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Resumen:

Este articulo tiene por objetivo identificar los repertorios interpretativos asociados a la figura del nifio del Cerro El Plomo en
el marco del ritual de la Capacocha y dentro del actual proceso de etnificacién andina en el valle central de Chile visible en la
festividad conmemorativa que desarrolla la Coordinadora Nacional Indianista (CONACIN) durante el Inti Raymi en las afueras
del Museo Nacional de Historia Natural, en la ciudad de Santiago de Chile. Para ello se llevd a cabo una investigacion de tipo
etnografica mediante la realizaciéon de entrevistas en profundidad y observaciones participantes, ademas de la revisién biblio-
gréfica en torno a cerros sagrados y huacas, la ocupacién Tawantinsuyu en el valle del Mapocho y los procesos de etnificacion
y restituciéon de osamentas indigenas.
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Abstract:

This article aims to identify the interpretative repertoires associated with the figure of el nifio del Cerro El Plomo within the
framework of the Capacocha ritual, and within the current process of Andean ethnicity in the central valley of Chile, considering
the commemorative festivity that develops the National Indianista Coordinator (CONACIN) in times of Inti Raymi, outside the
National Museum of Natural History, in the city of Santiago de Chile. To this end, an ethnographic investigation was carried
out, through in-depth interviews and participant observations, as well as a bibliographic review on sacred hills and huacas, the
Tawantinsuyu occupation in the Mapocho Valley, and processes of ethnicization and restitution of indigenous bones.
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Introduccion

Para las comunidades indigenas andinas, los
cerros han sido considerados histéricamente
como antepasados y protectores de los territo-
rios. Desde esta concepcion, dibujan una sacra-
lidad espacial (Cruz, 2009) en estrecho vinculo
con el orden cosmogonico (Vitry, 2007). En el
valle central de Chile existen cerros sagrados,
como El Plomo, cerro tutelar apodado apu,
denominacién andina que refiere a una divini-
dad mayor representada en un cerro o montafa
de gran altura, guardian protector de una region,
cuya autoridad emerge por su cercania al sol o
Tata Inti (Fernandez, 2018).

En 1954, se realizd un hallazgo que recon-
firmé la condicion sacra de EI Plomo: el cuerpo
de un nifio andino, en buen estado de conser-
vacién, acompafnado por diversas ofrendas y
colocado en un costado de la cima del cerro en
que aparece el sol en tiempos de Inti Raymi,
festividad andina correspondiente al solsticio
de invierno. Este nifio, que prontamente fue
apodado “nifio del cerro El Plomo”, habria sido
parte de un ritual llamado Capacocha, que
correspondia a una ofrenda para las deidades
andinas.

En un escrito publicado por el Museo Nacio-
nal de Historia Natural' se menciona que Eliana
Durén, jefa del Area de Antropologia en la década
de 1970, habria encontrado un documento en
que se hace mencion sobre el visitador extirpa-
dor de idolatrias del siglo XVII, Rodrigo Hernan-
dez Principe, quien indicaba el envio de un nifio
para ser sacrificado en Chile, llamado Cauri
Pacssa. La investigadora habria asociado esta
informacién con la presencia del nifio del cerro El
Plomo, lo cual nunca fue corroborado, por lo que
se trata exclusivamente de una hip6tesis sobre la
que no existe evidencia concreta.

Hace mas de diez afios que diversas organi-
zaciones de danza y musica andina de la Coor-
dinadora Nacional Indianista (CONACIN), tanto
indigenas como mestizas, ofrendan, en los dias
previos o posteriores al Inti Raymi, danzas y
musica al nifio de El Plomo, a quien llaman Inti
Wawa (hijo del sol), que se encuentra en el Museo
Nacional de Historia Natural, donde su réplica esta
expuesta al publico, y que en esa ocasién puede
ser visitado por las organizaciones.

Frente a lo manifestado, este articulo tiene
por objetivo general identificar los repertorios
interpretativos (Mardones & Fernandez, 2021),
el conjunto de simbolos y acciones que actian
como marcos de referencia en torno a la figura
del nifio del cerro El Plomo y su relacién con el
ritual de la Capacocha, y el actual proceso de
etnificacién andina en el valle central de Chile,
para lo cual se plantean los siguientes objeti-
vos especificos:

* Indagar respecto de las investigaciones
arqueologicas, antropoldgicas y etnohisto-
ricas que se han realizado sobre el nifio de
El Plomo.

* Identificar los ejes discursivos en torno a
la procedencia y la misi6on del nifio de El
Plomo en el contexto del ritual de la Capa-
cocha a partir de las producciones materia-
les e inmateriales registradas.

e Analizar la festividad conmemorativa
que actualmente realiza CONACIN en el
momento del Inti Raymi, durante junio, en
las afueras del Museo Nacional de Historia
Natural en la ciudad de Santiago de Chile.

Hacemos aqui el planteamiento de que se
trata de un proceso de etnificacién andina que
no remite exclusivamente a grupos indigenas
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descendientes de pueblos de la zona central o
inmigrantes aymara y quechua que han llegado
a Santiago, sino a colectividades de musica y
danzas que se autoidentifican como andinas y
en las que participan mayoritariamente sujetos
mestizos y, en menor grado, personas aymara,
quechua y mapuche, todas relacionadas con
CONACIN.

La etnificacion andina, en este contexto, da
cuenta de la construccion de un sentido de
pertenencia a una territorialidad percibida como
ancestral desde la articulacién con memorias
indigenas e informacion arqueoldgica y etnohis-
térica que fundamentan la existencia de un valle
central andino precolonial. A su vez, incorporan
elementos de la cosmovision andina de las
comunidades indigenas campesinas de Bolivia,
Peru y el norte de Argentina y Chile, los cuales
son repensados en el espacio urbano (Fernan-
dez, 2018, 2019).

Como planteara Giménez (2006), estamos
ante un proceso en que un conjunto de reper-
torios culturales son interiorizados por acto-
res sociales que demarcan simbdlicamente
sus fronteras y se distinguen de otros, las y
los mestizos criollos, en un contexto actual de
reivindicacion de un Santiago andino. Lo andino
se presenta como una nocion identitaria, pero
también como un concepto referencial (Gunder-
mann & Gonzalez, 2009) que posibilita pensar
otras formas de etnicidad desde la existencia e
insistencia de colectividades que tensionan su
propio mestizaje a través de su cercania con
elementos de las culturas andinas originarias y
su resignificacion en el espacio urbano.

La etnificacién andina a la cual nos referi-
mos se sitla entre mundos en contradiccién
y en permanente lucha, en un espacio ch’ixi,

término aymara utilizado por Silvia Rivera Cusi-
canqui (2010) para referirse a la posibilidad de
un mestizaje en tension en que coexisten y se
yuxtaponen diversas practicas culturales, algo
que es y no es a la vez, y que responde a la
I6gica del tercero incluido.

