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etnografia’
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Resumen: Mediante una foto-etnografia del Machaq Mara (Afio Nuevo aymara) en la fronteriza
comunidad de Cancosa, en el Norte Grande de Chile, exponemos cdmo opera un proceso de
etnogénesis. Sugerimos que el principio fundacional centro-andino de la reciprocidad comple-
mentaria juega un rol fundamental en este proceso. A través de un abordaje reflexivo visual
mediante exposicion fotografica, viabilizada a través de nuestra participacién observante, re-
visamos archivos y entrevistas sobre la génesis contemporanea de esta festividad en Chile.
Proponemos que el Machag Mara representa un espacio de analisis preferencial para identificar
dindmicas de etnogénesis local, a través de las cuales es cardinal la complementariedad ritual,
asi como el rol del Estado y de funcionarios indigenas.

PaLasras cLave: Machaq Mara, Cancosa, reciprocidad complementaria, etnogénesis, foto-etnografia.

The Aymara New Year in Cancosa (Tarapaca, Chile).
Complementary reciprocity and ethnogenesis through photo-ethnography.

AsstracT: Through a photo-ethnography on the Machaq Mara (Aymara New Year) celebration at
the border community of Cancosa in Northern Chile, we reveal how an ethnogenesis process
operates. We suggest that the central-Andean foundational principle of complementary reci-
procity plays a fundamental role in this process. Our methodology consists of a visual reflective
approach through photographic exposure, made possible through a combination of observant
participation, the review of archives and interviews on the contemporary genesis of the festivity
in Chile. We propose that the Machaq Mara celebration represents a preferential analytical space
to identify dynamics of local ethnogenesis, in which ritual complementarity, as well the role of the
State and indigenous officials in its process.

Kevworos: Machaq Mara, Cancosa, complementary reciprocity, ethnogenesis, photo-ethnography.
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La identidad y ritualidad de la cultura aymara del norte chileno fue ampliamente estudiada por
varios autores (Gonzalez, 1997; Gundermann, 2000, 2005; Van Kessel, 1981, 2001, 2003). No
obstante, durante la Ultima década los trabajos etnograficos sobre la vinculacion de aymara
urbanos con sus lugares de origen rurales a través de ritos y fiestas fueron escasos. Siguiendo
una amplia tradicién antropolégica, la presente propuesta otorga centralidad empirica y teori-
ca al espacio construido por las festividades (Abercrombie, 1992; Guerrero, 1993, 2011; Rivera
Cusicanqui, 2010; Saignes, 1993; Turner, 1986). A través de las fiestas es posible entender las
dindmicas sociales de adaptacién al entorno, dado que constituyen un /ocus fundamental del
analisis que permite dar cuenta de los sentidos que se les da a la revalorizacion identitariay a la
produccién que sus protagonistas van practicando (Choque y Pizarro, 2013; Grebe, 1986, 1997).

La investigacién que aqui presentamos se enmarca en la idea de que los medios etnografi-
cos visuales son cada vez mas relevantes en la produccién y aplicacién del conocimiento antro-
polégico, y de las ciencias sociales en general, como instrumentos para la recopilacion de datos
y la difusién de conocimiento (Flores, 2007; Macdougall, 1998; Mardones y Riffo, 2018). Desde
esta perspectiva, a través de nuestra experiencia como etnégrafos en comunidades aymara de
Tarapaca, exponemos fotografias de distintos momentos de la celebracién del Machag Mara
en Cancosa 2019. Lo hacemos mediante una foto-etnografia en la cual la descripcién y anali-
sis de las imagenes se explica en relacién con el conjunto (Rieger, 1986), asi como la practica
fotografica y el ejercicio etnografico se articulan y complementan mutuamente a través de la
observacion y la reflexion (Barthes, 1981; Mardones, 2019; Piault, 2002; Warren, 2005).

La metodologia consiste en una experiencia reflexiva visual desde y con la exposicién foto-
grafica, que se viabiliza a través de nuestra participacién observante, la revisién de archivos de
cronistas e investigadores en Bolivia y PerU, y entrevistas sobre la génesis contemporanea de la
festividad en Chile. De tal forma, las fotografias aqui expuestas pretenden transmitir momentos
cardinales del Machaq Mara de Cancosa en 2019 mediante un proceso visual reflexivo. La idea
base es que las representaciones visuales ofrecen a los espectadores un espacio para experi-
mentar la complejidad y profundidad etnografica.

Para describir los tiempos, protagonistas y espacios de la fiesta, y analizar practicas, vinculos,
valores, instituciones y tensiones a través de quince fotografias seleccionadas, utilizamos pro-
cedimientos propuestos por la antropologia visual. De esta forma, comprendemos el registro
visual como técnica constitutiva del trabajo etnografico y la imagen como forma de explicar lo
que se observa (Del Rio y Alvarez, 1999). Asi, a través de la exposicion y andlisis fotografico del
Machaq Mara de Cancosa en 2019, damos cuenta del desarrollo actual de esta festividad, asi
como de sus protagonistas. Asimismo, analizamos cémo se articulan las relaciones de recipro-
cidad complementaria y las dinamicas de etnogénesis identificadas en esta comunidad aymara
altiplanica.

El principio de reciprocidad complementaria constituye un principio cosmogoénico funda-
cional de las culturas de los Andes centrales (Albd, 1974), cristalizado en la contraposicién
chacha-warmi (hombre-mujer), bajo un condicionamiento mutuo que genera un equilibrio
estable y a su vez conflictivo (Montes Ruiz, 1999). Mientras la idea de reciprocidad alude a
una tarea, rol o accién que uno(s) llevara(n) a cabo por otro(s) y que este(os) devolvera(n), la
nocion de complementariedad responde a un vinculo entre una persona, objeto o practica
que, siendo diferente —incluso contradictorio—, se complementa (Albo, 1985).

Con el concepto de etnogénesis, por su parte, nos referimos a los procesos de (auto)defi-
nicion identitaria de un grupo a través del tiempo (Boccara, 1998; Whitehead, 1996), los que,
generalmente, estan atravesados por la injerencia de dindmicas estatales, las cuales, a su vez,
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son reproducidas por la migracién indigena hacia las ciudades*. Ambas circunstancias han im-
plicado que las festividades se constituyan en un retorno simbolico al “origen” que articula
continuos mecanismos de etnogénesis. A partir de este contexto, postulamos que la fiesta es
el escenario protagoénico por excelencia donde actualmente se manifiestan tanto la reciproci-
dad complementaria como la etnogénesis en la Regién de Tarapacay, en general, en los Andes
centrales.

Esta foto-etnografia como propuesta metodoldgica no hubiese sido posible sin nuestra rela-
cién con las y los cancosinos durante diversas festividades en las cuales nos vinculamos como
fotografo y musicos. Nuestra participacién comenzé con la fiesta de la Cruz de Mayo en 2014
como musico lakita, cuando se registraron fotografias que fueron entregadas a la comunidad, y
en los carnavales de 2016, 2019y 2020, instancias en que concurrimos como musicos tarqueros.
En estas instancias festivas, ademas de participar en actividades comunitarias como la cosecha
de quinoay la albafiileria, entablamos una relacién intima con parte importante de la comuni-
dad.

