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Resumen. El trabajo constata la practica cotidiana de la reciprocidad en el con-
texto de la fiesta, donde los pobladores reproducen y reconfiguran sus formas y
sentidos comunitarios junto a aspectos culturales modernos. Ambos modelos co-
existen activa, creativa y recreativamente en la vida comunal. En las fiestas, los
actores interactian regidos por un ideal de generosidad, se ayudan e intercambian
bienes y servicios entre parientes, asentados, migrantes y retornantes. En un con-
texto donde el capitalismo apabulla a las sociedades tradicionales, en la comunidad
quechua de Hualla persiste la reciprocidad, la fiesta y memoria colectiva, la tradi-
cion oral, el trabajo colectivo, interfamiliar y familiar festivo y competitivo, con otra
forma de ver a la vida entre los hombres, la naturaleza y lo sagrado.
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AYNIKUY, RURAPAKUY AND THE SENSES OF RECIPROCITY IN THE PA-
TRONAL FEAST IN THE QUECHUA COMMUNITY OF HUALLA

Abstract. The work confirms the daily practice of reciprocity in the context of the
festival, where the inhabitants reproduce and reconfigure their forms and commu-
nity meanings together with modern cultural aspects. Both models coexist actively,
creatively and recreationally in communal life. During the festivities, the actors
interact governed by an ideal of generosity, helping each other and exchanging
goods and services among relatives, settlers, migrants and returnees. In a context
where capitalism overwhelms traditional societies, reciprocity persists in the Que-
chua community of Hualla, festivity and collective memory, oral tradition, collec-
tive, interfamily and family work, festive and competitive, with another way of
seeing life. life among men, nature and the sacred.

Keywords. Quechua Hualla community. Andean reciprocity. Parties.

Introduccién

El trabajo es parte de la tesis de maestria en antropologia presentada el afio 2016
en la UNSCH, la misma surgié a partir de las experiencias de trabajo de campo,
estando ahi, en comunidades andinas del centro sur peruano (Ayacucho, Huanca-
velica y Apurimac) en proyectos de desarrollo gubernamental y privados. Pero el
referente es la comunidad de Hualla de la regién de Ayacucho por las caracteristi-
cas socioculturales, econémicas y religiosas, para explorar, describir y explicar la
vigencia de la reciprocidad andina en el contexto de la fiesta.

Entender la reciprocidad en la fiesta fue propicia para constatar las relaciones
sociales al interior de la comunidad en la organizacién de la festividad patronal
segun la costumbre local y al lado del mercado capitalista. Si bien, las costumbres
estan transitando por procesos complejos de influencia de la modernidad (exégeno)
y condicionan cambios a la tradicion (endégeno). La importancia del trabajo radica
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en c6mo los cambios implementados desde el modelo foraneo estan transformando
la forma y el sentido cultural, pero con reproduccién de las relaciones reciprocas al
estar interrelacionada ambos modelos, en los intercambios de bienes y servicios.
En este sentido, las relaciones reciprocas juegan un papel importante en la esfera
social de los comuneros y parientes en la reproduccion de los dones.*

También, son evidentes las practicas de la reciprocidad en forma asimétricay
simétrica. Por un lado, los pobladores estan conectados a las légicas de produccién
y reproduccién? de la reciprocidad de igual a igual (simetria). Por otro lado, la reci-
procidad coexiste con las légicas del mercado (asimétrica). En este sentido, la reci-
procidad andina es portadora de sistemas reciprocos segtn el ethos andino en las
fiestas.

Si bien, la fiesta es el marcador de las relaciones reciprocas, tanto de las per-
sistencias como los cambios en un modo dialéctico de la vida, unos conservan y otros
generan condiciones socioculturales variables en otros aspectos y en otros continua
la costumbre paralela al modelo urbano-occidental. Es decir, las constancias por un
lado y por otro la ruptura de los modelos tradicionales que son motivados por la
movilidad de los actores sociales (migracién, retorno, migraciéon) que inducen a
cambios de formas, para algunos las costumbres reciprocas son cosas del pasado;
para otros es la continuidad en forma dinamica, activa, competitiva, contrapuesta,
divergente y convergente que se acomodan y recrean a la luz de los tiempos actua-
les.

! En la civilizacién escandinava y otras, los cambios y contratos se hacen bajo la forma de regalos,
tedricamente voluntarios, pero, en realidad, hechos y devueltos obligatoriamente (Mauss, 1979).

2 El habitus origina pricticas individuales y colectivas de acuerdo con los esquemas engendrados
por la historia. Es el habitus el que asegura la presencia activa de las experiencias pasadas que,
registradas en cada organismo bajo la forma de esquemas de percepcion, de pensamientos y de
accion, tienden, con mas seguridad que todas las reglas formales y todas las normas explicitas, a
garantizar la conformidad de las practicas y su constancia a través del tiempo (Bourdieu, 2007).
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Si bien la reciprocidad® produce y reproduce formas de cohesién social colec-
tiva, esta en la actualidad est4 siendo recreada, cuestionada y reformulada por los
mismos actores comunales. En realidad, la coexistencia de dos modelos culturales
no modifica las relaciones sociales reciprocas, sino, ambos modelos se topan en la
fiesta, pareciera una competencia, pero en la légica de los actores comunales las
relaciones reciprocas estdn en un lento proceso de reacomodo, reordenamiento y
reformulacién paralelo a los cambios que experimenta la sociedad actual.