Este trabajo se enmarca en la ejecucion de
un proyecto del Fondo Nacional de Desarrollo
Cultural y las Artes (FONDART), en la linea de
patrimonio cultural, llamado “Por la ruta del Inti
Wawa, el nifio del Plomo”, y da cuenta de una
investigacion cualitativa, de tipo descriptivo-in-
terpretativa, que busca identificar, describir y
comprender los sentidos y significados asigna-
dos por diversos sujetos y producciones mate-
riales a la condicion sagrada del nifio del cerro
El Plomo. Para ello se llevé a cabo un acerca-
miento etnogréafico a partir de la realizacion de
una observacion participante y de entrevistas en
profundidad, en que se describen los marcos de
interpretacién de los actores y de las investiga-
doras (Guber, 2001) sobre las diversas produc-
ciones, tanto rituales como artisticas, asociadas
al nifo.

La observacion participante consisti6 en
registrar y participar en las acciones y actuacio-
nes de los sujetos y de las investigadoras en
el marco de la celebracion del Inti Wawa entre
los afios 2018 y 2022, organizada por CONA-
CIN. En cuanto a las entrevistas en profundi-
dad, se realizaron especificamente a miembros
de CONACIN, especialistas, musicos, danzan-
tes, andinistas e investigadores del nifio de
El Plomo. Se desarroll6 también una revisién
bibliografica exhaustiva en torno a cerros sagra-
dos y huacas, la ocupaciéon Tawantinsuyu en el
valle del Mapocho y procesos de etnificacion y
restitucion de osamentas indigenas.
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Cabe destacar que tanto la investigacién
como la elaboracién del articulo reflejan un
trabajo colaborativo con integrantes de la orga-
nizacion CONACIN. Pero, ademas, las investi-
gadoras participan danzando en la celebracion
al Inti Wawa como integrantes de colectividades
de danza andina en la ciudad de Santiago.

Cerros sagrados y huacas
en el Tawantinsuyu

En el mundo andino, los cerros poseen diver-
sas funciones y representaciones como las de
ser lugares de origen del mundo, puntos de
orientacién direccional y destino de peregri-
naciones. Son considerados como espacios
econdémicos y ceremoniales en que confluyen
energias antagénicas en articulaciéon y donde
coexisten, en un orden natural, el caos y la
destruccion. De ahi provendria la relevancia de
realizar diversas ofrendas y pagos de culto a los
cerros como una forma de rendir tributo para
la armonizacién de las entidades tutelares que
habitan en ellos (Gil, 2012).

Los cerros han recibido diversas nominacio-
nes dependiendo del area geografica: awkillu
en Huanuco, wamani en Ayacucho y apu en
Cusco, Peru, y machula, achachila o mallku en
distintas regiones de Bolivia y del norte de Chile
(Gil, 2012; Martinez, 1983).

Los cerros forman parte, ademas, de la paren-
tela comunitaria en su condicion de abuelos
(Martinez, 1983). Una comunidad aymara o
quechua, un ayllu, esta constituida por diversos
tipos de parentesco: los parientes jaqui o runas
(personas), los parientes chacras, los parientes
sallqa (espiritus) y los parientes huacas (luga-
res sagrados). Por ello, cuando una comunidad,

un pueblo esta de fiesta, lo estan también sus
animales, plantas, cerros y difuntos. Al mismo
tiempo, y en relacion con el principio chacha-
warmi (hombre-mujer), todas las entidades
son parte del sistema sexo-género, por lo que
existen cerros machos y cerros hembras segun
las funciones y los roles que cumplan en este
sistema de parentesco (Rengifo, 1996).

En el valle central de Chile se encuentran diver-
sos tipos de cerros sagrados: los achachilas,
cerros locales, como el Chena, el cerro Blanco
(Wechuraba) y Renca, y un apu, un cerro tutelar,
El Plomo. Por lo general, los apus son los mayo-
res guardianes, por su dimension, y los cerros
mas bajos o hermanos menores son considera-
dos protectores de las comunidades locales en
el marco de la relacién cotidiana con su entorno.
Tanto achachilas como apus pueden ser consi-
derados o contener huacas, lugares sagrados,
siendo el mismo nifio del cerro El Plomo una
huaca (Fernandez, 2018, 2019).

Las huacas son fuerzas sobrenaturales en que
la fuerza de la pacha (tierra/lugar/tiempo/ciclo) se
expresa de diversas formas, como piedra, agua,
tierra o divinidades, pero sobre todo como chama
(energia) del universo, concentrada en una enti-
dad especifica, contenida de simbolos y signifi-
cados por los sujetos y las comunidades que la
veneran. Son ordenadores espaciales, tanto a
nivel micro y macro, que delimitan y establecen
una geografia sagrada (Cruz, 2009; Méncias,
2009; Pimentel, 2009). Por ejemplo, el Cusco, en
tanto centro administrativo, politico y religioso del
Tawantinsuyu, habria sido una huaca gigante.
En torno a él se orientaban los ceques, lineas
imaginarias que constituian una compleja estruc-
tura de organizacion del tiempo calendarico y del
espacio ritual y social (Sanhueza, 2004; Wachtel,
1973; Zuidema, 1995).
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Los cuerpos también pueden ser considera-
dos huacas cuando son portadores de divini-
dades y antepasados. La maxima expresion de
estos casos durante el incario fue la momifica-
cién del cuerpo de autoridades, los mallqui, que
eran venerados como divinidades (Guaman
Poma de Ayala, en Méncias, 2009).

El movimiento indigena del Taki Onqoy, nomi-
nacién que hace referencia a “la enfermedad
del baile y el canto”, refleja también esta condi-
cién de cuerpos-huacas. Este movimiento de
insurgencia tuvo como escenario los Andes
peruanos, en las actuales regiones de Ayacu-
cho, Apurimac y Cusco, en la segunda mitad
del siglo XVI. Su fin era el restablecimiento de
las huacas, lo que requeria la expulsion del
invasor a través del abandono de toda practica
religiosa catdlica y, por ende, colonial. Durante
este periodo se realizaron ceremonias clandes-
tinas en que las huacas se hacian presentes en
los cuerpos de los sujetos mediante el trance
(a través de la danza y el canto), el ayuno y la
ingesta de chicha (Millones, 2007).

La ocupaciéon Tawantinsuyu
en el valle del Mapocho

En el valle central de Chile existen numero-
sos sitios asociados a la instauracién de una
geografia sagrada y al despliegue de estrate-
gias ceremoniales de eficacia simbdlica (Uribe,
1999-2000) establecidas durante la ocupacion
Tawantinsuyu en coexistencia con otros pueblos
originarios, como el mapuche. Algunos de los
sitios incaicos asociados a esta sacralidad son
los llamados adoratorios de altura, correspon-
dientes a una serie de cerros tutelares, como el
cerro Aconcagua (Schobinger, 1999) y el cerro
El Plomo (Mostny, 1957-1959), donde existen

evidencias arqueoldgicas del ritual de la Capa-
cocha (Duviols, 1976; Garceau, 2009).