A través de estas actividades se generd un vinculo entre la comunidad y nosotros, el cual
responde a necesidades concretas de Cancosa. Esta condicion permitié supeditar nuestro rol
de investigadores —el cual siempre genera recelos— al de personas que pueden aportar me-
diante una funcion especifica. De esta forma, las labores comunitarias y nuestro desempefio
como musicos y fotdgrafo constituyeron una participacion reciprocamente complementaria, en
la cual la comunidad se ha beneficiado mediante la prestacién de servicios comunitarios, y no-
sotros por la posibilidad de incluir estas experiencias como insumos para nuestros propdésitos
investigativos.

En este contexto, la exposicion de las fotografias seleccionadas se presenta como un docu-
mento semiético que permite comprender modos de produccién, funcionamiento y recepcién
de sus protagonistas, los cuales contribuyen a evidenciar los procesos de etnogénesis y reci-
procidad complementaria que aqui identificamos. De igual forma, a través de estas imagenes
generamos un proceso de reflexividad entre las y los miembros al mismo tiempo que, al entre-
gar fisicamente estas fotografias, asi como el presente trabajo, proseguimos con las légicas de
reciprocidad complementaria propias de los Andes centrales.

Estas diversas experiencias nos permitieron desplegar una metodologia de participacién
observante (Tedlock, 1991) en la cual, mediante roles concretos y un compromiso social con
la comunidad, fuimos paulatinamente autorizados, y con el tiempo incentivados y solicitados,
para registrar fotograficamente esta y otras fiestas.

Ademas de la narrativa visual aqui desarrollada, la peculiaridad de esta fiesta y su reactiva-
cién formal contemporanea en los Andes centrales, y en particular en el norte de Chile, nos llevé
a complementar nuestro abordaje foto-etnografico con la revisién de archivos de crénicas y tra-
bajos etnohistéricos en el caso de Perd y Bolivia, y con la realizacidon de una entrevista especifica
en el caso de Chile. Todo ello nos permitié comprender el correlato de esta festividad a través
del tiempo, asi como sus implicancias y condicionantes histéricas en estos paises y regiones, con
el propésito final de dar un contexto mas acabado al trabajo visual y etnografico desarrollado
en la comunidad de Cancosa.

4 La nocién de etnogénesis experiment6 un notable cambio semantico. Para su creador, Sturtevant (1971), el concepto remitia estric-
tamente a la emergencia “fisica” de nuevos grupos politicos. Actualmente, la categoria designa dindmicas muy diversas de transforma-
ciones en las definiciones identitarias de un mismo grupo a través del tiempo. Asi, los estudios recientes enfatizan las capacidades de
adaptacion y de creacion de las sociedades indigenas y consideran que nuevas configuraciones étnico-sociales se dibujan a través de los
procesos de fisién y fusién, y mediante la incorporacién de elementos alégenos (Boccara, 2009).
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Imagen 1. Mapa cartografico de la comunidad de Cancosa. Abril de 2020. Autora: Barbara Pizarro.

En un primer apartado detallaremos la representacién del Afio Nuevo aymara, dando a
conocer los procesos histéricos y contemporaneos que experimentd la festividad en Perd y
Bolivia, junto a las dindmicas que influenciaron su reactivacion formal en Chile y especifica-
mente en Cancosa. En un segundo apartado analizaremos visualmente tiempos, protagonistas
y espacios del Machaq Mara de Cancosa en 2019. La idea es denotar la relevancia de la
reciprocidad complementaria aymara mediante el proceso de etnogénesis que experimen-
ta esta comunidad fronteriza. Finalmente, en las apostillas de cierre sintetizamos las ideas
principales.

Usos politicos del calendario, una historia de prohibicién y reactivacién

El cambio o paso hacia un “nuevo” afio es una interpretacion cultural basada en el fenémeno del
solsticio de invierno. En los Andes centrales fue, ancestralmente, un evento de gran relevancia
astrondmica, agricola, cultural, social y politica (Estermann, 1993; Dean, 1999; Garcilazo de la
Vega, 1991 [1609]; Guaman Poma de Ayala, 1980 [1615]). Luego de esta noche, los dias comien-
zan lentamente a alargarse, lo que significa que la tierra se prepara nuevamente para el cultivo,
razon por la cual los humanos sacralizaron esta fecha. Actualmente resignificada, cumple una
funcién primordial en el reconocimiento cultural, social y politico de practicas y costumbres
indigenas.
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La nocién de tiempo, organizada a través del calendario, es uno de los marcos fundamen-
tales en la produccion de conocimiento (Evans-Pritchard, 1978 [1940]; Gell, 1992). Por lo
tanto, el calendario es central en el acceso al poder, asi como en la formacién de grupos de
pertenencia (Bloch, 1977; Geertz, 1973). En sintesis, el calendario ha constituido y constituye
una estrategia para reunir, seleccionar y organizar una visién de nuestro lugar en el mundo
y el universo.

El solsticio de invierno en el hemisferio sur, al igual como ha sucedido en el hemisferio norte,
representa para muchos pueblos indigenas el comienzo de un ciclo. En Sudamérica, ademas del
aymara (Machaq Mara, Wilka Kuti o Mara Taka), esta el quechua (Inti Raymi), el qolla (Mosoq Wata),
el mapuche (We Tripanti o Wifiol Tripanti) y el rapanui (Aringa ora o Koro), entre otros.

En los Andes centrales es probable que el rito fuese transmitido por las diferentes culturas
que poblaron el territorio. Asi lo evidencia, por ejemplo, el trabajo arqueolédgico de Estermann
(1993) sobre la ciudad de Tiwanaku, cuya diagramacién evidencia el conocimiento del calen-
dario y, especificamente, la inscripcion de sus sentidos religiosos en el espacio de solsticios y
equinoccios.

Segun Paredes (2014), para la cultura aymara el afio estaba compuesto por 364 dias, mas
el solsticio de invierno, que constituia el comienzo de un nuevo afio solar. El primer mes, por
su parte, era denominado Mara Taka®. El autor, ademas, da cuenta de que esta fecha tenia una
relevancia en la organizacién politica, ya que durante la festividad se asignaba a las personas
que serian funcionarios publicos durante el afio. De tal forma, el Machag Mara goza de una re-
levancia cosmogonica, agricola y también politico-dirigencial.

