiere. Quiza el término voluntad, apoyo, ofrecimiento y las obligaciones de los fami-
liares, vecinos y la comunidad le permite al mayordomo estar mas tranquilo, fortalecido
y motivado. No es raro escuchar a los mayordomos y familiares, decir “que el Taytacha
San Pedro solito pone las cosas, solamente no hay que renegar, si salio mal la fiesta,
dicen los comuneros, es que el mayordomo seguramente estaria renegando” (conversa-

cion con pobladores, junio 2015).

En este sentido, encontramos sentidos subjetivos de cooperacion con el santo pa-
trén, con los organizadores, del mismo modo el mayordomo y sus familiares estan con-
tentos y agradecidos de las voluntades de los familiares y del santo patrén. Por otro lado,
surgen comentarios cotidianos en los comuneros cuando la fiesta ha concluido hacen eva-
luacion y dicen; “que la fiesta estuvo bien” o suelen decir “la fiesta no estuvo como afios
anteriores” esto lo hacen para que los futuros mayordomos organizan mejor y no ser

objeto de comentarios (desprestigio - usuchikuy).

La fiesta patronal es un marcador de las relaciones reciprocas sea en términos
econdémicos o de voluntades generosas de los familiares, vecinos y de la comunidad, la
cooperacion del ayllu es importante, porque sintetiza expresion de confianza, carifio y
generosidad en cumplir la obligacion moral y sentirse bien consigo mismo y con los fa-
miliares, visitarle con algo que la familia dispone, o sea en su légica de los familiares,
vecinos y amistades el llevarle algo, una mantada de maiz, una caja de cerveza, un po-
rongo de chicha, convidar comida en algun horario del dia, pegar en la banda del mayor-
domo dinero, o apoyar en los servicios de la cocina, rajar lefia, son muchas formas de

cooperar.

En Hualla, el dia 27 de junio los cargontes del santo y de las autoridades tradicio-
nales concurriran a la municipalidad para pedir autorizacion del alcalde distrital, donde
los visitantes reciben las recomendaciones de la autoridad edil para que la fiesta se desa-

rrolle en orden y respeto, luego otorga la autorizacion simbdlica a los mayordomos del
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santo patron. El personaje de nombre Sargento (oficial del Rey) y el Rey que simbdlica-
mente estd cesando de las obligaciones comunales por haber cumplido el deber con su
pueblo de manera responsable y luego concluyendo asume en la fiesta patronal “Rey”
quien en la fiesta hara cumplir los detalles, formas y sentidos tradicionales durante el
tiempo que dura la fiesta. Los dias de la fiesta patronal todo es encuentro y reencuentro,
alegria, matrimonios, bautizos que sellan amistades, relaciones espirituales y el pueblo
estd acompafado de migrantes, retornantes, migrantes, de los devotos de pueblos vecinos.
Los familiares que retornan a la fiesta tienen agenda recargada, porque, el familiar retor-
nante tiene que visitar a los familiares llevando carifio y es raro que alguien visite sin
llevar el presente, moralmente no esta permitido, llevar, pan, coca u otro producto garan-
tiza la amistad y carifio con los familiares, también, el don es correspondido con productos

de maiz, papa y carne etc.

La cadena de compromisos en la fiesta es la expresion voluntaria de los miembros
de la comunidad y la familia, quienes cooperan generosamente con los organizadores de
la fiesta, entre unos y otros, el ayllu colectivo participa con la finalidad de cumplir la
obligacion con la familia. Los compromisos se hacen presente en forma espontanea,
cuando algun familiar, vecino y paisano asume la mayordomia con el santo patrén, en
este caso el familiar mas cercano dispone de tiempo para apoyar en los requerimientos de
la familia. Otros, familiares publicamente se comprometen en donar (vaca, qura, masica,
comida, papa, castillo etc.) para la fiesta, hay acuerdos, entre familiares que marcan dis-
tinciones, todos los compromisos se anota en un cuaderno que circula para el siguiente

afio (cuaderno de campo, residentes huallinos de Ayacucho, 2014).
c. La fiesta como ritualizacion de las relaciones econémicas y de reciprocidad

En la comunidad de Hualla la fiesta retne a los parientes cercanos y lejanos quienes son
portadores de sentidos cooperativos, generosos y con el don del ayni.®* El ayni moviliza
y dinamiza la red familiar, existe reconocimiento entre los participantes. Prima la gene-

rosidad que marca las relaciones reciprocas segun la tradicion al lado del modelo mer-

34 El Ayni en la fiesta, es, una reunién familiar, colectiva, con sus instrumentos donde se agradece a nuestras
fuerzas espirituales mayores, pero también es fiesta, alegria, que consolida y reafirma el caracter colectivo
y comunitario de la organizacion comunal indigena, ver en: http://www.fjernenaboer.dk/pdf/bolivia/Insti-
tutiones%20indigenas.pdf Salvador Palomino).
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cado, ambos modelos se mezclan y se complementan porque la fiesta simboliza la inter-
relacion del mercado y la tradicion donde la reciprocidad media la accion de los actores
sociales en el cumplimiento del deber, de la obligacion segun la l6gica del ayni. Los par-
ticipantes se distinguen, se reconocen y compiten en una cadena de compromisos sociales
de la familia, antes, durante y después de la fiesta, porque de esa forma han construido su
estructura funcional, re-elaborando pedagdgicamente el sentido de actuar en forma co-

munitaria.

En este sentido, presenciamos la fiesta patronal en Hualla,® observé maltiples
formas de compromisos, voluntades y obligaciones entre los familiares, y no es raro ob-
servar a los participantes desafiarse, generan conflictos momentaneos, distinciones y
prestigios para marcar el status e identificacion con el pariente, o sea, el desafio ocurre
cuando algunos familiares de past cargo y con las familias que aun falta asumir la mayor-
domia se distinguen, y también se ha observado, que algunas familias casi por obligacién
comunal asumen cargos; “para que no me hablen tengo que pasar, pues yo tengo una
tiendita y por eso me envidian, pero es un deber de mi, con mi pueblo y santo patron”,
los que murmuraban eran familiares del past mayordomo y decian, “deben pasar el cargo
ese sefior (se referia a los que tienen tienda o es autoridad no comunal), porque sélo tiene
que comer del pueblo, ganar plata, tener plata, tiene que pasar el cargo, sino que se vaya
a otro pueblo” (cuaderno de campo, 2010). Esto decia, al identificar en la comunidad a
pobladores que no quieren asumir responsabilidades con el santo patron a pesar de vivir
en la comunidad y contar con pequefios negocios (tiendas), debe cumplir con las obliga-
ciones comunales para ser identificado como comunero con autoridad moral y prestigio

social por haber cumplido con la fiesta del pueblo.

En la eleccién de las mayordomias esta presente las autoridades comunales y es-
tatales (gobernador, alcalde del distrito etc.), quienes facilitan el proceso eleccionario de
mayordomias para el siguiente afio, generalmente, la eleccion se realiza en la puerta de la
iglesia y el pueblo legitima en el estadio municipal de Hualla. Comuneros y autoridades
piden la palabra, reflexionan acerca de la fiesta, motivan y promueven que la fiesta con-
tinGe y piden que alguien voluntariamente se presente. En eso alguien se anima cuando

esta “copado” (embriagado) y los pobladores dicen en quechua “wischuykusun payman”

% La fiesta de San Pedro y San Pablo en Hualla observamos desde el afio 2008 hasta 2015.
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quiere decir hay que comprometerle a él, y asi eligen el nuevo mayordomo®®. Una vez
elegido a los nuevos mayordomos, las autoridades dicen “a ver queremos sus ofrecimien-
tos, sus voluntades, quien se compromete con algo, en este proceso se anotan en un libro

Ilamado libro de donaciones”, (notas de campo, 2014).

Las donaciones voluntarias de las personas para los futuros mayordomos es ofre-
cimiento publico, “mi compromiso para el sefior, es arroz, castillo, cohetes, musica, lefia,
carne etc.”, casi no hablan del ayni, pero unos me indican que el cargonte tiene que de-
volver cuando ¢l reciba el cargo. Pero otros dicen, “estoy haciendo ayni” o sefialan el mio
es voluntad que no requiere la devolucién préxima, pero al donar algun bien o servicio
para la fiesta eso significa estar de acuerdo con la mayordomia del santo patrén. EI ayni
con el nuevo mayordomo surge de manera espontanea de los vecinos, familiares, compa-
dres, ahijados y amigos quienes se ofrecen voluntariamente: desde un poco de maiz, chi-
cha de qura, almuerzo, cajas de cerveza hasta los castillos, toros, artistas y movilidad etc.,
es la alegria de la familia y dicen “debemos organizarnos, como sea debemos pasar, ha-

remos lo mejor”.

En este ajetreo hay un nuevo mayordomo, en este caso, los pobladores de buena
voluntad se manifiesta su voluntad, pues, sienten carifio al nuevo mayordomo y se suma
engrosando la cadena de compromiso que teje en forma viceversa (el que lleva un bien o
presta servicio) tiene que devolver en ocasiones similares entre los que hacen ayni. La
fiesta es relacion social colectiva pautada y regulada por la reciprocidad de las familias,
vecinos y comuneros. En los afios que observé los mayordomos eran residentes de Lima,

Ayacucho y Pisco.

El servicio (ayudante de cocina, servir comida, chicha, atender a los invitados,
hacer lefia, degollar al toro etc.,) que uno presta al mayordomo es importante, pues, sin la
concurrencia del ayllu tendria muchas dificultades para cumplir la obligacion con la co-
munidad y el santo durante el periodo de la fiesta. Observamos los donativos en dinero
en forma directa y publica, constatamos como el cargonte recibid la suma de 3000 nuevos

soles que los ahijados donaron. También, el dia central los acompafiantes y visitas colocan

3 Por ejemplo, el afio 2014, el sefior A. 1. V. agarré el cargo, un soltero, residente en Lima, que siempre
venia a la fiesta y decidio voluntariamente. Pero sin consultar a los familiares. pero el 2015 organizo la
fiesta y los familiares se sumaron. Para el periodo 2016, la esposa del sefior P. P. M. recibi6 el cargo en
ausencia del esposo y, cuando se entera decidié no realizarlo (cuaderno de campo, 2015).
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en la banda de la mayordomia dinero de 10 soles hasta 200 nuevos soles en favor del
mayordomo, (cuaderno de campo, 2014).

d. Reciprocidad y religion en Hualla

En la comunidad de Hualla, si bien, la fiesta patronal®’ convoca, junta y redne a los fieles,
familiares, vecinos y paisanos con el sentido reciproco que expresan los parientes, muchas
veces fortaleciendo y reconstruyendo la fe, reincorporando modelos foraneos a la tradi-
cion (viceversa), el santo simboliza el garante de la reciprocidad, la unidad, guia para
unos y para otros fiesta, alegria y compromisos. También observamos que los fieles acom-
pafian al santo patron, por un lado los adultos mayores retornantes y los pobladores cita-
dinos (adultos) ellos se confunden en sus formas de actuar, vivir y comportarse con la
tradicion cristiana catolica, muestran sentidos de fe con el santo patrén, por ejemplo, re-
zan, prenden velas, repiten los canticos del catequista, oran por sus seres queridos desa-
parecidos y muertos en la violencia sociopolitica, también, participan en las misas y
acompafan la procesion de la imagen. Escuchamos decir, “que los jovenes s6lo vienen a
divertirse, casi nada entienden la organizacion de la fiesta religiosa, ademas dicen que
los jovenes més estan preocupados por bailar en la fiesta, tomar todos los dias, ni piensan

ir a la misa ni mucho menos orar” (cuaderno de campo, 2015).

En este sentido, la fiesta religiosa marca sentidos y formas de comportamiento
colectivo y también son momentos que definen y delimitan el espacio sagrado y profano
donde los miembros de la confesion religiosa rinden culto tradicionalmente al santo pa-
tron de la comunidad. Es decir, “que el hombre religioso es ante todo aquel para el cual
existen dos medios complementarios: uno donde puede actuar sin angustias ni zozobras,
pero donde su actuacion s6lo compromete a su persona externa, y otro donde un senti-
miento de dependencia intima retiene, contiene y dirige todos sus impulsos y en el que se

ve comprometidos sin reservas” (R. Caillois, 1996: 11).

Durante nuestra permanencia en la comunidad, observamos que la fiesta retne
grupos de edad, es decir, la funcién del santo patron es mediar la fiesta y las relaciones

sociales reciprocas entre las generaciones, quiza muchos pobladores se encuentran por

37 Toda concepcion religiosa del mundo implica la distincion entre lo sagrado y lo profano, y opone al
mundo donde el fiel se consagra libremente a sus ocupaciones, ejerciendo una actividad sin consecuencia
para su salvacion, un dominio donde el temor y la esperanza le paralizan alternativamente y donde, como
al borde de un abismo, el menor extravio en el menor gesto puede perderle por lo irremediable (R. Caillois,
1996: 11).
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primera vez, de muchos afios por motivos diversos, otros desde que la violencia los dis-
tancio, en este sentido la fiesta se convierte en un vivir y revivir del tiempo y espacio que
los separd, muchos lloran, se abrazan y conversan bajo la compafiia de la chicha de qura
para unos y para otras la bebida del mercado (cerveza). Los familiares y amistades se
juntan, pero no sélo ocurre eso, sino, planifican compromisos espirituales para afos si-
guientes (mayordomias, donaciones, padrino, ahijados etc.) entonces, la fiesta patronal
religiosa simboliza fe, compromisos con el santo patron, tejer relaciones sociales durante

el pasaje de la fiesta.

A diferencia de las décadas anteriores la fe religiosa en la comunidad de Hualla
ha perdido un buen nimero de los creyentes por la presencia de las iglesias evangélicas®
el cual debilito el sentido religioso comunal. Un miembro de la iglesia nuevo pacto uni-
versal, dice; “Bueno, la fiesta es por gusto, los que estamos con Dios estamos salvando
almas, mientras la fiesta catélica no es buena, hay gente que sélo viene a tomar y embo-
rracharse” (C. C. V. 58 afios, 2015).

En la fiesta patronal de San Pedro (residentes) en Ayacucho el mayordomo®, dijo:
“Mucho de los gastos mis familiares han cubierto para llevar esta fiesta y ellos han ve-
nido de Lima, Huanta y otros lugares”. Al decir el cargonte sentia alegria y sentido de
agradecimiento de las personas que cooperaron en la fiesta, al decir, “gracias a la cola-
boracion y voluntaria de mis familiares hicimos la fiesta, agradezco a los paisanos que
se sumaron voluntariamente, pues sin la concurrencia de ellos quizd no hubiera sido
posible esta fiesta” (S. C. Q., 2015).

El discurso del mayordomo, constatamos como los familiares han donado cerve-
zas, comida, musica y un grupo de danza como signo de agradecimiento el mayordomo
correspondio a cada familia una gallina como parte del ritual (convido — gaywapuy) por
haber contribuido con su voluntad, sintetizando las relaciones reciprocas en la fiesta, aun-
que escuchamos que los participantes mayores de edad decian “el santo patron es lo que

toca el corazon de las personas y voluntariamente los apoyos se suman” (0bservacion;

2015).

38 En la comunidad de Hualla iglesia Pentecostés, la iglesia de los testigos de Jehova y la Iglesia Israelita
del Nuevo Pacto Universal.

39 |a fiesta patronal se realizo el afio 2014, (mayordomo, S. C. Q.).
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De modo tal, las relaciones reciprocas de los pueblos estan marcados entre la tra-
dicion y el mercado. Los residentes de Hualla, en Ayacucho, colectivamente refundaron
la fiesta patronal, al decir: “esta fiesta hicimos revivir unos cuantos, pues sentiamos como
personas sin duefio, no habia algo que nos junte a todos, porque la fiesta casi desapa-
rece” (notas de campo, 29/06/2014). En efecto, los residentes huallinos hicieron revivir
la fiesta patronal, pues, los paisanos asistentes voluntariamente se sumaron en apoyar al
nuevo mayordomo, unos con dinero para la misa, otros con papa, cerveza, arroz, aceite y

otras cosas.
e. Reciprocidad y organizacion politica de la comunidad

El tema abordaremos segun la organizacion politica del sistema del varayuq de la comu-
nidad de Hualla, esta institucion tradicional desaparecida en la actualidad, estuvo adscrita
a la suma de valores generosos y cooperativos del ayllu cercano y lejano en el contexto
de la fiesta, donde los miembros de la comunidad cooperan de manera reciproca estruc-
turada segun la costumbre huallina. En este sentido, la organizacion sociopolitica de la
comunidad estaba enraizada en la memoria colectiva de los pobladores, a la vez, practi-
cada creativamente en distintas actividades productivas (agricolas, ganaderas) y religio-
sas. El garante de la organizacion politica fue asumido por el sistema de varas que cum-
plia funciones de vigilancia, orden, respeto, para hacer cumplir los valores y normas que

constituye la convivencia armoniosa y reciproca.

En este sentido, el varayug*® antes de las décadas de los afios 90s fue la autoridad
legitima y reconocida en la comunidad de Hualla, (Ilamado santa vara) portadora de la
cultura politica institucional de las generaciones anteriores y posteriores que sintetiz6 el
orden, el respeto, la ética, la moral en el vivir cotidiano, “vara le dicen porque agarra
una vara mayor o sea el bastdn de los que llevan el vara, con dibujos bien bonitos hecho
de palo y eso siempre llevaba a cualquier lugar, eso el gobernador del pueblo, siempre,
revisaba y cuando no le encontraba llevando el vara recibia un castigo”. (B. M. B. 73
afios, 2005).

40 En el Per, la estructura curacal fue remplazada por una institucion colonial: los alcaldes de indios de la
que ha derivado la estructura hasta hoy vigente de alcaldes- vara o Varayoq (“el que porta la vara, en
quechua”), Manrique N. (2006: 24).
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La estructura organizativa del varayug* fue el sistema que expresaba la unidad
comunal y familiar, a la vez, garantizaba las relaciones reciprocas de los miembros de la
comunidad en la asuncion de los cargos, durante el periodo de su mandato y el cambio de
vara. El primer cargo del vara es el campo vara, seguido de capataz, inspector, regidor,
puna y machu alcalde quienes servian a la comunidad, al finalizar el cargo es nombrado
Rey. En el sistema de varas los cargos asumen en forma oposicional comparando como
sus brazos (derecha = allig, izquierda = ichuq; wak law y kay law), esta l6gica fue funda-
mentado para las relaciones reciprocas de manera complementaria, segun la figura espa-
cial del cuerpo (brazo = brasuykuna). Asumir el cargo de varayuq simbolizé servir al
pueblo (llagta sirvikuy).

Los cargos encomendados por la comunidad cumplian en coordinacion con las
autoridades estatales (oficiales) para programar faenas, visita a los mayordomos etc. Por
ejemplo, “el capataz mandaba a los kampus, a la vez hacia comer a todos que estaba en
su responsabilidad en cada ayllu, antes, los cuatro ayllus llevaban tres kampus cada uno
y el gobernador del pueblo repartia a cada capataz, si el capataz era bueno los kampus
lo estimaban y querian como a su padre, segin su comportamiento servia durante el afio
muchas veces hasta que muera el capataz y siempre era visto como su hijo”. (B. M. B.
73 afos, 2005). En realidad, el varayugq’s fue el intermediario y garante de las relaciones
reciprocas en el ambito comunal y familiar, es la institucién que movilizaba y promovia
la cultura de compartir en la familia y en la comunidad, hacia cumplir las faenas comu-
nales, trabajos en el comln chacra, eleccion de cargos para el santoral catélico de la reli-

gion cristiana.

El vara chaskiy fue un espacio festivo, de alegria y convido entre los miembros
del sistema de varas donde participaban los parientes de cada vara porque era el momento
de un final e inicio de otro ciclo; tanto el entrante y saliente en la fiesta viven y comparten
roles y funciones que cumplir a través de la fiesta. Esta autoridad “es reconocido por los
pobladores como autoridad de respeto por que ha servido a su comunidad con voluntad
y por sus obras el pueblo respeta, el que sabe y conserva la costumbre del pueblo, son
agentes de consulta sobre cualquier tema de la comunidad” (B.M.B: 73 afos, 2005).

41 En Hualla, el sistema del varayuq existié hasta 1995 con cierta dificultad y limitacion en el nimero de
sus integrantes, eleccion de cargos y el cumplimiento de sus responsabilidades.
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El vara chaskiy (musuq vara) es fiesta, competencia y responsabilidad, por eso,
tanto el saliente y entrante viven la fiesta por haber cumplido las tareas encomendadas
por el pueblo y otros asumen responsabilidades, ambos sellan el encuentro con potajes
tradicionales preparados para la ocasion, el “garakuy” (servirse) es servirse la voluntad
de los varas al cual acudia la poblacion para compartir la bebida como la chicha de qura
(aga) preparado especialmente para la ocasion sintetizando los lazos familiares.

Al interior de la comunidad, la reciprocidad fue arbitrada por el varayuq, pues,
hacia cumplir el orden, fortalecer los buenos habitos de las familias, vigilar los actos in-
morales en la comunidad, cuidar las cementeras comunales, arrear animales al coso, par-
ticipar en distintas fiestas religiosas, faenas comunales, aconsejar a las familias para el
buen vivir etc. Fueron multiples las tareas de esta organizacion en la comunidad. Ahora
las funciones del varayuq es asumido por los barrios en coordinacion con la autoridad
edil, tanto en semana santa y la fiesta patronal, pero, ya no con el mismo sentido de com-
promiso y voluntad de dinamizar el cumplimiento ordenado en los procesos de la fiesta y
de las relaciones reciprocas, sino, sélo es por cumplir como miembro de la comunidad,

pues, la fiesta es de la comunidad.
f. Reciprocidad y el parentesco

Los parientes sienten la hermandad al decir es mi familia, castaymy, mi tio o simplemente
aylluymy con el cual sintetiza los lazos familiares produciéndose los sentidos de ayudar,
recibir y devolver en forma viceversa lo pactado, lo asumido y el compromiso en una
fecha cercana o lejana con la familia, con el vecino, con el santo patrén tanto en el sistema
comunal y familiar que los habitantes en el devenir del tiempo han estructurado social y

culturalmente fundamentado en las relaciones sociales reciproca en el entorno comunal.

La reciprocidad*? en la comunidad de Hualla es reproducida cotidianamente a tra-
veés de las relaciones sociales entre los miembros del pariente, la misma sigue sembrando
vinculos en distintas practicas sociales en sus formas y sentidos que las familias y comu-

neros conservan y reproducen creativamente. Por ejemplo, en la herranza de ganados, la

42 la institucion de la Reciprocidad es el fundamento principal para el caracter Colectivo y Comunitario de
las sociedades indigenas. De hecho, colectiviza los contactos humanos, propicia la redistribucién de los
bienes, evita la acumulacién de valores en pocas manos, provee recursos al que necesita, y crea justicia al
incentivar, como comportamiento, la actitud de “devolver por igual lo que se ha recibido” o “recibir como
devolucion lo que se ha dado”, en: http://www.fjernenaboer.dk/pdf/bolivia/Institutiones%20indigenas.pdf
Salvador Palomino).
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siembra, el chacmay, el aporque, la fiesta santorales, matrimonios, construccion de vi-
vienda, el yarga aspiy etc., en las actividades indicadas reproducen las relaciones sociales
reciprocas entre los ayllus a pesar que el modelo fordneo exdgeno alimenta la cultura
mercantil en la razon colectiva de los pobladores. En realidad, la practica social colectiva,
si bien, experimenta cambios de forma al interior de la comunidad, al mismo tiempo se
fortalecen con la influencia del mercado, pues, no podrian existir en la actualidad sin la
presencia del uno y del otro, ambos se suman y se complementa bajo la mediacion de la
reciprocidad para reafirmar los vinculos sociales, el primero (reciproco y solidario), el
segundo con la intervencion del mercado, ambos modelos conviven y reproducen formas

y sentidos reciprocos.

En Hualla ain estan organizados en sistema de oposiciones: el kay law (ayllu San
Pedro) y wak law (ayllu San Pablo) en ambos lugares encontramos dos barrios o cuadrillas
desde periodos anteriores. Inclusive los ayllus estan ubicados siguiendo el sistema dual
andino por mitades, dos barrios en el ayllu San Pedro y dos en el ayllu San Pablo. Proba-
blemente el sistema de ayllus*® es la continuidad de ayllus tradicionales que fue modifi-
cado en las décadas de los afios 50s 0 mas antes, no hemos podido ubicar una fecha exacta
sino es una aproximacion por los relatos que nos han proporcionados los habitantes ma-
yores de 70 afios, quienes dicen, “en cada esquina de la plaza habia arcos que decia bien-
venidos al Ayllu Kurma, Sanka, Tucta y Namga ", y sefialan, con la apertura de la carretera
de Nazca — Hualla (1956), aparecen barrios, cuadrillas y Gltimamente como unidades ve-
cinales adoptando nombres de santos cristianos de San Pablo, San Pedro, San Miguel,
San Cristobal y una asociacion de licenciados, las cuatro primeras marcan identidad de
los pobladores citadinos, migrantes y retornantes en distintas actividades deportivas,

asuncion de cargos y en el sistema de varas.

En tal sentido, los huallinos, a nivel comunal, barrial y familiar realizan activida-
des diversas en sus ayllus de origen, reproduciendo la identidad con el barrio y el ayllu al
que pertenece, pues, segun este sentido de ubicacion espacial notamos desafios entre ba-
rrios o ayllus, se oponen, se desafian en trabajos, en fiestas, en eleccion de cargos de

mayordomias, en la eleccién de la reyna de mama sara, es decir, sacan cara, apuestan por

43 |_os ayllus ancestrales en la comunidad de Hualla son: Tucta, Namqa, Sanka y Kurma.
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el prestigio y el honor, sienten la unidad social simbolicamente al espacio al que pertenece
y con el cual esta identificado.

0. Reciprocidad y matrimonio

Los matrimonios en la comunidad de Hualla, ain sigue siendo con sentidos reciprocos
segun la costumbre de la comunidad. Si bien, la comunidad cuenta con vias de acceso con
otras regiones, aun tiene dificultades en conectarse sosteniblemente con el mercado por
estar alejada a los circuitos econdmicos de la regién, la produccion es para el consumo
familiar, la parcelacion de los predios agricolas, tecnologia y el sistema de riego tradicio-

nal que muchas veces sélo cubre la subsistencia socioecondémica.

En este contexto el matrimonio (cristiano catolico, evangélico y civil) esta funda-
mentados en la cultura de compartir, existiendo sentimiento de apoyo comunitario a los
recién casados. Los familiares se identifican al igual que los vecinos, es un concierto de
compromisos, voluntades, obligaciones y distinciones. En realidad, en términos econé-
micos los costos que ocasiona esta ceremonia es percibida como una construccion de
bienestar social, estabilidad formal de la pareja, reconocimiento de ambas familias. Desde
el lado de los padres, de los novios, es salvar las almas, pues hacer casar a los hijos sig-
nifica no condenarse y por ello en la comunidad mencionada el matrimonio religioso es

mas importante que el civil.

Para los huallinos, el matrimonio estad fundamentado en las relaciones reciprocas,
existe correspondencia familiar, vecinos y amistades de la comunidad y de las comunida-
des vecinas. Observamos donaciones en especies que distinguen la expresion tradicional
de la comunidad. En este sentido, principalmente, las mujeres acompafiadas de sus espo-
sos y familiares concurren al domicilio de los novios cargando en la espalda una mantada
de maiz, (expresion de vida y fertilidad) que los recién casados consumiran, el producto
es depositada en una manta que esta tendida al lado de los novios, otros, con poca fre-
cuencia, llevan una manta comprada en el mercado, pellejos, lanas y ponchos. Mientras
los varones obsequian instrumentos de trabajo como palas, picos, carretillas, botas para
su uso. Otros regalos son adquiridos en el mercado como cocinas, vasos, frazadas, ollas,
cajas de cerveza y utensilios de cocina y servicios, como vemos los regalos son mixto

productos locales y del mercado.
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En los matrimonios notamos como los familiares de los novios para hacer la en-
trega voluntaria (regalos) forman cadenas humanas en sefial de afecto y familiaridad con
los recién casados. Los donativos voluntarios son en productos y bienes adquiridos en el
mercado. Los familiares que viven permanentemente en la comunidad llevan los presen-
tes en productos a la casa de los novios, escogiendo el mejor maiz de sus marcas (depo-
sitos) para entregar a los novios en el domicilio y del familiar cercano, lejano o vecino de

la comunidad (puede ser familiar del novio o novia).

El maiz entregado para los recién casados simboliza prosperidad, alimentacién
para el afio y bienestar, pues el recién casado vivira con su pareja con la cooperacion
voluntaria de los parientes. También observamos llevar pellejos el cual significa cama
para que duerman los recién casados, la manta es para la novia, porque es un bien util
para la mujer y simboliza continuidad de la nueva vida, o sea, con la manta cargara uten-
silios de su cotidianidad y el primer hijo, el poncho es de uso cotidiano para el varén
como abrigo que acompafiaré en las actividades cotidianas. Por otro lado, los diversos

regalos adquiridos en el mercado son regalos con el sentido de la reciprocidad.
0.1. Reciprocidad con sentido de género

En los matrimonios de la comunidad de Hualla notamos desafios y distinciones entre los
parientes de los novios, ambas familias estan sintonizados para prevalecer el prestigio y
status de la familia a quien representa, esta primacia expresan reciprocamente en los pro-
cesos rituales, unos mas que otros, pues nadie debe quedarse, ni la familia del varon,
tampoco de la mujer, pues perder significa desprestigio, habladuria (usuchikuy) y pudiera

provocar expresiones conflictivas entre los miembros familiares en la fiesta.

Lo poco o mucho de las donaciones significan vida para los novios y prestigio
social de la familia de los novios, el partido se juega, se compiten, se distingue y se desafia
para mostrar el status y reconocimiento de la familia segun el pasaje ceremonial. Por
ejemplo, los regalos de los familiares en cerveza no sobrepasan mas de cinco cajas. Otro
aspecto, de desafio familiar es en reunir dinero en la mesa, de manera voluntaria y algunos
pegan con alfiler en el pecho de los novios y la suma que retinen son contabilizados en
publico, es el momento de tension en ambas familias, en una boda recaud6 para la novia

300 y el novio 400 nuevos soles.
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El ayni es una préctica social que simboliza la estructura funcional de la recipro-
cidad simétrica entre los miembros de la comunidad. En este sentido, el ayni esta presente
en las fiestas del matrimonio que los pobladores practican al interior de las comunidades
campesinas, sin ello seria confuso y complicado las relaciones sociales en las culturas
como la andina, por ello, el ayni es un instrumento simbdlico de la cooperacion simétrica

segln la reciprocidad.

En la comunidad de Hualla, el ayni en los matrimonios ain persiste en la circula-
cion de bienes y servicios, y: “Era el dia de la novia, momento de hacer los presentes, en
eso escuché a una sefiora decir, voy hacer ayni con mi pareja a los novios actuales, y en
eso noté, que esta sefiora en los brazos juntamente con su pareja traia una manta cada
uno y se acercaron a los novios e hicieron simulando un quipy e hicieron cargar indi-
cando que es ayni, pues las parejas aun no eran casados, proximamente se casaran”,
(cuadernos de campo, 2014). En este sentido, el ayni garantiza las relaciones de los miem-

bros de la familia de manera generosa y voluntaria.

El padrino de matrimonio en Hualla, generalmente, no entrega regalos, pues,
como padrino cumpli6 responsablemente ser el garante legitimo que simboliza la unidad
de la nueva pareja. Mientras los familiares de los novios desfilan con los regalos formando
cadenas humanas con alegria, risa y distincion, la idea es prevalecer el status familiar,
ademas el proceso ritual en la comunidad de Hualla dura cuatro dias y los regalos siguen
un orden establecido por la costumbre, es decir, el dia del novio los familiares llevan los
regalos a la casa del novio, mientras en el dia de la novia los familiares llevan el regalo a
la casa de la novia. En la actualidad la cadena de compromisos es reproducida al lado de
la economia del mercado, pues los regalos, los bienes y servicios son parte de la recipro-

cidad con la presencia del dinero que dinamiza las relaciones reciprocas.

Los parientes de los novios luego de salir de la iglesia (boda religiosa o evangé-
lica) y de la municipalidad (boda civil) se separan y se dirigen los familiares a sus domi-
cilios. Los familiares de la novia, se trasladan al domicilio de la novia, como vemos cada
familia se separa para el duelo entre familiares, esto ocurre en el segundo y tercer dia
(dias de los novios), es parte de la costumbre, nadie se opone y tampoco se molestan ni
reclama, el porqué de esta situacion. También vemos como en ambos grupos la familia

del novio y de la novia, no se invitan, solo los familiares del novio y novia deben seguir
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la comparsa, salvo que alguien que desconoce la costumbre puede molestarse, pero, en el

decir de ellos esta justificado, asi es la costumbre (gina chayna).

En cada casa, han acondicionado un lugar especial y sagrado (ramada y en la parte
alta flamea una bandera peruana) y en la mesa central colocan dos platos con hoja de
flores para que los familiares y vecinos de la novia o novio pueden depositar su voluntad
economica, pero en el lugar que corresponde. También en la parte delantera esta tendida
una manta especialmente para que depositen maiz para el pirwa (troje), traido por los

familiares y vecinos.

Otro aspecto, competitivo de la reciprocidad con sentido de género, viven los fa-
miliares de los novios, quienes estan preocupados coOmo traer a los parientes, del novio o
novia al domicilio donde se encuentran los novios y el padrino. Todo este proceso es
juego, desafio y contradiccion de las familias, existen sorpresas al recibir y corresponder
a la comision que invita cordialmente a los familiares del novio o de la novia ausente en
el local, este pasaje esta lleno de burlas, rumor, cotilleo y satira por parte de los familiares
que no esta acompafiando a los novio (para la comision es dificil y complicado) pues
nadie se mueve de manera cordial, se hacen rogar, le pintan la cara con hollin y sangre,
cosas viejas hacen cargar, se juegan con la comitiva, en otros términos tratan de “humi-
llarlo”, pero esta comision tiene que hacerse respetar el honor de la familia por el quien
esta representando, su mision es llevar, caso contrario la familia de los novios puede que-
dar desprestigiada (viceversa), por su propia voluntad nadie se mueve para ir a la casa
donde se encuentran los novios, en el camino los familiares se escapan, se esconden y es

una competencia y dramatizacion.

Este proceso ritual simboliza integracion, unién y socializacion de ambas familias,
recordemos, que luego de la boda catdlica y civil, los familiares se separaron tanto en el
dia del novio y novia. Este momento es muy especial porque contiene juegos que involu-
cra a la colectividad familiar (de ambos novios), unos alegres, otros preocupados y mu-
chos con ganas de reir y pasar o asumir la prueba del desafio, tanto del novio o de la
novia, porque, es el momento de correspondencias (de comidas, bebidas, juegos y dones),
desafios (distincion, status, reconocimiento y desprestigio) y las oposiciones (son juegos
rituales refiidos) marcan distinciones en ambas familias de los novios, porque, como diji-
mos en lineas arriba que los familiares se fueron cada uno a sus domicilios, pues lo ideal

seria que estén ambos familias al lado de los novios, pero esto no ocurre, entonces, es el



50

momento de medirse fuerzas no en términos de un ganador y perdedor, sino, es el formato
de buscar equilibrios sociales entre las familias quienes se pulsean caracteres, se miden

voluntades y de esta forma construyen el orden social de la costumbre.