A pesar de la presencia de un gran numero
de estos sitios, para autores como Garceau
(2009) y Sanchez (2004) los registros indicarian
que en Chile central habria existido un patrén
de asentamiento discontinuo, correspondiente
a una zona periférica y fronteriza, con un patrén
de ocupacion fragmentario. Sin embargo, otros
autores, como Stehberg y Sotomayor (2016),
postulan que en el valle del Mapocho-Maipo nos
encontrariamos con una muy marcada ocupa-
cién Tawantinsuyu en momentos previos a la
presencia colonial hispanica en la zona de Chile
central (entre 1536 y 1540).

El alto interés incaico por controlar estos dos
valles radicaria en su posicionamiento estraté-
gico al ser la cabecera y la puerta de entrada
y salida del llano central, ademas de un terri-
torio fértil, que contaba con alto flujo de aguas,
personas, bienes e ideas, lo que les permitié
tener contacto con otras culturas (Aconcagua)
y acelerar su proceso de andinizacioén y, al
mismo tiempo, reforzar su sentido de identidad,
como se observa en sus patrones mortuorios y
alfareros (Durdn & Planella, 1989; Sanchez &
Massone, 1995; Stehberg, 2016).

El centro urbano incaico del valle del Mapo-
cho se habria ubicado en el centro de Santiago,
en un lugar con similares caracteristicas al
Cusco, entre dos cursos o brazos de agua del
rio Mapocho, y limitado por el oriente por un
cerro rocoso, cuyas caracteristicas geoldgicas
lo configuraban como sitio sagrado y de cone-
xién con el mundo subterraneo, el actual cerro
Santa Lucia (Bustamante, 2015).

Bustamante (2015) ha propuesto la existencia
de un sistema de ceques en el valle del Mapo-
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cho, cuyo centro habria sido la actual Plaza de
Armas, probablemente una kancha (campo,
cercado, explanada) con un posible observato-
rio astronémico ubicado en el cerro Santa Lucia
para la delimitacién del calendario agricola y
ritual. En este contexto, y corroborando lo sefia-
lado en anteriores ocasiones, los cerros y sus
respectivas huacas habrian sido marcadores
visuales y astronémicos de Santiago.

Las sepulturas incaicas constituyen una de
las manifestaciones arqueoldgicas del Tawan-
tinsuyu mas frecuentes en el valle del Mapo-
cho. Estan vinculadas a la produccién agricola
(chacras) en zona de canales y acequias de
regadio. La mayoria de los cuerpos y ofrendas
fueron ubicados en profundidad, lo cual les ha
permitido sobrevivir a las actividades agricolas
y constructivas hasta la actualidad.

Existian diversas modalidades de sepul-
tacion, entre las que sobresalen los lugares
apartados (entierros aislados), los cercanos al
lugar de residencia y/o de actividad productiva
y los entierros colectivos. Destacan los cemen-
terios de La Reina, donde se habrian ubicado
los cuerpos y las ofrendas de la élite incaica
(miembros de las autoridades), Nos (Stehberg,
1976), las Tinajas de Quilicura y, en el centro
de la ciudad de Santiago, los cementerios de
Estacion Quinta Normal (Correa et al., 2008),
Plaza Italia, Marcoleta y Compafia (Garceau,
2009; Stehberg & Sotomayor, 2012; Uribe,
1999-2000).

También en el valle central, y en el resto del
Tawantinsuyu, se han encontrado diversas plata-
formas ceremoniales conocidas como ushnus,
entre las que destacan las llamadas ruinas de
Chada (tipo agujero) y las de los cerros Chena
y El Plomo, este ultimo de estructura piramidal

y con un agujero en su interior, que representa
una forma material de huaca (Stehberg, 2016).

Para Moyano (2010), los ushnus estan rela-
cionados con la realizacion de desfiles milita-
res, tribunales de justicia, actividades politicas
rituales y de culto a la fertilidad y los antepa-
sados, y la observacién astronémica, ademas
de ser un centro referencial para la planificacion
arquitecténica de las capitales provinciales del
Tawantinsuyu por su utilizacién como referente
para la disposicion de los ceques y huacas.
Zuidema (1980, 1989) enfatiza el caracter del
ushnu como acceso al “mundo subterraneo”, un
axi mundo, eje del mundo.

La Capacocha en los Andes

La mayoria de los autores y autoras que han
abordado el caso del nifio del cerro El Plomo lo
vinculan con la ceremonia de la Capacocha que,
segun Cornejo (2010b), involucraba el sacrificio
de nifios o jovenes elegidos para cumplir con la
obligacién real de comunicarse con las divini-
dades en tiempos de guerra, enfermedades, en
honor a Inti u otras entidades que pusieran en
riesgo la autoridad del Inka. Hoy existen lectu-
ras que cuestionan la idea de sacrificio, lo que
posteriormente se abordara.

La Capacocha fue una ritualidad andina vincu-
lada al despliegue politico-religioso del Inka, en
que, como autoridad mayor, debia asegurar el
equilibrio cosmoldgico a través de acciones de
mantenimiento y restauracién de reciprocidad
con las huacas. Segun Duviols (1976), estos
actos eran llevados a cabo por sacerdotes
denominados capacochacamayoc, huacama-
yos y vilcacamayoc, quienes tenian la respon-
sabilidad de disponer, de manera correcta y
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bajo una rigurosa jerarquia, de todos los seres
y objetos ofrecidos: seres humanos, Spondylus,
plata, oro, entre otros (Bortoluzzi, 2010-2011).
Esta recepcién de ofrendas por parte de las
huacas traeria como retribucién abundancia,
fertilidad, buenas cosechas y restauracion de
equilibrios en momentos de crisis.

A nivel arqueoldgico, destacan los hallazgos
de Capacochas en las cumbres del Ampato
(Peru), el cerro El Plomo (Chile), el Llullaillaco
(Argentina y Chile) (Mignole, 2015), el Chafi
(Argentina) (Ceruti, 2001), el Toro y el Acon-
cagua (Argentina) (Schobinger, 1999), con la
presencia de ofrenda de nifios, nifias o muje-
res, enterrados en estado de ensofacioén, para
vincularse con las deidades andinas represen-
tadas en los apus o cerros tutelares.

Situandonos desde un pensamiento andino,
cuestionamos la idea sacrificial asociada a este
ritual. Creemos estar presentes ante una tran-
sicion hacia otro mundo, en mancomunién con
las divinidades, donde el cuerpo se convierte en
un medio para que las comunidades y pueblos
se conecten con sus deidades. Como sefiala
Maria Rowstorowski (2003), estamos ante otros
marcos de comprension.