Actualmente, el Machaq Mara (traduccién literal de Afio Nuevo), Wilka Kuti (retorno del Sol)
o Mara Taqa (afio que inicia) es el nombre dado por los y las aymara al solsticio de invierno,
la noche mas larga del afio, entre el 20 y el 21 de junio, interpretado como el comienzo de un
nuevo afio (5.528 en 2020). El motivo de la celebracién es asegurar por un nuevo periodo la re-
produccién de la vida, rindiendo culto al Sol y ofrendando a la Pachamama (Madre Tierra) con el
propédsito de garantizar un buen barbecho, siembra y cosecha (Beltran Henriquez, 2003).

Lo distintivo de esta conmemoracion, a diferencia del resto de las festividades del calendario
festivo anual centro-andino, es que fue prohibida por los espafioles en el siglo xvii, pasé a la
clandestinidad y fue reactivada contemporaneamente (Dean, 1999) en el siglo xx, primero en
Peru (1944), luego en Bolivia (1979 y 2009) y finalmente en Chile (década de 1990).

Por ese motivo, es una fiesta cuya estructura difiere de la mayoria de las fiestas aymara,
las patronales, las cuales, sincretizadas con el santoral cristiano, tienen correspondencia con
alguna virgen o santo. En estas Ultimas se constituye un alferado (generalmente una pareja)
que garantiza econdmicamente el éxito del evento y corresponde a la estructura actual de la
enorme mayoria de las festividades en los Andes centrales que sobrevivieron a la prohibicién,
las cuales, producto de la sincretizacion con la Iglesia catélica, se mantuvieron desde la Colonia
hasta el presente.

Con el fin de comprender las implicancias de esta prohibicién en el periodo colonial y su
reactivacion formal, revisamos trabajos publicados por cronistas, asi como por investigadores
contemporaneos.

> Determinadas personas y agrupaciones denominan Mara Taka (afio que inicia) al solsticio en si.
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La revision bibliografica de diversos cronistas (De Arriaga, 1968 [1621]; Garcilazo de la Vega,
1991 [1609]; Guaman Poma de Ayala, 1980 [1615]; de Murua, 1986 [1613]) que vivieron el Inti
Raymi incaico nos permitié rescatar cuatro ideas centrales sobre esta conmemoracion imperial.

En primer lugar, esta fiesta fue un evento moévil dependiente de la cosecha y, por ende, no
necesariamente circunscrita al fendmeno astronémico. Segundo, por estar bajo el control so-
cial imperial, el Inti Raymi incaico oper6 como fiesta pluricultural de los pueblos del Incanato: el
Tawantinsuyu. Tercero, hallamos una coincidencia de fecha con la festividad catélica del Corpus
Christi europeo, que favorecio el proyecto colonizador de sincretizacion. Por ultimo, cuando fue
prohibida se popularizé y pas6 de ser un rito preeminentemente aristocratico a uno clandes-
tino e insurreccional frente a la dominacién espafiola: el Onccoy Mita (tiempo de dolor) (Vega y
Guzman, 2005).

En 1944, Faustino Espinoza Navarro, fundador de la Academia Peruana de la Lengua Que-
chua, en conjunto con el periodista Vial Unda, impulsaron la recuperacion histérica del Inti Raymi
en Peru. Mientras el primero ejecuté una reconstruccién teatral basandose en las crénicas de
Garcilaso de la Vega, el segundo describio la festividad con el propésito de cimentar el orgullo
nacional por un pasado comun, fusionandola con el aniversario de la ciudad de Cuzco. Fue asi
como, el 24 de junio de 1944, se llevd a cabo oficialmente el primer “nuevo” festejo del Aflo Nue-
vo (Mclean et al., 2001).

En Bolivia, a partir de lo que relatan Andia (2012) y Rivera Cusicanqui (2012), fue en 1979
cuando esta festividad se “inventd” o “resignificd” en la ciudad de La Paz. Segin ambas autoras,
el Afio Nuevo aymara fue inventado por Rufino Phaxsi en el contexto del resurgimiento étnico
indianista que promulgaba el movimiento katarista, cuyo eje principal era la revalorizacion de
la cultura aymara. De esta forma, desde 1979 en adelante, las noches del 20 de junio en la casa
de Phaxsi se reunia un grupo de intelectuales indigenas, en su mayoria residentes en la ciudad
de La Paz, ademas de algunos yatiris (curanderos) de ciertas comunidades, con la intencion de
llevar a cabo un ritual de “inicio de afio”. Este consistia en velar toda la noche para iniciar, antes
del alba, una caminata de cinco kilbmetros hasta las ruinas de la antigua ciudad/santuario
Tiwanaku, donde se esperaba la salida del sol (Andia, 2012; Rivera Cusicanqui, 2012). En 2009,
treinta afios después de este “primer festejo”, el gobierno del Movimiento al Socialismo (MAS)
y Evo Morales instituyeron el 21 de junio como feriado nacional inamovible, nombrandolo ini-
cialmente Aflo Nuevo Aymara y al afio siguiente como Afio Nuevo Andino Amazénico.

En el caso peruano, el Inti Raymi fue avalado por un movimiento de reivindicaciéon confor-
mado por una intelectualidad urbana no indigena que persiguid estado-nacionalizar el pasado
glorioso de los incas, motivacion que actualmente se mezcla con los intereses de la industria tu-
ristica del Cuzco y Machu Pichu (Dean, 1999). En el caso boliviano, las acusaciones de autoritaris-
mo discursivo neocolonialista y la manipulacion producida por el desplazamiento urbano-rural
(Andia, 2012; Rivera Cusiquanqui, 2012) se entreveran con la imposicién estado-nacionalista de
un “nuevo” afio andino-amazénico.

La prohibicién del Inti Raymi en el Cuzco y otros territorios de los Andes centrales, y su
contemporanea reactivacion formal en Peru (1944), Bolivia (1979-2009) y el norte de Chile (dé-
cada de 1990) —asi como especificamente en la comunidad de Cancosa (2000)— presentan a
esta festividad como un espacio idéneo para dar cuenta del proceso de etnogénesis indigena
(Boccara, 1998; Whitehead, 1996). Al mismo tiempo, permite comprender como, pese a que se
trata de una festividad contemporanea, la relevancia del principio de la reciprocidad comple-
mentaria (Albo, 1974; Montes Ruiz, 1999) se halla presente en el Machaqg Mara de igual forma
como en el resto de las festividades del ciclo agricola-astronémico anual.
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Ambas, etnogénesis y reciprocidad complementaria, suponen un escenario idéneo para
comprender cémo operan politicamente las dinamicas de etnificacidn y resignificacion que su-
gieren un cuestionamiento identitario, en este caso, a partir de los modos de significar el ser
indigena y ser aymara actualmente en el norte de Chile. Sobre la base de estas inferencias, a
continuacion, daremos cuenta de qué modo se desarrollaron estos procesos en el norte de
Chile y cuales fueron sus influencias e implicancias en el contexto local, para luego describir y
analizar estos procesos en la comunidad de Cancosa.