Tambieén el padrino es atendido por los familiares del novio (varon) es la obliga-
cién con el padrino. Todos los dias llevan al domicilio del padrino desayuno acompariado
por la comparsa y musica y el padrino comparte con sus familiares y los presentes el
desayuno ofrecido por sus ahijados, esto se repite hasta el cuarto dia. Luego de concluir
el desayuno, el padrino es conducido alegremente por las calles del pueblo al compas del

arpay violin.
h. Reciprocidad y construccion de vivienda

En el techado de la casa (wasy gispy) en las comunidades estudiadas, es una fiesta como
en las demas actividades colectivas, moviliza familias, vecinos y amistades, segun la cos-
tumbre, organiza y programan el techado de la casa. Luego, informan anticipadamente a
los familiares, cercanos y lejanos, familiares espirituales (compadres y ahijados), con el

propdsito de que los convocados pueden concurrir y acompafar.

La concurrencia de los familiares expresa la generosidad del ayllu, en cumplir el
deber, la obligacion y el compromiso, ellos dicen “que la presencia vale mucho, como
familia es un deber, es mi obligacion de estar en las actividades como sea, porque, es mi
familia, mi sobrino, mi compadre, igual ellos se aproximan cuando yo estoy en similares
compromiso”, esta version sintetiza la obligacion moral estructurada socialmente y cul-
turalmente, es decir, “es nuestra costumbre, asi es nuestra costumbre” en términos de
Durkheim es la solidaridad mecanica, término que asocian la interrelacion de los actores
sociales por costumbre, son intercambios reciprocos construidos y expresados con ale-

gria, con musica, comida, bebidas y el tejido social se alegria.

En Hualla el techado de una casa es fiesta, ya que, los familiares cercanos llevan
diversos productos en pequefias porciones que colocan en ollitas de barro amarrado con
cinta peruana y hacen cargar al duefio de la casa nueva, otros llevan sélo ollas de diferen-
tes tamanos, pellejos de ovino etc., los episodios mencionados simboliza bendiciones,
prosperidad, abundancia y la buena vida para la familia de la casa nueva, luego, pues los
productos es vida y el buen vivir en solidaridad y cooperacion entre los miembros de la

familia. Mientras los padrinos y otros familiares llevan cerveza, cohetecillos y caramelos
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como parte de la costumbre, sellando la actividad con sus invitados comparten la voluntad

de la casa, comen, beben, bailan y todos viven la alegria (apuntes de campo, 2015).
i. La reciprocidad en los trabajos agricolas

En la comunidad de Hualla las actividades agricolas aun se desarrollan en base a las re-
laciones reciprocas, a pesar que la violencia sociopolitica silenci6 momentaneamente en
la esfera comunal, también, la presencia del sistema no comunal y el mercado que tratan
de desafiar las practicas colectivas de los pobladores. Conversamos con una pobladora,

profesora, de la comunidad, ella dice:

“Antes de la violencia sociopolitica el ayni fue fundamental en las actividades
agricolas, fue parte de las costumbres ancestrales que las generaciones practican en tra-
bajos agricolas, ain queda la esencia, no hubo ningun tipo de trabajo en la comunidad
sin la intervencién de la reciprocidad, sea por minkado o ayni, la ayuda mutua estuvo
presente entre los familiares, vecinos , por ejemplo, si alguien, siembra la chacra esto
era fiesta, donde todo era ayni e inclusive la visita de los familiares espirituales (compa-
dres, ahijados) quienes visitaban a la chacra llevando flores, trago y coca una vez que
Ilegaba el compadre a la chacra descansaban y el compadre visitante ponian flores, ser-

vian su trago y compartian su voluntad”, (Y. V. A. 40 afios 27/11/2015).

Cuando dice que, el trabajo agricola es cooperativo, socializador y reciproco, es
la vivencia de sentidos comunitarios de ayudar y formar parte de la colectividad, a pesar
de la presencia del mercado, la multiplicacion de pequefas tiendas, las ferias y la llegada
de los comerciantes foraneos no han truncado los sentidos comunitarios, mas bien, el
intercambio monetario (bienes y servicios), la masificacion de los medios de comunica-
cion ha dado a formas més dindmicas de la reciprocidad. Por otro lado, la violencia so-
ciopolitica de los afios 80s puso a la reciprocidad en debate, practica limitada y disminuida
en la esfera comunal, porque los pobladores se desplazaron, otros han desaparecido, tor-
turados y muchos de ellos asesinados por los grupos armados y los agentes del Estado, la
presencia de estos grupos ajenos a la comunidad dispersé a los pobladores, a razon de
ello, las actividades agricolas fueron abandonados, muchas chacras se dejaron de sem-
brarse por temor, miedo y desconfianza entre los miembros de la comunidad, sin em-

bargo, la reciprocidad se refugiod en la practica constante entre los parientes.
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h.1. La violenciay la reciprocidad en las actividades agricolas

En laviolencia, la comunidad quedd con pobladores ancianos y mujeres viudas con nifios,
en esta realidad la reciprocidad se refugid solo en los parientes cercanos y conocidos que
reprodujeron de manera silenciosa. Una vez que la violencia politica bajo la intensidad
ingreso los programas sociales del Estado y algunos proyectos sociales que propusieron
un modelo de trabajo distinto al sistema comunal, el pago de jornal (remuneracion) y
lentamente los pobladores se acostumbraron al modelo mercado ofrecer la fuerza de tra-

bajo.

“Si bien la reciprocidad y el ayni estan dejando de practicarse en muchas fami-
lias, pero dentro de la comunidad, algunas familias ain contintan con el sentido [reci-
proco], con la esencia ancestrales del ayni, puede ser que han cambiado, pero he visto
en muchas familias continuar con esta costumbre, yo mismo siempre practico el ayni con
mis compadres, pero sdlo con mis dos compadres nada mas, el resto de las actividades
que realizamos es pagado por el servicio prestado. Ademas, te diré que el trato en el ayni
es clarito, entre las personas que comparten el ayni el trato a la persona es con carifio,
conversan con bastante sentimiento, se ruega, hacen comer bien, tanto en la mafiana,
medio dia y en la cena, también al dia siguiente en la mafiana hacen llamar y convidan
una mondongo, esto lo hizo la semana pasada mi vecina mia, a pesar que tiene tienda
comercial y hospedaje ella continda practicando, con alegria que se manifiesta con mu-
sica y canto y es una fiesta”. (Y. V. A. 27/11/15).

Los pobladores que hacen trabajar con jornal, “uno reconoce en el trato, en el
pago no existe el trato carifioso, la comida es restringido, existe la diferencia entre el que
paga y el que hace, porque dicen si estamos pagando, porque tenemos que dar mucho,
todo le dan medido el trato muchas veces es malo, la comida también, inclusive en la
actualidad han aprendido trabajar por contrata que paga el duefio de la chacra y sim-
plemente el contratista se encarga de todo, en sembrar, aporcar y otras actividades como
wasi ruray (hacer casa), estas familias ya cuentan con economias monetarias y muchos
comuneros se han acostumbrado a esta forma de intercambio comerciales ”. (Y. V. A.
27/11/15).
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En este contexto, el ayni y el minkado** antes de la violencia sociopolitica fue una
préctica generalizada de forma generosa y solidaria en distintas actividades agricolas y
fiestas basado fundamentalmente en la ayuda mutua (yanapakuy, rurapakuy, aynikuy).
En este sentido, el ayni y el minkado fue la garantia de las relaciones sociales reciprocas

en las actividades agricolas entre los miembros familiares y vecinos.

El ayni y el minkado es la accién social para diversas actividades productivas,
rituales y festivas. Por ejemplo, los jovenes solteros en edad de desafios amorosos orga-
nizaban, el soltero gallmay (aporque, sélo, de solteros), donde las parejas se reconocen
las habilidades no solo para la fiesta sino también para el trabajo productivo en forma
colectiva. Soltera gallmay es una actividad productiva que fomenta la alegria, canto y
baile (qachwa), en esta actividad la presencia de los adultos no esta permitido, sélo los
padres se encargan preparar la comida. Los jovenes pueden terminar tres a mas chacras
segun el tamafio y cantidad de jovenes asistentes a esta actividad. El instrumento musical
es infaltable como guitarras, quenas y tinyas, tanto las mujeres y varones adornan los
sombreros con flores y se trasladan chacra en chacra cantando y bailando, al atardecer

Ilegan al pueblo en comparsa luego de haber terminado el trabajo.

Mientras en el proceso de la violencia como dijimos anteriormente la reciprocidad
pilar fundamental de las relaciones sociales quedo a su suerte de las familias que se que-
daron en la comunidad y también migré con los pobladores que se desplazaron y conti-
nuaron acompafiando en el proceso de la adaptacidn en los lugares de llegada reproduje-

ron los mismos sentidos comunitarios entre los migrantes.

En la actualidad, el ayni continua en distintas formas que muy bien se adapt6 a los
cambios de forma creativa y definid sus espacios sociales conjugando con el mercado.
Mientras el minkado desaparecid, luego de la violencia no se practica, por ejemplo, ahora
podemos notar en una actividad agricola los que hacen el ayni pueden estar cumpliendo
o haciendo el ayni, pues, se necesita personas “especialista” el labrador (yapuq), el que

hecha la semilla (muqu wikchuq), el que hace el cerco etc.

4 Institucion de origen prehispanico de ayuda mutua en los trabajos en general como la construccién de
una casa. El minkayug: la persona que pide la prestacion del trabajo esta obligado a dar, comer y beber y
luego terminado el trabajo ofrece una fiesta a los participantes minkakug: que ha trabajado de manera vo-
luntaria y benevolente. La minka es asimétrica, (Yaranga Valderrama, 2003: 166).
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También, en trabajos agricolas (ruray) circula bienes (instrumentos de labranza)
a través del ayni, sin los cuales, seria imposible producir la vida social de la subsistencia
socioecondémica de las familias campesinas, como los animales de labranza (yunta), el
arado (taklla), el yugo, reja y otros instrumentos de produccién que son requeridos por
medio del intercambio reciprocos basado en el sistema del ayni que estd reconocido y
legitimado por los participantes. Es decir, el ayni garantiza la siembra, barbecho y apor-

que de maiz etc.

En la actualidad esta costumbre, en Hualla, esta siendo practicado por los adultos:
“ahora mas bien los mayores vamos a los aporques de maiz a nuestras chacras con nues-
tras guitarras, quenas y tinyas para revivir nuestros tiempos, ahora los jévenes no saben
tocar ni guitarra mas bien esta con ese aparatito (celular) hasta fiesta hacen con ese
aparatito, escuchando otro tipo de musica” (G. T. 48 afios, 2015). Una tarde, nos topamos
con pobladores que regresaban de sus chacras cantando y bailando, y luego nos dijo: es-
tamos cantando nuestra costumbre, no observé jovenes en el grupo, eran en la mayoria

personas gque sobrepasaban mas de 30 afios.
2. Caso 2: La reciprocidad en las fiestas de la comunidad de Tambillo

La comunidad campesina de Tambillo, se ubica en la parte central del distrito del mismo
nombre, al sur de la provincia de Huamanga y capital regional. A una altitud de 3080
msnm, Latitud sur 13°:11°28” y longitud oeste 74°06°30”’. Con una poblacion de 5068
habitantes, 2569 varones y 2499 mujeres (distrito). Con una superficie de 184.45 m2 y

una densidad poblacional por habitante por kildémetro cuadrado de 27.48.

El acceso a Tambillo® es por la ruta antigua (Ayacucho — Andahuaylas) del capi-
tal regional. La distancia es 22 kildmetros* por una via asfaltada. Los pobladores utilizan
para salir y entrar a la comunidad vehiculos tipo combis y taxis (viceversa), invirtiendo

un tiempo aproximado de 25 minutos a m&s. En la actualidad la telefonia movil acorto la

45Como distrito fue creado con Ley N° 12301 de 03 de mayo de 1955, con una superficie territorial de

184.45 kilometros cuadrados, region natural sierra. Esta comunidad campesina de “Tambillo”, fue recono-
cida con R. S. S/N de fecha de 12 de enero de 1949, con ficha N° 0012, de fecha 11 enero de 1990.

46 Red vial. Direccion regional de transportes vivienda y construccién de Ayacucho, 2013.
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distancia y tiempo. Los pobladores de Tambillo*’, se desplazan a circuitos sociales ma-
yores en forma constante por la cercania con el capital provincial y regional de Ayacucho
y la via los libertadores con el capital Lima y VRAEM, esta accesibilidad permite estar

conectado al mercado local,*® regional y una minoria al mercado nacional.

Si exploramos las épocas antes de la violencia, las migraciones fueron en mejores
condiciones y oportunidades en conseguir un trabajo, pero en los afios ochenta del siglo
pasado la region de Ayacucho y las comunidades fueron deterioradas las relaciones so-
cioculturales a raiz del conflicto sociopolitico que vivio laregion y el pais, como resultado
ocurrid el desplazamiento masivo de la poblacion de zonas rurales a las ciudades como
Ayacucho, Lima y otros lugares, encontrando al mismo tiempo hostilidades.*® En la co-

munidad aumento progresivamente la presencia de la religion evangélica.>
2.1. Practicas actuales de la reciprocidad en Tambillo
2.1.1. La reciprocidad y la comunidad

Las fiestas en Tambillo es una practica social colectiva pautadas por la religion cristina -
andina tanto en la fiesta patronal, matrimonios y techado de casa, en ninguna de las fiestas
se deja de invocar al santo patron o algln santo que le de proteccion, al igual los evangé-
licos. La préctica de la reciprocidad en Tambillo®!, comunalmente existe sentidos de
cooperacion y participacion generosa, prima la cultura de compartir con la comida, be-
bida, bienes y servicios, unos ayudando y otros cumpliendo comisiones, porque es fiesta

del pueblo.

Los fieles del santo patron comparten la fe, la comida, la fiesta con el sentido
comunitario. Durante el trabajo de campo nos dijeron los actores sociales que las costum-
bres de la comunidad estan siendo practicadas con la incorporacion de costumbres mer-

cantiles, pero con sentidos reciprocas. Si bien, el santo simboliza la unidad del pueblo, a

47 La comunidad de Tambillo es la sede del distrito y en la jurisdiccion se encuentran 20 comunidades
campesina.

48 |_as familias de Tambillo comercializan en los mercadillos de San Juan Bautista- feria dominical, en los
alrededores del mercado Neri Garcia y las calles adyacentes del mercado Choro. También en la feria saba-
tinas de Ceccelambras.

4% Ver a Hernando De Soto (1990: 11), en su libro El otro sendero.

%0 En la comunidad de Tambillo, cerca de la iglesia catolica esta el local de la iglesia la Roca de Horeb,
Asamblea de Dios, Ministerio del Perd-Tambillo Ayacucho.
51 |_a fiesta patronal de San Pedro de Tambillo, se celebra el dia 29 de Junio.
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la vez, el santo garantiza el cumplimiento de los compromisos. En este sentido, observa-
mos a los fieles que acompafian al santo patrdén son una minoria, s6lo, acompafian proce-
sion los adultos mayores, algunos jovenes entre hombres y mujeres, los demas estan es-

perando la fiesta en la plaza y luego en el domicilio del mayordomo.

Si bien la fiesta congrega a la comunidad tambillina, pero no todos participan en
los pasajes rituales de la fiesta, sino, la gente esta en la plaza, en la cantina, en las carpas
donde venden bebidas y comidas, o en alguna esquina y en la casa de los mayordomos
cantando, bailando, bebiendo, comiendo y compartiendo entre las amistades quienes se
confunden segun la tradicién cristiana catolica, en términos de los propios actores en la
fe religiosa “los jovenes sélo vienen a divertirse, casi nada entienden la organizacion de
la fiesta religiosa, ademas dicen que los jovenes mas estan preocupados por bailar en la
fiesta, tomar todos los dias, ni piensan ir a la misa ni mucho menos orar”, (cuaderno de

campo, 2015).

En la fiesta patronal participan los pobladores de Tambillo, pueblos vecinos y al-
gunos acuden de la ciudad de Ayacucho a compartir la fiesta. A diferencia de las décadas
pasadas la fe religiosa en Tambillo ha perdido un buen nimero de los creyentes por la
presencia de las iglesias evangélicas®? que los debilitd el sentido de la fe de los poblado-

res. Tal como nos dice un miembro de la iglesia pentecostés:

Nosotros estamos en contra de la religion catdlica, porque esos idolos es lo que
malogra a la gente, porque cuando hacen una fiesta hay mucha violencia, hay mucho
adulterio, mucha pelea, cuando la gente se emborracha con la cerveza que nosotros lo
Ilamamos ser bestia, cuando estas borracho no te das cuenta de las cosas que haces. Si
todo esto dejariamos de practicar seguro el Pert cambiaria cuando esos idolos desapa-
rezcan, hecho por una persona lo adoran tiene nariz, pero no respira, tienen boca, pero
no habla, tiene oido, pero no escucha. Los catélicos no hablan de Dios mayormente ellos
hablan de la politica, nosotros si a todas las personas estamos hablando, pero no somos
bienvenidos, (lider evangelico no quiso decir su nombre, 2015).

La nocion anterior es contrapuesta a las l6gicas de la costumbre de la comunidad,

por el lado de los evangélicos, existe queja de los comportamientos, actitudes y formas

52 En la comunidad de Tambillo la presencia de la iglesia evangélica Roca de Horeb Asamblea de Dios-
Ministerio del Per.
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negativas que se manifiestas en la esfera de la fiesta, ven la fiesta como inmoral y vio-
lento, pero para los catolicos la fiesta del santo patron es vida, alegria, encuentro y reen-
cuentro de los pobladores de la comunidad, donde las autoridades comunales y no comu-
nales se confunden, se brindan con el mayordomo, lleva su presente y acompafia en cier-
tos momentos del dia y comparte el sentido comunitario y solidario de su pueblo, a la vez
es un espacio donde las autoridades del distrito pueden encontrar sintonia con el comdn
de la gente, pues el beber, comer y bailar puede limpiar algunas dificultades que habia

tenido con la comunidad.

En realidad, la fiesta es un espacio propicio para limar y reestructurar los desgastes
sociales entre los comuneros y familiares y es el momento para ajustar con el sentido
social comunitario en el &ambito comunal y familiar, en la fiesta todos se encuentran, se
reconocen Yy otros tejen relaciones sociales con los miembros de la comunidad, donde
existe el derecho de disfrutar la fiesta con el concurso voluntario y generoso de los po-
bladores y la familia.

2.1.2. Reciprocidad y el parentesco

En la comunidad de Tambillo, durante el trabajo de campo, observamos en la fiesta un
sin numero de voluntades que venian de los miembros de la familia y también, seguimos
de cerca la participacion activa de los parientes, unos se incluyen motivandose y otros
prestan servicio en forma voluntaria. En los parientes prima el sentido generoso y solida-
rio para el cumplimiento del deber y la obligacion con la familia y la sociedad al que
pertenece, antes, durante y después de la fiesta, porque de esa manera han marcado su

estructura participativa.

La reciprocidad en la fiesta en términos del ex mayordomo de Tambillo: “la reci-
procidad sigue practicando, por ejemplo, si yo agarro cargo este afio me apoyan con
vaca, orquesta, la fiesta es con ayni, cuando alguien es mayordomo la gente se ofrece. A
veces la gente puede dar bastante y el mayordomo ya no gasta mucho, cerveza le da por
cajas, si te doy algo con el fin de que al afio siguiente puedo tener algin compromiso y
td me devuelves lo que te he dado” (C. F. 32 afios, 2015).

Las donaciones son privadas y publicas, una donacién privado del pariente cer-
cano y lejano es cuando efectiviza su voluntad que consiste, un saco de arroz, papa o

puede donar una vaca antes de la fiesta, casi no hablan del ayni, pero el devolver seréa en
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condiciones similares. Sélo escuchamos decir, “debemos organizarnos, como sea debe-
mos pasar, haremos lo mejor”. En esta comunidad, Tambillo, cuando estdbamos conclu-
yendo el trabajo de campo nos enteramos que para el 2016 el santo patron habia quedado

sin mayordomia.

La reproduccion de los valores sociales reciprocos se manifiesta no soélo en la
fiesta patronal, sino también en los matrimonios y construccion de vivienda donde la fa-
milia es el protagonistas visibles que compiten entre los miembro familiares, pueden ser
del lado de gary ayllu o warmy ayllu quienes forman en los matrimonios cadenas huma-
nas, es un concurso de comparsas en mostrar los regalos y entregar a los novios en forma
ordenada, también en donar dinero en efectivo, en la légica de las familias es ganar a eso
han venido por que perder significa desprestigio (usuchikuy) sea cual fuere la familia
busca status, reconocimiento y prestigio entre una y otra familia, pues para eso han invi-
tado los novios a los familiares, vecinos y amistades, cada participante sabe a cual de los

parientes debe entregar su voluntad, en el momento del wawa tusuchiy.
2.1.3. La reciprocidad en la fiesta santoral

La fiesta en Tambillo esta estatuida por la costumbre comunal y los miembros de la fa-
milia, el orden esta pautada por las relaciones sociales reciprocas. Introduciéndonos en la
esfera de la fiesta observamos como la reciprocidad garantiza a los miembros de la fa-
milia y de la comunidad la continuidad, la produccion y reproduccion de las costumbres
comunales del santo patrén del pueblo, a pesar que los pobladores, por no decir todos,
estan conectados al mercado local, regional y nacional,® porque, esta cerca a los circuitos
comerciales de la region y las actividad econdmica que ellos suelen tranzar bajo la l6gica

del valor monetario en complementar las necesidades socioeconémicas de la familia.

En este contexto, indagamos la practica social de la reciprocidad en la comunidad
de Tambillo, donde los pobladores estan sintonizados colectivamente con la reciprocidad,
unos como mayordomos, otros en los matrimonios catélicos, evangélicos y techado de
casas. Es decir, participar, ayudar y cooperar con la familia, vecino, paisano es natural y
productivo con la suma de valores generosos, pero esto, también obedece, siempre en
cuando el pariente solicita, hace el yuyachikuy con chicha, vino y pan antes de la fiesta

entendida en término de los pobladores hacer recordar a las personas que se han anotado

53 os productos que ingresan al mercado capitalino (Lima) son papa y quinua.
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en el cuaderno de los ofrecimientos del ayni, donacion y voluntad. Los ofrecimientos son
voluntarios con el pariente y vecino como parte de la esencia cultural que define los lazos

sociales al lado de la economia del mercado y la reciproca.>

En realidad, en la fiesta santoral, las distintas formas de reciprocidades se mani-
fiestan unos en forma de ayni y otros como parte del deber con el pariente. Cuando algin
familiar, vecino y paisano asume cargo de mayordomia con el santo patron, el familiar
mas cercano es el mas indicado en cumplir el compromiso con la familia en sefial de
fortalecer las relaciones socioculturales, donde las voluntades y obligaciones son impor-
tantes para la realizacion de la fiesta. En la actualidad la cadena de compromisos es re-
producida al lado de la economia del mercado, pues los regalos, los bienes y servicios
estan siendo reproducidas con la presencia del dinero el cual sella y define las relaciones

reciprocas.

Pregunta: ¢qué pasa si no se cumplen los ofrecimientos? dijo; “si se cumple, pero
alguien que incumple que puedes hacer, no puedes hacer nada, solo le dicen que no tie-
nen voluntad, si no hay voluntad simplemente no cumplen. Porque cuando agarramos
cargo todos se ofrecen a dar algo y otros cumplen otros no cumplen donan, arroz, azlcar,
etc. En el dia de la eleccidn del cargonte todas las personas publicamente se ofrecen, no
solo personas de este pueblo sino de pueblos vecinos, todos nos ayudamos” (F.P.G. 56
afios, 2015).

En este sentido, los ofrecimientos para el nuevo mayordomo, después de algun
tiempo, éste tiene que hacer el yuyachikuy, visitando a la casa de sus colaboradores, Ile-
vando licores, panes especiales y cuyes y gallina, es la forma de hacer recordar su ofreci-
miento. Después, en la antevispera o en la vispera hacen el yaykupakuy, van a la casa de
sus colaboradores llevando kuchikanka, wallpa quwi, con panes especiales y unas botellas
de licores. Asi logran asegurar el cumplimiento de la oferta. Durante los dias de la fiesta,
los colaboradores reciben atencién especial con comiday licores. Si el apoyo es en “forma

de yanapakuy -minka-, entonces estamos de cara a formas de reciprocidad asimetrica,

% Para resistir la dominacion y el sostenimiento de la reciprocidad, en la época colonial, condujo a los
pobladores a recurrir a formas tradicionales de intercambio y relaciones sociales que conservaron y a la vez
reprodujeron la reciprocidad para afrontar las distintas obligaciones del poder cultural dominante que los
sometid y subordiné en su beneficio econdémico. Las rotaciones permitian a las comunidades y a los ayllus
distribuir las necesidades o las obligaciones de trabajo colectivo conforme a las reciprocidades locales que
exigian contribuciones iguales de tiempo de trabajo por los grupos de parentesco de la comunidad (Steve
Stern, 1982: 5).
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porque los intercambios no tienen la misma dimension valorativa, sino tiene un compo-
nente de “beneficiar” al mayordomo, aun cuando las atenciones puedan ser mayores que
los dones. Si el apoyo es en ayni, entonces la devolucion y las atenciones son de la misma

dimensién de lo dado.

Entonces, “la fiesta, es con ayni, si le has ayudado en su cargo si o si tiene que
ayudarte. Por ejemplo, cuando alguien agarra el cargo, me tiene que invitar, sino me
invita tampoco voy a ir cuando estoy invitado tengo que llevar algo, lefia, papa, arroz. Y
cuando hago el préximo cargo de igual manera me tiene que venir. Pero cuando uno no
cumple no sucede nada, pero es ser mal agradecido, la gente ya te mira mal, te ven como
poco coherente; si es para plata la gente va ir como peon, pero lo va hacer sin voluntad,
mientras en ayni lo va hacer con voluntad porque yo también voy a ayudar de esa forma”,
(J. L. 33 afios, 2015).

2.1.4. Reciprocidad y matrimonio

En la comunidad de Tambillo, el matrimonio, para los familiares significa disponer de
tiempo, movilizar a los parientes cercanos y lejanos, a la vez, recurrir al ayni. Un matri-
monio es la disponibilidad de dinero, bienes y servicios. Los costos econdmicos para or-
ganizar el matrimonio sobrepasan los 10 a 20 mil nuevos soles, segun las familias, inclu-
yendo los ofrecimientos, las donaciones y la devolucion de los aynis. Para los pobladores,
las sumas econémicas, no es gasto, sino, es el valor formal de la pareja y el buen vivir de
la familia en la comunidad. Si hubo gastos, los mismos son “recuperados” gracias a la

suma y acumulacion de las voluntades, compromisos, donaciones y aynis.

En un matrimonio (cristiano catdlico, evangélico y civil) los costos estan funda-
mentados en la cultura de compartir, no existe preocupacion por los gastos, méas bien hay
un sentimiento de apoyo reciproco a los recién casados, los familiares se identifican al
igual que los vecinos, es un concierto de compromisos, voluntades, obligaciones y distin-
ciones. En realidad, en términos econdmicos los costos y beneficios es percibida como
una construccion de bienestar social, estabilidad formal de la pareja, reunion de las fami-
lias. Para los padres de los novios hacer casar a los hijos es salvar las almas, mientras el
no hacer casar significa condenarse y por ello el matrimonio religioso es mas importante

que el civil.
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La voluntad generosa garantiza los matrimonios, pues, el matrimonio andino es la
correspondencia de los parientes, es decir, el domicilio de los novios tres o dos dias antes
de la ceremonia es visitada para ayudar y hacer en orden las cosas o disponer los bienes
y servicios que requerira la fiesta como hacer los panes, chicha, comida, el vaca nakay,
construir la ramada si es necesario, aunque Ultimamente contratan a los adornantes de
eventos segun el detalle urbano. En este proceso ritual la familia se moviliza y se organi-
zan segun las pautas de la costumbre donde los familiares se preparan para presenciar y

representar a los novios.

Segun la légica de los pobladores el “gasto” que genera el matrimonio u otro com-
promiso social colectivo no es tomada en cuenta, pues, lo que se nota es la participacion
familiar de ambos novios quienes compiten, se distinguen y se desafian en mostrar su
status y prestigio que se observa en el pasaje ritual. También, observé donaciones en cer-
veza que van desde las 25 cajas a mas y otros comuneros decian que en otros compromi-
sos los familiares donan 50 a méas cajas, pero eso es ayni, porque, los novios actuales
tienen que devolver en la proxima fecha cuando tengan similares compromisos. Otro as-
pecto familiar es en reunir dinero en la mesa, de manera voluntaria y algunos pegan con
alfiler en el pecho de los novios y la suma que reinen sobrepasa los 2 a 3 mil soles (trabajo
de campo, 2015).

El sistema del ayni, media los compromiso ofrecidos y recibidos, unos pueden
estar devolviendo, otros haciendo el ayni para un futuro cercano segun las formas esta-
blecidas que ellos denominan como ayni o killy que los familiares y vecinos de la comu-
nidad cooperan generosamente, por ello el ayllu es importante, porque resume la con-
fianza en cumplir la obligacion moral y sentirse consigo mismo de su agrado y con los

familiares.
a. Reciprocidad con sentido de género

El sentido de género se manifiesta, especialmente, en los matrimonios, porque las familias
compiten, se desafian y muestran posiciones en el juego, en donaciones y regalos que los
caracteriza a los parientes del novio y de la novia. En Tambillo los donativos voluntarios
a favor de los novios son pomposo lleno de alegria y desafios entre los miembros de la

familia, existe correspondencia entre unos y otros, esta forma de participacion colectiva
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de la familia cercano y lejano es con la finalidad de cumplir la obligacién y estar sintoni-
zada con el ayllu.

En una boda, los familiares e invitados de los novios luego de la ceremonia reli-
giosa y civil estan con ganas de desafiarse para hacer prevalecer el honor de la familia
frente al otro grupo de familias, la idea es competir, 0 sea, quien recauda mas dinero, el
que junta mayor cantidad de regalos cobra prestigio y a la vez significa reconocimiento,
y status. Los familiares asistentes juntan dinero para los recien casados, pues, en la mesa
oficial, se encuentra dos platos adornados con hojas de flores que simboliza la voluntad
en competencia que se junta dinero para los novios. El pasaje ceremonial marca la reci-
procidad solidaria, bajo esta I6gica nadie quiere quedarse atras y como sea deben igualar
0 ganar, pero no deben reunir menos cantidad por ningun motivo, eso significa despres-

tigio a la familia, pues ganar significa reconocimiento y distincion.

Por ejemplo, en Tambillo, los regalos simbolicamente pautan desafio entre ambos
familiares, el modo como lo hacen la entrega de regalos nos muestra dramatizacion, juego
y desafio de los ayllus de los novios, esto notamos por la forma como traen, la muestran
al pablico la voluntad y los regalos son entregados en el siguiente orden. EIl padrino aper-
tura la entrega de los regalos acompafados de sus invitados a los novios. Muchas veces

presenciamos el regalo del padrino un becerro, cama, comodas, refrigeradora u otro bien.

En seguida, los familiares del novio, luego los parientes de la novia ordenada-
mente forman cadena humana portando los regalos, todos estan en comparsa y en fila.
Dentro de esta comparsa algunos familiares estan devolviendo el ayni o estd haciendo
ayni con los recién casados. Los regalos son diversos y en términos econémicos quiza
cubre o exceda los gastos que ocasion0 la boda. Tanto los familiares del novio y novia
desfilan bailando en sentido desafiante al otro grupo de la familia con los regalos en la

mano, segun ellos, es prevalecer el nombre de la familia.

El ayni, muchas veces, simboliza el qullqi killi. Por ejemplo, cuando llegamos al
local de los novios, nos dimos cuenta que en la puerta principal fue colocada una tela
afieja, descolorida y ordenadamente ubicado en forma rectangular el cual contenia mone-
das antiguas y de distintos tamafios, cucharas y tenedores que nos llamé la atencion, las
personas que estaban sentadas en el alrededor nos decia es killi, es qullgi killi, cuando

preguntamos que significaba el killi, nos dijo, “eso es ayfii voluntario, alguien debe estar
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haciendo ayfii, de repente ha donado un toro, musica u otro cosa, o también, puede ser
que los actuales novios deben responder con el ayfii de qullgi killi o sea debe devolver,
sea en productos, toro u otro oferta al que trajo ahora” (Juan 42 afios, 2015, Chillca-
bamba).

En realidad, el aynikuy en las comunidades de Tambillo expresan sentidos de co-
rrespondencia mutua, pues, en el contexto actual los participantes que no entienden las
simbolizaciones y representaciones pasan por desapercibidas en sus lecturas y respuestas,
los que pertenecen a la conducta local conocen y leen lo que indica un pequerio tela afiejo

y adornado colocado en la entrada principal de la carpa que simboliza el ayni.

Entonces, el ayni media la reciprocidad que se traduce en la fiesta con los com-
promisos (viceversa) en el presente y para el futuro, el sentido de donar, recibir y devolver
los contratos pactados a traves de la simbologia de qullgi killi. Entonces, traer killi repre-
senta ayfikuy. También, el personal de servicio (despensero) desafiaba en forma “burlo-
nesca” y pintoresca a los padrinos, lo poco o mucho que han donado a sus ahijados.

2.1.5. Reciprocidad y construccion de vivienda

La construccién de vivienda y techado de casa es fiesta que congrega al conjunto familiar,
como en las demaés actividades colectivas, moviliza familias, vecinos y amistades, segun
la costumbre organiza y programan. Luego, informan anticipadamente a los familiares,
cercanos Y lejanos, familiares espirituales (compadres y ahijados), con el proposito de
que los convocados para esta ocasion pueden concurrir y acompafar con su presencia,
ellos dicen “que la presencia vale mucho, como familia es un deber, es mi obligacion de
estar en las actividades como sea, porque, es mi familia, mi sobrino, mi compadre, igual

ellos se aproximan cuando yo estoy en similares compromiso” (L.H.M. 48 afios, 2015).

Esta forma de pensar sintetiza que las obligaciones estan estructuradas social-
mente y culturalmente. O decir, “es nuestra costumbre, asi es nuestra costumbre” son
expresiones que conducen a la cooperacion generosa de la familia construido con alegria,
con masica, comida, bebidas y el tejido social se fortalece. Por ejemplo, traer bebidas,
mausica, prestar servicios gratuitamente, cumplir actividades rituales, colaborar con algin

bien, simboliza distincion, reconocimiento y cohesion social.
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En el techado de casa, los familiares acostumbran llevar caja de cerveza y gaseosa,
mientras los compadres por obligacion moral se encargan llevar musica, flores y una igle-
sia de la ceramica de quinua, caramelos, cuetecillos para celebrar y bendecir la casa
nueva. Concluida este acto, los asistentes son atendidos con carifio y voluntad. Luego de
la comida general empieza las correspondencias conocido como el convido — apachickuy-
asi lo denominan en el ritual de wasy qispiy, el duefio de la casa convida a los compadres
por haber sido padrino de la casa y como agradecimiento entregan una caja de cerveza o
mas, una gallina sancochada y adornado, cuy con porcion de puka picante (Uchuy pampa,

apuntes de campo, 2015).