Para Duviols (1976) y Zuidema (1989), el
término Capacocha provendria de la conjun-
cion de las palabras: capac/capac/qhapaq,
que significaria soberano, sefior, y hucha,
culpa, pecado, por lo que Capacocha se defi-
niria como culpa del soberano. La segunda
interpretacién, sostenida por Enrique Urbano,
se basa en la definicién de Cristdbal de Molina
(1989 [1574]) de los términos cachaguaes o
cachaguacos, donde cacha/cachac significa-
ria mensajero, enviado, y cachani “enviar un
mensajero o un mensaje”, que lo relaciona con

el envio de mensajeros portadores de ofrendas
y, al mismo tiempo, siendo ellos mismos ofren-
das (Bortoluzzi, 2010-2011).

Es importante relevar que esta Ultima interpre-
tacion tiene un componente menos colonial que
la primera forma, que homologa un acto andino
a la nocién de pecado cristiano al asociar la
Capacocha a un sacrificio que buscaba reparar
una culpa del Inka y sin consider la busqueda
de una restauracion material y espiritual de
orden cosmoldgico.

Desde una perspectiva geopolitica, la Capa-
cocha contribuy6 al establecimiento de alian-
zas entre el centro del poder instituido en
Cusco y los cuatro suyos: Chinchaysuyu, Anti-
suyu, Contisuyu y Kollasuyu. Estas alianzas
se generaban también bajo légicas andinas de
reciprocidad. Segun Bortoluzzi (2010-2011),
se desarrollaba un movimiento de periferia a
centro y de centro a periferia, en que las ofren-
das cumplian un rol de intermediacién entre el
Inka y las deidades, el Inka ofrendando y las
huacas entregando salud, poder, fertilidad y
equilibrio. Dentro de esta jerarquia de dadivas
intermediadoras todas las ofrendas eran entre-
gadas a las autoridades locales, quienes esta-
blecian el vinculo del pueblo con el Inka, quien
posteriormente retribuia en el mismo orden,
con bienes y prestigio (Duviols, 1976, en Borto-
luzzi, 2010-2011).

Los nifios y nifas ofrendados para la Capaco-
cha eran preparados espiritual y materialmente
desde su gestacion. Al cumplir la edad reque-
rida eran llevados en procesién desde su terri-
torio local hasta el Cusco. Segun Duviols (1976,
en Rostworowski, 2003), el recorrido era reali-
zado por las rutas de los ceques que rodeaban
la ciudad de Cusco y que comenzaban en el
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Koricancha. Este transito era acompafnado por
su familia directa, sacerdotes, autoridades loca-
les y sus principales huacas.

Durante el peregrinaje de las comitivas loca-
les que trasladaban las ofrendas y huacas,
se iban sumando todo tipo de festejos y mas
ofrendas hasta llegar a su primer hito signi-
ficativo, la plaza central de Cusco. En ese
lugar se realizaban diversas celebraciones.
Un momento particular era aquel en que se
reunian las huacas, ofrendas y escoltas de los
cuatro suyu. Alli las esperaba el Inka, acom-
pafiado con simbolos del rayo, trueno, sol y
algunos cuerpos momificados de su linaje.
Luego de un saludo ritual se bebia sangre con
maiz y se realizaban ofrendas al sol y a otras
divinidades mayores, tales como el trueno, la
luna, el cielo y la tierra (Rostworowski, 2003;
Duviols, 1976, en Bortoluzzi, 2010-2011).
Tras esta ceremonia, las procesiones comen-
zaban el retorno a sus lugares de origen,
dando inicio a la distribucion de las ofrendas
a huacas locales.

Antes de comenzar el ascenso a la cumbre de
los cerros para dar comienzo a la ensofiacion y
ofrenda, el nifio o nifia era muy bien alimentado
por su madre (Rostworowski, 2003). En ese
momento, segln las investigaciones de Borto-
luzzi (2010-2011), se les hacia ingerir grandes
cantidades de chicha, posiblemente para indu-
cir un éxtasis que permitiera la ensofiacién y
el contacto con las divinidades. Esta comen-
zaba con representaciones de todo el universo
cosmoldgico andino.

Las ofrendas rituales que acompanaban estas
ceremonias eran, en la mayoria de los casos,
textileria fina o cumbi, estatuillas metalicas con
formas antropomorfas y zoomorfas o confeccio-

nadas con conchas de Spondylus, una de las
ofrendas mas apreciadas por el Inka, que reafir-
maba la conexién simbdlica de las montanas
y la mamacocha, “madres de todas las aguas”
(Rowe, 1946; Quevedo & Duran, 1992). Los
cuerpos eran enterrados, asi, con estas ofren-
das, figuras animales de plata, figuras humanas
de oro y plata, y ropajes y cestas con hojas de
coca (De Molina, 1989 [1574], en Bortoluzzi
2010-2011).

Una vez enterrados, los nifios o nifias pasa-
ban a instituirse como mensajeros mediado-
res entre los humanos y las divinidades. Se
convertian en oraculos que eran leidos por
especialistas al servicio de la huaca y adqui-
rian la capacidad de renovar la fuerza del
cosmos andino (Bortoluzzi, 2010-2011) y de
dar cuenta de las condiciones o acontecimien-
tos significativos del siguiente ciclo productivo
y de las condiciones de gobernabilidad o las
dificultades politicas que pudieran producirse
en las provincias como, por ejemplo, una
invasién enemiga o alguna sublevacion local
(Duviols, 1976).

La realizacién de una Capacocha facilitaba
la consolidacién de una relacion politica entre
la autoridad cusquefa y las autoridades regio-
nales. Por lo general eran ofrendados hijos o
hijas de gente principal de las provincias y su
otorgamiento era visto como una sefial de reco-
nocimiento al Inka por parte de los grupos de
poder locales a cambio de la legitimacion de su
autoridad (Sanhueza, 2004).

Hemos insistido en sefalar, al igual que lo
han hecho otras investigaciones, que segun la
creencia andina quienes eran ofrendados no
morian, sino que se reunian con sus antepa-
sados que observaban, desde las cumbres de
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los cerros y las montanas, la vida social de las
comunidades (Guijarro, Vitry & Miremont, 2009;
Vitry, 2009). Del mismo modo, en la actualidad
diversos sabios y sabias indigenas plantean
que el nifio del cerro El Plomo no habria sido
sacrificado, sino que, mas bien, se encontraba
en un estado de ensofiaciéon para imaginar y
proyectar el nuevo Cusco en el valle central.

La traducciéon de la Capacocha no se refiere a la
idea de un sacrificio, convengamos que los nifios no
son asesinados, sino que pasan a formar parte de la
montafia. Duermen durante este suefio y se convier-
ten en parte del espacio ritual. (Ricardo Moyano, 30
agosto 2020)?

El nino del cerro El Plomo

En el valle de la ciudad de Santiago de Chile
se distingue la presencia imponente del cerro El
Plomo, con una altura de 5.424 msnm, lo que
determin6 su condicién de adoratorio incaico de
altura y la presencia de una Capacocha. El nifio
ofrendado sera conocido bajo la nominacion del
nifio del cerro El Plomo.