De Alto Hospicio a Cancosa: génesis de una festividad reciente

En Chile, la creacién o reactivacién formal de esta festividad® esta directamente ligada a la
promulgacion de la ley indigena de 1993, que en su séptimo articulo manifiesta: “El Estado
reconoce el derecho de los indigenas a mantener y desarrollar sus propias manifestaciones
culturales, en todo lo que no se oponga a la moral, a las buenas costumbres y al orden pu-
blico™.

Los promotores de esta festividad son dirigentes aymara ya insertos en dindmicas propias
de la ciudad, quienes, producto de las condiciones de la precordillera y el altiplano tuvieron
que migrar a la urbe (Gundermann y Gonzalez, 2008). En su deseo por mantener y reproducir
légicas y practicas propias (Mardones e Ibarra, 2018), encontraron la posibilidad de instaurar
eventos de congregacion, algunos de los cuales no necesariamente eran ejercidos por ellos o
sus ancestros en sus comunidades de origen. Dicho deseo, junto a herramientas y oportuni-
dades adquiridas en la ciudad, les permitieron estructurar un calendario festivo compuesto
por diversas manifestaciones culturales locales, que ahora contaban con visualizacion y vali-
dez institucional.

Durante la década de 1990, estos dirigentes comenzaron a conformar agrupaciones que
tenian como eje la recuperacion de sus costumbres ancestrales. Algunos se incorporaron en
el aparato del Estado chileno estimulado por la reciente ley indigena. De esta forma, el Machaq
Mara fue paulatinamente imponiéndose en las comunidades mediante el rol de estos dirigentes
y sus organizaciones, que contaban con el reconocimiento y el soporte de la ley indigena. Este,
entre tantos otros, fue el caso de Cancosa, donde en 2000 por primera vez se llevo a cabo esta
celebracion.

En este proceso, Alto Hospicio, que obtuvo el estatus de ciudad en 2004, y, con ello, el de
primer municipio indigena de Chile (Vazquez, 2005), fue uno de los primeros lugares donde se
celebro el “nuevo” Machaq Mara en el pais®. Actualmente, la municipalidad de Alto Hospicio rea-
liza un espectaculo con bailes, bandas, bebida y comida hasta la madrugada, cuando se sube al
cerro Huantajaya para realizar una ceremonia y esperar la salida del sol°.

Segln nos cuenta José Antonio Mamani, el primer Machaq Mara de la Region de Tarapaca
—al menos en su version contemporanea— fue en Alto Hospicio durante la década de 1990.

6Seglin Clarckson y Briones (2012), en la Regién de Tarapaca hay registros de templos de adoracién al Sol y evidencia arqueolégica (entre
500y 1500 d.C.) que da cuenta de que solsticios y equinoccios eran celebrados antiguamente.

7Ley Indigena 19.253/1993. Normas sobre proteccién, fomento y desarrollo de los indigenas. Articulo 7°. Recuperado de www.mapuche.
info/indgen/ley-1.html

8 Actualmente, Alto Hospicio cuenta con una poblacién de 108.375 habitantes, de los cuales mas del 30% se autoadscribié como indige-
na, en su gran inmensa mayoria aymara (Biblioteca del Congreso Nacional de Chile, 2017). De este porcentaje, un grupo importante de
personas son nacidas en Bolivia y en menor medida en Pert.

°Tal como vivenciaramos en 2018.



El Aflo Nuevo aymara de Cancosa (Tarapaca, Chile). Reciprocidad complementaria y etnogénesis a través de foto-etnografia | 8

Primero se reconoce el Machaq Mara como los primeros encuentros que fueron aca en la urbe, que
se organizaba con organizaciones como “COPRAY'™ y “Aymar Marka". Se hacia en el cerro Santa
Rosa, lo que ahora es el sector La Negra. Ellos fueron las organizaciones que en ese momento
estaban reivindicando el movimiento indigena, se hablaba de reconocimiento de los pueblos origi-
narios. Estamos hablando de la década de los 90. Todo obedece a un rescate y busqueda de cono-
cimiento indigena, y en base a ese conocimiento ya se replantea toda esta pérdida de tradiciones,
rituales que se hacian milenariamente por todos los pueblos indigenas. En este caso el Machag
Mara se empieza a reiniciar aca'.

A partir de este testimonio, y teniendo en cuenta que hay evidencia del festejo de este sols-
ticio ancestralmente (Clarckson y Briones, 2012), lo que estrictamente nace en los noventa es la
festividad con el nombre de Machag Mara, como también con el de Wilka Kutiy Mara Taka.

Hoy dia ha ido cambiando, empezé como Machaq Mara, después, en el 2008-2010 mas menos, se
habl6é de Mara Taka. Ahi hay un tema linguistico, entonces ahi tienen las respuestas los linguistas
aymaras, ;cudl palabra se aproxima mas?, ese es el engranaje. ¢;Cual es el nombre mas cercano,
el mas idéneo con las costumbres? Ahora ultimo esta el Willka Kuti. Entonces no es que se haya
definido: “Esto se llama asi”. Esto corresponde también a que la cultura es dinamica, entonces se
estad buscando [el nombre], puede ser que mas a futuro en cinco o siete afios le van a buscar otro
[nombre]. Hoy en dia (...) en las comunidades indigenas también hay linguistas que estan dando el
auge en la cosmovision y estan buscando la palabra'.

Como se evidencia en el testimonio citado, si bien el nombre no es un consenso cerrado,
por ahora el que prima tanto en Cancosa como en general en las regiones de Tarapaca y Arica-
Parinacota es el de Machaq Mara, aunque recientemente en el municipio de Hospicio se ha
comenzado a utilizar el término Willka Kuti'. El concepto de Mara Taka, como dijimos anterior-
mente, parece ser el nombre del primer mes posterior al solsticio (Paredes, 2014).

“Mas del 20% de nuestros ciudadanos son de origen indigena por eso el Willka Kuti es una actividad
importante para nuestra comuna multicultural. No podemos pensar en avanzar hacia el futuro de
nuestra ciudad sin olvidar nuestros origenes, ya que son 5.527 afios de esta ceremonia, son 5.527
afios de historia, tradicién y patrimonio, que estamos tratando de recuperar de nuestros origenes
como pueblo”, comenté el alcalde Patricio Ferreira'.

Algunos afos después de la revitalizacién del Machag Mara en el norte de Chile, precisamen-
te en 1998, se decreta el 24 de julio como el Dia Nacional de los Pueblos Indigenas de Chile: “Que
se ha estimado al dia 24 de junio de cada afio como la fecha apropiada para el establecimiento
del Dia Nacional de los Pueblos Indigenas por tratarse de una fiesta tradicional de dichos pue-
blos, correspondiente al inicio de cada afio™.

Aunque en el decreto no especifican de qué fiesta tradicional se trata, por la proximidad de
la fecha y su relevancia parece evidente que se trata de la celebracién del solsticio de invierno.

'© Consejo Provincia Aymara.

" Entrevista a José Antonio Mamani, 14 de diciembre de 2019.