La construccién de vivienda es el espacio social donde producen y se reproduce
las relaciones sociales reciprocas segun la costumbre. EI momento de la finalizaciéon, los
invitados que llegan se acercan portando su voluntad acompariado de los familiares, llevar
algo, puede ser una caja de cerveza o gaseosa. También ayudar en el techado de manera
voluntaria, sea, en la cocina, rajar lefia, son multiples las tareas que cumplir en esta acti-
vidad del techado de la casa de la red familiar. La presencia del compadre, padrinos y
ahijados garantiza la socializacion de la costumbre quienes han acudido y por lo mismo

deben ser recibidos con agrado y alegria al compadre y a los visitantes.
2.1.6. La reciprocidad en los trabajos agricolas

En la comunidad de Tambillo, el sistema de ayni aun sobrevive en trabajos agricolas, pero
solo en ciertas familias con espacios agricolas pequefias y con escasos recursos econdémi-
cos, pero antes de la violencia sociopolitica el ayni era vigente, pero en las ultimas déca-
das del presente siglo no es comin hacer el ayni en los trabajos agricolas porque los po-

bladores prefieren por el trabajo remunerado por el jornal y contrata.

En este sentido ha ingresado el arado con maquinaria que los pobladores hacen
trabajar con contrata, igual lo hacen para otros trabajos del proceso productivo con un
jornal pagado y un porcentaje minoritario reproducen el sistema del ayni, tal como nos
dijo el poblador: “que aqui es todo pagado, el jornal cuesta entre 40 y 30 soles con co-
mida, a veces cuando siembras poco, no alcanza, es por eso como yo nos organizamos

entre nuestras familiares y otros amigos de confianza trabajamos en ayfii y todos nos
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apoyamos s6lo cada persona ponemos una buena comida, coca, trago y trato y nos con-
fiamos, porque si trabajariamos con peones no nos alcanza en la cantidad que se produce

asi en la mayoria se trabaja de esta manera. (J. M. 26 afios, 2015).

En este sentido los trabajos son en la mayoria en jornal diario y contrata, pues, en
las comunidades de Tambillo la mayor parte de las familias se han convertido de policul-
tivo a sembrios monocultivos en sus parcelas donde producen para el mercado productos
como papa, quinua, flores y hierbas aromaticas (ruda, orégano, manzanilla y otros). Con
la venta compran sus viveres, pagan peones si es necesario, pero generalmente se ayudan

entre los parientes.



CAPITULO IlI: RECIPROCIDAD, PRODUCCION Y TRANSFORMA-
CIONES INTERNAS DE LAS COMUNIDADES DE HUALLA'Y TAMBI-
LLO

1. Fiesta y las transformaciones en las formas de la reciprocidad en las comunidades

En el capitulo anterior afirmamos las formas de la reciprocidad en la fiesta (patronal,
matrimonios y construccion de viviendas. En este capitulo dilucidaremos las persistencias
y transformaciones internas que viene produciéndose al interior de las fiestas con las in-
fluencias foraneas en las comunidades campesinas de Hualla y Tambillo, sus practicas
sociales, las formas de relacionarse entre los miembros familiares y comunales, la circu-
lacion de bienes y servicios al lado de la economia del mercado donde los actores sociales

producen y reproducen sentidos y formas de la reciprocidad.

Ademas, la teoria del don y contradones (Polanyi, Malinowski, Mauss) nos ayu-
daran a entender las transformaciones internas que estan experimentando los actores co-
munales en el contexto de las fiestas en hoy dia. En este escenario festivo producen y
reproducen las relaciones reciprocas segun las costumbres y algunos contintan funcio-
nando en las comunidades campesinas al lado de los elementos culturales foraneos, en-
tendida como cambios en forma en el modo de pensar, sentir, reproducir y recrear las

costumbres.
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También los cambios (en forma) se han producido por efectos de la violencia so-
ciopolitica que vivieron los pobladores, proceso, que trastocd las formas tradicionales de
las relaciones reciprocas. La reciprocidad ha sido afectada momentaneamente a conse-
cuencia de factores exdgenos que enddgenos. En décadas posteriores a la violencia ubi-
camos las précticas tradicionales que lentamente fue restringiéndose, pero progresiva-
mente retomo luego de la violencia con la introduccion del mercado, los medios de co-
municacion, presencia de las instituciones estatales, los migrantes — retornantes- migran-
tes, pero algunas fiestas paulatinamente fueron abandonadas y otros lentamente intenta-

ron continuar al lado de elementos culturales del mercado (novedad) y la reciprocidad.

En ambas comunidades la fiesta (santoral, matrimonio y otras) se practica social-
mente con los compromisos, voluntades y las obligaciones en el que tejen y destejen los
intercambios reciprocos entre los miembros familiares y comunales. Si bien, los actores
sociales dinamizan las relaciones sociales en la esfera de la fiesta, tanto, los pobladores
citadinos, los migrantes - retornantes, en ambos grupos existe encuentro y desencuentro
de generaciones, asociado a recuerdos de antafio y los de ahora, también es un espacio

donde perciben los cambios y persistencias de la costumbre local.

Si bien, los cambios son producidos desde las externalidades y por la movilidad
social de los migrantes y retornantes quienes al retornar vienen portando elementos cul-
turales foraneos, de unay otra forma incorporan costumbres ajenas a la comunidad para

redefinir, reinventar y reformular el patrén cultural vigente en el contexto de las fiestas.
1.1. Las transformaciones internas en las fiestas en la comunidad de Hualla
1.1.1. Reciprocidad y cambios en la organizacién comunal de fiestas religiosas

Las fiestas religiosas (San Pedro y semana santa) en Hualla son los mas importantes ritos
religiosos para la comunidad, el primero santo patrén y el segundo la semana santa, en
ambos ritos religiosos se produce y reproduce las relaciones sociales, porque, congrega a
los creyentes y no creyentes que muestra pasajes rituales religiosos de contenido profano
y sagrado. En la actualidad las costumbres religiosas cristianas atn continGan con ciertos
cambios en forma que estan siendo influenciadas desde el lado exdgeno y como resultado,
algunas fiestas del santoral catélico dejaron de celebrarse por razones de la movilidad
social de las generaciones actuales que modifican y recrean formas nuevas de hacer la

fiesta.
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La fiesta santoral catélico, generalmente, esta asociada a rituales agro — ganaderas,
productivas, de fertilidad, nacimiento y muerte. Durante el afio calendario el mayor na-
mero de fiestas es numéricamente mayor en la comunidad de Hualla que las comunidades
vecinas, Y las fiestas estan estructuradas segun la cosmovision de los pobladores y vincu-

ladas a las actividades agro- ganaderas.

CUADRO No 1

LOS SANTOS Y SANTAS CRISTIANAS

Santos cris- | Mes fiesta | Ritual aso- | Participantes | Practica | Reinvencion
tianos ritual ciado a: actual de fiestas
San Pedroy | 27 de junio | Al Papa. Comunal e in- | Vigente Festival de
San Pablo al 01 de ju- | Patron del tercomunal, Sama Sara
lio pueblo, instituciones
conmemora | no comunales,
la funda- migrantes y
cion del retornantes
pueblo.
Virgen del 16 de julio | --- Comunidad Restringida | ---
Carmen
San Marcos | 21, 22 de Yarga As- | Comunidad, Vigente
Maria Mag- | julio piy migrantes, re- | débil
dalena tornantes
Qirowantuy | 30 de julio | Faena co- La comunidad | Vigente
munal débil
Santa Rosa 30 de - Comunidad Restringida | ---
Agosto
Virgen de 08 de se- Siembra Comunidad Restringida | ---
Cocharcas tiembre
El sefior de 14 de se- Siembra Comunidad Restringida | ---
exaltacion tiembre
San Miguel 29 de se- Siembra, Comunidad y | Restringida | Aniversario
Arcéangel tiembre (Chaupy el barrio San del barrio
yapuy uku) | Miguel.
Semana Purinmy Pasién de Pobladores de | Vigente Penitentes
Santa (camina), cristo la Comunidad gue acompa-
después de y comunida- fian al santo.
carnavales des vecinas, Subir al ce-
(miércoles migrantes y rro San Cris-
de ceniza) retornantes. tobal.
San Fran- No se re- - Comunidad Restringida | ---
cisco cuerda
Nifio Reyes | 06 de enero | Nacimiento | Comunidad Restringida | ---
del nifio Je-
sus Cris-
tiano
Maria Belén | 6 de enero | --- Comunidad Restringida | ---
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Corpus Restringida | ---
Crhisty

Fuente: Elaboracion propia MMV, 2015.

La organizacién del sistema comunal nos permite explorar en la actualidad dos
formas de organizacion, el primero, es un sistema de organizacion tradicional que viene
funcionando desde las épocas prehispanicas, colonial y republicano, son experiencias
construidas y reconstruidas en el devenir del tiempo y espacio, en este contexto, las cos-
tumbres que contintan se han reformulado y reacomodado al mundo global igualmente
cambiante. Por otro lado, el sistema estatal se ha introducido desde las épocas de la colo-
nia hasta la actualidad, continuando ambas formas de manera desigual, uno dominante y

el otro, reciproco andino.

Por ejemplo, la eleccién de las autoridades comunales realiza siguiendo las nor-
mas del estatuto de la comunidad. Para la directiva comunal, los representantes son ele-
gidas por pobladores mayores de 18 afios, cabe aclarar que para ser miembro de la direc-
tiva comunal debe estar inscritos en el padron comunal® y comunero calificado. Mientras
en el sistema estatal un alcalde municipal es elegido segun las normas de Jurado Nacional
de Elecciones. Ademas, pueden asumir personas de la comunidad o de la comunidad ve-
cina, un residente- retornante. Para autoridades comunales los candidatos generalmente
no ostentan ningun titulo profesional, mientras para cargos de alcaldia se ha visto que
desde los afios ochenta el ser alcalde tenia que ser persona leida (profesor, ingeniero,
contador etc.) aunque la ley no lo sefiala, pues los cargos son rentados, para autoridades
comunales es un deber y servir, muchas veces no hay candidatos pues el cargo es ad

honorem y para las autoridades municipales se compite.

En la comunidad de Hualla en décadas pasadas tom6 de mucha importancia la
institucion del varayuq, pues, simboliz6 el soporte moral, cuidador del territorio, actor
principal de las fiestas religiosas y otras costumbres, todo deber cumplian sin haber reci-
bido ningdn tipo de remuneracion, sélo recibia reconocimiento y prestigio del pueblo por
el servicio como “/laqta sirvikug runa”. Un residente comenta; “cada una de estas auto-
ridades llamados varayuq tienen una funcion especifica y comienza desde muy joveny a
medida que va ganando experiencia por sus edades, van subiendo de cargo, llegando a

ocupar el Macho Alcalde a la edad de sesenta o setenta afios. Y como altimo, por todo

55 D.S. N°008-91-TR, de fecha 12-02-1991. Articulo 51.
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cuanto se ha sacrificado en su apogeo a favor de su pueblo se le premia nombrandole de
oficio como Rey del pueblo por todo un afio, esta denominacion ya conoce cada quien,
luego la recepcion del cargo lo efectivizan en la fiesta del patrono del pueblo San Pedro”
(R. Infante, 1992:64).

1.1.2. Reciprocidad y cambios en las fiestas santorales

La religion cristiana-catolica en Hualla ha sido incorporada al ciclo productivo de la co-
munidad, en este sentido, la fiesta patronal San Pedro y semana santa, son fiestas religio-
sas que simboliza el encuentro, reencuentro, participacion colectiva, la alegria y vigorizar
los lazos familiares reciprocas y solidarias para organizar y vivir la fiesta del santo patron

y la pasién de Cristo (semana santa) al gusto y sentido de los pobladores.

Si bien, la fiesta religiosa, congrega a distintas generaciones con el sentido de fe
que los pobladores internalizaron en forma colectiva y, a la vez con innovaciones en la
organizacion y las formas de participar en las relaciones sociales tanto de las familias
cercanas, lejanas, vecinos y comuneros. En la actualidad las costumbres que ain perviven
unos y otros han dejado de practicarse, esto obedece por los cambios inevitables que ex-
perimenta la sociedad actual que esta conectado al ritmo del modelo capitalista globali-
zante que reforzd, por un lado, las continuidades y, a la vez inauguré cambios que estruc-

turan y reestructuran las fiestas santorales.

En este contexto de cruces socioculturales, las comunidades estan transforman-
dose, creativamente, quiza desde las épocas coloniales que han alterado los cambios en
forma forzada adaptando a su modo y cultura citadina por la vinculacion cotidiana a la
cultura occidental dominante. En este sentido, los habitantes vienen experimentando rup-
turas, continuidades, adaptaciones, reacomodos, reformulacién y reinvento de las cos-
tumbres al lado de la cultura moderna que irradia modelos exdgenos desde la educacién

y los medios de informacién.

En Hualla la organizacion de las fiestas, si bien, contindan y otros simplemente
han dejado de organizar, quedando en la memoria de las generaciones mayores. En tér-
minos de cambio veremos que muchas costumbres se han adaptado a los patrones cultu-
rales del sistema comunal andino y al modelo capitalista moderno, ambas culturas convi-
ven y se han reacomodado como estrategia sociocultural de las generaciones contempo-

raneas y no contemporaneas. Los cambios han sido motivados, como dijimos en lineas
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arriba, por factores externos que estan presentes en las comunidades campesinas, modifi-

cando los sentidos de la tradicion ancestral y formas reciprocas.

Las transformaciones internas de las autoridades tradicionales (varayuq) han su-
frido cambios en relacion a las décadas anteriores. R. Infante (1992, pag.: 63), percibe
“en primer lugar el pueblo para su mejor gobierno estaba dividido o zonificado en Ayllus
de mayor primacia que consistia en mayor nimero de familias o tenencia de bienes, asi
como Korma, Namqa, Sanka y Tukta. (...) el pueblo estaba respaldado, resguardado,
ordenado y/o sancionado por sus autoridades locales que son los varayuq. Estas autori-
dades estan constituidas en niveles jerarquicos y nimero de conformantes de menor a
mayor de la siguiente forma: veinticuatro campos, cuatro capataces, dos inspectores, dos

regidores, un puna alcalde, y un macho alcalde”.

La organizacion comunal del varayuq en las décadas venideras empez0 a ser cues-
tionado y progresivamente desaparecio. Uno de los pobladores, sefiala que “con la desa-
paricion del sistema de los varas se ha perdido el respeto, nadie hace caso, los jovenes
se burlan de los mayores, nadie va escuchar misa, nadie recoge animales de las cemen-
teras, nadie controla y vigila las colindas, los pobladores no se hacen caso, las fiestas

costumbristas estan desapareciendo” (H.V.S. 78 afios).

Si bien el varayuq desaparecio al igual que otras fiestas®®, pero la fiesta patronal
y la semana santa aun continta con algunas dificultades, pues, los fieles catdlicos en po-
blacion disminuyen por el aumento progresivo de iglesias evangélicas®’ y el costo econd-
mico que ocasiona asumir mayordomias. Sin embargo, las fiestas, en los contextos actua-
les se readaptaron a las transformaciones que experimentan las mismas fiestas. En esta
comunidad, al perder el actor social de los varayuq, reemplazaron con la activa partici-
pacién de los barrios tradicionales (San Pedro, San Pablo, San Miguel y San Cristdbal).
Es decir, tanto en semana santa, fiesta patronal y otras que aun pervive en la comunidad,
los integrantes de cada barrio han asumido las responsabilidades y funciones especificas

para las fiestas y no para cumplir funciones de los varayuqgs durante el afio. Por ejemplo,

%6 El corpus Christy y otros.

57 Las iglesias evangélicas aparecen en la comunidad de Hualla, luego del conflicto armado interno como:
los testigos de Jehov4, Iglesia pentecostés y el nuevo pacto universal de Ezequiel Ataucusi.
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el recojo de animales que causan dafio era funcion del varayuq, ahora lo hacen los esco-

lares para sus propios fondos cuando ven que son necesarios.

Pero, algunas fiestas han sido retomados por la comunidad, pues, para los pobla-
dores es dificil olvidar, aunque, ya no es necesario para un sector de la poblacion, por
ejemplo; la fiesta comunal de giro wantuy (cargar madera) se realizaba el 30 de julio para
obras publicas de la comunidad, ahora ya no es necesario esta costumbre, pero algunos
barrios e instituciones realizan con fines de comercializar como lefia y obtener fondos.
Mientras fawin yarga (limpieza de canal principal) se festeja el 24 de julio en honor al
agua asociados al taytacha San Marcos y mamacha Maria Magdalena (21 y 22 de julio),
estas costumbres en un momento dado se dejaron de festejar, pero en la actualidad siguen
festejando (apuntes de campo, 2015). La sefiora MMV (40 afios de edad) dice que antes
“las fiestas de flawin yarqga era organizada por los cargontes, el cura iba hacer misay el
pueblo vivia esa fiesta. Ahora dos comuneros siembran su chacra con la posibilidad de
hacer la fiesta por ocupar la chacra de Santa Magdalena y San Marcos”.

El sefior A.P.C catequista, €l nos explica “muchos cambios estan ocurriendo en
nuestro pueblo, uno de los cambios viene del lado de los jovenes, los jovenes ya no quie-
ren practicar las costumbres de antafio, sino quieren a su modo, no respetan. ElI cambo
viene del lado de la educacion escuela colegio, ellos ya no quieren festejar, ni saludar,
no respetan a los mismos profesores, a los profes le dicen cuando pues profe, totalmente

distinto, ya no quieren asumir costumbres” (apuntes de campo, 2015).

V. A.P. de 35 afios de edad cargador del santo sepulcro (en viernes santo) mani-
fiesta que “queremos reorganizar la fiesta costumbrista, normar las funciones en los ba-
rrios especificamente para la fiesta de San Pedro y San Pablo, por ejemplo, aumentar el
naimero de cargadores en miércoles santo y viernes santo, porque es muy poco, la anda
del sefior pesa mucho. También para poner orden en la iglesia, tanta bulla hacen los
jévenes, queremos poner orden, pues antes los envarados imponian orden, era respeto,

ahora no hay, la gente hace mejor que parezca” (cuaderno de campo, 2015).

También estuvimos en la fiesta patronal de San Pedro de los residentes huallinos
en la ciudad de Ayacucho. La imagen esta en la iglesia Santa Rosa. Ubicandonos en un
espacio privilegiado observamos a los organizadores de la fiesta, a quienes, escuchamos

decir, como ellos hicieron revivir la fiesta, pues, ya estaba por desaparecer, uno de ellos
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decia, “sin fiesta nos sentiamos como una sociedad sin duefio, no habia alguien que nos
reuna y nos junte a todos, no me recuerdo en que ano fue (...), pero hicimos modos posi-
bles en organizar: un sefior no huallino [de Chincheros] dijo espontaneamente ser ma-
yordomo sin ser del pueblo, muchos paisanos voluntariamente se ofrecieron su parte o
lo que debia poner su voluntad para el nuevo mayordomo”. Contintan conversando, El
afio siguiente una sefiora discapacitada juntamente con su hija dijo, que desearia llevar la
fiesta patronal en Huamanga (de los residentes), también con la colaboracién voluntaria
y asi se suman muchos paisanos con distintos productos. Asi sucesivamente cada afio
poco a poco empezamos a mejorar la fiesta y ahora la fiesta es grande”. También, dijeron,
en la actualidad nadie quiere llevar la mayordomia, porque la mayoria han sido mayordo-
mos. Por ello, proponen que devuelta empezaremos llevar en el orden gque iniciamos, no

hay otra cosa”, (cuaderno de campo, 2014).

Un residente (2014) dijo: “nos sentimos mal ya que cada afio somos lo mismo,
donde esté los jévenes, sin la presencia de los jovenes estamos acercandonos al final y a
la desaparicion de nuestra fiesta, al decir esto, se preguntaba, donde esta los jovenes,
acaso conocemos a los jévenes, quienes son, ni siquiera traemos a nuestros hijos, porque
los jovenes no se suman a la actividades de nuestro pueblo que realizamos en Ayacucho,
que les sucede, no quieren participar, pues ya no quieren la fiesta o cuél sera su opinién
o su forma de pensar de los jovenes actuales, como debemos juntar a estos jovenes” (L.
C.T. 50 afios). La alegria y la preocupacion de las personas mayores es constante por
ausencia de los jovenes, al decir, “sin la presencia de los jovenes la fiesta terminara en un
futuro cercano”. La pregunta central fue, porque los jévenes no se suman, no se explica
por qué no vienen, porque es la generacion invisible, escondido y no quiere visibilizarse
en estas actividades religiosas del pueblo, al no hallar respuestas sélo quedd en el dis-
curso. M. P. de mas 70 afios de edad dijo: “nosotros hicimos muchas cosas para Hualla,
era otros tiempos, otras épocas y otras generaciones y otras personas que ya son falleci-
dos, de lo que fue en esos tiempos”.

El mayordomo (2014) inici6 su discurso agradeciendo a sus familiares por haber
ayudado en su mayordomia, inclusive habian venido de Lima, Huanta y otros lugares. El
sefior L. I. P. mayor de 50 afios, profesor, decia: “El afio pasado también poca gente
habia asistido, serd porque en Ayacucho somos poco, casi los mismos, si ahora no han

venido es que ellos se fueron al pueblo”. Ademas, él dijo, los cambios que han ocurrido
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en comparacion con las de su generacion y las de las generaciones actuales, que en mi
generacion los estudiantes en nuestro pueblo de Hualla éramos distinto, habia gente que
lideraba, éramos habiles, no éramos cohibidos. Le pregunté por qué esta diferencia, él
decia, “en esas fechas el colegio fue un espacio de debate teniamos profesores del primer
nivel, muchos de ésa época viajdbamos a Lima, y muchos regresabamos a estudiar a
nuestro pueblo de Hualla, al colegio José Carlos Mariategui, pero ahora la generacion
es totalmente indiferente, no les interesa nada, estan callados, son los invisibles” (L. 1.
P. 50 afios, 2014).

a. Cambios en la fiesta patronal

Para los huallinos el Tayta San Pedro®® simboliza el origen del pueblo cristiano catélico.
El santo patron esta enraizado en los valores cristianos que los pobladores han reprodu-
cido costumbres foraneas readaptandola el sentido de la fe cristiana en la racionalidad
andina, tomando paulatinamente importancia en la estructura funcional y en las formas
de organizacion sociopolitica y econdémica. En este sentido, nos interesa dilucidar las re-
laciones reciprocas de los miembros del ayllu cercano, lejano y el comin de la gente, sus
vivencias, sus sentimientos, las formas como participan en los procesos de la organizacién
de la fiesta y como estas costumbres tradicionales estan modificandose en la actualidad
al interior de la comunidad. En este sentido, diremos que las costumbres ancestrales han
ido cambiando en el curso del tiempo porque otros modelos han incorporado los pobla-

dores.

Dejaré que ilustre el sefior Mauro Tucta Crisante>®, comunero de Hualla, escribié

la historia y costumbres de su pueblo y de la fiesta patronal:

La fiesta de junio, San Pedro y San Pablo (...); el anticipo; comienza el dia 27 de
junio a las 8: pm. Cada comitiva inician en sus casas la fiesta, la milicia sargento, capitan
y suiza cada uno de ellos con sus instrumento musical original de pinkullus y tambores;
también los sefiores capataces de san Pedro y San Pablo con sus respectivos soldados y

los cargontes con sus respectivos instrumento musical arpa, violin, guitarra, quena etc.,

%8 «Cuando el pueblo se funda en el lugar donde esta actualmente, lo hicieron un 29 de junio de 1612
poniéndolo de patrono a San Pedro y ese dia colocaron las primeras piedras (cimiento) de la iglesia para
concluirla después” (Infante, 1998: 259).

59 Ocupd cargos comunales (pasé Rey), no comunales (Teniente Alcalde, miembro de la asociacion de
Licenciados) y fue ecénomo de la iglesia de San Pedro de Hualla.
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todos ellos en sus casas respectivamente, por su parte el sefior Rey en su palacio acom-
pafiado de sus instrumento musical toda la noche; recibe la visita de los diferentes car-
gontes y familiares con los cuales hace el brindis con chicha de jora y compartimiento
de alimentos. Dia 28 de junio a las cuatro de la mafana tradicionalmente la visita del
alba se apersona para presentarles sus saludos al sefior Rey el cual recibe a toda la
comitiva a las milicias como sargento, capitan y suiza, los cargontes y mayordomos a las
doce visitas familiares al rey y también al medio dia se da el “docechinakuy” todo los
cargontes al ofrecer los mayordomos de San Pedro cada cargonte tiene su musica. [Los
mismos hechos ocurren hasta el dia 30]. El Dia primero de julio, el Rey las milicias y
soldados [hacen] la ultima coordinacién del choccotipiy, en el palacio del rey. Las diez
de la mafiana misa central en honor al dia del Rey de Hualla, también gran competencia
de carrera de caballos participantes los jinetes de Hualla, Cayara y Tiquihua cuando
participa las dos de la tarde el gran “Choccotipiy”, los mejores gallos vivos guardado
hace dos afios viejos puesto amarrado en el lazo son auténticos costumbres realizado por

las milicias y soldados en honor al Rey de Hualla.

Durante el trabajo de campo, constatamos que el sistema de varas, pilar funda-
mental de la organizacion comunal y ritual de la fiesta funcion6 hasta 1995 con cierta
dificultad y limitacién en mantener esta organizacion tradicional del sistema del varayuq,
pues, al interior de la comunidad habian surgido posiciones diferentes en las generaciones
jévenes y mayores. En este sentido, paulatinamente, el nimero de sus integrantes, elec-
cion de cargos y el cumplimiento de sus funciones estaba debilitindose. Obviamente los
pobladores jovenes ya no querian asumir los cargos tradicionales, pues, llevar el cargo
del vara los ubicaba socialmente dentro de la comunidad por debajo de otros comuneros
que sabian leer y escribir, o sino, diferente a las autoridades del sistema estatal, a pesar
que el sistema de varas, en décadas anteriores, fue la institucion comunal de respeto y

orden social que actualmente quedd solo en el recuerdo®.

También, la organizacion de la fiesta patronal se debilito, pues, como dicen los
pobladores “sin vara no hay fiesta, la fiesta desaparece”, es decir, todo el séquito y la
comparsa que acompafa a los mayordomos del santo patrén se debilit6, pues, los inte-
grantes del sistema de varas fueron protagonistas en el ritual religiosos. Juntamente con

esta tradicion fue dificil de convencer a los miembros de la comunidad en organizar la

60 El varayug, oficialmente dejo de continuar el afio 2006, por decision de la asamblea comunal.
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fiesta tal como funcionaba con el sistema de varas. En los Gltimos afios la fiesta esta
cobrando mayor nimero de participantes, pero no con el sentido religioso y fe, sino, la
fiesta ahora es de los jovenes migrantes y retornantes quienes programan matrimonios y
bautizos paralelo a la fiesta del santo patron, o también, autoridades del Estado han rein-
ventado nuevas fiestas que estd modificando la l6gica comunal, tal como explicaremos

en los items siguientes.
b. Cambios en la semana Santa

La semana santa es la semana sagrada cargado del sentido reciproco religioso y ritual en
la comunidad. En las décadas anteriores el inicio de la semana santa fue con el arco watay
(amarrar flores en las esquinas de la plaza) el dia miércoles en las esquinas de los cuatro
barrios (San Pablo, San Miguel, San Cristébal y San Pedro), los encargados de realizar
esta tarea son los varados quienes retnen flores y amarran en forma de arcos, es decir,
“el arco watay empieza en chawpi cuaresma relacionado con San Miguel (santo), tres
semanas antes de la semana santa, un dia miércoles. Mientras, Cocharcas watay, tam-
bién es el dia miércoles antes de una semana para la semana santa, iskay arco en cada
esquina”. “No recuerdo que significado serd debe ser costumbre antigua la misma se
sigue continuando en la actualidad por los barrios ya que no existe los varados. Antigua-
mente los varados de la localidad de Cayara®! amarraban arco en el lugar denominado
Ccochonqu el dia viernes santo un solo arco y ese mismo dia hacian via cruces en la
plaza por las personas que venia de Cayara el viernes santo”, (B. M. de 78 afios, 2011).
Si antes esta funcién realizaba los envarados, ahora, continta la costumbre los cuatro

barrios, pero tampoco, los envarados de Cayara vienen.

El viernes dolores; “El alférez es la persona quien hace armar el trono, ese mismo
dia para que la imagen salga de noche en procesion por la calle de Amargura [asi se
Ilama las calles que recorre la imagen]. Los cargadores de la imagen de viernes dolores
apoyan adornar la imagen, y esta organizacion recién es poco tiempo sera unos 5 0 6
anos antes el que queria cargaba sin uniformarse, ahora se han organizado consultando
al mayordomo de virgen dolores en un nimero de cuatro personas. Los adornos de cera

wayta desde antes eran y con cirios en las esquinas”, (B.M. de 78 afios, 2010). Como

61 Comunidad vecina y capital del distrito de Cayara.
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dice el poblador, en tiempos anteriores el comdn de la gente cargaba el anda de la imagen,

y no asi como ahora existe una organizacion de cargadores.

El domingo de Ramos, “el dia sdbado en la tarde adornan a San Ramén y hacen
vispera en la noche con la participacion del parroco, cuando el cura estuvo en forma per-
manente y las fiestas nunca dejaban de celebrar. El alférez de trono adorna la imagen para
que salga el dia domingo al lugar denominado Ccochonqu. El dia domingo, empieza la
misa a las 8 de la mafiana y luego la bendicion de palma, el mismo cura reparte hasta que
termine la palma. Luego la imagen es trasladada al lugar denominado Ccochonqu en su
trono (trono wantuy) en este lugar la imagen es acompafiado en su pequefia ramada donde
los fieles le cantan y oran hasta las 3 de la tarde. Luego es trasladado por los catequistas
y hermandades, todos abanderados vivan al sefior con ramas de choclo y palma, adornado
con flores del lugar el sefior ingresa al pueblo, montado en un burrito, el burrito dispone
el mayordomo. Anteriormente cuando regresaba al altar hacian cambiar su ropa y luego
colocaban a su camarin, guardando su ropa del dia en su cajén bajo la tutela del mayor-
domo”. (B.M. de 78 afos, 2011).

El miércoles santo, segun, el ex ecobnomo de la iglesia: “El dia miércoles en la
mafiana adornan a la imagen del Sefior Nazareno y la virgen ya esta adornada desde el
viernes dolores. El alférez de trono del Sefior Nazareno es la encargada de hacer adornar
en coordinacion con el mayordomo del sefior de Nazareno, actualmente participan los
cargadores, pues ya no existe ni alférez. Antiguamente no habia cargadores el que queria
cargaba, desde los afios 80 o 81 no recuerdo bien la fecha, pero es nuevo, igual los peni-
tentes no habia antes, pero el sefior Pariona no me recuerdo bien incorpord. Ahora cuenta
con angel que tampoco no habia, son pocos los angeles porque no tiene muchas cosas
para llevar, los cargadores son en nimero de 6, uno toca la campanilla delante de la ima-
gen y el otro lleva la palanca tipo azafate ahi esta su ropa y cuatro personas cargan el
anda”. (BMB, 78 afios, 2012).

Actualmente, las personas que cargan se visten con color morado, incluido los
penitentes, solo los angeles de blanco. Antiguamente el comun de la gente cargaba, no
habia penitente, pero el cura hacia misa, ahora sélo hacen los catequistas. Es decir, todo
ha cambiado, los ritos, apagar las velas en chaupy misa conocido como tiniebla (tutayay),

la funcion de los varas fue vigilar a los participantes, a los que hacen desorden, al que
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estad durmiendo etc., ahora estas costumbres han variado, no hay envarados s6lo algunas

funciones son asumidas por los cargadores de la imagen, (cuaderno de campo, 2014).

Anteriormente, dos regidores varas de cada ayllu, llevaban veleros en achero® un
pequefio maguey delgado con hoyos donde colocaban las velas encendidas y acompafa-
ban a la procesion los varas de cada ayllu. Terminada la procesion los cargadores de los
santos y santas se visitan entre ellos, con quienes compartian la voluntad de cada uno de
ellos, unos ofrecen comida, bebida y luego se retiran a sus domicilios. El dia miércoles
los envarados organizadamente salen de la casa del regidor a recoger chacra por chacra
productos como papa, haba, choclo y otras, retinen en la casa del regidor de cada ayllu
para el apdstol garay del dia jueves santo para ser bendecido y luego comer en la puerta

de la iglesia. Ahora, ain, continda, pero sin vara ni el tayta cura.

El jueves santo al amanecer los cargadores de santo sepulcro (divino), Virgen Do-
lorosa y Nazareno se visitan (watunakuy). Las visitas por costumbre son reciprocas Y el
que recibe las visitas ofrece la voluntad un traguito, comidita o chichita, pero la visita lo
realizan con mucho respeto por ser dia grande (hatun punchaw) todos se abrazan entre
los visitantes y la persona visitada, en este momento si hubiera alguien que se ha com-
portado mal recibe chicote (asutiykuy), segun la falta, con consejos del buen vivir (an-
yaykuspa), muchas veces todos entran hacerse azotar, inclusive el quien quiere recibir el
azote escoge a la persona de mayor respeto para recibir su consejo y luego ser azotado.
En el domicilio del cargador de calvario (cruz mayor) corre mas azote, donde todos los
cargadores tienen que azotarse, la persona encargada es el calvario (el quien carga cruz
mayor). Similar situacion ocurre en el pueblo con las familias, los padres anteriormente
Ilevaban a sus hijos al padrino para que los azote dando consejos del buen vivir. Mientras

los compadres se visitan para saludarse por ser jueves santo.

Aproximadamente las 4 de la tarde es el apdstol garay, asisten los mayordomos,
los envarados y la poblacién acompafiados de los familiares. La comida preparada lleva
a la puerta de la iglesia para el apostol garay y la bendicion. Una vez que esta listo la
comida en la puerta de la iglesia el ecbnomo saca los ornamentos como, cruz alta, dos
ciriales con sus dos velas, agua bendita, incensario (este ultimo antiguamente), mesa y

mantel y bancas y una vez que esta listo y las velas en orden hay recién entra el cura a

62 Achero, es un maguey delgado (chuchaw) que sirve para llevar velas al lado de la procesion.
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bendecir la comida que han traido y luego de rezar con los participantes comparten la
comida bendecida.