Este cerro cuenta con una plataforma circu-
lar o ushnu, denominada también el “Adora-
torio”, ubicada a 5.200 msnm (Mostny, 1957-
1959) y formada por muros concéntricos
rellenos con ripio que dejan en el centro una
cavidad (Quevedo & Duran, 1992). Doscien-
tos metros mas arriba existe una construccién
conjunta de mayor tamafo, que comprende
tres edificaciones rectangulares o enterrato-
rios; en uno de ellos fue depositado el nifio.
Segun Mostny, este enterratorio y el adorato-
rio cuentan con una desviacién en sus ejes
mayores que coinciden con el punto de salida
del sol durante los solsticios (Mostny, 1957-
1959; Moraga, 2018).

Muchos de los vestigios de presencia inka
que existen en el cerro eran denominados
por los comuneros y arrieros de la zona como
“pircas de indios” (Fuenzalida, 1957-1959).
Segun los relatos de la época, en 1929 el arriero
Luis Guillermo Chacdn excavo una de las pircas
de indios del cerro El Plomo y encontré figuras
de plata y conchas marinas. Afios después, un
12 de febrero de 1954, ascendié nuevamente,
esta vez acompafnado de Gerardo Rios y su
sobrino Jaime Rios. Debido a su gran edad,
Luis Guillermo Chacén accedié a dar las indi-
caciones precisas para el desentierro y espero
varios metros mas abajo a sus comparieros,
quienes encontraron, en una de las fosas ubica-
das en la llamada cumbre falsa y a no mas de
un metro de profundidad, el cuerpo de un nifio
muy bien conservado (Fuenzalida, 1957-1959),
sentado y abrazado a sus rodillas. El nifio fue
puesto dentro de un saco y vuelto a enterrar
en el sector Piedra Numerada, ubicado 20 kil6-
metros mas abajo de su enterratorio original
(Fuenzalida, 1957-1959), a la espera de que se
realizaran las gestiones para la venta de esta
supuesta momia. El 9 de marzo de 1954, el nifio
fue desenterrado nuevamente y trasladado a la
casa de uno de los arrieros mientras se concre-
taba su venta (Fuenzalida, 1957-1959).

Una de las mayores sorpresas del hallazgo y
de la condicion actual del nifio o la nifa (ya que
muchas personas pensaban que era una nifia
por su pelo largo) era su estado de conservacion.
El frio y la poca humedad de la cdmara en que
fue enterrado provocaron un alto nivel de deshi-
drataciéon y congelamiento del cuerpo, lo que lo
mantuvo en buenas condiciones de conserva-
cion, por lo que al ser desenterrado parecia efec-
tivamente un nifio dormido. Esta preservacion se
denomina liofilizacién natural y fue posible gracias
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al sello de piedra laja que contenia el enterratorio,
el cual bloqueé la entrada de oxigeno mientras las
paredes absorbian la humedad durante mas de
500 afios, lo que permiti6 la pérdida de agua del
cuerpo sin altas temperaturas (Quevedo & Duran,
1992; Moraga, 2018).

Segun los analisis antropoldgicos y arqueo-
I6gicos que se han realizado al nifio, su vesti-
menta corresponde al estilo propio de las comu-
nidades del Tawantinsuyu. Como decoracion
lleva puesto pigmento rojo en su rostro, atrave-
sado por cuatro lineas amarillas a cada lado de
su cara (Moraga, 2018). Este tipo de ornamen-
tacién es interpretada como un elemento de
consagracién en momentos rituales (Bortoluzzi,
2010-2011). Sus tonalidades han sido encontra-
das también en otros contextos arqueoldgicos
de la zona central de Chile (Barcena, 2001).

El nifo lleva tejidas mas de 200 trencitas en
el pelo, que le llega hasta los hombros. Sobre
su cabeza se posa un llautu, especie de cinti-
llo trenzado con pelo humano, que la rodea con
cinco vueltas y termina en dos trencillas latera-
les que sostienen, bajo su mentén, un adorno
de plata laminada en forma de doble media-
luna (Quevedo & Duran, 1992; Cornejo, 2010a;
Acevedo, 2012; Moraga, 2018). Cubriéndole la
cabeza tiene un tocado de flecos de lana con un
penacho de plumas de céndor. Su cuerpo esta
cubierto por una tdunica de lana negra o unku
con cuatro lineas blancas y flecos rojos. Lleva
puesta, ademas, una manta de alpaca o yacolla
sobre sus hombros, atada bajo la barbilla con
lineas rojas y azules. En sus pies calza hissku
0 mocasines de cuero, presumiblemente de uso
ceremonial ya que no tienen sefiales de uso.
En el antebrazo derecho porta un brazalete de
plata (Quevedo & Duran, 1992; Cornejo, 2010a;
Moraga, 2018).

Debido al contexto ritual en que el nifio es
enterrado para su ensofiacion debia ir acompa-
flado por una serie de ofrendas que permitie-
ran el transito y la reciprocidad hacia las divini-
dades. Es por ello que trae consigo una bolsa
tejida en lana de camélido café con hojas de
coca, planta sagrada para los pueblos andinos;
otra bolsa cubierta de plumas de parina blancas
y rosadas, también con hojas de coca, y varias
otras bolsitas amarradas entre si, confeccio-
nadas con tripa de llamas y escrotos de otros
animales, que contienen pelo humano, recor-
tes de ufas, dientes de leche y lajas rojas. Le
acomparfian también una figura de auquénido
de oro y plata, otra de concha de Spondyluz y
una figura de mujer vestida de plata, con tocado
de plumas (Fuenzalida, 1957-1959; Quevedo &
Duréan, 1992; Moraga, 2018).

Algunas hipotesis han sefialado que Capa-
cochas como las de Llullaillaco, Chafi y Cerro
Esmeralda, en que se han encontrado mas de
un cuerpo, indicarian la necesidad de compa-
fiia para el viaje de las y los infantes (Checura,
1977; Ceruti, 2001; Mignole, 2015). En el caso
del nifilo de El Plomo podemos suponer que la
presencia de una figura femenina representaria
el cuidado y la protecciéon materna, sin embargo,
no se ha podido establecer otro tipo de compa-
fiia ya que no existen hallazgos arqueoldgicos
asociados a los dos enterratorios cercanos.

En cuanto al origen del nifio, inicialmente
se plantea que la ocupacion inka en la region
de Santiago se inicié hacia 1483 d.c., bajo el
mandato de Tupa Inca Yupanki, informacién
que se vio reforzada con la datacién que arro-
jan los estudios del ajuar funerario del nifio
(Acevedo, 2012) y algunos datos etnoarqueo-
l6gicos (Cabeza, 1986; Rodriguez et al., 2011).
Sin embargo, tras la actualizacién de estos
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andlisis y de nuevos datos, se sefala que la
ocupacion inca de Chile central dataria hacia el
afo 1400 d.C. (Sotomayor, Stehberg & Cerda,
2016), mucho antes de lo que se estimaba.