2 Entrevista a José Antonio Mamani, 14 de diciembre de 2019.

'3 En muchos casos, la busqueda de alternativas al nombre Machag Mara tiene que ver con que se lo critica por considerarlo una castella-
nizacion del término Afio Nuevo. Algo muy similar ocurrié en comunidades mapuche, ya que durante el siglo xx se hacia la Fiesta de San
Juany recién en 1985 se comienza a celebrar el We Tripantii (traduccién literal de Afio Nuevo) con esa denominacién. Con el tiempo se fue
denominando Wifiol Tripantii, que quiere decir “retorno del sol” (Silva-Zurita, 2007).

4 El Longino, "Con bailes aymaras y la tradicional pawa se realizé el lanzamiento del Willka Kuti 2019”, 18 de junio de 2019. Recuperado de
www.diariolongino.cl/con-bailes-aymaras-y-la-tradicional-pawa-se-realizo-el-lanzamiento-del-willka-kuti-2019

> Decreto Supremo N° 158, 1998.
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Todo apunta a que el Estado chileno reprodujo un antiguo proceso de sincretizacién, en
que se asocia la celebracion de San Juan con el solsticio de invierno, el cual ocurre entre
el 20 y 23 de junio dependiendo del afio. En sintesis, el Estado calendariz6 oficialmente
esta fiesta, reconociendo marcos legales y mecanismos de presencia institucional en estas
ritualidades.

Paulatinamente, el festejo del Machag Mara se fue transmitiendo a distintas comunidades
mediante el vinculo de los dirigentes con sus respectivos origenes. Se trat6 de un interés com-
partido de reconocimiento de la cultura aymara en la participacién politica y de sus derechos
territoriales amparados en la ley indigena.

En este proceso, dirigentes y organizaciones aymara recrearon esta festividad interpretando
cémo podria haberse realizado en el pasado. Ademas, revisaron lo que habia sucedido y estaba
sucediendo en Peru y sobre todo en Bolivia luego de la llegada del gobierno de Evo Morales.
En muchos casos se tratd y se trata de un proceso colectivo a todos los Andes centrales, en el
que prima el objetivo comun de recuperar y revitalizar las costumbres vernaculas. Asi, la reacti-
vacion contemporanea y la conformacion de esta festividad la constituyen en un evento Unico,
icono del proceso de etnogénesis que experimentan las comunidades indigenas de todo Chile,
en este caso, las aymara del Norte Grande.

La Imagen 2 muestra uno de los
momentos principales de la fiesta:
la salida del sol, momento en el
cual los asistentes extienden sus
palmas hacia el oriente. Segun la
creencia, el sol dota de energia a
la comunidad, la cual, a su vez, le
muestra al astro que es unida, tra-
bajadora y fraterna. Debido a que
en Cancosa nos unimos al acto so-
lemne de levantar los brazos, no
tenemos el registro fotografico de
dicha instancia.

T

Luego de afios de festejarse
en Alto Hospicio, en 2000 se hizo
el primer Machag Mara de Canco-

Imagen 2. “Levantando las manos. Machaq Mara en Alto Hospicio”. Junio de . . .
2003. Fotografia: Sergio Rojo. sa, instancia en que se genero un

puente entre la tradicién ritual alti-
planica y las nuevas performances rituales urbanas. Todo esto ocurre desde los noventa en el
contexto de lo que Bengoa (2000) denomina con el resistido nombre de “emergencia indigena”
y que Grimson (2012) sindicé como el comienzo de los mecanismos de visibilizacion étnica en
la region.

La fronteriza localidad de Cancosa es el resultado de un reposicionamiento territorial a raiz del
crecimiento demografico en el ayllu Cariquima y del constante desplazamiento comercial por los
pisos ecolégicos. En 1945, estos comuneros aymara compraron la hacienda Cancosa a familias
bolivianas, hasta ese entonces alli establecidas. Como nos cuenta José Antonio Mamani'é, los nue-
vos duefios fueron familias aymara chilenas: Moscoso, Challapa, Mamaniy Ticuna. La comunidad

6 Entrevista del 14 de diciembre de 2019.
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cuenta con una iglesia, plaza central, varias sedes, casas —muchas de ellas en aumento—, un
albergue hostal y un retén de control fronterizo'. Ultimamente se inauguré un generador que
provee de luz al pueblo durante algunas horas en la noche. Actualmente, su poblacién vive en
ciudades. Son muy pocos los que habitan permanentemente en Cancosa, todos adultos mayores.

El pueblo se activa para las costumbres festivas de congregacion anual. Este calendario se
compone de cerca de una decena de eventos que conectan a las y los cancosinos con su pueblo,
familia y amistades. Las mas importantes son la fiesta de la Anata-Carnaval'® en febrero-marzo
y la Cruz de Mayo a principios de ese mes.

Como se aprecia en la Imagen 3, Cancosa se establece sobre un terreno céncavo. Al fondo,
en los faldeos de los cerros, se aprecia una franja blanca de tierra. Se trata de Chancavinto,
uno de los campos de quinoa de la
comunidad. Este enorme terreno
de cultivo conecta con un camino
que llega a Cancosay que se pierde
hacia la derecha de la fotografia.
Siguiendo esa ruta por detras de
esas montafias se ubica la enorme
pampa del salar de Huasco.

El encargado de liderar las cere-
monias en Cancosa, don Francisco
Challapa™, nos cont6 que hace va- o , ‘

. ~ . ez . s Imagen 3. Panoramica sur de la comunidad de Cancosa. Junio de 2019.
rios afios identifico el sitio especifi- Fotografia: Pablo Mardones.

co donde debia realizarse el ritual
del Machaq Mara. Mediante la lec-
tura de la coca y el naipe, sefialé
un lugar llamado “Inguifio”. Se trata
de un pequefio cerrito de aproxi-
madamente diez metros cuadra-
dos. Fue alli donde, un afio mas, la
comunidad de Cancosa se reuni6 el
21 de junio 2019.

Salimos del pueblo en una cara-
vana de camionetas antes de que
saliera el sol. Mientras caminamos
hacia el monticulo de color marrén,
José Antolin Mamani Mamani, pre-
sidente de la comunidad, nos invi- Imagen 4. Saludando al sitio ceremonial Inguifio. Junio de 2019. Fotografia: Pablo
té a tomar fotografias diciéndonos Mardones.
que eran Uutiles y que luego se las
hiciéramos llegar?°. Nuestro rol, de esta manera, se supedité —como en otras oportunidades—
a necesidades dentro de la fiesta, condicion que nos permitié ser parte de la légica de reciproci-
dad complementaria aymara, activa en Cancosa.

7 La comunidad de Cancosa tiene una oficina en la ciudad de Iquique, desde donde se ejecutan diversas obras de infraestructura.

'8 Anata proviene de la palabra aymara “afiafiata”, que significa “jugar”. Fue sincretizada con el Carnaval por los espafioles (Montes Ruiz,
1999).