El apostol garay, segun los pobladores mayores, congrega al comdn runa, a los
visitantes de diferentes pueblos. El primer bocado comia el cura, los mayordomos y las
autoridades comunales y Estatales. Es la comida para todos, tanto para los foraneos, an-
cianos Y visitas, todos comparten. Una vez terminada el apostol garay, hay repique de
campana para la misa, el lavado de pies a los ancianos del pueblo, luego en chaupy misa,
los envarados van de la casa de machu alcalde a la iglesia todos vestidos de luto. Luego
hay campana prisuchay (apresar la campana). En chawpi misa al igual que la campanilla
dejaré de sonar, hasta el sabado de gloria y es reemplazado por la matraca. En el altar
mayor de la iglesia, hay guardas que cuidan el altar, como soldados con dos palitos cru-

zados en sefial de que el sefior Jesucristo esta preso, en la actualidad ya no hay guarda.

El viernes santo los guardas continGian en el altar hasta las 6 de la mafana, el
guarda recibe visitas de los familiares quienes llevan desayuno, chicha, ponches de los
mayordomaos, de los alféreces y cargadores quienes acompafan toda la noche, de amane-
cida, durante este hecho hay azutikuy en calvariopa fiawpagninpi, participan la poblacién
en forma voluntaria. La adoracién en el altar de la iglesia, inicia el cura, ecénomo y es-
tandarte y alférez de monte cada uno pone su voluntad. Luego, las autoridades principales
(alcalde, juez, gobernador y otros), en seguida los envarados segun su antigtiedad (dos
machu alcalde seguido de los dos regidores, dos inspectores, dos capataces y 12 campos),
cuarto las hermandades (var6n y mujer) y luego adoracién general chapufay lliw ya-
ykunku. Luego siguen todos los mayordomos de santos y santas. En la adoracion recaudan
dinero y entregan al economo de la iglesia y esta plata servira para sus gastos, reparacio-
nes y otros. Actualmente estas costumbres han dejado de practicarse, como las actividades
y funciones de los envarados, la adoracion del cura, la adoracion de actores comunales y

Estatales organizados jerarquicamente.

El dia viernes santo, anteriormente, todos asistian con lutos, las ropas negras se
ponian desde las 12 de la noche del jueves santo hasta que termine la procesion de santo
sepulcro. El almuerzo es en la casa de calvario y luego retornan a sus casas para acomo-
darse para la procesion de calvario. Mientras los envarados alistas soga escalera y otros
detalles para que llegue el monte y colocarlo en el altar mayor de la iglesia, por ejemplo,

los cuatro magueyes ponen cada regidor un maguey de cada ayllu. Mas o menos a las 10
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de la mafana el cantor Milki®® realiza la via cruces por la calle amargura. Otros grupos se
van al cerro San Cristébal (ahora suben, antes no), al cerro se dirigen acompafiados de los
penitentes descalzo y s6lo cubriéndose la cintura con un fustan blanco y de miércoles
santo color morado y los participantes, llegan al cerro con 14 estacion y hay termina,
luego retornan a la iglesia donde estan esperando los cargadores de santo sepulcro y cal-

vario para adorar el altar, virgen dolores y luego la cruz mayor (calvario).

El viernes santo desde tempranas horas la poblacién esta atento de las costumbres
del dia, los catequista (hombres y mujeres) organizan el recorrido de la via crucis junta-
mente con los fieles de la comunidad, mas o menos al medio dia sale la cruz llamado
Calvario donde una persona lleva la cruz en el hombro izquierdo y desnudo, sin zapato,
en la cabeza se pone una gorra blanca, de la cintura para abajo se cubre con una fustan
blanco, la cruz es acompafiado por los cargadores de la imagen de santo sepulcro quienes
portan en la mano un chicote de tres puntas, en reemplazo de los envarados, y adelante
va un personaje tocando una matraca. La cruz grande (calvario) retorna a la iglesia para

crucificar la imagen de Cristo.

Mientras los pobladores viven la pasion de cristo, perciben que estan acompa-
fiando el calvario de Jesucristo. En el altar mayor los envarados amarran y colocan los
magues Y las escaleras a ambos lados de la cruz y adornan con flores. En seguida ingresa
el monte (arboles) al lado del calvario, una vez colocado el monte, bajan la imagen de
santo sepulcro de su camarote los siete Nicodemo crucifican a la imagen en la cruz en
todo este proceso no deja de sonar la matraca. Al lado ubican la imagen de San Juan
(ichuq) y Verdnica (allig). A las 7 de la noche, es la celebracion de la misa, en la iglesia
hay un velero en forma triangular llamado “tenieblero” donde es colocado siete velas en
cada lado y son prendidas luego se apagara segun la palabra de cada estacion el cura
sefiala y luego se apagan las velas y las dos Gltimas velas cuando se apaga todos estan en
oscuridad al cual denominan tiniebla es el momento de mucha reflexion que dura unos 5

minutos aproximadamente y luego prenden las velas.

Los cargadores salen de la sacristia uniformados y adoran al sefior de santo sepul-
cro y luego empiezan a desclavar y bajar la imagen para colocar a su camarote. Las cosas

del santo son recibidas por el pasionero en una palanca y de ahi dividen sus alhajas a los

83 Milki, catequista y cantor de la iglesia, personaje emblematico conocido y reconocido por el com(n de
Hualla.
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angeles (nifios) quienes llevaran durante el recorrido de la procesion. De igual forma los
penitentes salen de “bautizario” en forma ordenada para ir al altar y adoran tres veces para
adelante y tres veces para atras. En el recorrido de la procesion se escucha rezos, canticos
de las hermandades y del comun runa. Mientras, los envarados cumplian funciones de
mantener el orden durante el recorrido de la procesion. Ahora no existe y esta funcién

asumen algunos pobladores designados por los barrios.

Cuando estuve en la semana santa del afio, 2015, era diferente al que nos contd
los pobladores mayores de 70 afios, pues, segun ellos mucho ha cambiado a diferencia de
los actos rituales de las décadas pasadas que ellos so6lo atinan decir: “fiawpaga manan
kaynachu kara”, es decir todo ha cambiado, no era asi, pues notamos que si bien la misa
empieza a las 7 de la noche, poca gente concurre, mas estan esperando la salida de la
procesion en la plaza, el cura viene contratado de Huancapi, solo hacer la misa, los cate-
quistas y devotos rezan, cantan segin la costumbre con pocos participantes, lo que si
constatamos que aun continua con orgullo llevar y ser penitentes, pues para entrar tienen
que esperar, rogar y hacer modos posible para ser penitente, porque es un privilegio en la
comunidad, de igual forma ser angeles y no asi ser mayordomos y alférez, este Gltimo
(2015) asumio el alcalde de la municipalidad, el monte el barrio San Miguel, es decir,
estaban turnandose entre barrios las responsabilidades de las costumbres. El papel que
cumplia los envarados estaban asumiendo los barrios. En cuanto a la vestimenta sélo las

personas mayores estan vestidas de negro y no asi los jovenes.

El dia sdbado de gloria las primeras horas los cargadores de Divino y Nazareno se
visitan para compartir las voluntades (bebidas y comidas). Los cargadores se acercan a la
iglesia para sacar la cruz y luego colocan en su lugar hasta el siguiente afio, también des-
arman el monte, limpian la iglesia las hermandades. En esta fecha realizan la bendicién
de agua, bendicion de candela, bendicidn de yerbas medicinales, cuadros, productos de
sus chacras, velas y otros enseres, el cual significa proteccion y buena vida. Anterior-
mente hacia el cura y ahora lo hace los catequistas. La campana presa, una vez terminada
los actos religiosos desatan y suena la campana y la matraca guardan hasta el siguiente

afo.

Luego de la fiesta sagrada los cargontes se felicitan entre una y otra, dicen glo-
riasganchista, pascuasganchista. En seguida arman la imagen de sefior de pascua resu-

rreccion, a cargo del mayordomo de pascua, alférez de trono de pascua, cera de pascua,
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convido de pascua — el que dispone plata para la misa. La vispera antes realizaba el cura
ahora solo los catequistas. EI domingo de pascua a las 2 de la mafiana después de la misa
sale la procesion por calle la amargura y luego retorna a la iglesia a la amanecida, luego
de la procesion, antes, los mayordomos se concentraban en el cabildo para compartir po-
che y otras bebidas, unos bailan otros cantan y luego se retiran a sus casas para seguir
festejando al compaés del arpa y violin, conocido como el pasio (kita carnaval).

c. El varayuq qulluy y reformulacion de fiestas comunales

El Varayug® (llamado santa vara) fue la institucion comunal de los huallinos. Esta orga-
nizacion sociopolitica garantizo las costumbres comunales y, a la vez, fue portadora de la
cultura reciproca que sintetizé el orden, el respeto, la ética y los valores sociales de la

comunidad.

Como institucion comunal fundamentd las relaciones reciprocas de los miembros
familiares y comunales. Sin embargo, esta costumbre, en el correr del tiempo encontrd
controversias al interior de la comunidad. También la violencia sociopolitica afect6 su
funcionamiento cotidiano. En las décadas de los 90s el sistema fue progresivamente cues-
tionada por un sector de los comuneros, unos sentian la continuidad y otros exigian su
desaparicion de esta institucion, ambas posturas son discutidas comunalmente. Los que
plantean la desaparicion de los varas son jovenes migrantes retornantes, pues, asumir el
cargo de vara en la comunidad los hacia sentir con menos prestigio social o por debajo de
los pobladores que asumian cargos oficiales del Estado (alcalde, gobernador, juez y
otros). Es decir, el cargo de la autoridad tradicional fue asociado méas que prestigio a
desprestigio, ademas, ya no eran analfabetos al menos ya sabian leer y escribir y hablar

el castellano y ya vivian en otros tiempos.

En este sentido, los pobladores se dieron cuenta que en los contextos actuales no
era necesario asumir cargos al servicio de la comunidad en forma gratuita y obligatorio.
Taipe (2016) “lo que sucede es que los varas es una organizacion impuesta por la colonia,
para el servicio colonial, entonces, mucho tiempo los varas (incluso en la republica) eran
como sirvientes del cura, del policia, del juez, del gobernador y hasta de los ricos. De

otro, lado dentro de la comunidad eran como auxiliares de las autoridades comunales.

6 En el Perq, la estructura curacal fue remplazada por una institucion colonial: los alcaldes de indios de la
que ha derivado la estructura hasta hoy vigente de alcaldes- vara o varayoq (“el que porta la vara, en que-
chua”) (Manrique N. 2006: 24).
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Pero hasta entre ellos habia jerarquias, por ejemplo, habia un varayuq “allqu manchachi”,
que iba delante de los varayugs mayores, espantando a los perros. Claro que cumplian
roles socializadores y roles disciplinarios dentro de la comunidad, pero tampoco olvide-

mos que la comunidad es una institucion colonial”.

En este sentido, los huallinos progresivamente fueron dejando a su suerte esta
costumbre comunal, pues, lentamente estaba siendo influenciados por la cultura foranea
(mercado), surgiendo sentidos motivacionales hacia el cambio al interior de la comunidad
conduciendo a la desaparicion de la organizacion del vara, sumado a ello la presencia
cotidiana de los medios de comunicacion, la educacion escolar y migracion- retorno, es
asi, que la fiesta patronal de San Pedro y otras fiestas comunales quedd sin el protago-
nismo de los envarados. Otros comuneros sefialan asumir el cargo comunal ocasiona gas-
tos econdmicos, pérdida de tiempo al servicio del pueblo sin remuneracién a diferencia

de los que asumen cargos oficiales del Estado.

Mientras los pobladores que apuestan por la continuidad del sistema del varayuq
sostenian que este cargo es importante porgque simboliza el sentido de organizacion co-
munal de las fiestas santorales segun el ciclo agricola, indicando que el varayuq funda-
menta las relaciones reciprocas al interior de la comunidad. Es decir; “Si no hay vara no
hay San Pedro, por ello a los varas la poblacion quiere que continte, porque, la costum-
bre puede desaparecer, quien llevaria Rey, el Rey es el ultimo cargo” (BMB, de 73 afios,
2005). Al respecto, “En ningun distrito de la provincia, las autoridades comunales indi-
genas varayuq “cabecilla” tienen tanta influencia como en Puquio; ellos presidian los
cabildos dominicales hasta hace s6lo diez afios, y el varayuq tenia autoridad absoluta en
el reparto de agua de regadio en Puquio; el repartia a los Sefiores y los mestizos no pu-
dieron arrebatar a los indios este privilegio de importancia econémica fundamental en

una zona en que la escasez de agua es angustiosa”, (Arguedas; 1952: 222).

Como dijimos en lineas arriba, la desaparicién del sistema de los varas (vara
qulluy) en palabras de un poblador “sin vara la fiesta no existe, la fiesta desapareceria”
(BMB, 2005). Pero este discurso, en la actualidad quedé sélo en el decir, pues, sin vara
aun la fiesta continua y el rol del varayuq asumieron los cuatro barrios tradicionales y la

asociacion de licenciados de la comunidad, pero segun los pobladores ya no es igual.
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El ex alcalde del distrito de Hualla, E. T. (02/04/15), nos dijo: que “desde que
desaparecio el varayuq la fiesta termind, si no hay vara no hay nada, ningun tipo de
fiesta, se termind, maté todas las costumbres. También la violencia llevé a desaparecer
las costumbres, dos veces llevaron a todo los cargontes a la base [militar] y nunca mas
regresaron, asi estdbamos cerca de cinco afios o hasta mas no me recuerdo, entonces
muchos huallinos hemos migrado a distintos lugares y cuando retornamos el ejército
poco a poco empezd a pacificar, en aquel entonces la poblacion era poquita era como
para contar, sélo viendo en la mafiana salir el humo de la casa se conocia la cantidad de
la poblacion, cuando se calmd dijimos devuelta hay que organizar y retomar las costum-
bres, y cuando estabamos asi, empezamos fortalecer los envarados y la fiesta como antes,
pero la pobreza nos afectd y nadie ya queria llevar cargos, ni envarados”. Nos sigue
comentando, “entonces en aquel tiempo llego a ser alcalde J.P.R. quien eliminé los en-
varados y mato la fiesta, la costumbre, fue tragico y como también la gente ha migrado
y la poblacion se despobld y los que retornaron ya no querian llevar cargo, pero este
sefior J.P.R. mato la costumbre pues cuando desaparece los varas del pueblo estamos

hablando de muerte de nuestras costumbres” (Cuaderno de campo, 2015).

El catequista de la iglesia dice: “en la comunidad, antes el varayuq era una per-
sona de respeto, cuidaba el orden, los valores y era depositaria de todas las costumbres
del pueblo, ahora no es asi, todo ha cambiado, las personas hacemos a nuestro modo.
Por ejemplo, el vara era toda una ensefianza, a los soldados, el capataz tenia que ense-
fiar, era como su hijo adoptivo tanto la esposa del envarado, para el capataz el envarado
tenia que cumplir muchas funciones ayudar en todo lo que puede a su capataz, cocinar,
moler molidos, trabajar la chacra y un conjunto de mandatos. Ahora, todo ello se ha
perdido, la gente no hace caso, hacen las cosas de manera desordenada, se confunden
muchas cosas, se han olvidado sus responsabilidades desde que desaparecio el vara”.
Asimismo; “los cambios estan viniendo del lado de los jovenes, los jovenes ya no quieren
practicar en las costumbres, sino quieren a su modo, no hay respeto, todo cambio viene
de la escuela” (A.P.C, 55 afios, 2015).

Los cambios que perciben los pobladores relacionan a las rupturas en el modo de
pensar, actuar y los roles de las generaciones, que aun hoy los habitantes “mayores” a
diferencia de los “menores” recuerdan y comparan con el antafio de lo que fue las fiestas.

En Hualla la fiesta patronal y otras han estado atado a la organizacion del sistema del
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varayuq, portador de multiples costumbres de la comunidad, que hoy recuerdan con ale-

gria y otros con colera su desaparicion.
d. Reinvento de costumbres comunales en Hualla
d.1. El festival de mama sara

En la comunidad de Hualla reinventaron al lado de la fiesta patronal una nueva fiesta “el
festival de mama sara” introducido por el sistema no comunal (municipio, instituciones
estatales y comunidad) donde se mezclan tradicion y el mercado. Es decir que, “las tradi-
ciones” que parecen o reclaman ser antiguas son a menudo bastante recientes en Su origen,
y a veces inventadas (Hobsbawm, 2002: 4). Entonces, diremos que las tradiciones que
hoy existen y han desaparecido y otros cambiaron de forma surgiendo a partir de la cons-
tancia el desequilibrio motivado por el cambio a miradas mas novedosas, pero al mismo
tiempo custodiado por el equipaje cultural reciproco de la comunidad con formas de re-

crear, reformular, readaptar y reinventar nuevas fiestas al interior de la comunidad.

Parafraseando a Hobsbawm (2002: 9), a veces las nuevas tradiciones se pudieron
injertar en las viejas, a veces se pudieron concebir mediante el préstamo de los almacenes
bien surtidos del ritual oficial, el simbolismo y la exhortacion moral, la religion y la
pompa principesca, el folclore y la francmasoneria (en si misma una tradicion inventada
de gran fuerza simbodlica).®® Es decir, en Hualla los comuneros han introducido una nueva
costumbre (el festival de Mama Sara). El festival inicia el 25 y concluyen el 27 de junio
(vispera de la fiesta patronal). La fiesta patronal empieza el 27 al 01 de julio, el objetivo
en “dichas actividades nos permitiran intercambiar experiencias y estrechar lazos de
amistad para generar el desarrollo econémico, cultural, social y turistico a nivel del dis-
trito de Hualla” (triptico, 2015).

Las nuevas fiestas al interior de la comunidad motivan promocionar la potencia-
lidad agricola, ganadera, turistica y gastronémica de la comunidad (platos tipicos del
maiz) con actividades como: competencias deportivas, concurso para elegir la Reyna,

noches de fiesta en la plaza publica y las comidas tipicas. El festival dramatiza y socializa

8 Las tradiciones inventadas parecen pertenecer a tres tipos superpuestos: a) las que establecen o simboli-
zan la cohesion social o la membrecia de los grupos y comunidades, reales o artificiales, b) las que estable-
cen o legitiman instituciones, status o relaciones de autoridad, y c) aquellas cuyo propdsito principal es la
socializacion y el inculcamiento de creencias, sistemas de valores y comportamientos convencionales,
(Hobsbawm, 2002: 13).
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el proceso productivo, cualidades alimenticias y nutritivas del maiz, diria, que es el prin-
cipal alimento cotidiano de los pobladores en platos variados (desayuno, almuerzo y
cena), sin la presencia del maiz significaria un alimento incompleto, “sin comer mote y
cancha, nos parece como si no tuvieramos fuerza ni ganas para trabajar la chacra”

(apuntes de campo, 2014).

Para los pobladores de hoy Mama Sara simboliza la crianza de la vida del maiz,
pues en la fiesta los barrios estan sintonizados con su participacion de manera organizada
para ganar el premio. En realidad, es una competencia entre los barrios, siguiendo las
pautas de oposicion complementaria®. El dia 26 de junio al atardecer los pobladores se
concentran en la plaza, esperando la entrada de las precandidatas de sus barrios, quienes
ingresan por las esquinas que corresponde a cada barrio, unas mas antes que el otro, entran
con bulla, musica, canto, vivas y hurras mostrando la mejor presentacion de la Reyna de
Mama Sara. Cada candidata esta vestida tipicamente portando el mejor atuendo comunal
con adornos que se asemeja al maiz, por ejemplo, en la mano lleva una ollita de barro con
maiz en grano adornada con flores y en la otra lleva una planta del maiz, sus vestidos son
adornadas con granos coloridos de maiz y flores que los caracteriza la mujer huallina

pugnando por ser la Reyna para ser elegida y es un honor para el barrio y el pueblo.

En el festival de Mama Sara no solo es la eleccion de la reyna, sino, es reciprocar
con la pachamama, el pagapu a los apus®’, concurre la reyna, las autoridades comunales
y no comunales, los visitantes y muy poco acude la poblacion citadina. La escenificacion
del ciclo productivo del maiz sigue el siguiente orden; el arado con yunta (yapukuy), co-
secha (sara tipiy y astay), recoger y trasladar la chala (panga qipiy), desgranar el maiz
(sara iskuy), muty kachuy (comer mote), aga upiay (tomar chicha) donde hombres y mu-

jeres compiten y pugnan por el premio.
d.2. Reintroduccién de costumbres en la semana santa

En la semana santa, también, las costumbres se han dejado de practicar y otras han sido
reinventados, escuchamos decir a las personas mayores: “los penitentes®® han existido

desde muchos afios antes, es una costumbre que existio desde los abuelos, pero, ya habia

66 En la comunidad existen cuatro barrios que compiten en distintas actividades de la comunidad.

67 El afio 2007, el que hizo el ritual del pagapu adopt6 el nombre de un personaje mitico e historico de la
comunidad denominado Qari Wagachi (hombre que hace llorar).

% Penitentes son jovencitos desde 7 a 14 a mas afios de edad asumen cargar espina en la espalda los dias
miércoles y los dias viernes de la semana santa.
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desaparecido, s6lo los pobladores y mis padres decian que habia penitentes y yo dije
porque no hacemos aparecer de vuelta, asi fue, la ultima vez que hicimos aparecer fue
en el afio de 1945 aproximadamente, ya que tenia esa aficion y me grabé lo que decian
mis padres y otras personas que ellos también habian pasado esta costumbre y cuando
me contaba yo vivia y dije empezamos llevar fue yo Benigno Maldonado, Santos, Hono-
rato Maldonado, Damian Carhuaz, fuimos cuatro personas los primeros en llevar peni-

tentes y la primera vez cargamos 10 espinas cada uno de nosotros” (B. M. 77 afios, 2010).

En miércoles santo se incorporo penitentes, cargadores y angeles que tiempos an-
teriores no existia. Los afios ochenta reintroducen penitentes y posteriormente angeles
“Antiguamente en miércoles santo no habia cargadores el que queria cargaba, pero se
organizo desde los afios 80 o 81 no recuerdo bien la fecha, pero es nuevo, igual que los
penitentes el sefior Pariona organizd. Ahora cuenta con angel que tampoco no habia
antiguamente, es poco los angeles porque no tiene muchas cosas para llevar, los carga-
dores son en nimero de cuatro cargadores, uno toca la campanilla delante de la imagen
y el otro lleva la palanca tipo azafate en donde lleva su ropa. Las personas que cargan
usan el color morado tanto los cargadores, penitentes y Angeles de blanco” (B. M. B, 77
afios, 2010).

Otro reinvento en la semana santa es la peregrinacién al cerro San Cristdbal, que
en tiempos pasados no se practicaba, ahora lo practican: “mas o menos a las 10 de la
mafiana en el pueblo el cantor Milqui realiza el viacrucis por la calle amargura, otro
grupo se dirige al cerro San Cristdbal, a este cerro antes no subia, ahora van al cerro
juntamente los penitentes descalzo y semidesnudo acompafados de los fieles cantando
las 14 estaciones y luego retornan” (B. M. B. 77 afios, 2010). En conclusion “la semana
santa continla, pero con muchos cambios, pero aun estamos haciendo, aunque muchos
jévenes ya no quieren saber nada con la costumbre, toman como juego, se burlan, mas
se dedican tomar, como ya no hay vara nadie guardar respeto” (A. M. 40 afios, cate-
quista, 2015).
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e. El valor de la reciprocidad y las transformaciones internas en las fiestas

En Hualla la practica colectiva de la reciprocidad ® no frend la introduccion de los ele-
mentos de la cultura capitalista, tampoco los involucrados deslegitimo las relaciones re-
ciprocas al estar al lado del modelo dominante mercado, mas bien ambos modelos co-
existen pautadas por las relaciones reciprocas, la solidaridad se mantiene donde el ayni
se articula, recrea y redefine sus formas tradicionales al estar conviviendo con las cos-

tumbres mercantiles ° y citadinas, aun en forma desigual.

Mauss sostenia que la devolucion se debia a que las cosas donadas tenian una
energia espiritual interna que debia circular, que debia ser devuelta al donante. Asimismo,
plantea que la reciprocidad est& constituida por tres momentos: dar, recibir y devolver,
como una serie discontinua de actos generosos donde el don es un acto social total, en la
medida en que las relaciones de reciprocidad comprometen al ser humano en su totalidad,
desde el punto de vista cultural, social, econémico y politico (citado, por Dania L6pez
Cordova, 2014: 99-120).

En este sentido la reciprocidad es la suma de valores colectivos y de cooperacion
mutua de los parientes, amistades, vecinos y paisanos, quienes asumen o esta pasando la
fiesta. También, es de vital importancia la circulacion de bienes y servicios bajo el fun-
damento de la reciprocidad. El ayni garantiza la costumbre local en los acuerdos, pactos,
contratos, generosidades entre los pobladores. Si bien, en la actualidad el ayni ha sufrido
mutaciones al lado de la cultura capitalista dominante, también el ayni ha encontrado su
propia légica racional que se ha reintroducido como forma indispensable en la construc-
cion gradual de las relaciones reciprocas en las comunidades campesinas de hoy.

En trabajo de campo constatamos, lo dicho: “cuando mi sobrino Alcides ya toma-
dito en la eleccién de cargos se ofrecid voluntariamente ser mayordomo de San Pedro,

nos sorprendemos, la mama se molestd, pero al final dijimos que vamos hacer, como sea

% En la historia andina, por ejemplo, la reciprocidad no impidio el poder, ni la dominacion. Actdo en dos
niveles. En la base y en la clspide de la estructura de la dominacién, como mecanismo de solidaridad, un
intercambio entre iguales. Y, al propio tiempo, entre dominantes y dominados, como mecanismos de arti-
culacién y de solidaridad entre desiguales. Eso indica que la reciprocidad no necesariamente es equivalente.
Pero a diferencia del mercado, requiere la solidaridad, (Quijano, 1988:38).

0 Garcia Canclini (1989) sostiene que el capital recrea la tradicion, porque de ella saca réditos; por tanto,
el capital promueve las fiestas, la minka, las faenas; porque alli vende (cerveza y otros productos), porque
con una minka y faenas ahorran en gastos por mano de obra). Es decir, algunas costumbres estan dejando
de ser parte de la tradicién y otros estan siendo reintroducidas e inventadas al lado de la cultura de consumo.
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haremos la fiesta, bueno en eso muchos presentes se ofrecieron su voluntad, y yo también
dije que donaré trono o sea hacer armar el trono watay asi hicimos y ahora estamos
aqui” (LMV, 57 afios de edad, 2015).

La fiesta patronal del afio 2015, estuvo auspiciado por la municipalidad del distrito
de Hualla (afiches y tripticos) donde detallan la relacion de los donantes para los mayor-
domos, y es como sigue: Tres donantes de cerveza (sin mencionar la cantidad), cuatro
donantes de sorpresa, dos donantes de castillo, una familia banda y otra familia arpa y
violin, 11 personas donan dinero efectivo: 3000 mil soles (Fam. Y. A.), 450 soles (tres
familias C/U 150 soles), 1500 soles (tres familias C/U 500), 1000 soles (una familia), 300
soles (una familia), 200 soles (una familia), 100 soles (una familia), trono (un donante),
cuatro vacas (cuatro donantes), lefia (un donante), jora (4 donantes), papa (un donante),
doce (un donante), bombardas (dos donantes), un saco de arroz (un donante). La genero-
sidad de los familiares, vecinos y amigos se repiten cada afio en las fiestas patronales,
tanto en la comunidad de Hualla y en los residentes de Lima, Pisco, Cafiete y Ayacucho.

1.2. Reciprocidad y cambios en los matrimonios

Los matrimonios "* religiosos (catdlico) en la comunidad de Hualla conserva las relacio-
nes reciprocas durante los dias del pasaje ritual de la construccién colectiva de una nueva
vida de la pareja con alegria, juego, desafio, competencia, reconocimiento y distincion de
los parientes de los novios, a la vez, son espacios donde comparten comidas, bebidas,
carifios, voluntades y obligaciones reguladas por la reciprocidad entre los miembros fa-
miliares y vecinos, es el inicio del recién casado (yananchakuy). Una pobladora de 79

afios nos dijo:

“El Casarakuy [matrimonio]en tiempos de nuestros padres y de nosotros era di-
ferente, fue por acuerdo de nuestro padres, ellos seguramente tenia acuerdo, sin que se-
pamos nosotros, seguramente nos veian, ya en edad de formar pareja, pues antes noso-
tros nos dedicdbamos a cuidar animales en la puna, cuando estuvimos tranquilo, ni nos
dabamos cuenta, nos hacian Ilamar con engafio al pueblo y cuando estdbamos ya en la

casa, nos entregaba a nuestro futuro esposo, eso no pasé conmigo, pero con muchos

"L En la comunidad de Tiquihua y Hualla (27, 28,29 y 30 de junio, 2008), tres matrimonios en la comunidad
de Hualla (2013 Junio, 2013 Julio, Junio 2015).
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familiares eso sucedia, una vez que estdbamos en el pueblo nuestros padres ya nos espe-
raban en la casa todo listo con los familiares del novio y nos entregaba y nos encerraba
en una habitacion y en la puerta ellos se ponian a tomar y conversar toda la noche con
sus compadres y familiares, mientras los novios encerrados. Al dia siguiente era el ma-
trimonio catdlico, muchos, en esa fecha se escapaban, pero lo capturaban y hacian casar
afuerza. Pero el matrimonio, era fiesta, donde los familiares venian a darnos bendiciones
trayendo productos de maiz [kawsay] pellejos, ollas, ponchos y otras cosas para los re-
cién casados, y estas cosas nos servia para vivir y compartir con la pareja en el primer
afo de vida, el pirwa es el momento més alegre del matrimonio y a la vez sagrado, las
cosas juntadas del kuyaq” (H. V. S. 79 anos de edad, 2014).

El dato anterior nos sirvio de insumo para explorar el matrimonio en la comunidad
de Hualla. La pobladora, nos dice que algunas costumbres contintian y otras se han estado
modificando en tiempos venideros, tal como explicaremos méas adelante. En los matrimo-
nios los familiares del novio concurren al domicilio del padrino al compas del arpa y
violin bulliciosamente y cargados de los elementos mediadores como la coca, aqa, cer-
veza y el gaywapu (convido) para el padrino, la visita es conocida como padrino urquy
que simboliza la apertura del compromiso y de las relaciones reciprocas durante el casa-
rakuy. Luego se dirigen a la casa de la novia los familiares del novio y el padrino sin los

familiares de la novia.

Segun los familiares de los novios el padrino es importante, porgue es el garante
y el mediador que formaliza el proceso ritual, sin el padrino no hay matrimonio. EI com-
promiso asumido por el padrino esta lleno de pasajes rituales y sentidos de participacion
del ayllu cercano y lejano de los novios, donde el convido (comida, bebida y musica) sella
las relaciones reciprocas de respeto, de compromiso y las obligaciones se activan, pues,
asumir padrino es de mucha responsabilidad, pues algun error desubica el proceso ritual

establecido y eso significa habladuria de los presentes (usuchinakuy).

El segundo dia es el matrimonio religioso catolico- evangélico, pues, lo religioso
es considerado sagrado cargado del valor religioso, porgue significa salvacion para los
padres de los novios, ante el sefior, una vez que no estén en esta vida no se condenarian,
caso contrario no descansarian tranquilos y en paz ante Dios, por eso el matrimonio cato-

lico es de mucha importancia que el matrimonio civil. El siguiente relato nos ilustra:
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E. I. U. de 33 afios, (2013), nos contd; “que siempre su mama estaba preocupada
por la convivencia de su hijo, entonces un dia deciden con los familiares la boda, fecha,
padrino y posibles gastos. Pero, el novio, no especificé a su mama si era boda religioso
o civil. Cuando le comentd a uno de sus familiares de su boda, el familiar dijo es religioso
o civil. El novio, dijo civil, el familiar dijo, mejor consulta bien a tu mama4, porque, para
tu mamé el matrimonio civil no tiene importancia, ella quiere que se casen porque se
siente ya de edad avanzada y también habia escuchado por parte de su mama decir que
quiero salvarme, por eso estoy haciendo casar a mi hijo. Entonces lo que decia mi mama

era el matrimonio religioso, porque significa para ella salvarse ante Dios .

Entonces, la celebracion del matrimonio religioso est& acorde a los conceptos cul-
turales de la reciprocidad comunal. Es decir, el orden, debe estar reguladas por la costum-
bre. El dia de la boda el novio y la novia cada uno vendra de sus domicilios a la iglesia
acompafado por sus familiares, el encuentro sera en la iglesia donde reciben los padrinos.
Concluida la boda religiosa, los familiares de ambos novios reciben felicitaciones y abra-
zos los recién casados en cruz (chakana —brazos cruzados), es decir, primero a la derecha
y luego a la izquierda el cual simboliza armonia, orden, bendicién y prosperidad. En la
puerta de la iglesia continua las felicitaciones, entrega de flores, echan arroz como en la
ciudad, antes, solo echaban flores.

Si bien, la fiesta congrega a los familiares, al mismo tiempo marca las relaciones
reciprocas tanto en el dia del novio y de la novia, observamos como los familiares citadi-
nos entregan los regalos y voluntades (dones) en productos como el maiz, manta, ponchos
y pellejos, los mismos pueden llevar en cualquier horario del dia. Mientras, los regalos
que han sido adquiridos en el mercado son entregados en una hora sefialada en el dia de
la novia o0 novio, en este pasaje, los familiares desfilan con alegria y orgulloso portando
los regalos en cerveza, gaseosas, herramientas de trabajo y también en dos matrimonios

los regalos fueron en animales vivos como carnero, gallina y cuy.

El pirwa’ o pirwakuy es el dia cuarto, la misma, es de mucha importancia en la
costumbre de la comunidad de Hualla: ademas los familiares cercanos y lejanos de los
novios disponen de tiempo y alistan animosamente para presenciar y acompanar a los

familiares en los procesos rituales del pirwakuy, es el momento de juego, desafio y pulseo:

72 |_Lugar sagrado donde se guarda la comida para el afio: Kawsay/Vida.
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las mujeres simbolicamente asumiran el papel de ser el acémila para cargar el mama sara
(maiz) al pirwa, mientras los varones jévenes cumplen funciones del arriero, el amansa-

dor, el domador de animales de carga.

El hatun pirwakuy punchaw los familiares de los novios asisten, segun el caso, el
pirwa puede ocurrir en la vivienda de uno de los novios, las donaciones estan en produc-
tos, maiz, bienes (mantas, ponchos, herramientas y regalos manufacturados no citadinos)
y dinero recaudado. Tanto los regalos citadinos y no citadinos son reunidos en un solo
lugar, el lugar del pirwa manda, en el recorrido del traslado es juego, reto, provocacion,
medir fuerzas entre los participantes familiares y vecinos quienes trasladan las voluntades
reunidas en el matrimonio, este espacio es fiesta llena de juego, risa y broma, se derrama
mucho maiz en el suelo y eso significa prosperidad y bendicion para los recién casados

con el ritual del pirwa bendecido por el padrino.