Es muy probable que el origen del nifio esté
asociado a alguna comunidad del Kollasuyu,
ya que su indumentaria (pectoral, mocasines,
brazalete, el penacho de plumas de céndor y
el peinado) seria propia de la cultura Lupaca
(Mostny, 1957-1959). Por otra parte, Eliana
Duran plantea que el nifio, segun algunos estu-
dios sobre la Capacocha y crénicas, podria
haber sido Cauri Pacssa. Esta afirmacion se
basaria en una cita del visitador extirpador de
idolatrias del siglo XVII, Rodrigo Hernandez
Principe (1923 [1622]), quien se refiere al Capa-
cocha en honor de las huacas rayo, sol, donde
“enviaron a sacrificar a Chile a Cauri Pacssa, y
a Titicaca a Munay Carhua”.

Gentile (1996) piensa que habria sido oriundo
del ayllu Chaupis Churi de Recuay, lo que
supone que un grupo de Recuay pudo haber
sido enviado como mitmacuna (poblados tras-
ladados) a Chile, lo que coincide con la presen-
cia inka en el valle de Quillota en Chile central.
Martinez (2005) plantea que quizés fue ofren-
dado para sellar una alianza entre el Inka Tupac
Yupanqui y los Charcas confederados o con
mitimaes provenientes del altiplano, instalados
en la zona actual de Santiago de Chile.

El andar del nifio de El Plomo, segun la data-
cién estimada, podria haberse dado ya en el
marco de un proceso incipiente de conquista
e invasién colonial, por lo que su Capacocha
podria pude deberse a una iniciativa del Inka
para contrarrestar lo que se avecinaba:

Existe la posibilidad que la ofrenda haya sido reali-
zada con presencia ya hispéanica, siendo una de las

Ultimas capacochas del incanato, quizas para pedir a
la montafa que esa invasion, genocidio, parara y como
dltimo intento de recuperar la fuerza de las huacas.
(Entrevista a Ricardo Moyano, 30 agosto 2020)

La festividad del Inti Wawa
en tiempos de Inti Raymi

Una de las principales organizaciones que ha
reivindicado la figura del nifio del cerro EI Plomo
ha sido la Coordinadora Nacional Indianista
(CONACIN), que agrupa tanto a personas perte-
necientes a pueblos originarios como a otras que
se autoidentifican desde un mestizaje andino, disi-
dente del discurso criollo y homogeneizador del
mestizaje con el que se ha invisibilizado histérica-
mente a los pueblos originarios y afro. Es asi que
llevan mas de tres décadas realizando un rescate
y puesta en valor de cerros y huacas como parte
de una geografia sagrada en el valle central.

Z

José “Patara” Segovia, uno de los fundadores
de CONACIN y guardian del cerro Blanco, espa-
cio recuperado en plena comuna de Recoleta,
da cuenta del recorrido que los llevd a vincu-
larse con el nifio, llamado con carifio Inti Wawa:

Los cerros eran espacios que nosotros reivindicamos,
empezamos con el Chena, y Renca y el Apu Wechu-
raba, y como CONACIN nosotros asumimos la lucha
por el Cerro Blanco, empezamos investigaciones y ahi
encontramos la conexién que tenia que ver con el nifio
guardian de El Plomo, ... y nosotros decidimos que uno
de los intereses era un poco rescatar al nifio y ya de
ahi, cuando empezamos a investigar profundamente,
dijimos que era una persona muy importante para la
cultura andina, una autoridad espiritual para nosotros y
no lo podiamos venerar a nuestro guardian del templo
mayor, del apu,y ahi empieza ya la cosa mas profunda
de investigar, de hacerlo valer mas. (Entrevista a José
“Patara” Segovia, 15 abril 2020)*
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En este andar, CONACIN comenzé a vincu-
larse con el Museo Nacional de Historia Natural,
donde se encuentra el nifio, para poder estable-
cer un calendario de conmemoracion que fuese
permanente en el tiempo:

Entonces teniamos contacto, por ejemplo con el
Museo, fuimos a hacer una actividad y ya después
fuimos muy bien recibidos cuando fui a presentar la
propuesta y, fascinados, lo hicimos y desde esa vez
que quedamos conectados con el Museo y hemos
tenido actividades hasta estos tiempos. Incluso para
el terremoto, igual nosotros pedimos permiso y lo
hicimos afuera, honramos, no pudimos entrar porque
estaba todo destruido adentro, pero hicimos la acti-
vidad afuera, no hemos fallado nunca. (Entrevista a
José “Patara” Segovia, 15 abril 2020)

En su condicion de nifio de un cerro huaca,
vinculado ademas con los solsticios, y puesto
que el sol para el inka era una de las figuras
centrales del cosmos, desde CONACIN decidie-
ron llamarle Inti Wawa, nifio del sol, y conme-
morarle en una fecha cercana a la festividad del
gran astro, el Inti Raymi:

Si vamos a honrar la pachamama, al sol, no puede
estar ausente nuestra autoridad mayor, para nosotros
es autoridad mayor, el Inti Wawa, entonces él no puede
estar ausente en la celebracién... en un principio fue
intimo, subimos una cantidad de personas y subimos
todos y después hicimos una celebracion, una ofrenda
afuera, una cosa simple, pero después fue creciendo y
fue integrando agrupaciones y fue pidiendo participar y
asi hasta estos dias, creo que ya tiene un valor impor-
tante para la comunidad en general la celebracion del
Inti Wawa, ya qued6 establecido. (Entrevista a José
“Patara” Segovia, 15 abril 2020)

La festividad andina del Inti Raymi esté vincu-
lada a la celebracion del solsticio de invierno
en el hemisferio sur de América. Es conocida
también como la fiesta del sol y es celebrada
tanto en cerro Blanco como en cerro Chena, y

en algunas ocasiones en el cerro Santa Lucia.
Es una de las festividades centrales del Tawan-
tinsuyu, ya que marca el fin y el inicio de un
nuevo ciclo, de alli su asociacién con una suerte
de afio nuevo indigena. Se trata del momento
en que el sol se encuentra més lejos de la tierra
y que inicia su recorrido de regreso, accién para
la cual requiere de ofrendas y canticos para
asegurar su retorno (Fernandez, 2018).

El Sol, Tata Inti (Padre o Abuelo Sol) o Willka
(sagrado), ha sido para los pueblos andinos, y
fundamentalmente para los inkas, una de las
divinidades centrales, por lo que su festividad
también tiene ese caracter. De hecho, hoy
uno de los hitos mas turisticos de los Andes
centrales es su celebracion tanto en Cusco
como en La Paz, conocida como Inti Raymi
(la fiesta del sol en quechua), Willka Kuti (el
ciclo del sol en aymara), Machaq Mara o Mara
Taga (en aymara, equivalente a afio nuevo)
(Fernandez, 2018).

En Chile, la celebracién no es parte del
calendario ritual tradicional de los aymaras y
quechuas, o por lo menos los antiguos habi-
tantes no recuerdan que se celebrara con ese
nombre, aunque diversos relatos locales sefia-
lan que en la zona del altiplano se habria conme-
morado una festividad en honor al Sol, pero tras
la colonizacion y la posterior chilenizacion de la
zona dej6 de existir como tal (Fernandez, 2018).