9 Entrevista del 19 de agosto de 2019.

2 Efectivamente lo hicimos una vez que llegamos de vuelta a Iquique, el 23 de junio de 2019.
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Esperamos que la comunidad se adelantara para captar la fotografia de la Imagen 4 desde la
distancia, la cual retrata el momento en que se saluda al lugar. Es como decirle “estamos aqui”.
Con esta fotografia a contraluz, logramos que las siluetas y la sombra compongan la escena.
Pese a que el sol aun no “sale”, la luz revela la manera en que las siluetas del presidente, su se-
fiora, el ceremoniante y los sikuris se amoldan al montafioso contorno de Inguifio.

Nos instalamos en una primera explanada, apta para que se acomoden las y los concurren-
tes, un fuego con ollas y doce musicos sikuri?'. Este lugar es la antesala de una pequefia escalera
que asciende al sitio ceremonial donde se ubica el altar de piedra, cercano al piso. Se nota que
esta remodelado y acondicionado con materiales actuales como terraplén, baldosas y cemento.

Eramos aproximadamente cincuenta personas. Todo estaba dispuesto para recibir los
primeros rayos del nuevo Sol, Kollan Tata*, como las y los cancosinos le llaman intimamente.

En el Machaq Mara de Cancosa identificamos que, pese a ser una festividad articulada desde
“abajo” (ciudad) hacia “arriba” (altiplano), la l6gica de la reciprocidad complementaria, al igual
que en otras festividades, no dejaba de estar presente y era protagoénica.

La Imagen 5 da cuenta de la relevancia del principio de reciprocidad en esta fiesta. En este
caso, se trata de uno de los princi-
pales hitos ceremoniales y practicas
rituales de reciprocidad comple-
mentaria. En la fotografia se apre-
cia el momento en que el presi-
dente de la comunidad (de frente)
interactla protocolarmente con
otro comunero intercambiando
dualmente uno de los principa-
les elementos de la espiritualidad
de los Andes centrales: la hoja de
coca?. Lo hacen a través de sus is-
tallas** como gesto de bienveniday
camaraderia. Se trata de un gesto
que da sentido al Machaq Mara y
que, ademas, refuerza la autoridad
del presidente de la comunidad.

5 Una vez reunidos, el presiden-
te de la comunidad se situa frente

Imagen 5. Presidente de la comunidad de Cancosa (de frente) intercam- X
biando coca. Junio de 2019. Fotografia: Pablo Mardones. a la mesa ceremonial y congrega,

con la ayuda de otras personas, los
elementos que componen la ofrenda. Apresurados, hablan y se mueven rapido, gesticulan asis-
tiendo el armado de la mesa. Todos sus componentes deben estar listos, esperando para que el
presidente hable a la multitud antes de que salgan los rayos del sol y, posteriormente, ofrendar
lo que esta sobre la mesa.

21 Sikuri es el intérprete del instrumento musical siku, propio de los Andes centrales.

2 De kollana o collana, que significa primera cosa (Bertonio ([1612], 2006, p. 50).

2 "La coca, intermediaria viviente, habilita la comunicacién y convivencia con los antepasados —con el ajayu o “espiritu” de personas,
familias y comunidades—. Recordar es conmemorar, es compartir’ (De Munter, 2016, p. 637).

2 Morral pequefio que se cuelga en el cuello destinado exclusivamente al porte de hoja de coca.
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De esta forma, José Antolin Mamani Mamani establece un dialogo fluido con las fuerzas de
la naturaleza, acto reconocido por la comunidad y consagrado por un yatiri (curandero). De la
misma forma, cumple una funcién politica de posicionamiento territorial frente a la autoridad
externa del Estado chileno: funcionarios municipales y carabineros.

Durante el armado de la mesa, la sefiora Aparicia Sanchez?, quien aporto en esta labor, per-
cibe que tienen muy poca hoja de
coca. Es entonces cuando le ofrece-
mos una bolsita plastica verde con
nuestra coca fresca traida desde
Iquique. Producto de laurgenciayla
premura, la sefiora Aparicia la toma
rapidamente y comienza a repartir-
la en las istallas de las y los dirigen-
tes, depositando, ademas, unos pu-
flados de hojas sobre la mesa.

Posterior a su armado, José
Antolin Mamani Mamani se dirige
a los asistentes y llama a confor-
mar una medialuna en torno suyo
mirando al oriente, por donde sale
el sol (Imagen 6). Este semicirculo b .
lo componen personas de la co- Imagen 6. Mesa ceremonial para el Machaqg Mara. Junio de 2019.
munidad, entre los que estan los Fotografia: Pablo Mardones.
sikuris, y funcionarios municipales
y carabineros. Mamani habla y ex-
plica la importancia del ritual y su
significado para la renovacién de
los ciclos naturales y el fortaleci-
miento de la cultura aymara en el
territorio, lamando a mantener vi-
vas las costumbres. Hace referen-
cias a Tiwanaku y al imperio inca, el
Tawantinsuyu, como antecedentes
principales del festejo.

Cuando por detras de las mon-
tafias se empieza a asomar Kollan
Tata?®, Mamani invita a recibir los
primeros rayos del sol con las ma-
nos en alto, extendiendo las pal-

. .z Imagen 7. Listos para alzar las manos al sol. Junio de 2019.
mas en direccion a la luz que se Fotografia: Pablo Mardones.

aproxima desde el oriente. Tal cual

como dimos a conocer en la Imagen 4 en Alto Hospicio en 2003 y, como explicamos, no alcan-
zamos a capturar el momento (Imagen 7). Todos los alli reunidos hacemos el gesto, luego nos
saludamos con apretones de mano, brindamos con cerveza y chocolate caliente, nos deseamos
un feliz aflo. Comienzan a sonar los sikuris que van tocando en circulo.

% Residente permanente de la comunidad de Cancosa dedicada al pastoreo de llamas y el cultivo de quinoa.
% Proveniente de kollana o collana, que significa primera cosa (Bertonio (1984 [1612], p. 50).
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Imagen 8. Sikuri de Cancosa tocandole al sol. Junio de 2019. Fotografia: Pablo Mardones.

Como se aprecia en la Imagen 8, los sombreros de los sikuris estdn adornados con plumas
de suri (avestruz andino), animal sagrado en todos los Andes centrales. En sus espaldas usan
dos telas cruzadas de color rojo y blanco. Casi todos, con excepcion de don Hugo Challapa, con
poncho tejido y sombrero blanco hacia la izquierda de la fotografia, el resto no usa este atuen-
do. Se trata de prendas aymara tipicas de esta zona, que antiguamente utilizaban los pastores
de llamas. Actualmente su precio es alto y denotan estatus entre los aymara. Hoy, la vestimenta
que prepondera es la que puede apreciarse: calzado plastico y telas térmicas reflectantes usa-
das para faenas mineras.
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En el Machag Mara de Cancosa, la musica de los sikuris es central. Como se aprecia en la
Imagen 9, padres, hijos, tios y sobrinos interactian en este momento Unico en el afio. Llevar a
cabo esta actividad es para ellos una instancia privilegiada y poco frecuente de conexion entre
distintas generaciones. La ronda de sikuri dentro de la fiesta de Afio Nuevo aymara en Cancosa
representa un espacio preponderante de sociabilidad y transmisién de conocimientos, tradicio-
nes y modos de vida.

o
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Imagen 9. Arriba a la izquierda: Edgar Moscoso. Arriba a la derecha: Osvaldo Ticuna. Abajo a la izquierda: Semeon Moscoso. Abajo a la
derecha: David Moscoso. Fotografia: Pablo Mardones.