1.2.1. Reciprocidad y cambios con sentido de género (competencias)

En la comunidad de Hualla el sentido de género”® evidencié en las fiestas donde la tradi-
cion y la modernidad se cruzan. En la fiesta patronal el mayordomo y sus donantes com-
piten mostrando su alegria y solidaridad con la familia por haber sido generoso con el
mayordomo al donar; una banda de musica, una orquesta, un castillo, conjunto musical
etc., lo que no ocurria en tiempos anteriores. También, ahora, donan dinero en efectivo,
solo afos anteriores los familiares llevaban comida y chicha o la costumbre de pasar su
doce u once (convida pan, chicha o ponche a las visitas en la casa del mayordomo), pero,
no es una competencia, de quien gana o pierde, sino es una costumbre traducido en com-

partir la alegria y fiesta.

Las competencias en un matrimonio estan asociadas a las voluntades que los fa-
miliares y vecinos disponen y entregan como el capital econémico (dinero), social (pre-
sencia de los ayllus) y simbdlico (los regalos). Por ejemplo, en la pedida de mano de la
novia, los familiares se concentran tanto del novio y de la novia cada uno en sus domici-
lios. Es decir, cuanto mas familiar concentra el novio la aceptacion esta garantizado, si en

ambas familias el numeros de familiares estan equilibrados el desafio, el reconocimiento

3 La antropologia se ha interesado desde siempre en cdmo la cultura expresa las diferencias entre varones
y mujeres (...) los papeles sexuales han sido descritos etnograficamente. Estos papeles, que marcan la di-
ferente participacion de los hombres y las mujeres en las instituciones sociales, economicas, politicas y
religiosas, incluyen las actitudes, valores y expectativas que una sociedad dada conceptualiza como feme-
ninos o masculinos (Lamas, 1986).
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y prestigio se tornaré espinoso, porque, el beber, el embriagarse, bailar, ofrecer comida
ritual, cantar el garawi, la palabra y el discurso puede persistir mas del tiempo previsto y
por tanto dificultoso, la competencia, es oposicion y a la vez aceptacion de los familiares,

el convido es la solicitud, consentimiento y admision en warmy urguy.

En las fiestas santorales, matrimonios y wasy gispiy (techado de casa) el dinero
circula segun el valor monetario, el hacer el ayni y devolver tiene un costo econémico,
tanto, para el que dona y para el que recibe. También en las voluntades, compromisos y
obligaciones (regalos) de la familia nuclear, extensa y amistades los deberes estan adscri-
tos seguin la l6gica del mercado y las formas reciprocas. Por ejemplo, para un matrimonio
civil y religioso, para la fiesta patronal y otras actividades socioculturales el donar, recibir
y devolver el compromiso significa compartir la fiesta, mostrar socialmente el deber. En-
tonces vemos como el ayni actla y dinamiza las relaciones sociales reciprocas al lado del
mercado. Si bien el donar y recibir simbolicamente expresa la generosidad y suma de los
valores sociales, pero econémicamente esta traducido en dinero que relaciona al conjunto
familiar, donde se consume elementos culturales foraneos y citadinos como la chicha, la

cerveza, la comida y otros productos.

L. Ch. H. (47 afios, profesor), nos dice de su matrimonio y bautizo de sus hijos.
Esta actividad realizaria el afio (2014) o el afio que viene (2015), “gracias al apoyo de mis
familiares de mi esposa, quienes me han dicho que me case y que viva formalmente, para
tal caso se han comprometido los familiares en colaborar los gastos que ocasiona el ma-
trimonio, dice que es mucho gasto cuando uno mismo lo realiza”. Felizmente dice él,
“que el matrimonio trae prosperidad, felicidad, reconocimiento, es suerte, respeto y es
persona reconocida”. Ademas, él sefiala, por mi propia voluntad no podia casarse, uno
porque no tengo recursos econdmicos. A la vez, sin ser casado se vive igual, pero esto se
revirtié con mediacion de los familiares quienes voluntariamente ofrecieron apoyarlos y
por esta razon se animo a casarse, caso contrario no lo haria, al decir se le notaba feliz y

con gestos de buen gusto.

Pregunté: en queé consistia el apoyo de la familia 0 que cosas se habian ofrecido,
¢l dijo, “que mis cufiados tienen billete y son creyentes en el matrimonio, dice trae suerte
y con ello dijo me apoyarian la familia y los apoyos consistiria en tragos, comida y otros
gastos. Uno de los familiares vive en Ica el traera vino, el que viven en Ayacucho pondran

cerveza y comida, aunque comida me encargaré yo”, (apuntes de campo, 2015).
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1.3. Reciprocidad y cambios en la construccion de la vivienda

En la comunidad campesina de Hualla, de por si, hacer una casa es alegria para los fami-
liares, pues, genera expectativa e interés durante el proceso de construccion y el techado.
Los familiares, vecinos y amistades disponen de tiempo para ayudar, hacer o devolver el
ayni. Porque, construir una vivienda requiere la concurrencia de la fuerza fisica masculina
y femenina cada quien cumple sus roles y funciones. Al mismo tiempo, el techado de la
casa significa fiesta, alegria, reunion y comida que sintetiza la union de los lazos paren-

tales, con quienes comparten sentidos y formas reciprocas.

En este sentido, el techado de una vivienda congrega a las familias, especialmente
en los meses de junio, julio, agosto y setiembre, porque las fechas indicadas el clima
favorece (chiraw tiempo), espacio apropiado para hacer adobes y conseguir insumos para
la construccion. De modo tal, la mano de obra esta disponible porque en la comunidad
han terminado el ciclo agricola, y no es raro observar en los meses sefialados construir
viviendas. Segun los pobladores, ahora todo, ha cambiado, antiguamente la construccién
de la casa fue con la concurrencia de los parientes, todos se apoyaban. Actualmente, los
participantes en el proceso de la construccion muchas veces pueden ser por contrata, unos
con jornal, ayni y otros cumpliendo el deber familiar, pero ain prima el sentido coopera-

tivo y solidario.

La familia M.M y A.M. (11/10/14), han programado el techado de su casa para
invitar a los familiares, compadres, ahijados, vecinos, amistades, paisanos y familiares
que viven fuera de la comunidad (Ayacucho, Lima). Los familiares vienen de lugares
diferentes como de Ayacucho y Pisco.

En el techado de casa los familiares se acercan con sus voluntades (regalos) en la
manta y en la mano, unos traian pellejos de carnero, ollas de metal y barro (la ollita de
barro contenia productos agricolas), luego otros portando gaseosas y caja de cerveza, que
reemplazé a la chicha de qura. Tanto en el pasado y en la actualidad la familia de la casa
recibe con carifio ofrece un vaso de chicha de qura que preparé para la ocasion de wasi
gispiy. La sefiora M.M.V. manifiesta: “Haciendo mi casa gasté mas o menos 10 mil soles
quiza mas, pero fue asi, porque al maestro pagué el jornal diario de 40y al pedn 30 soles,
también hubo familiares que me apoyé gratuitamente, algunos solo me pidieron su vo-

luntad y la voluntad es 20 soles y otros 15 soles con comida diaria, pero cuando avanzan
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se necesita mds gente entonces sube los costos”. Pregunté, como junté la plata, “Bueno
mucho tiempo junté dinero también vendi mis toros para eso, mi esposo trabajé en obras
de la municipalidad y su ganancia juntamos, ahora en esta comunidad todo quehacer,
todo es plata, nadie quiere trabajar gratis. Ya no hay ayni, todo es dinero, entre familia-
res o entre vecinos hacemos el ayni, pero es poco”. Al respecto, el sefior M. G. de mas
de 70 afios dice, “yo he apoyado gratuitamente, porque es mi sobrina, varios dias cuando
tenia tiempo, porque es un deber apoyarnos, otros han sido pagados yo no pedi eso, todo
fue voluntario, esto hice para cumplir mi deber, es un buen chico y cuando tenga alguna

actividad el siempre vendrd, asi no mas a apoyarme”.

En un techado de casa (wasy qispiy) fue raro no contar con gente desde tempranas
horas, pensé que este dia deberia estar lleno de familiares. Asi fue todo el dia, a unos
metros de la casa observamos tres mujeres que preparan comida y el convido para el
compadre que traera la cruz para la casa. En la tarde cuando ya estaban colocando las
ultimas calaminas empezaron llegar los familiares por distintas calles y se llend la casa,
el patio y la calle, hubo varias cruces y donativos para la familia de la casa y fue todo una
fiesta, comida y bebidas que compartieron y al dia siguiente también hubo comida, bebida
y fiesta. Los cambios se notan cuando algunos constructores vienen rentados y algunos
contindan con el sentido cooperativo y reciproco como parte del deber con la familia.

El ayni sigue siendo en la actualidad un mecanismo que interrelaciona a las fami-
lias, mientras, el modelo del mercado complementa y a la vez al juntarse ambos modelos
dinamiza las relaciones reciprocas segun las pautas de la costumbre cargado de volunta-
des, obligaciones y el cumplimiento con el deber familiar, vecino y paisano. Diriamos
con la estrategia del ayni las voluntades son con costo econdmico, para el donante y para

el que recibe el consumo de elementos culturales del mercado y de la reciprocidad.

1.4. La reciprocidad y cambios en trabajos agricolas

En actividades agricolas el ayni’* garantiza y media las relaciones reciprocas del ayllu

lejano y cercano, pues, esta costumbre en la actualidad funciona entre los actores comu-

"4Prestacion mutua en servicios y bienes. Tiene contenido contractual porque se trata del caracter del ser-
vicio o bien. Siempre es entre familiares y vecindad. A esta relacion es a la que algunos llaman "hoy por ti,
mafiana por mi*. Ayni tiene sus equivalentes: uyay (valle del Mantaro), wage, wagewade o wagete (Junin,
Tarma), makimahi o0 mano a mano (Ayacucho). Otra acepcion similar es Michipakuy y uywapakuy. Formas
de laboreo reciproco de pastoreo y crianza de ganado de diferentes duefios. También designa a personas
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nitarias al lado de légica del mercado. Es decir, la costumbre del ayni, esta siendo com-
binada en forma creativa y activa con las légicas del mercado, y el sentido reciproco
ambas formas moldean sentidos tradicionales y mercantiles dinamizando la circulacién
de bienes y servicios, por ello el ayni es una estrategia al lado del mercado donde el dar,
recibir y devolver moviliza bienes y servicios, unos con logicas mercantiles y otros con

raices reciprocas en las actividades agricolas. Dejaré que los actores nos reflexionen:

G. T. de 48 afios (01/02/15), al preguntar aun existen el Ayni en tu comunidad o
ha desaparecido; “todavia existen aynis entre familiares nos ayudamos a nivel de ayni”.
Y como es eso; “por ejemplo, yo practico el ayni s6lo con las personas que nos conoce-
mos y confiamos entre nosotros, muchas veces con nuestras familiares hacemos el ayni
yo voy igual donde ellos, ellos también vienen ayudarme entonces entre nosotros nos
ayudamos al igual que afios anteriores. Cuando hacemos ayni, en la mafiana hacemos
comer bien con carifio, nos tratamos y vamos a trabajar, al medio dia nuestro almuerzo
nos trae nuestros familiares, a la chacra sea para el aporque, siembra u otra actividad,
y una vez concluida en la tarde todos retornamos con nuestra musica, cuando es aporque,
pues, llevamos nuestras quenas, guitarras y todos vamos en alegria y todos cenamos en
la casa de la persona que hizo el ayni, de igual forma al dia siguiente invitamos un desa-
yuno que consiste en sopa, o segundo segun lo que disponemos la persona que esta ha-
ciendo el trabajo, esta costumbre sélo estamos practicando con las personas que nos
conocemos Yy trabajamos de esta manera y todo va igual, por ejemplo hace una semana
hice aporque de maiz donde asistieron méas de 25 personas todo fue ayni si fuera pagado
seguramente no me alcanzaria la plata pues el pago de jornal para varén es 35 soles y
mujer 25 soles, para sembrar la chacra con una yunta con su labrador y sus instrumentos
de trabajo esta entre 50 y 60 soles, imaginese si no haria ayfii cuanto me costaria, todo
este gasto no recuperariamos con la cosecha que sacamos”. En la version de los pobla-
dores el ayni en trabajos agricolas, solo con las personas que ain mantienen costumbres
comunitarias simétricas con quienes reproducen en alegria, fiesta segun el principio reci-

proco.

Por otro lado, la organizacion de las actividades productivas dentro del sistema

comunal esta siendo desafiada por el mercado, especialmente con la oferta laboral que

que sin tener acceso a los recursos comunales se dedican a pastorear o cuidar ganado ajeno a cambio de
vestido y otros bienes de subsistencia. Michipakuy viene de michiy o pastar, y urwapakuy viene de uyway
o criar. En suma, es ayudarse a pastar y ayudarse a criar, (Garcia Miranda, 2015).
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introdujo economia mercantil por el servicio o algin bien prestado entre los miembros de
la comunidad, si antes la circulacion de bienes y servicios obedecia a principios de ayuda
mutua y cooperacion generosa, esto en la actualidad ha sido alterado por la oferta del
mercado laboral. Es decir, las distintas actividades socioeconémicas, como el ayni, minka
y faenas comunales que fueron pilares fundamentales de la cohesidn social, ahora estos
modelos han recibido influencias foraneas con sentidos que obedece a un valor de cambio

por el trabajo y no asi a un valor reciproco no mercantil.

En este sentido, las actividades productivas de la agricultura en la comunidad de
Hualla, estan actuando con las légicas del mercado y la reciproca en forma desigual el
dinero esta transformando la fuerza laboral del comunero quienes optan por ganarse “al-
guito”, donde escuchamos decir “que en esta vida nada es gratuito”, o decir “llamkapa-
rakamusaq” (ayuda mutua) en otras palabras esta mencionando subjetivamente la presen-
cia del jornal en medio de esta palabra hay una ganancia, el ganarme “alguito” es el jornal
diario, también los pobladores varones y mujeres se han acostumbrado esperar que el
municipio u otra institucién los contrate temporalmente y asi puede ganarse alguito. El
jornal diario para un varon oscila entre 25 y 35 soles y las mujeres 20 a 25 soles con
comida al medio dia (sin coca ni &nimo- trago, sélo con chicha). También encontramos
trabajos por contrata para hacer una casa, riego, aporque, barbecho, siembra y otras acti-
vidades del proceso productivo. Mientras, los bienes (instrumentos de produccion) estan

en alquiler.

A pesar de ello, aun sigue vigente al lado del mercado la reciprocidad que esta
siendo reproducida en los circulos familiares, conocidos y amigos, porque siembran en
parcelas pequefias y aun todavia su produccion es para el autoconsumo y las personas que
estan en este lado son los que se van ganarse alguito cuando la fuerza fisica esta disponi-
ble. EI dinero que obtienen por el jornal, alquiler de los instrumentos de produccion lo
invierten para complementar necesidades que adquieren en el mercado como ropa, edu-

cacion de los hijos, viajes, regalo en los matrimonios y fiestas santorales.
1.5. El transito de las faenas comunales a formas no comunales

Los trabajos comunales (faenas) en Hualla, en tiempos actuales, progresivamente estan

perdiendo su vigencia. Pero queda en el recuerdo como el comun runa aportaba mano de
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obra para la comunidad, participaban los comuneros, mujeres viudas denominados war-
misapas de manera obligatoria y los ancianos mayores de 70 afios su participacion fue
voluntaria, porque su presencia es indispensable, ya que, €l asiste por sentir orgullo, guia
y respeto al lado de su barrio, sector, cuadrilla o ayllu™, las actividades del comin runa
fue para arreglo de caminos, rodeo de animales foraneos en los echaderos comunales,
mantenimiento y mejoramiento de las yargas (canales de riego), barbecho, siembra y el
cuidado de las plantas del comun chacra, apertura y limpieza de las calles, infraestructura
de agua potable y desagtie, local municipal, reconstruccion de la iglesia catolica, centros

educativos etc. Son multiples las tareas que cumplir con la comunidad.

Luego de la violencia sociopolitica, las instituciones del Estado y organismos no
gubernamentales (ONGSs) aparecieron en las comunidades campesinas los proyectos de
mejoramiento para la comunidad, en los trabajos pedian el aporte comunal en mano de
obra no calificada, contribuyendo en la mejora de la infraestructura productiva y fisica de
la comunidad. El sefior BMB de 78 afios manifiesta que “yo trabajé en todas las faenas
segun mi turno en la apertura de zanjas para el agua y desague, nunca me falté, pensando
gue me pondran el agua y el bafiito, pero nunca tuve ese beneficio, me dijeron que aca
no llegara porque es accidentado, en la proxima ampliacion recién sera beneficiario me

dijeron, pero igual me quedé tranquilo, cumpli la faena”.

A diferencia de los afios anteriores (antes de la violencia) las faenas comunales
realizaban segun su costumbre, en la actualidad el trabajo comunal se ha debilitado luego
de la violencia, ahora lentamente est& dejando de ser una actividad colectiva asimétrica,
pues antes de la violencia las faenas fue el pilar fundamental que dinamizé maltiples ac-
tividades comunales. Como ejemplo citamos la apertura de la carretera que los vinculara
con la costa (Nazca), el afio de 1959 desde el lugar denominado Anogara’® (15 kilome-

tros). Mientras con el capital provincial Fajardo - Ayacucho fue construido el afio 1965 y

S En la comunidad de Hualla, las personas mayores que cumplieron responsabilidades comunales (sistema
de varauq), no estan obligados en participar en faena, pero asisten como cualquier otro comunero a sus
respectivos barrios (San Pablo, San Pedro, San Miguel, San Cristébal y la asociacion de los licenciados).

76 La via que conecto fue del lugar denominado Anogara, siendo el primer distrito de Fajardo con trocha
carrozable hacia la costa (viceversa), los carros ingresan una vez por semana (lunes), interrumpiendo en los
meses de lluvia (febrero- marzo).
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los dias martes y sabado ingresaba los carros’’ feriantes llevando mercaderias que comer-
cializaban y la gente empez6 salir (migrar) y entrar (retorno).

En la actualidad raras veces realizan el trabajo con aporte comunal de manera
gratuita, aun existe pero es restringida, lo que existe es trabajo remunerado temporal que
la municipalidad y otras instituciones no comunales ejecutan proyectos de infraestructura
en la comunidad requiriendo mano de obra de los comuneros (hombres y mujeres), en los
proyectos la mano de obra es rentada temporalmente y ahora es una costumbre de que si
hay obras los comuneros pugnan para ser admitidos en la obra, no es raro escuchar del
lado de los pobladores apoyar a los candidatos para la alcaldia con fines de trabajo,
cuando gane las elecciones. E.I.U (2014), un ex alcalde del distrito, dice; “hacemos modos
posibles para que todos los comuneros trabajen en forma rotativa, cada dos o tres meses
rotamos, pues la idea es que todos deben beneficiarse con las obras que la municipalidad

ejecuta y son remunerados segun el presupuesto asignado”.
1.6. Reciprocidad y cambios: migrante - retornante

En realidad, la fiesta (santoral, matrimonios y wasy ruray) congrega a hombres y mujeres
de la comunidad, comunidades vecinas, migrantes y retornantes. En todo caso, el ritual
religioso produce y reproduce la reciprocidad de los pobladores citadinos y migrantes
retornantes, de generaciones distintas quienes se confunden unos y otros, los retornantes
y los citadinos expresan la alegria y llanto, volver al lugar de origen significa reunirse con
la familia cercana, lejana y espiritual (ahijados y compadres), también es compartir y
ofrecerse la bebida, comida y el calor familiar. Es oportuno para arreglar la legitimidad
de las propiedades (compra, venta, alquiler o dejar responsabilidades a familiares). Asi-
mismo, el encuentro y reencuentro fortalecen sentidos comunitarios del migrante retor-
nante donde vivid y viven los familiares con quienes toman acuerdos, unos, para involu-
crarse en organizar la fiesta, aceptar mayordomias para futuros afios y otros cumpliendo

COmMpromisos.

En realidad, muchos pobladores que han salido de la comunidad de origen por

motivos diversos (unos antes y otros por problemas sociopoliticos) vienen de tiempo en

77 Esta ruta promovio las ferias dominicales, pero en las décadas siguientes las ferias desaparecieron por la
masificacion de tiendas surtidos de productos en las comunidades.
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tiempo y, otros cada vez que la fiesta convoca y no son ajenos de las festividades religio-
sas. Si bien, los migrantes retornantes en la comunidad incorporan elementos culturales
de la modernidad (mdusica, vestido, tecnologia, el habla castellana, dinero y otros); escu-
chamos decir, “para los hermanos mayores la costumbre es diferente”. Mientras 10S ma-
yores dicen, “se ha perdido las practicas religiosas, las mayordomias asumen los jovenes

sin fe, festejan de acuerdo a su criterio” (notas de campo, 2014).

Ademas, las personas mayores en epocas pasadas fueron personas indispensables
en la fiesta, en tiempos actuales no son tomadas en cuenta, s6lo miran de lejos y pocas
veces son consultadas cuando la organizacién procesual de la fiesta tiene dificultades.
Comportamientos como esta nos hace reflexionar, que los jévenes actian, mas que fe
religiosa, se desenvuelven en el lado de lo profano, donde gozar y vivir la fiesta es la
Unica opcion y para eso han venido, pues en lugar donde residen no lo pueden hacer li-

bremente, como en su pueblo, salvo en las fiestas de los paisanos.

Por ejemplo, los residentes Huallinos de Ayacucho, rememoran al santo patron de
la comunidad, el afio 2015 adelantaron la fiesta con la finalidad de estar en la comunidad
de su origen. En esta oportunidad viajamos con los migrantes y retornantes huallinos que
se dirigian a la fiesta, partimos el dia sabado 27 de junio del terminal sur.”® En el lugar de
salida encontramos gente abordando un carro que los lleve a la comunidad, unos y otros
se reconocen Yy se saludan, en el dialecto materno y castellano, la vestimenta que los ca-
racteriza fue de la ciudad, con casacas, jeans, chompas, gorra para cubrirse del calor y
frio, algunos con sombreros, especialmente mujeres, en todos notamos la emocion, ale-
gria y expectativa de llegar al pueblo, con sonrisas, bromas y chismes acerca de la fiesta,
0 preguntandose quiénes estan viniendo o0 ya estan aca y quienes mas vienen de la familia

o del paisano, es la relacién de los conocidos y desconocidos.

Un detalle que observé en los migrantes retornantes son los celulares tanto los
jévenes y adultos portaban, diria que el celular fue el elemento que acompafia constante-
mente. Generalmente, la conversacion entre los retornantes giré en funcion a la fiesta,
todos conversaban como estara la fiesta, sera mejor o igual que el afio pasado, habia gran

expectativa e ilusion de estar en el pueblo donde han nacido.

8 Terminal sur, de donde salen y entran movilidades que intercomunican con las provincias de Cangallo,
Vilcashuaman, Huancasancos, Fajardo, Sucre, Puquio.
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Dejamos el terminal sur con bulla, el lenguaje soez de los jaladores de las combis
y la compleja vida urbana, por fin salimos y la mayoria de los pasajeros eran retornantes
a Hualla, muchos venian de Lima, Pisco, Cafiete y de Ayacucho. En el viaje la conversa-
cion fue acerca de la fiesta, al lado mio estuvo un profesor de la comunidad de Tiquihua
de Apellido Villagaray de aproximadamente de 60 afios, él decia que mas o menos 40
afios no veo la fiesta, debe haber cambiado y eso es normal que cambie porque todos
cambiamos, ademas dijo ahora con la migracion la gente sale y entra, el que sale a otras
ciudades adopta nuevos estilos de vida, muchas veces deja poco a poco lo que es de su
comunidad, aunque reproduzcan sus costumbres en lugares donde viven, pero, ya no es
igual como en su lugar de origen y cuando retornan traen cosas novedosas Yy reproduce e
incorporan novedades como beber cerveza que ha reemplazado a la chicha de qura, pero
la chichita es chichita irremplazable, decia. Cuando dije, porque no participa en las fiestas
de su comunidad, él dijo, “es por trabajo y estudio no hubo tiempo, todas mis familias
son profesionales y la verdad no hemos tenido esa oportunidad de participar, cuanto me

hubiera gustado compartir y estar en la fiesta”.

De unas horas llegamos a la comunidad de Cayara, pues, habia matrimonio caté-
lico y civil (casarakuy), observé el matrimonio porque la novia era de la comunidad de
Hualla, mientras el novio de Cayara. El padrino del matrimonio y los familiares de la
novia venian de Lima, Ayacucho y Pisco. Los acompafiantes son los familiares de la no-
via, como los tios y primos migrantes y retornantes, en la puerta de la municipalidad ya
querian bailar, cantar, ejercitaban dotes de cantante y bailarina al compés de la masica,

fueron los que vivian la fiesta, pero ain no era el momento propicio, la espera cansaba.

Asi que los novios salieron del municipio al compas de la bulla, el arroz de la
buena suerte, masica y los abrazos y asi empez0 la fiesta con vocalista que sobraban para
cantar y bailar, pero surgia comentarios de los pobladores citadinos y algunos familiares
del novio que decian “cémo es posible que esas sefioritas de otros lugares cantan, bailan
y se divierten con esta musica, es raro observar a los jovencitas”. Pues para los citadinos
cantar y bailar el huayno de su pueblo les pareciera exclusivo para ellos y no asi para las
sefioritas y jovenes de otros lugares. En este sentido, los migrantes y citadinos se confun-
den, se reconocen y se reacomodan, disfrutan el calor familiar. Los retornantes en la
fiesta, decian, la fiesta es para gozar, divertirse, bailar, beber cerveza y chicha y es invo-

lucrarse con las familias y los mayordomos.
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En realidad, los retornantes que vienen de mas de dos décadas muchas veces ya
no tienen familiares, se alojan en hospedajes de la comunidad o en alguna vivienda de un
familiar cercano o lejano, hay veces no son conocidos y reconocidos, tratan de decir la
descendencia familiar, hijo de quien es y progresivamente se introducen en la fiesta. Tam-
bién, los retornantes exhiben la suntuosidad mostrando su carro, ropa, celulares, lentes
oscuras Yy la forma de hablar a lo menos los que vienen de Lima. Los retornantes de Aya-
cucho, Pisco, Cafete y Huancayo son los que muestran menos diferencia con los pobla-
dores citadinos, pero igual disfrutan y gozan la fiesta. En las Gltimas décadas los mayor-
domos han sido residentes, quienes, también, donan voluntades a los mayordomos, como

masica, castillos, cerveza y dinero.
1.7. La reciprocidad y cambios antes, durante y post-violencia
1.7.1. La reciprocidad antes de la violencia

La reciprocidad comunal y familiar antes de la violencia fue una préactica comun de los
pobladores para distintas actividades productivas, rituales religiosos con trato generoso y
cooperativo entre los miembros parentales a pesar que el mercado progresivamente estaba
posesionandose con sentido de intercambios monetarios en las l0gicas reciproca y solida-
rio porque de esta forma se habia formado por generaciones anteriores y posteriores,
donde, fue de mucho valor hacer el ayni y la minka entre los conocidos y vecindades.

Por ejemplo, la reciprocidad entre los migrantes -retornantes y familias de la co-
munidad se confundian, el retorno del migrante o la salida fue fiesta. El retorno del mi-
grante temporal a la comunidad de origen es recibido por los familiares con fiesta, era
una alegria la llegada del esposo, del tio, del cufiado etc. Porque, €l, al regresar traia algin
bien para los familiares y las relaciones sociales del ayllu se expresaba con una fiesta , la
recepcion de los familiares por la buena llegada era felicitarle y el retornante mandaba
cocinar a la esposa para congraciarse con los parientes, un caldo de cordero con fideos, 0
sino, en las mafianas servian un mate de anis con el pan de la costa que era apetitivo y
novedoso para los familiares y a la vez degustar el gusto y sabor de la comida, el olor del

retornante de la costa.

Este periodo, los pobladores vivian en cierta tranquilidad, sin problemas ni con-

flictos provocados por agentes externos, salvo, entre los comuneros habia ciertos roses
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por el aumento de la poblacidn, los terrenos cada vez fueron parcelados y para los pobla-
dores jovenes ya no habia terreno elemento indispensable para labores agricolas y de sus-
tento econdmico, sumado a ello el recurso agua y echaderos para pastar ganados, también
los espacios de forestacion natural estaba siendo depredada para lefia, usos domésticos y
comunales, tal como dice un poblador; “antes que empezara la violencia, todos viviamos
bien, siempre en cuando la siembra era favorable, pero los problemas por terreno esta-
ban empeorando y fue dificil para unos acceder a mas terreno, porque todo los lugares
tenian duefio, por ejemplo no se encontraba facil la lefia para cocinar, ya no habia te-
rreno para los pobladores jovenes, también unos cuantos pobladores se estaban apro-
piando por compra y venta grandes extensiones de tierra, mucha gente estaba quedando
casi pobre, sin espacio para pastar animales, sembrar y también la plata valié mas, el
gue no tiene plata no vale, todo fue dinero, hasta los que querian trabajar queria pago,
todo esto a muchos nos motivo a salir de nuestra comunidad, es triste cuando uno se va
de viaje, dejas todo, te vas asi nomas con lagrimas en nuestros ojos, inclusive nuestros
familiares nos despedian con musica y chicha cantando y bailando al lado del carro”
(S.M.V. 50 afios, 2015).

En este contexto de aprietos y divergencias internas los pobladores fueron induci-
dos a salir unos temporalmente y otros sin retorno en busca de nuevos horizontes fuera
de la comunidad, pues las oportunidades y las expectativas de los pobladores estaban en
otros lugares, tampoco el Estado ofrecié oportunidades ni condiciones para reproducir
sus economias y servicios de educacion y salud en términos de progresar en las zonas
rurales y por ende los pobladores jovenes optan migrar, especialmente a la costa, de los
lugares de origen fueron acompafiados por el equipaje cultural citadino reproduciendo

sentidos reciprocos y otras costumbres en lugares de llegada.

Al respecto, los pobladores manifiestan, antes de la violencia sociopolitica en la
comunidad vivieron mas pegado a la costumbre citadina, pero conectados débilmente a
los medios de comunicacion de alcance local, regional y nacional, como la radio’®, no
como ahora la radio fue masificada, sino, con acceso limitado, donde unos cuantos co-
muneros tenian toca disco y radio en el hogar y las radio caseteras que fue expresion de

la modernidad que privilegio a unos pobladores, pues, los que tenian estos elementos han

9 La radio afecta a la gente de una forma muy intima, de td a tu, y ofrece todo un mundo de comunicacion
silenciosa entre el escritor-locutor y el oyente. Este es el aspecto inmediato de la radio, (McLuhan, 1996:
307).
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tenido ciertas experiencia migratorias a las haciendas algodoneras de la costa y al retornar
adquirian un radio trasmisor para escuchar radio Huanta 2000, radio Quillabamba, radio

Victoria y radio Union -programa Tierra Fecunda.

Ademas, comunalmente Hualla, contd con el servicio de telégrafo® que sirvié
para mandar mensajes cortos a los familiares que habia migrado a algan lugar del territo-
rio nacional, pues las cartas por via terrestre se demoraban un tiempo distante segun el
viaje de algun poblador quien llevaria acompariado de una encomienda y de igual forma
retornaria con la misma persona que debia traer la respuesta. Incluso el que hacia la carta
fue escaso y contadito, pues dicen, el que hacia la carta tenia que ser minkado para hacer
la carta y la retribucién por el servicio fue un plato de sopa o un mallichy (cuaderno de
campo, 2015).

1.7.2. La reciprocidad en el conflicto armado

La reciprocidad pilar fundamental de las relaciones sociales entre los parientes, con las
divinidades del entorno socio geografico estuvo estructurado de manera organica y me-
canica en las instituciones familiares y comunales. Esta costumbre reciproca, de un mo-
mento a otro, la violencia alterd, pues, al inicio fue desentendida (por el discurso reivin-
dicativo de exclusion social), entendida (inclusion) y confundida (dos discursos que pro-
movian temor, miedo, violencia) por el discurso de ideologias y pensamientos distinto a

la racionalidad colectiva, reciproca y generoso de la comunidad.

En este sentido, el conflicto armado altero la rutina cotidiana de la reciprocidad,
las relaciones sociales del buen vivir, del entendimiento y la participacion colectiva de
los miembros comunales, los hechos suscitados en estas épocas dificiles (sasachakuy
tiempo), estd marcado por el terror de los afios ochenta que provoc6 migracion compul-
siva a lugares supuestamente seguras, desatando la salida masiva de los pobladores de
forma repentina y precipitada. Los pobladores fueron dejando los lugares de origen para
dirigirse a puntos de llegada, en el lugar de origen, abandonaron los bienes (su casa, ga-
nado, chacras y padres ancianos), la presencia de los militares en la comunidad significo,
miedo, temor y supaypa wawan (hijo del demonio), los pobladores jovenes eran conside-

rados por los militares como senderista y detenidos, torturados y desaparecidos, mientras

8 En San Pedro de Hualla se estableci6 la oficina de correos a partir de 1928, desde esa fecha las corres-
pondencias entraban y salian en valijas transportadas en acémilas por un empleado publico denominado
postillén que recorria cada 15 dias de sur a norte, (Infante Crizante, 1998: 215).
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para los grupos alzados en armas los pobladores jovenes eran motivados y obligados a
enrolarse en sus filas caso contrario fueron considerados como “soplones” del ejército,
vivir en las condiciones critico fue confuso y llanto, porque no se sabia si los dias sucesi-
VOs estaran junto o separados, muchos pobladores en las tardes abandonaron sus casas

para irse a dormir al monte para no ser detenido ni reclutados.

Un poblador dice: “nosotros nos fuimos a Lima, nos hemos escapado de noche y
hemos esperado un camion ganadero y le rogamos para que nos lleve y de tanto rogar
nos acepto llevarnos y fuimos todos en la tolva escondidos para pasar los controles y asi
hemos llegado a Lima, donde un familiar, nos recibi6 y nos cobijd, este familiar vivia en
un arenal, la casa hecho de estera, no habia agua, vivir en Lima fue una nueva vida, fue
todo un sufrimiento y mucho hemos sufrido, pero apoyandonos entre unos y otros conse-
guimos trabajo, tampoco habia trabajo, en la ciudad todo es plata y todo estas cosas no
hemos aguantado cuando las cosas han calmado nos hemos regresado a nuestra comu-
nidad y aqui estamos trabajando de manera diferente antes produciamos para comer
ahora una parte vendemos y con eso estamos educando a nuestro hijos” (V. Q. 56 afios,
2015).81

En este contexto la préactica social de la reciprocidad fue silenciada, pues se deja-
ron de festejar las fiestas, los matrimonios, construccion de viviendas y las actividades
agricolas y ganaderas fueron abandonadas. Los espacios mencionados fueron espacios
rituales y religiosas donde existe produccién y reproduccién de las relaciones sociales
reciprocas, quiza solo los pobladores, en este periodo, reciprocaban con el tayta huamani
a quien rezaba y brindaba la coca en algin monte de la comunidad muchas veces en su

soledad o en compafiia de algiin miembro de la familia.®?

Es decir, la vida cotidiana en tiempos de la violencia fue espinoso por la presencia
de dos grupos que disputaban el poder, legitimidad de ideologias en el contexto cultural
de los pobladores. Esta situacion conflictiva desplaz6 forzadamente a los pobladores j6-
venes quedando en la comunidad ancianos y mujeres que poco o nada entendieron el

problema conocido en la logica de los afectados como ‘“‘sasachakuy tiempo” (tiempos

81 El distrito de Hualla, la CVR aproximé a los afectados por violencia, estadisticamente registran a 126
familias y 69 son victimas directas, de ellos 53 son asesinatos y desaparecidos que hasta la actualidad con-
tinGan esperando la respuesta (CVR. Tomo 4/ 1l parte).