En Santiago, la conmemoracién del Inti Raymi
o Willka Kuti se realiza, de manera generalizada,
hace alrededor de diez afios por parte de orga-
nizaciones aymaras y quechuas y de CONACIN
desde la recuperacion de cerros y huacas para
esperar la salida del sol.

En especifico, la celebracién al Inti Wawa se
realiza un domingo a fines de junio o principios
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de julio, a eso de las 11:00 hrs., en las afueras
del Museo Nacional de Historia Natural, ubicado
al interior del Parque Quinta Normal. Un par de
horas antes, integrantes de CONACIN comien-
zan a preparar el espacio colocando un conjunto
de aguayos a modo de dos paralelas y whipa-
las (banderas) con direccién hacia la entrada
del museo desde donde se ubicaria el cerro
El Plomo. Esta estructura corresponde a una
suerte de portal, un camino de limpieza de las y
los participantes. En los aguayos son colocadas
distintas ofrendas, hojas de coca, flores, dulces,
frutas, panes, serpentinas, juguetes, ademas de
algunas quemas de incienso o de palo santo.

La ceremonia se inicia al son de varios
pututos, caracolas gigantes de mar que anti-
guamente y hasta el dia de hoy comuneros y
comuneras andinas utilizan para iniciar un ritual
de relevancia. Quienes tocan este instrumento
se dirigen a las cuatro direcciones, mientras
los que participan realizan un circulo en un
costado de las ofrendas. En todo momento un
grupo de sahumadoras limpian el lugar y a los
que ahi se encuentran. En la ceremonia ofician
cuatro personas, en general dos mujeres y dos
hombres, como reflejo de los cuatro elementos,
las cuatro direcciones y las energias asociadas
a cada uno de esos puntos cardinales. Al termi-
nar las palabras comienzan las ofrendas de
danza y musica. Todas las agrupaciones, tras
presentarse, transitan por el portal para hacer
ingreso al museo y poder visitar al nifo.

En los primeros afios de celebracion, las agru-
paciones ingresaban directamente a ofrendar al
lugar donde se encuentra el nifio, pero a medida
que la festividad fue ampliandose, la actividad
comenz6 a desarrollarse en las afueras del
museo. El ingreso se organiza por grupos de
aproximadamente diez personas, acompafna-

dos por funcionarios y funcionarias de la insti-
tucion. Al ingresar se puede observar la colo-
cacion de un aguayo a los pies de la estructura
en que se encuentra el nifo, donde se pueden
depositar las ofrendas.

No hay duda que el momento mas solemne
es cuando el colectivo se encuentra con el nifio
ubicado en una de las oficinas del museo. En
muchas ocasiones, las personas lloran, cantan,
recitan, danzan, tocan algun instrumento de
cafa o simplemente le dirigen algunas palabras
de carifio, saludos a sus muertos o piden alguna
ayuda. Para ellas, el nifio se ha convertido en
un ser sagrado que ain duerme placidamente a
la espera de un despertar en plena urbe.

Para Rita Gonzéalez, andinista e integrante de
Apus Tutelares, un espacio de montafismo que
reivindica la sacralizacién de los Andes, y que
ha visitado el cerro El Plomo y ha llegado hasta
su cima, ademas de ser participe de la ceremo-
nia en el museo, la festividad es una de las prin-
cipales que conmemora:

El Inti Wawa es una de las ceremonias y
festividades que mas me ha marcado, me ha
ensefiado la sacralidad de los cerros, donde
por ejemplo un cerro es quien autoriza a ingre-
sar, a recorrerlo, ... pero ademas la experien-
cia misma de estar en el lugar del enterratorio
vuelve sacro ese espacio (Entrevista a Rita
Gonzalez, 14 julio 2020)*.

Etnificacién y restitucion

La celebracién conmemorativa del Inti Wawa
nos sitla ante un proceso de etnificaciéon andina
que ha configurado memorias e identidades de
resistencia, tanto de sujetos indigenas como
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no indigenas, desde la reelaboracién de lo que
se concibe como andino. Tal como se sefiala
al inicio del articulo, existe una apropiacion de
elementos de la cosmovisién andina de las
comunidades indigenas campesinas de Boli-
via, Peru y del norte de Argentina y de Chile,
que son resignificados en el espacio urbano
de maneras diversas y por sujetos que, sin ser
indigenas, se autoafirman como andinos por el
hecho de habitar en una territorialidad pluricul-
tural (Fernandez, 2018).

La propia presencia y materialidad del nifio
del cerro ElI Plomo implica, necesariamente,
reflexionar sobre las corporalidades andinas.
Si consideramos el cuerpo como territorio y
como campo cultural en que se despliegan un
conjunto de saberes y haceres, el destino del
cuerpo de Inti Wawa y su ausencia en el espa-
cio consagrado para su ensofiacién pueden
ser leidos por algunas comunidades andinas
como una condicién determinante de un nifo
condenado, apodo otorgado entre comuneros
y comuneras andinas a quienes fallecen de
manera abrupta o violenta o ante la ausencia
del cuerpo, que impide el transitar del difunto
a la ciudad eterna, el Wifiay Marka. Es por ello
que el reentierro de osamentas o el hallazgo de
cuerpos desaparecidos cobra aun mas impor-
tancia en este contexto, ya que ambas acciones
permiten la llegada al mundo de los difuntos,
donde se siguen cumpliendo los mismos roles
y oficios que en la vida terrenal.

Uno de los temas mas complejos que fue
emergiendo a medida que realizdbamos esta
investigacion fue el del destino actual del nifio
del cerro El Plomo y su posible reentierro como
gesto y simbolo de una armonizaciéon con lo
acontecido. Esto no estd exento de polémica,
ya que para muchas personas que se vinculan

con Inti Wawa desde una mirada andina, su
misién de ensofacién ya habria sido interrum-
pida. Sin embargo, y por lo mismo, se deben
generar acciones conducentes a reestablecer,
de alguna forma, su rol en este mundo:

Volver, reenterrar al nifo en el cerro es complicado,
lo puede robar, al sacarlo de su estado actual puede
destruirse, pero si se puede hacer una capacocha
sustituta, una restitucion simbdlica y un reconocimiento
politico de que es un espacio indigena. (Entrevista a
Ricardo Moyano, 30 agosto 2020)

Ademéas de la posibilidad de realizar una
Capacocha sustitutiva para reestablecer el
orden transgredido en el cerro El Plomo, se
propone la implementacién de un lugar cere-
monial para que las diversas comunidades y
personas puedan visitarle y ofrendarle durante
todo el afio:

... bueno, todos sabemos que por el cambio climatico,
las condiciones para volverlo a su lugar, ya no estan,
tampoco hay la proteccién suficiente para nuestra
autoridad espiritual, para el nifio guardian de El Plomo,
el Inti Wawa, no existe. Claro en el Museo, les inte-
resa tenerlo alla, pero nosotros por derecho internacio-
nal, hay derechos que nosotros podemos recuperar a
nuestros abuelos ... la idea es implementar un espacio
y que mejor que en nuestro centro ceremonial, noso-
tros pensabamos en el centro ceremonial Cerro Blanco
y si el museo tiene las condiciones, con las mismas
condiciones, y que toda le gente pueda estar con él,
compartir, tener un ordenamiento que permita a las
personas estar con él mas de una vez. (Entrevista a
José “Patara” Segovia, 15 abril 2020)

La restitucién del nifio no implicaria exclusiva-
mente la restitucién de un cuerpo, sino de todo
un aparataje simbdlico vinculado a su caracter
sagrado para los territorios colindantes. Existen
diversas experiencias a nivel internacional de
restitucion de restos humanos a las comunida-
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des de pertenencia. Lo complejo en el caso del
nifio del cerro el Plomo es que su pertenencia
responde a una pluralidad de comunidades, tanto
de pueblos originarios como colectividades andi-
nas mestizas, lo cual debiese ser considerado a
la hora de generar una politica de restitucion.

Las restituciones de restos humanos son
acciones politicas cargadas de multiples signi-
ficaciones para los diversos actores involu-
crados. Se plantea, por ejemplo, que para los
Estados sirven como paliativos temporales para
eximirles de otras acciones de reparacion mas
problematicas, como es el caso de las deman-
das histéricas de recuperacion del territorio
(Curtoni & Chaparro, 2011). En cambio, para las
comunidades indigenas se trata de un acto que
va mas alla del objeto/cuerpo demandado, pues
forma parte de un proceso de reconocimiento de
sus practicas y saberes como derecho propio,
en que la restitucién no seria una finalidad en si
misma sino también el inicio de un proceso de
autodeterminacién de los pueblos.

La demanda de restitucion es un desafio a las
normas y politicas de los museos nacionales,
que reivindican el derecho de propiedad legal
sobre sus colecciones. Supone que los restos
fueron apropiados y exportados ilegalmente
durante la administracién colonial o en exca-
vaciones arqueoldgicas no autorizadas (Calbu-
cura, 2017), pero, sobre todo, sin el consenti-
miento de las comunidades relacionadas, lo que
implica también un cuestionamiento al propio rol
que deben cumplir los museos.

Hoy podemos observar un cambio en estos
y en las instituciones cientificas respecto del
manejo y la exposiciéon de restos humanos en
depbdsitos y colecciones. Los cuerpos y osamen-
tas comienzan a ser percibidos como entidades
con atributos materiales y espirituales, relacio-

nados a su vez con un entorno social, por lo que
su exposicién empieza a ser entendida como
una reminiscencia del mundo colonial y de la
construccién social de la subalternidad (Calbu-
cura, 2017). Por lo mismo, es de suma relevan-
cia generar politicas de trabajo conjunto con las
comunidades para analizar el destino de esos
cuerpos, con un énfasis en el poder resolutivo
de tales colectividades.

Para los pueblos indigenas, los restos de sus
antepasados no son restos ni tampoco entida-
des bioloégicas y arqueoldgicas (Huircapan et
al., 2017), sino que parte de los lazos comunita-
rios que se mantienen mas alla de la muerte y
del tiempo transcurrido. Su conceptualizacion se
cifie a sentidos culturales y espirituales en los que
conservan su capacidad de agenciamiento e inte-
raccién con el mundo de los vivos. Al no contar
con una nocién lineal y cronolégica del tiempo,
para estos pueblos los restos no son solo esque-
letos o vestigios del pasado, sino que elementos
y fuerzas del presente, necesarios para la repro-
duccién social, para mantener las tradiciones y
para el ordenamiento del territorio y de las fuerzas
que alli actuan e interacttan. Los cuerpos ances-
trales son territorio y su restitucién es restitucién
de territorio (Huircapan et al., 2017).

A modo de cierre

El nifio del cerro El Plomo, Cauri Pacssa o Inti
Wawa, nos remite a un proceso de etnificacién
andina en que tanto colectividades indigenas
como mestizas han generado una red de signifi-
cados y practicas en torno a este cuerpo-territorio
para sostener y revindicar la condicion andina del
valle del Mapocho y, en general, del valle central
de Chile, articulando tanto memorias del pasado
como acciones conmemorativas del presente.
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El nifio del cerro El Plomo nos recuerda que
los difuntos siguen siendo parte de las comuni-
dades de pertenencia. En esta medida, cons-
tituye un elemento fundamental en el engra-
naje y la reafirmacién identitaria de indigenas
y mestizos que habitan la ciudad de Santiago.
La visita al nifio en el marco del Inti Raymi se ha
convertido en un espacio de resistencia vital en
nuestro tiempo y, como sefialan algunos de los
integrantes de CONACIN, su conmemoracion
responde a un despertar también de comunida-
des que han generado un sentido profundo de
pertenencia territorial al valle de Santiago visi-
bilizando el legado de la ocupacién Tawantin-
suyu desde su resignificacién, pero también su
actualizacion.

Por otra parte, situar la Capacocha como
un proceso de ensofiamiento, un transitar
entre mundos para equilibrar fuerzas antagoé-
nicas, le otorga relevancia al acto mismo de
conmemorar con danzas y musica andina al
Inti Wawa ante la ausencia del cuerpo-ofrenda

Notas

' Ver en: https://www.mnhn.gob.cl/colecciones/nino-del-cerro-el-
plomo-una-valiosa-pieza-antropologica/cauri-pacssa-el-nino-del-cerro

2 Entrevista transcrita. Buenos Aires. Registro: Victoria Berrios
y Francisca Fernandez.

del lugar en que se realiz6 el ritual ancestral
y su presencia actual desterritorializada. Las
corporalidades danzantes y las sonoridades
presentes cada ano en el Museo Nacional de
Historia Natural se convierten en la posibilidad
de restaurar esa ausencia.

El nifio del cerro El Plomo continia mediando
en el orden de las cosas, a pesar de los siglos
y de su ausencia en el propio apu. Hoy son los
pututos, las whipalas, las hojas de coca, los
humos, las ofrendas que actian como conec-
tores del pasado, presente y futuro, en plena
voragine de una capital en que se sigue invisibi-
lizando a los pueblos originarios que la habita-
ron y que la habitan. La presencia de la celebra-
cién al Inti Wawa se ha convertido en un lugar
posible de enunciacion para la descolonizacion
del mestizaje, en que musicos y danzantes, sin
necesariamente poseer un origen étnico, se
reivindican como andinos haciendo realidad una
memoria larga de ancestralidad en la ciudad de
Santiago de Chile.

3 Entrevista transcrita. Santiago. Registro: Victoria Berrios y
Francisca Fernandez.

4 Entrevista transcrita. Santiago. Registro: Victoria Berrios y
Francisca Fernandez.
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