La complementariedad reciproca en oposicion esta representada en los tonos que inter-
pretan los sikuris en pareja, a través del jastasifia (interaccion entre el que pregunta y el que
responde), en el cual uno toca a tierra y otro a aire. Esta imagen, compuesta de cuatro fotogra-
fias, intenta representar ese didlogo de interaccion reciproca y complementaria entre las dos
mitades del instrumento: ira y arka (Valencia Chacén, 1989).

Simultdneamente, en direccién de los primeros rayos de luz, se ofrece la mesa destinada a
los lugares sagrados. En la Imagen 10 logramos captar este emotivo momento, cuando el presi-
dente y su sefiora, arrodillados como gesto de humildad, sostienen juntos la ofrenda destinada
al sol. Al mismo tiempo, don Francisco Challapa, el ceremoniante, reza en idioma aymara junto
a ellos. Esta escena representa la conexién directa con los lugares sagrados dentro de un esque-
ma ritual y solemne propio de las culturas de los Andes centrales.
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Posteriormente, el ceremoniante quema las ofrendas de la mesa envueltas en un papel
blanco y ofrece la sangre de un cordero sacrificado a las deidades y los lugares sagrados
(Imagen 11). Recibe la sangre del cuello del animal con una taza y ch’alla* el contenido aun
caliente hacia diversas direcciones.

Mientras tanto, algunos servicia-
les?® reparten sopaipillas, cervezas,
bebida y chocolate caliente. Esta
prestacion de servicios individua-
les representa un vinculo comple-
mentario y rotativo. De tal forma,
los que no cumplen roles ceremo-
niales o musicales aportan con lo
que se necesite para llevar a cabo
el rito. Otros afios, estos roles pue-
den modificarse.

La interaccién que continla es
akhullikar® en parejas, que repre-
senta la importancia de la dualidad
complementaria y el agradecimien-
Imagen 10. Don José Antolin Mamani Mamani y su sefiora abriendo la mesa ritual. to por estar presentes acompa-

Junio de 2019. Fotografia: Pablo Mardones. fiando Yy asistiendo para cumplir
un propésito comun. “La sagrada
hoja de coca se comparte, se akhu-
llika junto con los demas y de esta
manera se crea un ambiente de
encuentro y de respeto, en el que
se puede conversar” (De Munter,
2016, p. 637).

En la Imagen 12 se observa
como cada pareja pasa saludando
en dualidad chachawarmi (hom-
bre-mujer) frente a la mesa, donde
comparten con el presidente y su
sefiora, ubicados al otro extremo.
El agradecimiento es reciproco, y
se intercambia hoja de coca y cer-
veza. Esta practica nos permite
comprender desde la imagen el
contenido de la reciprocidad com-

: : i inct plementaria —como también dual
Imagen 11. El cordero sacrificado. Junio de 2019. Fotografia: Pablo Mardones. Yy contrapuesta— de las festivida-
des aymara. La fotografia retrata,
ademas, una actividad cuyo significado radica en el agradecimiento hacia los invitados, asi
como a anfitriones (en general familiares), amistades o personas importantes para la vida

27 Acto de rociar, asperjar o verter bebida alcohélica para saludar, bendecir o gratificar un objeto o un lugar.

2 Los serviciales son colaboradores en la fiesta. Su rol estd vinculado a la practica del ayni, una de las tantas formas de reciprocidad
complementaria (Albo, 1974; De Munter, 2016).

2 Akhullikar o pi'char, entre otros verbos, es una practica ancestral de consumo de hoja de coca.
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de la comunidad. A su vez, los que participan de esta interaccién validan la autoridad de los
dirigentes y el aporte que estos realizan, accién que se manifiesta a través de protocolares y
solemnes saludos, tal como puede apreciarse. Esta practica sincretiza la reciprocidad comple-
mentaria de las festividades aymara, que esta presente en todos los ritos y ceremonias que
hemos vivenciado y registrado.

Posteriormente, la mayoria comienza a danzar en pareja tomados del brazo o de las manos
alrededor de los sikuris, quienes ya han subido a la explanada alta del Inguifio.

s .
Imagen 12. Ch “allar y akhullikar en pareja en torno a la mesa. Imagen 13. Nuestra participacion. Junio de 2019.
Junio de 2019. Fotografia: Pablo Mardones. Fotografia: Pablo Mardones.

Un nuevo afio, un nuevo Machagq Mara se ha cumplido. Los pasos rituales se han recreado
acorde a la complementariedad del dar y recibir, los cuales, justamente, se corresponden
reciprocamente en su oposicion. En la Imagen 13, uno de nosotros es invitado a la ronda a
bailar.

En la Imagen 14 se aprecia la forma que tomaron los distintos elementos, lo que permite
comparar el antes y el después. La mesa ya se paso por el humo de un brasero con incienso,
copal o copalina®. El yatiri, en los inicios del rito, tomé una piedra planay la instal6é en un ex-
tremo de la pirca, y la utiliz6 como otro brasero para colla mezclada con untu (sebo de llama).
Este ultimo elemento ritual es el sahimo mas antiguo, predilecto y exclusivo de los mallkus o
aviadores®', divinidades sagradas de los Andes centrales. La mesa ya se ch’allo con hojas de
cocay alcohol.

En la Imagen 7 veiamos los elementos dispuestos sobre la mesa ritual, en la Imagen 12 el
proceso de ch’ alla en parejas y, finalmente, en la Imagen 14, vemos cémo quedd al final del
rito.

Después de casi dos horas de ceremonia, bajamos de Inguifio danzando en parejas con el
presidente de la comunidad a la cabeza, como se muestra en la Imagen 15. Atras venian primero
los sikuris y luego el resto de los concurrentes. Ya no parecen estar alertas y apurados como al
inicio. Ahora se notan distendidos, los pasos y exigencias rituales ya se han cumplido.

30 Resina que se extrae de arboles que no son de la zona y que se obtiene en las ciudades. Los envases de incienso copal se aprecian en
la parte inferior de la Imagen 14, entre la caja de vino y una bolsa plastica blanca.