82 Cada 26 de junio, el pueblo de Hualla, conmemora la memoria de todas sus victimas, entre ellas los mas
de 60 desaparecidos a consecuencia del conflicto armado interno (Resolucion Municipal).
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dificiles). Al decir, “muchos huallinos hemos migrado a distintos lugares y cuando se
retird el ejército las cosas poco a poco empezaron a pacificar, en aquel entonces la po-
blacion era poquita, era como para contar la cantidad de la poblacion, sélo viendo en

las mafianas el humo que salia de las casas” (E. T., 2015).

Esta situacion confusa afect6 y desubico las distintas formas de reciprocidad, es
decir, los grupos en conflicto trataron de incorporar modelos ajenos basados por el terror,
temor y miedo, unos representaban al Estado (Fuerzas Armadas) y el grupo armado (Par-
tido Comunista del Peru, Sendero Luminoso — PCP- SL). En este contexto los medios de
comunicacion como el telegrama fueron interrumpidos, las radios y otros artefactos de
comunicacion moderna fueron destruidos y hurtados por los “cabitos” término que indica
al ejército. Es decir, “los emigrantes comuneros reproducen casi todas las relaciones de

organizacion comunal en sus lugares de nueva residencia” (Garcia Miranda, 2015: 94).

1.7.3. La reciprocidad en el contexto actual

En Hualla, actualmente, la reciprocidad sigue siendo un elemento que garantiza y dina-
miza las relaciones sociales de los parientes cercanos y lejanos con modificaciones de
forma creativa y activa al lado del modelo mercantil, la misma es recreada desde el lado
de los migrantes y retornantes, instituciones del Estado, ONGs y medios de comunicacio-
nes. Por otro lado, los migrantes y retornantes transportan sus equipajes culturales de la
comunidad, pues, reproducen la reciprocidad en los lugares donde viven, y a la vez, flui-
damente interrelacionados con la comunidad de origen a través de las asociaciones de los
migrantes, desde este espacio fortalecen los lazos con la comunidad generosamente y
solidariamente, como la reconstruccién de la iglesia catdlica que fue posible por la vo-

luntad y cooperacion de los pobladores de Hualla y residentes.

Los migrantes que retornan a las fiestas santorales vienen cargado del equipaje
cultural mestizo, por ejemplo, no es raro ver a un retornante que no viene sélo, sino re-
gresa acompariado de familiares - esposas e hijos, es decir se fue s6lo luego regresa con
su familia, muchas veces ya no vienen a trabajar a sus chacras sino a disfrutar la fiesta y
de paso compartir con los familiares de la comunidad. La familia de la comunidad com-
place con chicha de qura, y los retornantes corresponden con la cerveza (viceversa). El
retornante es portador de elementos culturales de la modernidad: carros, celulares, ropa

de moda, lentes oscuros, hablan castellano, fuman cigarro y son “achorados” término
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coloquial del citadino, pero igual disfrutan la musica, bebidas locales y la comida, luego

retornan con las voluntades donadas (maiz y carne etc.) los familiares de la comunidad.

Luego de haber estado en la fiesta los migrantes retornantes se despiden de la
comunidad, los pobladores dicen “este afio han venido mucha gente de afuera, ya no
conocemos quienes ya seran, dicen los que vienen de la ciudad trae cambios y eso se
copian los nifios y adolescentes en la comunidad” (cuaderno de campo, 2015). Inclusive
el migrante no pierden su matriz cultural reciproco, pues, cuando un familiar visita lo
aloja temporalmente (yanapakuy), ayuda conseguir trabajo, comprar y hacer la casa con

sentido reciproco. Cuando vuelven traen “encargos” para los familiares (el apachiku).

Es decir, las generaciones mayores®® (término que usan los pobladores jovenes),
conservan las costumbres locales al igual a las personas de su edad y en el sentido de ellos
las influencias externas estan mermando las formas correctas de hacer la fiesta, pues,
segun ellos, los menores desconocen lo que es la costumbre, las cosas mal hechas hay
veces corrigen pero pocas veces son escuchados por los jovenes, en una fiesta patronal de
la comunidad de Hualla observamos un caso que nos Ilamé la atencidn, un comunero
mayor de 50 afios integrante de la comparsa del mayordomo reacciond (a pesar que venia
bailando) al darse cuenta que la comitiva ingresé a la plaza del pueblo en sentido contra-
rio, por el lado incorrecto, pues, la plaza es un espacio sagrado en tiempos de celebracio-
nes rituales, uno debe darse cuenta por donde ingresar a la iglesia el mayordomo con la
araskaska, por ejemplo, la procesion inicia el recorrido de la iglesia por el sentido anti

horario eso significa orden y correcto, sino es chaqwa (desorden).

Entonces €l se retir6 de la comparsa moviendo la cabeza y amargo, cuando le

’

pregunté porque se retird, ¢l dijo, “estan yendo en contra, contra”, porque en contra, él
dijo, “muchas costumbres ahora estin dejando de desentender los jovenes, mira ahora
en sentido contrario se han ido y estan dando vuelta, nunca es asi, bueno los jovenes ya
desentienden estas cosas a pesar que los mayores ensefiamos no nos hacen caso y hacen
como sea las cosas, hacen por hacer, ellos mismo no saben, porque, hacen mal las cosas,

cuando le explicamos nos dicen ahora ya vivimos en otro tiempo” (A.T, 50 afos, 2015).

8 Hermanos mayores son considerados a personas con 60 afios a mas atin que es relativo en los jovenes, en
base al reconocimiento y de respeto.
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Para las generaciones mayores® la practica sociocultural de los menores, muchas
veces, es incorrecto, mientras para los hermanos menores es normal, quizé conocian, pero
fue ignorado por el calor de la fiesta, pues, los jovenes estan en la fiesta y gozando. En-
tendiendo y desconociendo las costumbres, adn si son migrantes -retornantes. Es decir,
las generaciones de los hermanos menores desconocen lo correcto de hacer la costumbre
y de manera simultnea aceptan lo nuevo y dan la bienvenida aplaudiendo los cambios,
renovar el viejo por lo nuevo. Al mencionar, “ahora vivimos en otro tiempo, antes dice

que era si, ahora venimos a la fiesta a divertirnos” (cuaderno de campo, 2015).

La diferencia generacional, “dependen de los gustos estéticos y musicales, pero
también de los grupos primarios con los que el joven se relaciona. El papel de los ancianos
en los estudios antropoldgicos se limitd al de servir de informante privilegiados, deposi-
tarios del saber cultural en quienes confiaban los investigadores de campo, pero invisibles
en la etnografia en tanto que personas con unas caracteristicas determinadas” (Feixa,
1996: 10).2° Bourdieu (1984), afirma que las divisiones entre las edades son arbitrarias,
pues no se sabe a qué edad empieza la vejez. Pero dice que, la representacion ideoldgica
de la divisién entre jovenes y viejos otorga a los mas jovenes ciertas cosas que hacen que

dejen a cambio otras a los mas viejos.

Para los huallinos la fiesta es un marcador de las relaciones sociales, de genera-
ciones, quienes se interrelacionan, viven, disfrutan y se sienten integrados, complacidos
entre los miembros de la comunidad. En la fiesta no es raro observar a las familias com-
partir con el ayllu cercano y lejano, los gustos, los sentidos, las formas de percibir y ex-
presar los cambios y resistencias. Es decir, en la fiesta patronal de Hualla se han incorpo-
rado paralelamente el festival de Mama Sara® como un nuevo “competidor” de la fiesta
patronal, todos estan de acuerdo, nadie rechaza y es la fiesta mas esperada donde se bebe
chicha, comidas tipicas y ese dia esta prohibido beber bebidas no locales y sélo esta per-

mitido la chicha de qura, en las noches frias, la chicha de qura lo calientan y beben el

8 Los estudios generacionales, explican, “cuando nos referimos a la poblacion joven nos estamos refiriendo
a la edad de 22 — 25 afios a menores de 40 afios. Donde las generaciones de esta edad que son los jovenes
no acostumbran a identificarse siempre con un mismo estilo, sino que reciben influencias de varios, y a
menudo construyen un estilo propio” (C. Feixa, 1999).

8 De culturas y subculturas y estilos. En: Feixa, Carles. De Jovenes, bandas y tribus. Antropologia de la
juventud, Capitulo I11. Editorial Ariel, S.A. Barcelona.

8 E| festival creado por organizaciones no comunales, para promocionar el maiz y la costumbre del ciclo
agricola.
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cual lo denominan pasfia timpu. También, escuchamos a los mayores, “que la costumbre
se esta perdiendo, los jovenes, asumen cargos santorales sin fe, festejan de acuerdo a su
criterio y los mayores no son tomados en cuenta, sélo observamos de lejos, lo que hacen

los jovenes” (apuntes de campo, 2015).

En realidad, los jovenes cada vez se posesionan de los espacios rituales religiosos,
porque, se han capitalizado con insumos tradicionales y foraneos (modernidad/ tradicion).
También es notorio, que los jovenes fortalecen la fiesta, obviando algunas costumbres
anteriores, si bien no existe un protocolo que conduce a la formalidad, pero existen los

pasos a seguir un orden segun la costumbre (innovando).

En la actualidad, los jovenes han fortalecido las fiestas dentro del patrén cultural
local y moderno, haciendo mas notoria las relaciones reciprocas de los pobladores mi-
grantes y retornantes durante la fiesta y luego retornan a las ciudades, cosa que no sucede
con los mayores, pues generalmente ellos permanecen en el pueblo dedicados a las acti-
vidades rutinarias. Las mayordomias para los afios posteriores asumen pobladores jove-
nes migrantes retornante, previo acuerdo con el familiar citadino. Pues, la participacion
generosa de la familia es importante, ya que el familiar citadino se encargara preparar la
chicha, lefia, arreglar la casa etc., mientras el migrante retornante dispondra dinero, md-
sica, comida y otros gastos que ocasionara la fiesta al margen de las donaciones y aynis.

En este sentido la fiesta esta garantizada segun las formas reciprocas de la costumbre.

Finalmente, los afios 90s se incorpord las radios comunicaciones y los teléfonos
monederos y tarjeteros (Gilat). En Hualla existio casi tres radios uno de ellos fue conocido
como MG- Hualla. Luego instalaron las antenas parabdlicas para canales de television
que hasta ahora esta como monumento de la modernidad y poco a poco empezaron ad-
quirir TV en blanco y negro, luego a colores, en la actualidad algunos hogares cuentan
con TV plasma y con sefial de cable. La vida cotidiana hoy dia estad conectada con el
mundo global que acortd las distancias. La tecnologia de las comunicaciones (celulares)

progresivamente modificé el ethos®’ comunal y de la familia, igual, los migrantes y retor-

87 El ethos de un pueblo es el tono, el caracter y la calidad de su vida, su estilo moral y estético, la disposicion
de su &nimo; se trata de la actitud subyacente que un pueblo tiene ante si mismo y ante el mundo que la
vida refleja. (Geertz, 2003: 118).
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nantes transitan con equipajes culturales citadinos y modernos, pues la modernidad con-
sumista motiva a adoptar modelos de comportamiento a la usanza urbana que los diferen-

cia a los pobladores de la comunidad.®®
a. La reciprocidad, la television y cambios

En Hualla la préactica social reciproca gradualmente esta siendo afectada por la introduc-
cién del mercado y la television, este altimo, crea en el sentido de los pobladores depen-
denciaa latecnologia (TV, radio, celulares e Internet) internalizando elementos culturales
de consumo, atraido y captado por los elementos culturales novedosos , estos elementos
(markething) modifica las formas, sentidos, gustos y estilos de vida de los pobladores,
renovando, reactualizado y recreado en su espacio social la cultura del mercado, porque
consumir productos externos es novedad, asi lo perciben, y no es raro escuchar que tomar
coca cola combinando con leche enlatada para recuperar el mal cuerpo, o0 sea la resaca

después de la fiesta.

Por otro lado, los pobladores progresivamente consumen productos culturales de
la modernidad y, no es raro observar, en las noches luego de retornar de las actividades
cotidianas se concentran alrededor de la television, viendo su programa favorito tanto
papa e hijos y la mama, sola, preparando la cena. En una de las visitas preguntamos, que
programan ven en la noche, porque; la respuesta fue con risa y dice “ahora nos hemos
acostumbrado a ver en las tardes la tele, antes no era asi, cuando uno regresaba teniamos
que hacer otras actividades como apoyar en cocina, arreglar las cosas del dia, guardar
bien las herramientas y disponer cosas para la actividad del mafiana, ahora no es asi, ya
NO NOS preocupamos por esas cosas sino estamos mas preocupados por prender la tele-
vision a la gana, gana, los nifios antes ayudaban a cocinar a mama ahora de frente se
van al lado de la television” (A.A.P. 49 afios, 2016).

En los hogares de las familias campesinas la television esta en un lugar privile-
giado, en la cocina, en el dormitorio y pocas veces en el espacio colectivo (corredor), la
mayoria estd en la cocina y dormitorio familiar. Es decir, como estos elementos de la

modernidad se han posesionado y estd modificando los sentidos, estilos y formas de vida

8¢]a revolucion industrial, la invencién de la imprenta y el progreso de las comunicaciones no han encon-
trado hostilidades relevantes; por el contrario, siempre se ha aplaudido y casi siempre han gozado de eufo-
ricas previsiones. Cuando aparecio el periodico, el telégrafo, el teléfono y la radio (...) la mayoria les dio
la bienvenida como “progreso” favorables para la difusion de informacién, ideas y cultura”, (Sartori,
2007:9).
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colectiva de los pobladores, pues una vez que regresan de la rutina (agricola y otras acti-
vidades) a la casa de inmediato prenden la television y sintonizan programas favoritos de
las ocho de la noche como: Al fondo hay sitio, Esto es guerra, Combate, otros programas
como deporte y noticias no es de consumo cotidiano porque las noticias muy tarde dan

10 a 11 pm, (cuaderno de campo, 2015).

En este escenario, por ejemplo, con la television prendida dejen de comer y hasta
pueden quedarse dormidos los nifios y el adulto solo hace despertar para ir ambos a des-
cansar, similares casos recogimos en las entrevistas. Estos elementos culturales de la mo-
dernidad al estar ahi como productos de consumo se han introducido como una necesidad
y esta formando consumidores dependientes a los programas de la television que esta
formateando las conductas y comportamiento de las generaciones. Hablar las jergas, ac-
tuar y comportarse como los actores, conocer y ponerse sobrenombres de “la tere”, Nico-
l&s, Nicola Ponchela etc., son los que méas sobresale y otros. Inclusive observamos en
algunos nifios jugar poniéndose el nombre de estos actores de la television internalizando

los programas en los horarios privilegiados.

Asimismo, en la comunidad existen locales donde funcionan cabinas de internet,
y los escolares una vez que regresan en las tardes se internan. Una madre de familia nos
dijo, “que su hijo se va de la casa con el cuento de hacer la tarea en la casa de su amigo,
y una tarde fui donde su amigo y él me dijo que nunca habian venido a hacer la tarea,
mas bien me dijo, seguro estd en el internet o sino donde hay méaquinas de pinball”
(MMV, 38 afios, 2016). Segln la madre de familia, “estas cosas nos han traido dolor de
cabeza, debe ser obra del mal”. En cuanto a celulares, la mayoria usa y una minoria no
cuenta con este medio de comunicacion. Los jovenes en edad escolar y adultos portan los
celulares en la mano y cada instante prende, juega e incluso escuchan masica en las calles,
en sus casas Y en las actividades cotidianas. En realidad, la dependencia a la tecnologia
estd cambiando el sentido colectivo a un individuo que s6lo escucha y reproduce lo que

emite la tecnologia formando u individuo virtual.

Por otro lado, “los medios de comunicacidn traen cambios, si bien los celulares
son importantes, pero nos modifica nuestra conducta, ademas nos hemos vuelto depen-
dientes, ahora todos se comunican, estan al tanto, la mujeres llevan sus celulares en su
quipi a cualquier lugar, antes la comunicacion era con una carta, nos comunicabamos

con nuestro familiares una vez al afio, también mandamos hacer la carta con alguien que
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sepa escribir, ahora es al instante, marcas un boton y listo, por eso los jovenes paran
cada rato con los celulares chico y grande, inclusive con eso aparatito hacen fiesta”
(Hualla, cuaderno de campo, 2015). En poblador de Hualla dijo; “la gente cambié mucho,
aprendio cosas de la ciudad. Las costumbres han cambiado, los jovenes ya no quieren
tocar instrumentos musicales como guitarra, bandurria, quenay tinya que son de nuestra
musica, pues ellos prefieren comprar un USB y tener listo la mdsica, encima escuchan
muisica no del lugar sino de la ciudad”. G. T. 48 afios (2014).

b. La reciprocidad y programas sociales en Hualla

Entender la reciprocidad al lado de los programas sociales en hoy dia es reflexionar los
afios 80s, luego del periodo de conflicto, porque, por un lado, antes de la violencia politica
el Estado estuvo ausente en un sector mayoritario de la poblacion andina rural tal como
reporta el informe de la CVR “el conflicto armado que hemos vivido fue favorecido por
la brecha abierta entre el Estado y la sociedad, una sociedad que no ha podido ser inte-
grada ni representada satisfactoriamente”. Si bien, los afios 20s el Estado reconocio la
legalidad de las comunidades campesinas, también, la reforma agraria de 1969 movilizé
politicamente. Pero la exclusion se ahonda y las comunidades campesinas quedaron a su
suerte, “la brecha social y la deslegitimacion del Estado republicano se han representado
intelectualmente de diversas maneras. Un discurso criollo conservador, justificador de las
diferencias y de la marginacién de amplios sectores de la poblacién, ha actuado en per-
manente contrapunto con un discurso radical que idealizaba un orden alternativo e igua-
litario. Ambas visiones del Per( eran propensas al enfrentamiento y negaban la media-
cion” (Informe, CVR).

En la comunidad de Hualla, las décadas de los 80s y 90s en el conflicto armado,
en vez de ser un Estado inclusivo pasé a ser un Estado excluyente, generador de la vio-
lencia, al igual que los grupos alzados en armas, disputandose referentes ideoldgicos, en-
tre ambos, ahondando el problema. Con el proceso de pacificacion se inventa la pobreza
y pobreza extrema y, con ello, la presencia del Estado y los organismos no gubernamen-
tales en forma focalizada y esporadica acompafiado de discursos de pacificacion con equi-
pajes culturales de la modernidad, pues, pacificar el conflicto significo la reconstruccion
de la infraestructura productiva, fortalecer las organizaciones sociales bajo el modelo del

Estado, la oferta de mano de obra no calificado al inicio como aporte en faenas, luego
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progresivamente el trabajo rentado juntamente con los programas de asistencia alimenta-
ria cambiando la logicas de razonamiento reciproco (ayni, minka y faenas) de los pobla-
dores quienes internalizaron sentidos de esperar y recibir la ayuda que poco a poco fue
acostumbrandose, es decir, las instituciones gubernamentales son los que ayudan, el pedir
y recibir fueron cuestionados por algunos pobladores “que estos programas sociales no
es tan bueno, traen atraso a la comunidad, las mujeres ya no quieren hacer nada, estan
en sus casas, se han dedicado a estar sentados en grupos, cuando dicen ayddame trabajar
dicen tengo que ver mi novela y no quieren trabajar, prefieren esperar su pago mes en
mes, con estas programas muchos han abandonado sus chacras, antes cuando no habia
esto programas todos trabajabamos, no sabiamos que era pobreza eso han traido de
afuera” (M.G.T. 52 afios, 2014).

Los que cuestionan y a favor de programas sociales esconden y disputan opinio-
nes, pues los beneficiarios y los no favorecidos sienten una oportunidad desigual que en
algunas veces genera comentarios que enturbia las relaciones sociales, pero no llega a
mayores roses, solo aflora cuando algun comunero beneficiario a diferencia de alguien
que deberia merecerlo cuestiona. En la comunidad nos sefialé a un anciano de nombre A.
Allccaco “este abuelito es abandonado sélo vive en su casa, sus hijos también los han
abandonado vive con chanchos en su casa y come porque ayuda a cuidar ganado a una
comerciante, tampoco no es beneficiario de pension 65 es un sefior que necesita, porque
muchos otros sin ser necesitados reciben este ayuda, varias veces le dije al alcalde, pero

ni se acuerda y esta a su suerte” (MMV, 45 afios, 2015).

Los beneficiarios de los programas sociales en cualquier actividad oficial de las
instituciones del Estado, siempre, son convocados casi obligatoriamente, para los desfiles
civicos. Los integrantes de Pension 65 en la comunidad de Hualla para ir a cobrar, parti-
cipar en desfile y otros actos oficiales han acordado asistir uniformados y estan mandando
sus vestimentas para mostrar su identidad de la comunidad con colores escogidos por los
propios beneficiarios, (cuaderno de campo, 2016).

“Todo es plata, porque la poblacion ahora tiene plata”. Y de donde sacan plata;
“bueno ahi tenemos programas sociales que el Estado ofrece y en la comunidad de Hua-
Ila esta pension 65 la platita que cobran muchos invierten para hacer trabajar sus chacri-
tas inclusive ahora para comer todo compran solo en la tienda, también hay programa

juntos entonces hay platita, ya la gente ya no quiere trabajar gratis todo es plata (G. T.
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de 48 afios (01/02/15). Es decir, establecen una relacion de reciprocidad asimétrica entre
el Estado y los beneficiarios (me pagas 200 soles en el Programa cada dos meses, pero a
cambio asisto a los desfiles). También prefieren pagar a peones para actividades agricolas

(me pagas Y trabajo tu chacra).
c. La reciprocidad, fiesta, cambios y consumo

En las fiestas el consumo de comidas, bebidas, regalos, donaciones y voluntades expresa
la vida en confianza, carifio, revitalizar lazos familiares y comunales. E. Paniagua (1982)
dice, “mikugman chayaspa, mikuparukuna; ruragman chayaspa, ruraparikusun; Tusu-
gman Chayaspa, Tusuparikusun” (citado por Garcia Miranda, 1982: 65). En realidad, las
relaciones sociales reciprocas tienen un carécter festivo con el ayllu, pues asi, han cons-

truido el sentido del valor social reciproco.

Para los huallinos la comida® y la bebida vincula el sentido de compartir en forma
colectiva, sea cual fuere la ocasion, donde se conversa, se rie, se chismea y degusta fami-
liarmente. Al mismo tiempo, la comida y las bebidas tradicionales y/o introducidas de
otros espacios culturales es incorporada para la ocasion, esta Gltima es una novedad para
el que ofrece y a la vez para los comensales, la distincion en gusto y sabores incita a los

convidados, quienes sienten el carifio y gusto.

La comida y la bebida experimentan procesos de cambio en la preparacion para la
fiesta patronal, matrimonios y otras actividades rituales, el convido denominado gay-
wapu, apachikuy es ritualmente acompafiado con bebidas locales el cual, ahora es con
cerveza. Los cambios y transformaciones obedecen a influencias externas, desde los in-
gredientes y la forma de preparar, los que preparan muchas veces son contratados previo
pago en funcién del pedido de mayordomo, en este sentido, no es raro observar un asado

de res en vez de un trigo patachi, mondongo, qaywana etc.

Por ejemplo, en Hualla, la comida para ocasiones especiales en las mafianas es el

mondongo, se sirve, solo, el maiz sancochado sin sal con un poco de carne, uno mismo,

8 Para Claudian y Tremolieres, la comida, al convertirse en el medio de expresion de una serie de estados
animicos, confiere al comportamiento alimenticio un grado indispensable de racionalizacién del instinto.
Comemos a ciertas horas y determinados alimentos y aborrecemos con asco otros muchos. Pero, ademas,
los grandes acontecimientos sociales se han celebrado siempre con banquetes. La comida y la cocina apa-
recen en todos los momentos principales de la vida social: rituales de nacimiento, iniciacion, matrimonio,
pactos de alianza, consolidacion comunitaria (diccionario de antropologia, ed. Angel Aguirre Batzan, 1993:
127).
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tiene que echar sal (sal natural de la comunidad) y aji al gusto. Esta comida ahora se
prepara al estilo Huamanga (pataska con caldo). De igual forma, la comida tipica qay-
wana, caldo con espeso de trigo o arroz con carne Yy tortilla se servia para el convido,
ahora es raro ver esta comida, actualmente es reemplazado por el aguadito de pollo, sopa

de menestron etc.

Las comidas que preparan en las fiestas son con ingredientes foraneos, como los
fideos, el arroz, los colorantes y saborizantes (cholita, caldos maggi, ajino moto) son in-
sumos casi infaltables, en vez de las yerbas naturales que anteriormente era conocido
como su asnapan para el miski mikuy, entonces lo que viene de afuera es novedad. Si bien
la comida y la bebida en la fiesta del santo patron, matrimonios y otros rituales enlazan y
dinamiza las relaciones reciprocas, pero en estas relaciones sociales consumen productos
adquiridos en el mercado® que viene de la sociedad mayor, la novedad como elemento
cultural de consumo viene imponiéndose. Al igual la chicha de qura bebida oficial e in-
faltable en reuniones familiares, actos rituales, agricolas y festivas en la actualidad pocas
sefioras saben preparar, pues los jovenes progresivamente estdn dejando de aprender y

consumir, porque esta siendo reemplazado por la cerveza.

Es decir, las transformaciones al interior de las comunidades en costumbres culi-
narias estan adoptando segun los elementos disponibles que el mercado ofrece produ-
ciendo cambios en los gustos de los comensales. Es decir, la comida y la bebida tradicio-
nal que pautaba reuniones sociales en forma celebrativa y ritual, en la actualidad, esta
siendo renovado por productos de consumo novedoso que estéa en alguna tiendita del pue-
blo o en las ferias donde adquieren ingredientes para la comida cotidiana y la fiesta, estos
productos llaman la atencién, desafia el sentido del gusto y poco a poco incluyen produc-
tos foraneos, unos para distinguirse, marcar status y diferenciarse. Ademas, los poblado-
res aceptan el producto, pues, esta ahi, mientras el consumo el consumo de la chicha de

qura es reemplazado progresivamente por la cerveza.

Por otro lado, el consumo de productos foraneos en la comunidad es diverso y al

gusto y sentido de los pobladores. Al igual, la circulacion de bienes y servicios de una'y

% «Asf, en respuesta a la introduccion de la economia monetaria y el mercado nacional, la comunidad tuvo
que modificar sus patrones agricolas para dedicarse a la produccion mas comerciable, la familia nuclear se
convirtié en una entidad méas autdbnoma; el sistema de propiedad privada de la tierra se generaliz6” (Rodrigo
Sénchez, 1982: 266)
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otra forma estan conectadas, muchas veces, segin el modelo mercantil y otras veces re-
producido segun la costumbre comunitaria. “Estas relaciones sociales constituyen una
serie compleja de intercambios que no solamente incluyen bienes y servicios sino también
formas de conducta de acuerdo a algunos modelos ideoldgicos o institucionales de los

cuales la gente participa” (Sanchez Rodrigo, 1982: 258).

En las fiestas para cumplir el deber, el compromiso y la voluntad generosa con la
familia adquieren en el mercado, pero no es raro observar para la contribucion reciproca
Ileva productos locales que donaran como el maiz, qura, chicha para el convido, ponche,

una manta, un pellejo, hacer lefia sin el valor monetario.

Por ejemplo, en Hualla, si antes el cocinar para una fiesta santoral, matrimonio y
otras actividades fue a base de la cooperacion y ayuda mutua en el que la familia, el vecino
y el kuyag®® disponia el tiempo, su voluntad de servicio, el yanapakuy (ayudarse) fue sin
valor monetario por el servicio y fue como parte del deber, voluntad y obligacién moral
con la familia y vecino que mantiene la unidad social del pariente. Ahora constatamos
que el servicio de cocinar adquiere un valor monetario, registramos, en los Gltimos afios
(2014, 2015) en las fiestas patronales de San Pedro los mayordomos contrataron los ser-
vicios rentados de las cocineras para la fiesta, ellas son encargadas de cocinar los potajes
que los mayordomos recomiendan. Entonces nos dimos cuenta que sdlo para servir la

comida los familiares cercanos se disponen ayudar.

También, si antes el armado de trono para el taytacha o mamachay, el cuidado de
animales (michipakuy), cocinar (yanupakuy), preparar chicha (agapakuy), yapupakuy
(ayudar a sembrar) etc. Fue y es aun todavia, en algunas circunstancias, forma parte del
corpus cooperativo generoso y solidario, ahora en la mayoria de las actividades interviene
el dinero como medio de cambio por el servicio. Es decir, el pago por el servicio y no asi,
por el valor reciproco o intercambiar el servicio en especies o0 bienes: una llama, oveja,

un saco de papa, maiz y otro bien que la familia dispone para retribuir el servicio.

Ademas, “ahora la gente toman pura cerveza, ya no quieren tomar chicha, sélo

los mayores tomamos, porque nuestra chichita es chichita, sélo necesitamos que salga

%1 Los que me quieren. Una amplia red de parientes consanguineos, afines y espirituales que participan en
intercambios reciprocos tales como ayudar a una persona que esta a cargo de una fiesta, (B. Isbell, 2005:
313).
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bien nuestro maiz que hemos sembrado para hacer quray preparar chicha, porque com-
prar cerveza es para el que tiene plata, ademas cuando le servimos chicha a los jovenes
no quieren y desprecian, en la casa de mayordomo también s6lo quieren tomar cerveza
pues sus visitantes amontonan cajas de cerveza, hasta los regalos va en cerveza, antes
los familiares llevabamos chicha en puyfius al medio dia ahora no es asi” (pobladora de
Hualla, 2015).

Asimismo, las bebidas tradicionales como el aga, cafia y agua ardiente, ahora estas
bebidas estan siendo sustituidas por bebidas foraneas (cerveza y licores) esta ultima de
dudosa procedencia, las mismas, pueden adquirir en las tienditas del pueblo, pues es de
vital importancia que acomparian la socializacion de los parientes. La bebida local, s6lo
se consume cuando alguien esta de fiesta o en actividades agricola, porque los dias parti-
culares no es comun encontrar la chicha, mientras las bebidas foraneas est ahi las 24
horas del dia, esta bebida se ha posicionado en el gusto de los pobladores, incluso no es
raro escuchar como desayuno aleman, la rubia, chela, en vez de pedir un vaso de aga
ahora piden un parcito. Al concluir la fiesta patronal en vez de recoger tinajas, magmas y
puyfus vacias de la casa del mayordomo para devolver a los familiares y vecinos, quienes

prestaron en ayni, ahora vemos como los camiones recogen cajas de botellas de cerveza.

2. Las transformaciones internas en las fiestas en la comunidad de Tambillo
2.1. Cambios en la organizacién de la fiesta patronal y el aniversario del distrito

La comunidad de Tambillo, también, progresivamente vienen experimentando cambios y
transformaciones al interior de la familia comunitaria, tal como hemos presenciado el dia
03 de mayo (2015) que fue programado por el aniversario de la creacién politica del dis-
trito el desfile escolar y de las instituciones publicas presentes en la jurisdiccion del dis-
trito que por primera vez se celebraba en la gestion del actual alcalde, pues, el 03 de mayo
es la fundacion como distrito. Al respecto, mucha gente estuvo confundida, desorientada
y descontenta. Unos aceptan el hecho como el aniversario y otros no, al decir: “No creo
que sea su aniversario debe ser mas de 60 afios, como habra sido, pero el desfile y el
aniversario estuvo ligado siempre a la fiesta patronal de San Pedro el 29 de junio de

cada ario”, (cuaderno de campo, 2015).
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Si bien la fiesta patronal y el aniversario de la creacion politica del distrito tradi-
cionalmente celebraban al lado de la fiesta patronal donde reproducian las relaciones re-
ciprocas de los parientes y comuneros durante la fiesta. Esta costumbre cambié el actual
alcalde generando confusién en los pobladores de la comunidad. Esta situacion observé
en medio de los pobladores escuchando y observando lo que ocurria, presenciando el
desfile, los gestos y las maneras de conversar, mirar y murmurar de lo que estaba suce-
diendo en la comunidad de Tambillo capital del distrito. La autoridad edil manifestd en
su discurso, desde ahora festejaremos el aniversario del distrito el 3 de mayo y no el 29
de junio al lado de la fiesta patronal. Al respecto, los pobladores desconcertados con el
discurso del alcalde. No s6lo encontramos este tipo de conversas, sino, también escucha-
mos a un joven de apellido Galindo de 28 afios quien retornaba a su comunidad y dice;
“al llegar al pueblo de Tambillo todo esta cambiando, el cambio marcaba las infraes-
tructuras como de las instituciones educativas han mejorado, el parque bien bonito, el
municipio era sélo de un piso, ahora es de dos pisos, también a él sorprendia el aniver-

sario del distrito de Tambillo”, (cuaderno de campo, 2015).