31 Aviadores. Aparece en las entrevistas cuando las y los cancosinos hacen referencia a los seres sagrados que habitan en las cumbres
de las montafas, los mallkus o tatas.
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El presidente se une a la danza flameando una Whipala grande. Este emblema cuadrangular
de siete colores representa actualmente a los pueblos de los Andes centrales, siendo también
considerada la bandera de los pueblos originarios. La Whipala condensa uno de los iconos
cardinales del proceso de etnogénesis que experimentan contemporaneamente los pueblos

centro-andinos, en este caso el aymara.

Si bien hace algunos afios no se veia la Whipala, actualmente se identifica en casi todas las
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Imagen 14. La mesa ritual al final de la ceremonia. Junio de 2019.
Fotografia: Pablo Mardones.

Imagen 15. Bajando de Inguifio, una vez finalizada la ceremonia. Junio de 2019.
Fotografia: Pablo Mardones.

ceremonias debido a mecanismos
de visibilizacion étnica en la region
(Grimson, 2012) y de una revitaliza-
cién de la autoadscripcion indigena
en todo el continente.

En la Imagen 15, que corres-
ponde al final de la ceremonia, la
luz de la mafiana resalta los colo-
res de los trajes y la naturaleza,
en contraste con la Imagen 4, del
inicio del rito, cuando se aprecian
pocos colores, como si el afio an-
terior se fuese ido decolorando y
recobrando su brillo con el inicio
de un nuevo ciclo solar.

El rito finaliza, pero el encuentro
continda en el pueblo de Cancosa
con una reunién frente a la iglesia
con su torre campanario, senta-
dos en el murete de la plaza. Ahi se
instala una mesa en el mismo sitio
donde se posicionan los alférez en
otras festividades.

En la celebracion del Machag
Mara —tanto en Cancosa como
en el resto de las comunidades y
pueblos— no hay alférez o pasiri
como en las fiestas patronales. En
esta festividad es el presidente de
la comunidad quien oficia de res-
ponsable, quien cumple, en ciertas
circunstancias, un rol similar al del
alférez. Asi, él reparte cervezas y
bebidas a los invitados, y se preo-

cupa de su comodidad®. Pero, a diferencia del alférez, no lo hace con dinero propio, sino con el

patrimonio de la comunidad.

32 Junto con algunos serviciales voluntarios que lo asisten.
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Posteriormente, todos entramos a la sede a almorzar. El presidente nos atiende como si fué-
ramos invitados importantes. El mismo reparte los platos de calapurka®, y el plato seco de carne
de cordero y arroz. “Estoy solo, no tengo garzones, esta fiesta es comunitaria, no hay alferazgo”,
dice.

Como hemos expuesto, el Machag Mara en Cancosa esta articulado desde “abajo” hacia
“arriba” por agrupaciones aymara en Alto Hospicio, la ley indigena y el Estado, lo que permitié
su reactivacién formal contemporanea. Pese a ello, sostenido en un profundo proceso de et-
nogénesis, el principio de la reciprocidad complementaria esta presente y es cardinal, al igual
que en otras fiestas, cuya ritualizacién queda calendarizada y es fuente de legitimidad consue-
tudinaria®.

Ideas de cierre

En el presente trabajo nos propusimos generar una narrativa visual a través de una foto-etnografia
capaz de dar cuenta de tiempos, protagonistas y espacios de la fiesta del Machag Mara de Cancosa
en 2019. Asi, buscamos otorgar contenidos visuales detallados con el fin de entregar mayor in-
formacion y ampliar el alcance de un territorio complejo, poco investigado y rico en interaccion
cultural, social, econémica y politica.

Mediante quince imagenes, pretendimos estimular la comprensiéon del ambito de investi-
gacion y generar descripcion y analisis desde la exposicion fotografica merced del abordaje
etnografico propuesto (Barthes, 1981; Piault, 2000; Warren, 2005). Su descripcién y analisis, po-
sibilitd cotejar de forma organizada el acontecer de los hechos, ademas de la significacion de
sus actores, practicas y procesos (Flores, 2007; Rieger, 1986).

Asi, construimos un relato visual sobre las caracteristicas e implicancias de esta festividad, lo
que nos permitio, ademas, indagar en su desarrollo histérico en Chile y la region centro-andina.
Pero las fotografias aqui seleccionadas y expuestas no tienen la mera funcién de complementar
la informacién analizada, sino que operan como un documento semiético que otorga sentido a
la reflexién propuesta. De esta manera, este trabajo estd sujeto a una narrativa visual supedita-
da a los procesos conceptuales sugeridos.

Los testimonios recopilados, asi como la bibliografia y las crénicas revisadas, nos otorgaron
la oportunidad de aseverar que el Machag Mara es un rito festivo articulado desde “abajo” (ciu-
dad) hacia “arriba” (altiplano). Esta dinamica es posible gracias al surgimiento y protagonismo
de organizaciones aymara urbanas como Aymar Marka (1987), asi como al accionar del Estado
a través de la ley indigena (1993), al igual como sucedié en Peru (1944) y Bolivia (1979-2009)
durante el siglo XX.

En suma, esta festividad se constituye en evento icénico del proceso de etnogénesis indi-
gena en Chile, el cual es impulsado por los dirigentes. La fiesta representa el espacio donde el
presidente fortalece su cargo mediante su reconocimiento comunitario y de las deidades de los
Andes centrales. Su reactivacion reciente, la articulacion de movimientos politicos en la ciudad
y su correlato en Perd, y sobre todo en Bolivia, han otorgado en estas tres décadas un campo
fértil para resignificar su identidad contemporanea.

3 Plato tipico de los Andes centrales. En Chile se prepara principalmente con vacuno, cordero, llamo, pollo, cebolla, cebollin, mote, papas
y zanahorias.

34E| derecho consuetudinario se refiere a un conjunto de costumbres, practicas y creencias que son aceptadas como normas de la conduc-
ta de la comunidad, y que forman parte intrinseca de los sistemas culturales, sociales y econémicos de los pueblos indigenas (OMPI, s/a).
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Pese a que carece de la estructura del alferado, es, justamente, la légica de la reciprocidad
complementaria basada en roles y cargos rotativos, asi como la autoridad del presidente de la
comunidad, lo que emparenta a esta festividad con el universo cosmogonico del calendario fes-
tivo aymara. Asi, sin motivaciones basadas en la fe y, por ende, sin la pomposidad y masividad
de otras festividades, el Machag Mara se presenta como un espacio que estimula un ambiente
de intimidad que permite estrechar lazos y sentidos de pertenencia.

En Cancosa, como en otras comunidades y ciudades del Norte Grande de Chile, la relectura
del Machaq Mara es fundamental para quienes se autoadscriben actualmente como indigenas.
En este contexto, el acceso al poder y la pertenencia en torno al calendario —centrales en los
procesos de etnogénesis— se volvieron temas de contienda entre quienes decidieron luchar
por la reivindicacién, la vitalizacion y la revalorizaciéon de la cultura ancestral, para desde ahi
repensarse como comunidad.
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