La gente, unos y otros, se reunia y dialogaban “como es esto, si el desfile es en el
mes de junio, junto con la fiesta patronal, que le ha pasado al alcalde, no han venido
mucha gente, la gente no esta de acuerdo”, indicaban. También notamos la participacion
de las organizaciones sociales, instituciones educativas, beneficiarios de los programas
sociales y autoridades invitados de otras municipalidades al acto civico del distrito. La
confusidn se apropi6 a los comuneros presentes y aun no estan de acuerdo al mencionar
“dice que es el 60 aniversario de creacion politica del distrito de Tambillo”. En el dis-
curso varias veces repitié el alcalde, Victor Miranda Prado, menciond “el distrito de Tam-
billo se fundd un dia 03 de mayo de 1955, esto es la creacion politica del distrito, con la
ley No 12301 que reconoce como distrito el congreso de la republica. Pero también sabe-
mos que el distrito existe desde 1601. Desde 1821 es reconocido como distrito Tambillo.
Aungue muchos no estan de acuerdo con el festejo de ahora, pues, antes habiamos juntado
con la fiesta patronal el desfile, se festejaba en una fecha distinta que no era su fecha, a
partir de ahora el aniversario sera siempre el 03 de mayo fecha de creacion politica como
distrito, ahora estamos festejando el 60 aniversario del distrito de Tambillo es 3 de mayo,
sé gue muchos pobladores estan confundidos y estan criticAndome, pero debemos festejar

el aniversario en nuestro dia”, (apuntes de campo, 2015).
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Concluida el desfile civico de la comuna de Tambillo, lo curioso fue que del inte-
rior de la municipalidad empez6 desfilar paquetes de gaseosas para cada organizacion
participante en el desfile, parece que tapo la boca con la gaseosa y los que murmuraban
en contra de la autoridad edil se fueron retirdndose. Al respecto, conversamos con un
comunero de Condoray (Tambillo), quien manifestd “la fiesta de San Pedro como que-
dara, porque, ahi se realizaba el desfile, ahora como serd. Este distrito ahora tiene plata
los pobladores, antes s6lo sembraban para comer un poquito para el mercado, general-
mente papa, ahora en los dos Ultimos afios todos se han dedicado al sembrio de quinua,
antes los pobladores de la parte alta econdmicamente dominaban, pues sembraban papa
para el mercado, pero ahora la parte intermedia tiene mejor posicion econdémica gracias

al producto quinua, mientras el valle un poquito de fruta y verduras”.
2.1.1. Reciprocidad y transformaciones internas en la fiesta patronal

La fiesta patronal en Tambillo es el 29 de junio (santo patrén San Pedro). Dejaré que los
comuneros expliquen los cambios en la fiesta: El sefior (E. F. N. 70 afios, 2015) catolico,
dice “la fiesta es importante y los cambios que han ocurrido para los catélicos es desde
antes. Anteriormente la fiesta era mas importante porque aun no existia los evangélicos
ahora casi la mitad de la poblacion son evangélicos, la mitad catdlicos solo nosotros
hacemos fiesta. Ademds, antes se organizaba la fiesta comenzando con el watakuy (armar
el trono) trayendo frutas desde la selva, pifias y otras frutas, también con sirios. En
cuanto a las mayordomias, desde antes era por voluntad, cada quien recibe cargo, no
obligamos a nadie cuando estan un poco mareados solos se comprometen. Para la ma-
yordomia, antes no se gastaba mucho, actualmente el gasto es un aproximado de 3000 o
4000 soles, antes gastdbamos maximo 500 soles. Antes el cargonte mismo pagaba a los
musicos no era ayni, tanto al que toca la corneta y el tambor, anteriormente el cargo
pasadbamos solamente con bombos y cornetas no habia orquestas. Ahora recibir mayor-
domia, da miedo a gastar tanta plata. Muchas fiestas en la comunidad se dejaron de
festejar, ahora, solo hay una fiesta no mas, para este afio que viene no hay nadie que
quiere asumir la mayordomia, o quiza las autoridades de la comunidad organicen la
fiesta. Se ha dejado de festejar San Isidro, Virgen Rosario y otros. Ahora en la fiesta la
comida y el convido es con carne, estofado y la bebida es pura cerveza, porque ahora ya

sembramos quinua y tenemos plata .
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Los cambios son notorios en la fiesta patronal, segun la percepcion de los pobla-
dores, estos cambios estan traducidas en los gastos que genera asumir mayordomias aso-
ciado al sentido de “temor” a gastar a pesar que existe ahora la suma de voluntades con
el sistema del ayni (donar: musica, bebidas, vaca, castillo etc.) por parte de los parientes
y Vecinos con quienes comparten sentidos comunitarios. Es decir, “los pobladores parti-
cipan en ayni con previa invitacion, ya se esta perdiendo los valores de un comunero mas
que nada la asistencia, como un Tambillino deberia estar en esa fiesta, pero ahora creo
que nadie ya toma importancia. Mayormente los residentes son los que pasan la mayor-
domia. Las personas mayores de edad apoyan con su asistencia. Los jovenes solamente
participan en la borrachera” (E. F. N, 70 afos, 2015).

Es decir, las generaciones mayores observan los cambios y comparan lo que se
practica en la actualidad en relacion al tiempo pasado notando diferencias en la organiza-
cion y participacion de los comuneros en la fiesta, al respecto, “ahora es voluntario, pero
mas antes recibir la mayordomia era como un interés, porque la comunidad tenia chacras
y al que va pasar la mayordomia le daban esa chacra. El significado de recibir las ma-
yordomias es mas que nada por el santo, los creyentes en el santo, para que le dé una
buena cosecha, para que le vaya bien. Pero organizar una fiesta patronal para la ma-
yordomia, es que muchos hacemos ayni, piden un apoyo anotando en un acta, ahi la gente
se ofrece segun su voluntad, algunos una vaca, sacos de arroz, azucar y la orquesta, por
eso el gasto del mayordomo no pasa los 100007, (cuadernos de campo, 2015). En reali-
dad, nos encontramos con la reciprocidad asimétrica entre el individuo (mayordomo) y la
comunidad. A cambio de hacer la fiesta siembra las chacras de los santos (Maria Magda-

lena y San Marcos) y organiza la fiesta de fiawin yarga en la comunidad.

Otro poblador, manifiesta (F.P.G, 56 afios), dice, “que yo pasé todos los cargos
primero fui alcalde en 1989 en situaciones bastante criticas, luego fui mayordomo de la
fiesta de Virgen del Rosario en el afio de 1996. La fiesta patronal es importante, pero sin
trago, es importante porque es la fe, los evangelios dicen que es una estatua, pero para
nosotros es una imagen viendo como respeto creemos en Dios, la fiesta esta perdiendo
su importancia, porgue sin darnos cuenta festejdbamos con trago, mucha borrachera,
por ejemplo, nosotros vamos a hacer la fiesta patronal sin trago, solamente con gaseosa,
chicha, comida, entonces se va seguir practicando, por eso ahora estamos perdiendo”.

Ademas, los cargos de mayordomia, segun el entrevistado, “de un afio ya se prometen
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dicen yo quiero ser mayordomo y la poblacion alegremente acepta”. Por otro lado, “los
residentes nos han apoyado, el afio pasado un residente ha hecho la mayordomia de la
fiesta de San Pedro”. A la vez dice, que, “los jovenes quieren aislarse de la musica wayno,
solamente un rato se acercan a bailar y mirar. Mientras antes era diferente, los jovenes no
asistian a esa fiesta porque era prohibido, pero ahora con la nueva ley todo el mundo
toma, con la nueva ley de DEMUNA®? al nifio ya no puedes gritar, eso a los nifios lo ha

malogrado mucho”.

Por otro lado, “la gente participa en la fiesta tradicional cuando pones de todo,
como la orquesta, comida, tienes que matar la vaca, dar de tomar la cerveza, cuando haces
asi la fiesta es buena, la gente viene chico y grande ahi si bailan cuando se emborrachan,
pero en la nueva fiesta no nos emborrachamos”. “El mayordomo es reconocido por un
rato, después se olvidan, no hay beneficios para el mayordomo, antes decian que habia
bendicion, la poblacién estdbamos confundidos que San Pedro era Dios, la imagen del
Virgen Rosario era Dios, entonces €l te va bendecir decian, por eso hacian. En los ultimos
afios se han dejado de hacer la fiesta donde se consumia cafia, agua ardiente preparado de
alcohol con agua, ahora todo es cerveza, antes se tomaba chicha de molle, ahora ni molle

hay, antes no habia orquesta, s6lo waqrapuku”, (cuaderno de campo, 2015).

El sefior C.F. (32 afios) fue mayordomo y catdlico, cuando preguntamos, por qué
dejo de festejar el aniversario del distrito el 29 de junio, nos cuenta, “en los afios 90 un
alcalde de la comunidad vecina de Ccechga su comunidad estaba de fiesta y para que no
se choque esa fiesta de Ccechga con el aniversario del distrito lo ha trasladado el aniver-
sario del distrito al 29 de junio, es que antes nadie tomaba importancia la fiesta del aniver-
sario. Mientras el alcalde actual ha hecho revisar todos los archivos y lo ha encontrado el
tres de mayo es su aniversario del distrito y se determin6 que se festeje el 3 de mayo”. De
pronto nos dice, “la fiesta patronal si bien es importante en la comunidad, para mantener
la costumbre, ya que esta perdiéndose los valores, es que mas antes la gente era mas sana,
mientras ahora se ve la violencia en las fiestas”. Asimismo, “la organizacion de la fiesta
patronal, se ha desordenado, cuando antes se festejaba juntos la asistencia era masiva,
como era aniversario del distrito de todos los anexos venian, pero ahora el municipio le

apoyo con castillo y orquesta. Los residentes para cada fiesta patronal llegan de Lima 'y

92 Defensoria Municipal del nifio y Adolescente. Creada el 22 de abril de 1996, segiin Convenio de Coope-
racion suscrito con la Organizacién Internacional de Cooperacion Privada Radda Barnen de Suecia, dando
cumplimiento a lo establecido en el Cddigo de los Nifios y Adolescentes.
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de Huamanga siempre estan al tanto con las costumbres y practican el ayni” (C.F. 32

afos, 2015).

Anteriormente en Tambillo el past mayordomo se sentia orgulloso de haber reali-
zado la fiesta del tayta San pedro. Los adultos mayores dicen por qué los jovenes no hacen
como nosotros, pues ahora “en la fiesta el mayordomo gasta un aproximadamente de 20
000 a 25 000 soles por eso la gente tiene miedo”. Cuando le dijimos, Ud. recibiria la
mayordomia, dijo, “yo llevaria cargo para tener el orgullo, pero el gasto es mucho, pero
tienes amigos y familiares y te dicen que te doy un grupo musical para tres dias y eso
cubre los 25 000 soles. Algunos dan 50 cajas de cerveza. EI mayordomo de su bolsillo
gastara unos 5 000 mil soles. Yo pasaria la mayordomia porque hasta ahora ya tengo
bastantes aynis, yo vengo practicando desde mi juventud desde que me he juntado con mi
esposa. Hasta ahora ya tengo un montén, le he dado 10 cajas, una vaca, orquesta ya tengo
todo anotado, si yo quiero pasar mayordomia obligatoriamente me devolveran”. (C.F. 32
afios, 2015).

En este caso la devolucion del ayni simboliza la suma de reciprocidades con ca-
racter obligatorio mediado por el ayni en las mismas condiciones con la que hizo el ayni.
En Tambillo, como dice nuestro entrevistado: “la Unica fiesta que existe es el 29 de junio,
todo se ha modernizado, antes no era con equipos, solo era arpa y violin y més antes era
con bombos y cornetas cuando tenia 10 afios. Para mi los cambios obedecen a los cambios
econdmicos, ahora en la agricultura hay plata afio en afio mejora, mas que nada creo que
es una competencia, por ejemplo, uno hace con orquesta y el afio siguiente ya hace mejor,
este afio hacen con un castillo pequefio, para el afio siguiente ya traen dos castillos, en las
fiestas patronales, hay competencias en donar, si hay competencia, cuando tus vecinos

vienen con una cajita y el otro se trae sus 5 cajas” (Cuaderno de campo, 2015).

También conversamos de quiénes asumen las mayordomias, son personas mayo-
res o jovenes. “Las personas mayores como nosotros alentamos para que agarren, pero
ahora ya no quieren ni, aungue le ruegas, nos dicen, para que hacer para algo que no tiene
milagro sino ustedes pueden llevar devuelta y ya no hay ganas para hacerles convencer.
Cuando agarras el cargo los familiares y los comuneros te felicitan y te dan alientos, se
ofrecen ayudarte, antes las personas eran mas activos por ejemplo se ofrecian trasladar
lefia, ahora Gltimo cuando mi hijo ha llevado cargo nadie queria ir ayudarnos cargar lefia

yo pague al carro y trajimos con eso, por eso ni siquiera les he invitado cerveza cuando
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necesitaba no me apoyaron se hacian el que no tenian tiempo, solo las personas mas adul-
tas nos ayudaron a construir la ramada los jOvenes de ahora ya no te ayudan” (cuaderno
de campo, 2015).

Los pobladores mayores dicen, que antes para la fiesta patronal existia la misa
qullgi, era dinero que ponian los misa qullgis, por ejemplo, dice: “yo me ofrezco a ser
misa qullgi y los guiones (especie de escolta escolar) vienen a mi casa con sus bombos y
me llevan a la iglesia 0 a veces vienen casa en casa y doy mi aporte voluntario, el mayor-
domo tiene que mandar a los misa qullgis su gallina y su tumin aga. Ese dinero usaba el
mayordomo para contratar al cura, los mayordomos daban responsabilidad a varias per-
sonas para que sean misa qullgi y caminaban casa en casa. Ahora hay la presencia de
orquesta, ahora ya pueden dar como ayni una vaca, pueden dar una orquesta como ayni,
cuando mi hijo ha pasado cargo se tenia que matar dos vacas, porque ahora en la fiesta
comen mas el asado. Antes tomabamos en la fiesta la chicha, pero ahora cuando le ofreces
chicha ya no quieren solo quieren cerveza”. Finalmente, dicen; “antes en las fiestas pa-
tronales, en matrimonios no habia competencia, ahora veo que hay competencia y las
personas gque han traido cosas de mayor valor son reconocidos por el mayordomo a ellos

les atiende con mas prioridad y también le hace tomar mas” (cuaderno de campo, 2015).
a. Reinvento de fiestas en Tambillo

En la comunidad de Tambillo no hemos rastreado nuevas costumbres que han reinventado
al interior de las fiestas, pero nos dijeron que existe una fiesta catolica sin que exista licor,

gasto y otras cosas, tal como nos dice un comunero:

“La fiesta viene desde las tradiciones antiguas, eso no se ha inventado de noche a
la mafiana, claro que las cosas no eran como ahora, aunque poco, pero era desde antes,
mas bien solamente estamos modernizando, ahora practicamente la fiesta patronal ya esta
desapareciendo. Por la economia o por el cambio del evangelio por eso para el proximo
afio no hay mayordomo de San Pedro, lo que se esta aplicando es la fiesta espiritual, yo
practico eso y yo dirijo igualito como ayni este domingo pasado hubo en Matara, ahora
el 8 va ser en Arizona (Vinchos) entonces nos reunimos todos los catélicos, al que recibe
da su comida y los visitantes solo predican, hacen alabanzas en eso esta cambiando la
fiesta tradicional patronal, es la creacion de nueva fiesta catolica, es una nueva fiesta en

la comunidad, solo hay baile, comida no hay bebida alcohdlica”, a la vez argumenta, “En
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caso de la nueva fiesta que estamos practicando en otro pueblo te prometes, coordinas
con el padre y de noche a la mafiana hay ya no hay ni ayni nada solamente es la asistencia,
solamente los que tienen voluntad donan un kilo de azucar para el lonche, pequefias cosas

para los musicos que vienen de otro lugar. (F. P. Godoy, 56 afios, 2015).

Por otro lado “los cristianos (evangélicos) ya estan dejando el ayni, ya no se jun-
tan con los catoélicos, los hermanos trabajan aparte entre ellos se alejan de las personas
que tomamos, ellos ya estan con sus biblias”. Asimismo, nos explica que los cambios
notan en qué: “anteriormente la fiesta era mas importante porque aun no existia los evan-
gélicos ahora casi la mitad de la poblacion son evangélicas y otra mitad catolicas solo
nosotros hacemos fiesta”. Es decir, las iglesias evangélicas, “ya no se meten, pero en la
comunidad si tienen servicio igual trabajamos en la comunidad, no aparecen cuando se
trata de la iglesia catdlica”, (E.F.N., 70 afios, 2015).

b. El valor de la reciprocidad y cambios en las fiestas

La fiesta patronal, matrimonios y construccion de vivienda reproductora de suma
de valores y de las relaciones reciprocas donde prima la generosidad, la cooperacion mu-
tua entre las familias, amistades, vecinos y paisanos en distintas actividades que la fami-
lia, vecino o comunero realiza o esta de cargo, pero a la vez esté presente el valor mone-
tario que es de vital importancia para la circulacion de bienes y servicios. Si bien, en la
actualidad el ayni ha sufrido mutaciones al lado de la cultura capitalista dominante, tam-
bién el ayni ha encontrado su propia Idgica que se ha reintroducido en la construccion

gradual de las relaciones reciprocas en las comunidades campesinas de hoy.

Cuando preguntamos: quienes contintan practicando el ayni y quienes ya no; “los
que dejaron son de otras religiones, los catélicos seguimos esa costumbre. En Tambillo
estan los testigos de Jehova, asamblea de dios, ya viven apartados de la comunidad, segln
ellos no pueden juntarse con los catélicos, dizque, se prohiben entre ellos. Mayormente
en fiestas patronales ellos ya no aparecen. Ahora para asegurarse, el mayordomo va a su
casa hacer recordar, ahi confirma si le va dar o no, cuando incumplen también no dicen

nada, porque se ha ofrecido voluntariamente”, (C. F., 32 afios, 2015).

Los tambillinos transitan entre la tradicion y la modernidad, porque, estan cerca
al capital de la regién de Ayacucho, con oportunidad de acceso al mercado, en este con-
texto, la reciprocidad no frend la introduccion de los elementos de la cultura capitalista,



125

tampoco los pobladores deslegitimaron las relaciones reciprocas al estar al lado del mo-
delo dominante, mas bien coexisten en forma desigual y complementaria, solidaria ba-
sado en la costumbre del pueblo con formas y sentido comunitarios. Es decir, algunas
costumbres estan dejando de ser parte de la tradicion y otros estan siendo reintroducidas,

recreadas y reformuladas al lado de la cultura del mercado.

“Anteriormente al matrimonio ibamos solo con trago, ahora ya es regalos, las
familias llevan su cocina, su refrigeradora”. Igual modo; “la fiesta de la virgen de Rosa-
rio, Santa Cruz, nifio Jesus, Virgen Maria, Perpetuo Socorro, San Isidro igual han desa-
parecido, porque ya no hay personas que lleven el cargo y otros han entrado al evangelio
ellos odian a los santos nos recomienda destruirlo, sélo la fiesta patronal de San Pedro
continua” N. Q. 73 afios (2015),

Ademas, “los evangelios dicen que es una estatua, pero para nosotros es una
imagen viendo como respeto creemos en Dios, la fiesta est& perdiendo su importancia,
porgue sin darnos cuenta festejabamos con trago, mucha borrachera, por ejemplo, no-
sotros vamos a hacer la fiesta patronal sin trago, solamente con gaseosa, chicha, co-
mida” (F. P. G., 56 afios, 2015).

Una sefiora (evangélica, no revelé su nombre), cuando preguntamos de la fiesta
patronal, dijo: “Es el peor asco la fiesta porque trae la borrachera, hay maldad, hacen
emborrachar a las sefioritas entre varios les violan, cuando se emborrachan no saben
con quién estan durmiendo, hay mucha homosexualidad con la borrachera, en vano la
gente gasta su dinero. En vez de llevar comida a sus hijos, en vez de comprarle cosas, la
fiesta patronal es un alimento del diablo porque de la maldad se alimenta el diablo”
(entrevista, 2015).

Los pobladores perciben los cambios de acuerdo a su concepcidn religiosa — ca-
tolica y evangélica, bajo este sentido examina las continuidades y cambios que experi-
mentan las costumbres comunales, unos y otros acttian en forma creativa al interior de la
comunidad, como nos han explicado los pobladores acerca de las costumbres actuales
siguen précticas sociales colectivas que atn hoy los habitantes “mayores” a diferencia de
los “menores” recuerdan y comparan con el antafio de lo que fue las fiestas. De igual

forma precisan y visibilizan la desaparicion y las persistencias de las costumbres han ido
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acompariado con la vinculacion a modelos del mercado y consecuentemente la disminu-
cién de los seguidores catdlicos por el aumento progresivo de iglesias evangélicas sumado

a la movilidad social de los mismos pobladores.

Ademas, cocinar para el matrimonio, pedido de mano, el techado de una casa, aun
todavia es parte de la obligacion moral y el deber de la familia, a pesar que la mayoria de
pobladores producen para el mercado, ain contintian con la costumbre, esto constatamos
en varios matrimonios que la familia se moviliza voluntariamente cuando el pariente cer-
cano y lejano esta de fiesta, los que se encargan de cocinar y servir es la cadena de com-
promisos pactados en forma de ayni, escuchamos en las fiestas decir “hay que ayudarnos,
por favor varones y mujeres, ante el llamado de algain familiar los familiares acuden a
ayudar con voluntad”, o sino del lado de los atendidos sefialan que estan atendiendo con

voluntad, que bien han atendido, asi manifiestan.

Por ejemplo, en algunos matrimonios, el ayni moviliza y dinamiza a los miembros
familiares comunitarios para pactar ayni en un futuro cercano, es decir, parejas se acerca
al recien casado portando cajas de cerveza y a la hora de entregar o mas antes indican que
la voluntad es ayni, tanto el que dona y el que recibe ya conoce el acuerdo, pues, asi han

construido lazos socioculturales donde el compromiso tiene el valor social reciproco.
2.1.2. Reciprocidad y cambios en los matrimonios

El matrimonio simboliza crianza de la vida y reproduccion colectiva de las rela-
ciones reciprocas. Es una fiesta ritual colectiva para la construcciéon de una nueva vida
con reconocimientos y distinciones de los familiares de los novios, son espacios donde se
comparte comidas, bebidas, voluntades y obligaciones basadas en las costumbres reci-

procas de los parientes.

Es decir, “la reciprocidad, es importante, porque trabajamos como ayllu, nos ayu-
damos en trabajo, siempre ayudamos a las viudas. Las mujeres en matar la vaca, los
varones a traer lefia, hacer ramada, asi apoyamos al que pasa cargo. (Comunero de
Tambillo, 2015).
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En este sentido, en Tambillo®, el matrimonio esta cargado de sentidos reciprocos,
muchas veces, adaptada y recreada con formas tradicionales y modernas, ambos modelos
se complementan en la organizacion, en los intercambios de bienes y servicios. Donde la
tarjeta de invitacion marca el inicio tanto para el matrimonio catdlico y evangeélico que
conecta con los parientes, por ejemplo, la boda de Ay Y se realiz6 en la iglesia cristiana
evangélica “Asamblea de Dios del Pertt Maranatha”, mientras la ceremonia civil fue en
la comunidad campesina de San Pedro de Musucc Allpa al cual acudio el datario de la
municipalidad del distrito. Si es catolico la boda se realiza en la iglesia de San Juan Bau-

tista y civil en la municipalidad del mismo distrito.

En los matrimonios, la tarjeta de invitacion socializa el lugar de concentracion de
los familiares y vecinos, concluido la ceremonia religiosa (catélico /evangélico y civil),
el ayllu numeroso se traslada al local de la fiesta. También notamos el arreglo del local al
estilo urbano, ya no es una ramada simple hecho por ellos, sino, contrata a los especialis-
tas para el arreglo acondicionando en una pampa o calle de la comunidad. En este lugar
no es raro encontrar a los familiares, sea de matrimonio catélico o evangélico, unos apu-
rados, preocupados, buscando el orden, otros reconociéndose, risas, bromas, rumor y co-
tilleo. Cuando averiguamos en una boda, la novia era natural de la comunidad de Uchuy
Pampa, mientras el novio de Musug Allpa. Entonces, los participantes, en dicho evento,
nos manifestaron que en la boda se encuentra familiares de comunidades distintas como

de Raymina, Chillcabamba, Uchuypampa, Tinte, Pinao y de la ciudad de Ayacucho.

Los matrimonios son reuniones de familias, vecinos y comuneros con sentido re-
ciproco comunitario y familiar (tio, tia, primo, prima) dicen “aylluymy” carifiosamente,
construido social y culturalmente en el devenir del tiempo y espacio por medio de con-
ciertos matrimoniales y espirituales (ahijados, compadres). Siempre, una boda esta ame-
nizada por una orquesta es, casi, infaltable, pues, la boda religiosa tiene que ser con la
entonacion de melodias al gusto de los novios (huaynos: para catélicos y evangélicos).
Conversamos con el sefior W. Y. de 66 afios, él profesa la religion catolica, pero como
familiar asistio a la boda evangélica y dice; “como familiar tenia que acompafiarlo y es
una obligacion como familia acompariarle y estar presente al lado de la familia” (cua-

derno de campo, 2014). Los familiares concurren sin distinguir la confesion religiosa,

% Recogimos esta costumbre en tres comunidades campesinas del distrito de Tambillo cercano al capital
distrital como: San Pedro de Musuq allpa (24/05/14), Chillcabamba (06/08/14) y Uchuypampa (04/01/14).
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sino, por obligacién moral. En la boda evangélica constatamos mayor presencia de los

evangélicos y en el matrimonio catdlico més catolicos.

A diferencia de las décadas anteriores, ahora, la boda evangélica es con orquesta
Yy, generalmente, los integrantes son ahijados del pastor, padrino de la boda: “que el pastor
tiene més de 20 ahijados y en la mayoria acompafan en cada ceremonia tocando la or-
questa”. Asimismo, alrededor del local notamos vehiculos motorizados de tamafios y mo-
delos diferentes. Los familiares de los novios, hombres y mujeres, estan cumpliendo fun-
ciones como ayudar en adecuar el local, servir ponches, bebidas y otros servicios volun-

tarios.

La llegada de la comitiva al local de los novios es complacida con el chayapan,
es el primer carifio de la casa, es la voluntad y bienvenida con el ponche para las visitas,
sin distincion de edades, inclusive, si alguien quiere aumentar es cordialmente ofrecido.
En matrimonio catélico prima el consumo de bebidas como la cerveza y otros tipos de
licores, mientras en la boda evangélica beben gaseosas, agua mineral y chicha de maiz

morada. Las gaseosas son donaciones que estan por paquetes de marcas diferentes.

Los pasajes rituales en los matrimonios siguen un protocolo establecido por la
costumbre, primero la ponchada, en seguida los discursos de los padrinos, el baile de los
novios, wawa tusuchiy, la comida, el apachikuy y la fiesta. En este proceso nos llamo la
atencion el wawa tusuchiy (baile del nifio) al ritual del wawa tusuchiy los asistentes reci-
ben ramitos de flores para luego entregar la voluntad en dinero para los recién casados.
Al respecto, algunas sefioras murmuraban viendo la costumbre, que ahora ya no es como
antes, se referia a que en tiempos pasados el reparto de flores no era asi, sino, en manta

en forma de bebe se cargaban, cosa que no ocurrio en esta boda.

En los ritos matrimoniales que estuvimos presente, en la comunidad de Tambillo,
escuchamos decir, debemos compartir, ayudar y apoyar sin ninguna remuneracion eco-
noémica y de manera voluntaria, ademas decian espontaneamente “hay que ayudar”, “va-
mos a ayudar” y todos acudian si habia necesidad de hacer. Otro término que escuché a
los participantes es: “atiende con devocion a sus invitados”. Conversaban con bastante
carifio entre ellos, mamallay, papallay, sirvete, siéntate pase adelante, acompafienos. Es-
tas palabras familiarizan a los invitados que se han congregado masivamente al local de

la fiesta, cada sefiora asistia con dos 0 mas nifios, entonces por el lado evangélico, dice,
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en quechua “runaga kay munduman gamun multiplicakunapagmi” (los hombres venimos
a este mundo para multiplicarnos). Notamos, que los nifios son los menos atendidos hasta
la hora de la comida y como para calmar el hambre los nifios comen dulces. La hora de
servir la comida los familiares apoyan en los servicios mujeres y varones forman cadenas
humanas para repartir la comida. Es decir, “en caso de matrimonio también hay recipro-
cidad, las mujeres apoyan haciendo comida, si el que se esta casando es un familiar

siempre damos algo” (Elias Flores, 70 afos, 2015).

El donar, recibir y devolver el compromiso en un matrimonio esta fundamentado
segun la costumbre del ayni, cumplir el deber y corresponder esti expresado, muchas
veces, en dinero, donar una orquesta, cajas de cerveza, toros, juegos artificiales que sin-
toniza la fiesta. En términos econdmicos una orquesta de Huancayo por dia cuesta 4500
soles y para tres dias el donatario tiene que cubrir el costo. Vemos como el ayni dinamiza
las relaciones reciprocas segun la l6gica del mercado, pero con sentido de ayni. La reci-
procidad y los elementos culturales de la economia monetaria garantiza las relaciones
reciprocas con el conjunto familiar donde se consume lo foraneos y citadinos: la chicha,

la cerveza, la comida y la musica en la fiesta.
a. Reciprocidad y cambios con sentido de género (competencias)

Las competencias con sentido de género en la actualidad para unos pueden ser raro y para
otros es la costumbre reciproca en los matrimonios. Como dijimos en el capitulo dos, en
una boda, nos dimos cuenta que en la puerta fue colgada una tela afieja, descolorido y,
pero, ordenadamente colocada de objetos antiguas como monedas y cucharas de tamarios
diferentes que nos llam¢ la atencidn, pero cuando consultamos, nos dijo, es killi, es qullgi
killi, que simboliza ayfii® a los novios o es la devolucion del ayni, el killy representa
donar un toro, musica u otro bien o servicio. Llevar killi, significa ayfiikuy, esto dijo el

sefior J. G. de 36 afios, el encargado del servicio.

El wawa tusuchiy es la costumbre producido y reproducido por los pobladores en
los matrimonios catolicos y evangeélicos en las comunidades de Tambillo, esta costumbre

simbolicamente expresa solidaridad, reciprocidad y correspondencias de los familiares a

% La institucion del ayni consiste en un intercambio en el cual un determinado servicio es retribuido en
forma similar en el mismo momento o en una oportunidad futura. El objeto del intercambio puede incluir
una serie de bienes y servicios, como trabajo en la chacra, préstamos de productos, animales, yunta, herra-
mientas, etc. Para que un intercambio de ayni tenga lugar, el servicio tiene que ser solicitado por la parte
que lo requiera; accidon que algunas veces adopta connotaciones ceremoniales” (R. Sanchez, 1982: 259).
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favor de los novios. El padrino apertura el juego, luego entrega a los compadres de los
novios quienes son las personas indicadas para que cumplan la funcién de hacer bailar a
todos los presentes en la boda con la tonada de la orquesta. El wawa tusuchiy es un baile
muy gracioso, jocoso, ordenado, desordenado, risa, burla y alegria en recoger dinero para
los novios donde compiten generosamente los familiares de los novios en reunir dinero
en el wawa tusuchiy. En el wawa tusuchiy damos 5 soles, 10 soles y al final se relne

como 1000 soles 0 mas para el presupuesto del recién casado” (E.F., 70 afios, 2015).

El padrino de matrimonio catdlico y evangélico apertura el baile de wawa tusu-
chiy, luego empieza el desafio de los familiares al compas de la orquesta y bebidas donde
los parientes de los novios compiten. Existe mucha friccion entre los parientes, los padri-
nos entregan las dos mantas de flores a los familiares de los novios, quienes son los en-
cargados en organizar, repartir y dirigir esta competencia de voluntades que junta en el
plato del novio o de la novia, la persona va alegre, unos bailan, hace sus bromas y con
gracia deposita la voluntad, esta recibe como agradecimiento un vaso de chicha o cerveza.
Los responsables son familiares de los novios quienes se encargan jalar al lado de la fa-
milia de quien lo representa, en otros términos, ayuda, invita y reine a mayor cantidad de
parientes, amistades y vecinos de los novios, la idea es recolectar la mayor cantidad de
dinero para los novios. Este juego colectivo es rapido, es a la gana-gana, todo es forcejeo,
bulla, se entrecruzan palabras, existe contrapunteo de los familiares con sentido de gé-

nero.

Los familiares depositan juego en juego la voluntad a favor de los novios. Una
vez concluida la entrega de las voluntades, el paso siguiente es contabilizar el dinero jun-
tado, para saber si la familia del novio o novia, todos los asistentes estan esperando quien
gand, los familiares de la novia o del novio, eso significa prestigio, reconocimiento gra-
cias a la participacion de los familiares (aylluyuq). Para obviar controversias de los fami-
liares de los novios, muchas veces, el padrino equilibra el desequilibrio y continua el
orden llegando a la paridad, sefialando que “esto es la gracia del sefior y voluntad de

nuestro Dios aleluya”, luego de qullgi yupay.

El regalo apaykuy es el momento ritual con sentido de género en la entrega de
regalos a los novios, primero el padrino y sus invitados y luego los familiares de los no-
vios. Los familiares de ambos novios se ordenan portando los regalos de todo tamafio y

orgullosamente llevan, tanto en matrimonio catélico y evangélico, observamos regalos
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desde cajas de cervezas, muebles y servicios de uso doméstico. Algunos familiares llevan
cajas de cerveza, decian “estoy haciendo ayfii, pues cuando me case me debera devolver
igual y eso es una costumbre”. También escuchamos, decir; los regalos seguramente han
cubierto el gasto que ocasiond a los novios, eso dicen los asistentes, cuando observan la
entrega y la cantidad de regalos que ingresa por parte de los parientes cercanos y lejanos
de los novios. La entrega de regalos es alegria y para otros es desafio, observando quién
gana, los familiares del novio o de la novia, por ejemplo, en una boda catolica notamos

unas trescientas personas portando sus regalos de todo tipo (Chillcabamba, 2014).

En esta comunidad (Tambillo- Chillcabamba, 2014), notamos en el pasaje de re-
galo apaykuy, primero, los familiares del novio formando cadenas humanas portando los
regalos, como: cervezas, muebles y servicios de uso doméstico. Algunos familiares car-
gado cajas de cerveza y decian estoy haciendo ayfii, pues cuando tenga una actividad
futura me debera devolver y eso es una costumbre. La cantidad de cerveza que contamos
fue aproximadamente mas de 100 cajas. Los familiares de la novia también aparecen con
otra cantidad de regalos, quiza, en términos econdmicos ha cubierto el gasto los regalos
entregados voluntariamente por los familiares de los novios. En realidad, no se trata de
ganar o perder “gastos”, lo que se trata es que los regalos (muebles, dinero y 0tros) cons-
tituyen el capital inicial del buen vivir de la pareja.

El ayni en los matrimonios en Tambillo, es visible en el regalo “apaykuy”, esta
costumbre observamos en Chillcabamba (21/06/14) y Musuq Allpa (24/05/14) donde los
familiares de los novios forman civicamente cadenas humanas quienes portan visible-
mente los regalos como: cervezas, muebles y servicios de uso doméstico, algunos dones
es Ayiii. El hacer ayni en las comunidades se ha convertido en una competencia de los
familiares de los novios reproduciendo las relaciones reciprocas, pues, las donaciones
voluntarias de los familiares son correspondidas con el trato, el carifio y la comida, bebi-
das y fiesta. Otra representacion simbolica de la reciprocidad es a través del ayni el qullgi
killi. %

% Segun el diccionario quechua- espaiol de Abdén Yaranga Valderrama (2003), Qollge: (nom) plata, di-
nero, moneda. Mientras Killi (nom) Colgadura, adornos colocados en las calles, esquinas de las plazas: son
objetos de plata colgaos de arcos, cosidos y puestos en tabla triangular. Adorno de panes, frutos colocados
en los altares, en las andas, a los lados de los santos. Especie de collares hechos de panes, frutos y alimentos
colocados en el hombro, denominados wachaka, fruta Killi: adorno de plata, frutas.
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La boda catélica y evangélica es fiesta en honor a la nueva vida en pareja, €so
dicen los familiares de los novios. Tanto en la boda evangélica y catélica los pasajes estan
en estricto orden, el Apachikuy marca el sentido reciproco con el padrino, los familiares
de los novios ofrecen, generalmente, chancho horneado y especialmente adornados para
la ocasion y entregan en sefial de haber cumplido el deber con las familias de los novios
y reconocen en un acto simbdlico los ahijados y la caravana de familiares con baile y
canto en la entrega del apachikuy. Mientras, los evangélicos llevan paquetes de gaseosas
que reemplaza a la cerveza y para los catolicos cajas de cerveza que son entregados al
padrino. También para la mama de la novia los familiares del novio ofrecen su apachikuy

como signo de agradecimiento de haber tenido una hija.

El Huertayuq % es otra costumbre en la comunidad de Tambillo. En el matrimonio
la huerta o huerta/yuq significa juego que puede ser ilicito y licito para los que no entien-
den esta costumbre, es licito y aceptado para los participantes en la comunidad, pues, en
la boda se escucha decir que en la noche habra robo hay que cuidarse, o decir a las sefioras
nosotras no vamos a dormir esta noche pues tenemos que cuidarnos del robo, en la noche
pueden entrar a la casa y llevar cualquier bien, animal u objeto al local del matrimonio.
Escuchamos bulla a partir de la media noche, pues, los familiares jovenes varones se or-
ganizan para ir a juntar bienes, animales y cosas para la huerta. Todo es juego, alegria,
risa, bromay vida, sea cual fuere el término todos los participantes viven, ven estrategias
y planifican perfectamente como entrar a los domicilios de los vecinos silenciosamente y
luego hurtar cosas, animales y objetos sin que se dé cuenta los duefios, actlan de noche,
0 sea en otras palabras cualquier casa puede sufrir un robo anunciado, porque es parte de
la costumbre y las cosas hurtadas depositan en el local del matrimonio (cuaderno de
campo, 2015).

Cuando visitamos en la mafiana el local del matrimonio encontramos con pocas
personas que custodiaban lo “hurtado” en la noche, observamos como carro y al interior
un perro, varias llamas, vacas con sus crias, chanchos de varios tamafios, prendas de ves-
tir, frazadas, picos, palas, lampas y otras cosas que habia trasladado al local. Al lado un
grupo de personas que estan bebiendo cerveza, chakchando coca y conversando orgullo-

samente viendo lo obtenido, con alta dosis de broma, unos desafiandose y friccionandose

%Espacio pequefio donde se siembra y produce verduras para el consumo familiar, pero en el matrimonio
se asemeja, para juntar dinero para los novios, simulan la huerta.
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entre ellos, pareciera que estan peleando, pero no es asi, hay entendimiento, esperando
que los afectados se acerquen para reconocer y recuperar sus bienes, animales y cosas que
estan depositados en el local. Los animales, objetos y bienes son multados con precio
establecido, por ejemplo, para sacar un carro debe pagar 50 soles, un perro dos soles y asi
sucesivamente, en un regateo mercantil para juntar plata para los novios al cual denomina

huertayug, costumbre de la comunidad de Chillcabamba.

El warmy urquy (pedida de mano de la novia), es concentracion de los parientes
cercanos Yy lejanos. Es decir, cuanto mas familiar retne el novio la aceptacion esta garan-
tizado, si en ambas familias el niameros de familiares estan equilibrados el desafio, el
reconocimiento y prestigio se tornara espinoso, porque, el beber, el embriagarse, bailar,
ofrecer comida ritual, cantar el garawi, la palabra y el discurso puede persistir mas del
tiempo previsto y por tanto dificultoso, pues la competencia oposicional marca el proceso
ritual, el convido solicita el consentimiento y aceptacion en abundancia para compartir

con los parientes como signo de aceptacion.

Los dones en términos de cantidad, poco o mucho no esta en la l6gica racional de
los familiares del novio, mas bien, segin la mama del novio la cantidad de panes (boca-
ditos) significa abundancia, prosperidad, la idea es dar panes a todas las familias de la
novia, si es posible que se riegue en el piso pues significa sefial de buen augurio, suerte y
buena vida, que no le falte nada, también es demostrar la generosidad de la voluntad a la
familia. Para que mafiana mas tarde no le diga nada, no le hable mal y todo debe salir
bien, cosa que las ofertas deberia ser de su agrado y aceptacién de la familia de la muijer,
y si falta hay quedamos mal nos dijo su mama [del novio], en otras palabras se cuidan
mucho de que las cosas salgan bien y mencionan los familiares del novio “Manacha usu-
rachimuwasunchu” (no creo que nos desprecien), hay que defendernos, hay que hacer
tomar y dejar tumbados, nadie debe quedar, todos debemos estar unidos, pero hay que
tener cuidado, de esta forma se advertian y tomaban todas las precauciones entre los fa-

miliares®’.

% Matrimonio andino: la cultura de compartir en Ayacucho. Alteritas, Afio 3, N° 3. Il semestre de 2014,
Pags.: 183 — 206.
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2.1.3. Reciprocidad y cambios en la construccion de la vivienda

En la comunidad de Tambillo la construccién de vivienda es fiesta y reciprocidad. Du-
rante el proceso de construccion de la vivienda, genera expectativas familiares, vecinos y
amistades. Porque, construir una vivienda significa fiesta, alegria, reunién, comida y be-
bida que sintetiza la unidad de los parientes, pues, la presencia generosa del ayllu simbo-
liza el kuyaq, que me quieren y apoyan en hacer y techar la casa. “En caso de zafa-casa
nos apoyamos, si la construccion es material noble, los jovenes hacen subir la mezcla y
los adultos mayores servimos mezcla a las latas. Después del trabajo se come y se toma”
(E. F. 70 afos, 2015).

La construccion de viviendas para los tambillinos son en los meses secanos, aun-
que, en las Ultimas décadas esta variando las fechas propicias de hacer la casa, esto obe-
dece por la introduccion de los materiales de construccion moderna adquirida en el mer-

cado capitalista, por esta razon techan las casas en cualquier mes del afio.

En Uchuypampa (Tambillo) presenciamos el techado de casa de L. H y R.R.
(2012), ellos han programado el techado de su casa con dos semanas de anticipacion, para
la fecha programada invitan a los familiares, compadres, ahijados, vecinos y amistades.
En esta comunidad la familia hizo coincidir el techado de la casa con el bautizo de su
hijo, durante nuestra permanencia conversamos y observamos movimiento y participa-
cion de los familiares, las mujeres ayudando en la cocina y los varones en el techado de
la casa cumpliendo funciones diversas, unos familiares ayudan por su propia voluntad y
es deber con la familia, tampoco necesit6 en el proceso de construccion la mano de obra
rentada, pues, todo fue por el sistema cooperativo (eso dijo el duefio), pero no escuché
decir es por ayni, sino, los familiares participaron por voluntad, compromiso y obligacion

como familia.

En realidad, en un techado de casa, la gente esta presente desde tempranas horas,
una vez que concluyen techar la casa ponen cruces, entregan donativos como cerveza por
parte de los familiares y luego el duefio de la casa comparte la comida, el convido para el
compadre y la fiesta en alegria. Pero algunos pobladores, actualmente, han entrado al
juego del mercado en la construccion de una vivienda, pues, se requiere un maestro cons-

tructor y los asistentes son rentados por contrata y jornal, pero en el momento de techar



135

la casa los familiares concurren reproduciendo las précticas sociales reciprocas para

cooperar con la familia en forma generosa y voluntaria.
2.1.4. La reciprocidad y cambios en trabajos agricolas

En la comunidad de Tambillo aun persiste el ayni en trabajos agricolas, sélo para algunos
pobladores como préctica social colectiva donde cooperan los comuneros con sentido co-
munitario. Como estrategia a los intercambios monetarios de bienes y servicios en las
actividades agricolas. Si bien, la costumbre del ayni, en la actualidad, ain continua, pero
cada vez es menos su practica, porque, la economia del mercado esta modificando los
comportamientos socioecondmicos de los pobladores, donde, los bienes y servicios, mu-
chas veces, circula bajo el modelo mercantil (alquiler, contrata, jornal etc.), y el ayni es
practicado sélo por algunos pobladores que replican en los trabajos agricolas (pobladores

con menos tierras) con sentidos reciprocos al lado del mercado.

En Tambillo (Condoray), J. M. de 26 afos, agricultor y en tiempos libres trabaja
como taxista; pregunte, porque las chacras estan sembradas de quinua, €l me dice alegre-
mente, “si pues, es un producto rentable y cuesta mas que todo los productos, por eso
todos estamos dedicandonos a la siembra de la quinua los ultimos afios”. Continué pre-
guntando; cuanto cuesta el jornal diario, él dice “aqui es todo pagado, el jornal cuesta
entre 40 y 30 soles con comida, hay veces, cuando siembras poco hay veces no alcanza
€S por eso como Yo, nos organizamos entre nuestras familiares y otros amigos de con-
fianza trabajamos en ayni y todos nos apoyamos s6lo cada persona ponemos una buena
comida, coca, trago y trato y nos confiamos, porque si trabajariamos con peones no nos
alcanzaria en la cantidad que se produce asi que algunos trabajamos de esta manera”,

(cuaderno de campo, 2015).

El sistema comunitario aun es vigente para algunas familias que contintan repro-
duciendo como parte de su estrategia socioecondmica (reciprocidad) al lado del mercado
en forma desigual, pues, también, la reciprocidad actua unas veces con fines mercantilis-
tas, otras veces es la estrategia de sobrevivencia ante el modelo capitalista en donde la
reciprocidad esta siendo practicada en los circulos familiares, conocidos y amigos que
contintan optando por este medio, porque siembran en parcelas pequefias y aun todavia
su produccidn es para el autoconsumo y un porcentaje para el mercado, pero es la fuerza

laboral disponible para las contratas temporales de jornal con el cual complementan las
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necesidades para comprar ropa, educacion de los hijos, viajes, para la reciprocidad en los

matrimonios y fiestas santorales.

En el trabajo agricola, N.Q., 73 anos (2015), “en la comunidad los pobladores
trabajan por contrata y jornal, la contrata es de acuerdo a la extension de los terrenos
por 300, 400 o 500 soles, pero hay diferencias entre trabajo de jornal y contrata en con-
trata hay mayor avance, pero en jornal las personas solo esperan la hora y no trabajan
acelerado”. De los programas sociales dice, F.P.G., 56 afios (2015), “la gente nos hemos
acostumbrado al asistencialismo, cuando hay apoyo de regalo hay si, pero a las autori-

dades comunales no hacemos caso”.

En una economia capitalista la globalizacion camina con dos criaturas en la mano,
uno de ellos es el mercado y el otro los medios de comunicacion, ambos contribuyen a
modificar el sentido comunitario de los pobladores, las formas de cooperacién (ayni,
minka y faenas). Hasta ahora, la cultura andina y foranea estan conviviendo en forma
desigual, en el que la cultura dominante refleja la cultura de consumo, la novedad. A la
vez, reestructura las costumbres del sistema comunal, dando como resultado al reinvento,
reacomodo y redefinicion de las costumbres. Es decir, “las tradiciones son devoradas con
la misma rapidez que las novedades, alcanzando ambas su punto de fuga antes de haber

cristalizado en la conciencia de la gente”, (Brunner, 1999:15).
2.1.5. El transito de las faenas comunales a formas no comunales

En la comunidad de Tambillo, no hemos logrado ubicar la existencia de autoridades tra-
dicionales como el varayug. El sistema comunal funciond seguln las pautas de la costum-
bre donde los miembros comunales realizaban el comdn trabajo en beneficio de los po-
bladores en forma organizada, pero esta organizacién comunal desarrollé las actividades

comunales al lado de las instituciones no comunales, es decir:

“Antes, en nuestro tiempo, cuando yo tenia 14 o 15 afios no era asi, total era,
acaso nuestro municipio era asi, no era asi, teniamos una casita con tejita, al lado de
gobernacion, en esa fecha nuestro ex alcalde ha muerto han matado los terroristas.
Luego de la pacificacién recién nuestro pueblo hemos mejorado, anteriores autoridades

tenian miedo, hasta hacer barrer las calles tenian miedo, antes no habia calles, las per-
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sonas anteriores era pesimista cuando tocaban sus chacras al toque con juicio nos aga-
rraba, ahora ya no es asi hemos cambiado todos, por ejemplo, en mi periodo estan ob-

servando las calles estan abiertas” (Presidente comunal, Tambillo, 2015).

Pareciera que los cambios en la mejora de la infraestructura comunal estan siendo
modernizado por los mismos actores comunales y no asi la autoridad edil, “ahora quiero
conversar con el sefior municipio para seguir abriendo las calles, para mi pueblo no es
para mi tampoco es para llevarme, asi es, antes era un desastre habia mucha grama,
antes este parque queriamos sembrar papa, pero ahora estamos viendo parque. Nuestro
municipio también hicimos el segundo piso asi no era antes, era casita de teja chiquitito”,
(cuaderno de campo, 2015). N.Q. 73 afios (2015), percibe que “la comunidad esta orga-
nizada, anteriormente Tambillo dominaba hasta Acocro, anteriormente no habia alcalde,
el agente es el que se encargaba de registrar a los nifios recién nacidos, antes habia
votaciones solo para presidente comunal, no habia eleccion del alcalde, cuando el primer
alcalde ha entrado ha empezado a ordenar”. También manifiesta, “que la comunidad
esta relacionada con las autoridades municipales, la poblacion viene trabajando orga-

nizadamente”.

La organizacion productiva comunal, en hoy dia, esta siendo desafiada por la cul-
tura del mercado, se introdujo incentivos y remuneracion econémica por el servicio de la
fuerza fisica, la fuerza laboral se convirtié en una mercancia que antes era por ayni, minka
y faenas comunales que se practicaba entre los miembros de la comunidad, esto en la
actualidad ha sido alterado por el mercado. Es decir, las distintas actividades econémicas
de forma generosa y voluntaria estan siendo sustituidas progresivamente por el modelo
de la ganancia. Las faenas comunales son reemplazadas por trabajos temporales que la
municipalidad o alguna institucién del Estado oferta trabajos remunerados. Por consi-
guiente, el modelo de la reciprocidad esta siendo influenciadas desfavorablemente por el

valor de cambio por el servicio prestado.

Si bien, las faenas comunales son a traves de la cooperacién mutua entre los miem-
bros de la comunidad o del comdn runa como aporte obligatorio para distintas actividades
en beneficio de los pobladores de la comunidad. Donde los trabajos comunales (faenas)
en Tambillo, al igual que en otras comunidades, poco a poco estan dejando de ser una
actividad importante convocado por las autoridades comunales para arreglo de caminos,

mantenimiento y mejoramiento de los canales riego, siembra y forestacion del comun
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chacra, apertura y limpieza de las calles, mantenimiento del local municipal, la iglesia
catolica, centros educativos etc., esta forma de trabajo colectivo ahora es pocas veces
practicado, porque, en los ultimos afos las instituciones del Estado y las ONGs promo-

vieron progresivamente la fuerza laboral rentado.

El trabajo comunal después de la violencia sociopolitica (faenas comunales) raras
veces realizan de manera gratuita, aun existe pero es restringida (limpieza de calles), lo
que existe son trabajos asalariados en forma temporal que la municipalidad y otras insti-
tuciones no comunales ejecutan proyectos de infraestructura en la comunidad requiriendo
mano de obra de los comuneros (hombres y mujeres, segun la actividad), estos trabajos
es pagado, esta situacion permite a los comuneros competir para ser admitidos en una
obra, no es raro escuchar a los pobladores decir en tiempo de elecciones municipales
apoyar a candidatos para la alcaldia con fines de conseguir trabajo. En realidad, los tra-
bajos comunales y familiares estan siendo sustituidos por trabajos remunerados, segun

las actividades econdmicas al que se dedican las familias.
2.1.6. Reciprocidad y cambios: migrante - retornante
a. Reciprocidad, migrante- retornante antes de la violencia

El sentido reciproco del migrante y retornante en Tambillo es necesario explorar antes de
la violencia, los pobladores, aparentemente, vivieron en un proceso de “tranquilidad” so-
cial, reproduciendo las relaciones reciprocas a pesar que la presion social foranea influen-
ci6 el sentido de produccion del mercado por estar cerca de la ciudad de Ayacucho. Si
bien, la préactica social de la reciprocidad fue un modelo de unidad social de la familia
cercana y lejana, pero quedarse en la comunidad no fue garantia de oportunidades y la
poblacién joven optd abandonar el pueblo en busca de horizontes mejores y algunos con-

tinuaron viviendo en la comunidad.

Los tambillinos en las épocas sefialadas se dedicaban a la agricultura (policultivo)
solo para el autoconsumo y un minimo porcentaje vendia en algunas ferias locales (feria
— Seccelambras y mercados de Ayacucho) esta situacién motivo a pobladores jovenes
abandonar el lugar de origen, unos se iban sin retorno y otros migraban temporalmente a
emplearse en algunas ciudades de la costa y de la regién (VRAEM). Al respecto un re-
tornante a la fiesta nos dice: “estoy retornando de tiempo, mas o menos de 30 afios, bueno

la comunidad ha cambiado, nosotros nos fuimos en busca de trabajo, pues aqui no se
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encontraba, tampoco nuestros padres nos podian darnos mas de lo poco que tenia sus
terrenos y de seis hermanos que somos, tres hemos migrado y ahora vivimos en Lima hay
han nacido nuestros hijos, aqui s6lo venimos a visitar la familia” (G.P. 28 anos, 2015).
También escuchamos decir que no todos los migrantes se fueron sin retorno, sino, un
sector de los pobladores varones so6lo viajaba a campafias de cosecha de algodén en la
costa y luego de tres, seis meses o un afio retornaban a la comunidad de origen, para estar
en la fiesta patronal y el dinero que ganaron se invertiria para la celebracion ritual del
cargo (mayordomia) hasta mientras la esposa y los familiares cercanos cooperaban en los

trabajos cotidianos durante su ausencia.
b. Reciprocidad, migrante- retornante en la violencia

La violencia de los afios ochenta marcé sintomas de desagrado y contra sentido a las
practicas reciprocas de los pobladores de Tambillo, donde la reciprocidad en este periodo
fue silenciada temporalmente tanto comunal y familiar, pues, la reciprocidad se refugio
en la familia, pues, la rutina diaria fue interrumpida y por ende las distintas actividades
agricolas, ganaderas y rituales religiosas dejaron de celebrarse y los sentidos cooperativos
en los quehaceres de la familia fue bruscamente abandonada. Pues, los pobladores jovenes
fueron tildados de senderista o colaboradores de sendero por ello detenidos, torturados y
desaparecidos, mientras para los grupos alzados en armas los pobladores jovenes eran
motivados y obligados a enrolarse en sus filas caso contrario fueron considerados como
“soplones” del ejército, vivir en las condiciones expuestas fue critico, confuso y de llanto,
muchos pobladores en las tardes abandonaron sus casas para irse a pernoctar en algin
lugar fuera de la casa para no ser detenido ni reclutado.®®

Durante la violencia los pobladores abandonaron su lugar de origen con su equi-
paje cultural y las formas reciprocas dejo en custodia a algunos pobladores que se queda-
ron en el pueblo a su suerte, pero el migrante, que se fue, se trasladé al mismo tiempo con
sus costumbres al lugar de llegada, diferente al espacio comunal del que procede. En los
lugares de llegada encontraron hostilidades diversas que soportaron, pero al mismo
tiempo tomo distintas estrategias de sobrevivencia, es decir, “el migrante tuvo que adap-
tarse a condiciones dificiles de vivir en la ciudad y encontrar soluciones dentro de las

posibilidades dadas por su experiencia previa. Tenia dos opciones: someterse al sistema

% Del distrito de Tambillo no contamos con informacién oficial, pero durante nuestro trabajo de campo los
pobladores han sefialado acerca de la violencia inclusive de la muerte de sus autoridades.
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legal imperante aceptando la falta de techo o violentar los limites del sistema establecido”
(Mar, 1986: 77).

c. La reciprocidad, migrante - retornante en la actualidad

En la actualidad, en las fiestas los comportamientos de los migrantes y retornantes es
gozar y vivir al ritmo como se desarrolla la fiesta. Por ejemplo, un comunero nos sefiala,
“los residentes nos han apoyado para la compra de tejas y para la construccién de las
columnas de nuestro templo, pero ahora ya se estan olvidando. En la fiesta patronal los
residentes nos vistan, el afio pasado un residente ha hecho la mayordomia de la fiesta de
San Pedro”. Cuando preguntamos, ;a donde migran los pobladores? “Actualmente ya no
hay migracion, mas bien estan regresando, anteriormente si habia y el motivo era la falta
de agua, como no habia agua no habia trabajo. Mayormente los jévenes migraban mas
hacia Lima, a la Selva y a otros distritos, como Manallasacc, Acocro. A partir de julio
agosto se iban a la Selva algunos a Lima cuando ya empezaba la lluvia regresaban a
sembrar y otros regresaban para carnaval, pero con el cultivo de la quinua ahora nece-
sitamos 30 a 40 peones, porque sembrar una hectarea de quinua necesita plata y peén”
(F. P. G, 56 afios, 2015).

Por otro lado, senalan “parece que los jévenes ya no toman mucho interes, lo que
mas se interesan son las personas de otros sitios, aqui también hay pocas personas in-
teresadas, se unen y hacen esa fiesta. A la juventud les interesan otras cosas, por ver a
la chica, por querer tomar. Nosotros cuando vamos a nuestro culto nos sentamos aparte
los varones, aparte las mujeres, en caso de catdlicos no, si hacen su misa ahi estan junto
con las chicas, ancianos, hombre mujer mezclados. Yo también participaba asi cuando
aun no era evangélico, cuando te sientas junto con las chicas con eso entras al adulterio”
(T.D. L. C. R, evangélico, 45 afios, 2015).

Los cambios son visibilizados en funcion al comportamiento de los jovenes, unos
admiten y otros rompen el esquema tradicional en la esfera de fiesta del santo patrén, y

para otros les parece normal pues ya se vive en otro tiempo.

N. Q. 73 afios (2015), pobladora de Tambillo, sefnala: “Los jovenes que llevan
autoridad ya no le hacen caso, tampoco hacen ninguna mejora para este pueblo, ser auto-

ridad es para trabajar. Antes, cuando una persona no venia a trabajar, con la junta nos
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reuniamos y traiamos y le poniamos al calabozo, eso era el castigo, la gente asistia a pesar

que no habia multa”.
2.1.7. Reciprocidad, cambios y la cadena de consumo

En cualquier comunidad andina la fiesta sin las meriendas, comidas y bebidas no es fiesta,
pues en su sentido de los pobladores la comida y las bebidas son elementos integradores.
Es decir, tiene un caracter social y religioso fundamentado en las relaciones reciprocas,
el convido y las donaciones sintetiza el valor social del buen vivir en funcién al servicio
prestado, asistido y cumplido. El convidar al padrino y al compadre con el ritual de apa-

chikuy simboliza cumplir con la unidad social.

En realidad, las comidas y bebidas, también, experimentan cambios en la prepa-
racion y gustos, especialmente, en la fiesta patronal, matrimonios y otras actividades ri-
tuales. Si bien, han sufrido cambios en su preparacion con los ingredientes, no es raro
observar un asado de res en vez de un trigo patachi, mondongo o gaywana etc. Tal como
dice un poblador, “en el convido comemos carne, estofado, en cuanto a la bebida ahora
es pura cerveza. Porque ahora ya sembramos quinua y ya tenemos plata” (E.F.N. 70
afios, 2015).

Ahora “el dia del convido les sirves su gallina y su cerveza, antes no habia eso de
hacer puka picante, asado, antes la comida que todos comiamos era diferente, en un perol
grande haciamos hervir gallinas, carnes a eso le poniamos harina, mientras el pan hacia-
mos en hornos, pero panes grandes, eso haciamos remojar y poniamos a esa olla que
nosotros llamabamos puka de convido, (...) ni siquiera matdbamos una vaca, solo ovejas
para servir la mayor presa, para las personas que traian algo de ayni. Para los que tocaban
el bombo y los deméas maestros haciamos picante de garbanzo, eso comiamos, ahora los
jévenes ya no saben ni comer lawa. Ahora hay la presencia de orquesta, ahora ya pueden
dar como ayni una vaca, pueden dar una orquesta como ayni” (N.Q. 73 afios, 2015). Asi-
mismo, “ahora todo es cerveza, la comida ultimamente es el estofado y pachamanca, antes
lo hacian pan de puro trigo y eso lo cocinaban para la sopa, segundo puka era por ley,

antes tomabamaos solo alcohol y ahora es con cerveza” (F.P. 56 afios, 2015).

En la actualidad, si bien continGa las costumbres, pero cada vez esta siendo reno-
vado con elementos culturales del mercado que desafia el sentido del gusto y poco a poco

incluyen gustos diferentes, unos para distinguirse, marcar status y diferenciarse. Ademas,
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los pobladores aceptan porque el producto esta ahi en alguna tiendita de la comunidad, o
el comerciante itinerante pone el producto en la casa, tanto para la comida cotidiana y la
fiesta, la bebida como la chicha de molle, de jora o el warapo es reemplazado por el
consumo de la cerveza. En realidad, las relaciones reciprocas® estan estructurado funcio-
nalmente segun la cultura citadina de los pobladores. Si bien, en las fiestas, en la actuali-
dad, han incorporado elementos culturales de la modernidad (musica, vestimenta, castillo,

comida y bebidas) para cumplir el deber y el compromiso voluntario.

En cuanto a la produccidn agricola se estan adecuando a un monocultivo (quinua)
y los productos estan siendo destinados para el mercado local, regional y nacional. Esta
realidad nos muestra que los ingresos monetarios permiten acceder a productos de con-
sumo foraneo especificamente bienes electrodomésticos y comestibles. Como ejemplo,
la cerveza se ha posicionado como un elemento que activa la fiesta, la conversacion, las
relaciones reciprocas en la comunidad, si bien la chicha de qura o de molle puede estar
al lado como un competidor desigual, sin embargo, los pobladores prefieren la bebida
foranea en vez de la bebida local, si antes tomar un vaso de chicha fue ofrecido con sen-
tido ritual y celebrativo en vasos especiales denominados yanantin vaso o tinky vaso, para

tomar con el compadre, padrino o ahijado, ahora estas practicas raras veces se practica.

En los matrimonios observamos el consumo® de cerveza y no asi chicha de molle
que fue la bebida tradicional de estas comunidades en las décadas anteriores y como es-
cuchamos decir que la gente poco a poco esta desconociendo tomar la chicha de molle,
inclusive las sefioras que sabian hacer la chicha han fallecido y parece que las generacio-
nes actuales no han aprendido y al respecto nos dice una pobladora “también hubo cambio
en hacer la chicha de molle, el mas conocido eran de la comunidad de Nifio Jesus de
Nege y Santa barbara, ahora es Condoray, por que las sefioras de fiege no han ensefiado
a su generaciones hacer chicha por eso ahora no hay nadie que haga chicha” (cuaderno

de campo, 2015). En Tambillo en las fiestas donde tuve la oportunidad de estar no pude

9| a reciprocidad es una relacién social que vincula a una persona con otras o grupos de individuos con
otros. Estas relaciones sociales constituyen una serie compleja de intercambios que no solamente incluyen
bienes y servicios sino también formas de conducta de acuerdo a algunos modelos ideoldgicos o institucio-
nales de los cuales la gente participa” (Sanchez Rodrigo, 1982: 258).

10 “Hoy en dia, es impresionante el poder de la pasion por el consumo: para el espectador- consumidor, el
uso posesivo es menos estimulante que el deseo de cosas que todavia no posee; la dramatizacion de lo
potencial lleva al espectador — consumidor a desear cosas que no puede utilizar plenamente” (Sennett, 2007:
138).
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notar chicha de molle ni productos locales como en la otra comunidad, pero si, la presen-
cia de la bebida foranea (cerveza). Mientras, los nifios, cuando los padres estan en la fiesta
del familiar estdn consumiendo la famosa canchita, galleta, gaseosa, chupetes, caramelos

etc., antes consumian mote, cancha y caputo.
2.1.8. Reciprocidad y cambios con los programas sociales

En las comunidades campesinas el Estado en vez de ser un Estado inclusivo en el periodo
del conflicto armado paso a ser un Estado excluyente con la violencia en el contexto cul-
tural de las comunidades campesinas ahondando el problema social, luego el proceso de
pacificacion con la aparicion de la pobreza y pobreza extremay, con ello, la presencia del
Estado y de los organismos no gubernamentales (ONGs) en forma focalizada y esporadica
en las zonas afectadas por la violencia, notandose el ingreso de las instituciones estatales
en las comunidades campesinas. Es decir, la presencia progresiva del Estado y de las
ONGs fue acompafiado de discursos de pacificacion con equipajes culturales de la mo-
dernidad, pacificar el conflicto significo la reconstruccion de la infraestructura produc-
tiva, fortalecer las organizaciones sociales de base acorde a las logicas del sistema no
comunal, la oferta de mano de obra no calificado al inicio como aporte en faenas luego
progresivamente el trabajo rentado, junto con ellos los programas sociales de asistencia
alimentaria que cambid la logicas de razonamiento reciproco, es decir la presencia de

alguna institucion estatal y no gubernamental simboliz6 ayuda para la comunidad.

En la actualidad, los beneficiarios de programas sociales en la comunidad de Tam-
billo, estan directa e indirectamente conectados con la Municipalidad del distrito, por
ejemplo: los beneficiarios suelen acercarse para ver la relacion y saber la fecha de pago
al municipio y esta institucion comunica publicamente las fechas de recibir los pagos de
pensién 65, Programa Juntos y otras. Al respecto conversamos con la gobernadora del
distrito Y.S.B. y ella dijo “que los que estan publicados son los aptos que estan recibiendo
su pensidn. Pero en espera esta un nimero de 30 0 20 en espera en todo el distrito, estan
esperando el visto bueno de Sisfo®”. También los responsables de los programas perifo-
nean en las mafanas para que asistan en la fecha indicada para el cobro correspondiente.

Este programa no s6lo moviliza a los beneficiarios sino, también a los comerciantes,

101 Sjstema de focalizacion de hogares. Es un instrumento fundamental para responder las necesidades de
informacion social. En este contexto, la focalizacion es el acto por medio del cual se asignan los subsidios
del Estado a las familias méas pobres y vulnerables.
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transportistas, los que preparan comida, chicha y otros productos novedosos como celu-
lares, CDs piratas etc., que los beneficiarios someten sus sentidos de gustos a los produc-
tos de la modernidad capitalista. Es decir, los programas sociales del Estado dinamizan
economia de mercado al lado de la economia reciproca, esto conduce al consumo personal

y familiar a la vez en ocasiones necesarias contratan con jornal el trabajo en sus parcelas.

Por otro lado, Cuna-Mas, esta presente en el distrito de Tambillo existen 103 be-
neficiarios. Todos los beneficiarios de este programa estan a nivel del distrito en 3 comi-
tés, los nifios menores de 3 afos. La modalidad como se trabaja son con las madres de la
comunidad, los que hacen seguimiento son madres de la misma comunidad elegida por
las mismas madres para que visite y vigile a las beneficiarias en el hogar de las beneficia-
rias quienes hacen las visitas domiciliarias, por esta visita reciben una propina de 360
nuevos soles en un dia dos familias en horarios de 6 -7 am y en la tarde 5-6 de la tarde,
(L.D. L. P, 2015).

Los beneficiarios de los programas sociales en cualquier actividad oficial de las
instituciones del Estado, siempre, son convocados casi obligatoriamente, para los desfiles
civicos, es curioso observar, luego del desfile las autoridades no comunales del distrito
obsequian gaseosas para las instituciones que participaron en el desfile. En este contexto,
se establece una relacién de reciprocidad asimétrica entre el Estado y los beneficiarios

(me pagan 200 en el Programa Juntos cada dos meses, pero a cambio asisto a los desfiles).

Al decir, J.L., 33 afios (2015) “si es para plata la gente se reune, por ejemplo, un
pedn de trabajar va trabajar, pero lo va hacer sin voluntad, mientras con ayni lo va hacer
con voluntad, porque yo también voy a trabajar en su chacra”. Ademas, “con la presen-
cia de programas sociales como Juntos, Pension 65, algunos ya no quieren trabajar, aun
teniendo la capacidad de trabajar, con eso las demas personas cambian, pero los demas
siguen el mismo”. Del mismo modo, nos manifiesta que existe incompatibilidades: “el
adulto mayor y los jovenes ahora, ya, se desentienden, con la tecnologia con los medios
de comunicacién los jovenes ya son otro, otro pensamiento; mientras los adultos mayores
no tienen ese pensamiento, por eso se desentienden. A los adultos mayores solo les queda

aceptar viendo la realidad”.



CONCLUSIONES

El estudio comparativo constata, la persistencia y cambios en la reciprocidad andina
en dos comunidades rurales de Ayacucho (Hualla y Tambillo), porque, los poblado-
res producen y reproducen los sentidos comunitarios como préctica social de sus

miembros en las fiestas patronales, matrimonios y construccion de viviendas.

En ambas comunidades las transformaciones internas vienen ocurriendo en forma
creativa y dinamica, y el desequilibrio esta en curso, los cambios son motivados por
influencias foraneas (instituciones del Estado), la movilidad social (migracion y re-
torno), y el acceso a los medios de comunicacién (TV, radio, celulares, Internet) y el
mercado, modificando los sentidos reciprocos y los elementos culturales de ambos

modelos se complementan en las relaciones reciprocas de las generaciones.

En la percepcién de los pobladores de Hualla y Tambillo la persistencia y cambios
esta transitando al lado de la costumbre reciproca local y el modelo mercantil capi-
talista. En ambas comunidades la practica de la reciprocidad sintoniza a los miembros
de la comunidad cargado de voluntades, cooperaciones y generosidades entre las ge-

neraciones mayores y menores.

En ambas comunidades los elementos culturales de la modernidad y la reciprocidad
andina han encontrado espacios de convivencia desigual, (encuentros y desencuen-
tros) pero ambos sistemas complementan y dinamizan las relaciones reciprocas, no
en una competencia conflictiva, sino, en una logica complementaria en la circulacion

de bienes y servicios al interior de la fiesta comunal.
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La persistencia de las relaciones reciprocas al interior de las comunidades de estudio
estd fundamentada en la costumbre citadina de los pobladores andinos donde el ayllu,
el vecino y el comdn runa produce, reproduce, recrea, redefine y resocializan cos-
tumbres ancestrales y actuales con suma de valores sociales reciprocos. A pesar de
la presencia de elementos culturales del mercado que se esta posicionandose en los
gustos y sentidos de los pobladores, aun persiste la cultura de compartir.

En realidad, las coexistencias de dos modelos culturales (mercado y reciprocidad)
interactUan en las fiestas, pareciera una competencia, pero en la logica de los actores
sociales son continuidades de sentidos comunitarios, a la vez, hay un lento proceso
de reacomodo, reordenamiento y reformulacion adscrito a la cultura moderna y soli-

daria.

En la comunidad de Hualla la organizacion de las fiestas santorales, si bien, conti-
ndan y otros simplemente han sido minados por el sistema mercantil, quedando en la
memoria de las generaciones mayores la practica de la costumbre tradicional. Mien-
tras, las practicas actuales de la organizacion de la fiesta han asumido los jovenes
migrantes y retornantes asociado a las costumbres comunales cambiantes y a la vez

reinventando nuevas costumbres al lado de la fiesta del santo patron y semana santa.

En la comunidad de Tambillo organizar la fiesta tradicional, si bien, contintan y otros
simplemente han dejado de organizar, por la presencia de los grupos evangeélicos que
tienen una mirada acorde al discurso biblico. Es decir, las distintas fiestas que se
practica en la comunidad lo asocian como males sociales (violencia, consumo de
alcohol y violacion). En este contexto, las fiestas tradicionales ain contintan pegado

a la logica del mercado y el sentido reciproco.
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