En la actualidad los pobladores se han convertido en evangélicos, algunas fies-
tas comunales dejaron de celebrarse, el sistema de varas sostén de las fiestas reli-
giosas dejé de funcionar, los jévenes asumen cargos comunales, la educacién como
progreso y la produccién familiar para el consumo y mercado, ayni y minka progre-
sivamente se ha refugiado en las familias con escasos recursos econémicos y otros
fueron reemplazados por el sistema mercantil. Al mismo tiempo, la reciprocidad
interconecta a los miembros familiares y comunales con sentidos de compartir en
la comunidad al lado del mercado. Donde los términos ayrikuy, ruwapakuy y ya-
napakuy* son sentidos familiares que expresan los pobladores espontdnecamente y
afectivamente entre los miembros que prestan bienes (donaciones) y servicios (ayu-
dan hacer distintas actividades y funciones en beneficio de algtin cargonte de la
fiesta).

Bajo este contexto, formulé las interrogantes: ;De qué manera persiste la re-
ciprocidad en la comunidad campesina de Hualla en un contexto de cambios que
impone el modelo capitalista? ;Cuales son las précticas tradicionales de la recipro-
cidad que pervive en la actualidad en su contenido y forma, a pesar de las influen-

cias exdgenas, pero muchas veces impulsadas creativamente del lado de la comu-
nidad?

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

* Yanapa, yanapay, yanapekuy (ayuda, ayudar y ayudarse mutuamente) expresan los actos
espontaneos y voluntarios, no requiere solicitud previa (Garcia Miranda, 2015).

174 | ALTERITAS. Revista de Estudios Socioculturales Andino Amazadnicos. Ao 6,N°7,2017



AYNIKUY, RURAPAKUY Y LOS SENTIDOS DE LA RECIPROCIDAD EN LA FIESTA PATRONAL EN LA
COMUNIDAD QUECHUA DE HUALLA

En consecuencia, el estudio pretende conocer de qué manera persiste la reci-
procidad en la comunidad campesina de Hualla en un contexto de cambios que im-
pone el modelo capitalista. Describir las practicas tradicionales de la reciprocidad
que pervive en la actualidad en su contenido y forma al lado del mercado capita-
lista.

La investigacion fue realizada siguiendo las pautas metodolégicas de la antro-
pologia, recurriendo a la observacién participante, realizando entrevistas estructu-
radas, semi estructuradas y no estructuradas y otras estrategias que los antropé-
logos utilizamos segtn las condiciones socioculturales en el que nos desplazamos
en el trabajo de campo, para conocer, describir y explicar las formas de pensar,
actuar y reflexionar de los actores sociales. Evidenciamos las distintas fiestas en la
comunidad, a la vez soy integrante de la cultura huallina, vivi in situ las formas y
sentidos comunitarios que reproducen en la fiesta, la interaccion de los familiares,
vecinos, amistades en un clima de confianza entre los parientes en la fiesta patro-
nal y otros actos celebrativos.

La etnografia nos permitié recoger la informacién conversando con los pobla-
dores de sus experiencias citadinas, de la movilidad social (migrante, retornante,
migrante), acuerdo y desacuerdo de las generaciones acerca de la reciprocidad. El
universo de la investigacion estuvo conformada por los pobladores que practican
relaciones reciprocas, exploramos en la comunidad a los actores sociales que han
participado o participan en fiestas santorales, matrimonios y construccion y te-
chado de casa, complementamos esta informacién con las entrevistas a los mismos
pobladores migrantes que viven en la ciudad de Huamanga, Lima y otros lugares
con quienes nos topamos en la fiestas familiares y sociales en la comunidad de ori-
gen y lugar de residencia (migracién).

1. La comunidad campesina de Hualla

La comunidad campesina de Hualla estd ubicada en la parte sur centro de la regién
de Ayacucho, en la provincia de Fajardo, en la margen derecha del rio Pampas.
Esta a una altitud de 3,341 msnm, entre las coordenadas latitud sur 13°:50°42” y
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longitud oeste 73°56’56”.> Cuenta con una poblacién de 3,188 habitantes como dis-
trito.® Los varones son 1,474 y 1,714 mujeres. La poblacién urbana de 2,937, se-
guido de 251 de poblacién rural; con 1,365 varones que viven en el area urbana y
109 en el area rural, las mujeres que viven en el drea urbana son 1,572y 142 en el
area rural. Como distrito representa el 12.6% de la poblacién total de la provincia.
Segtin el censo de 1981 hay una poblacién de 4,712y, el ano 1993, 2,833 habitantes
con una tasa de crecimiento de — 4,2.7

De la ciudad de Ayacucho y de Huancapi, el acceso a la comunidad de Hualla
es por via terrestre por una carretera asfaltada de 171 kilémetros (Ayacucho- Hua-
lla). En los dltimos anos del presente siglo las vias que intercomunican han mejo-
rado, acortando distancias y tiempos que los hace accesible a los pobladores con
otras regiones del pais. La otra ruta que intercomunica es por Pampa Galeras (Pu-
quio), Nazca y Lima (viceversa) en un tiempo aproximado de 8 horas a mas. Final-
mente, la ruta de Hualla, Sucre, Pampachiri y Andahuaylas. El territorio comunal
de los huallinos da acceso a distintos pisos ecolégicos® para las actividades agricolas
y crianza de ganados.

2. Migracion, retorno y migracion

En la versién de los mayores de 60 afios, a mediados del siglo pasado, 1a poblacién
joven migré por motivos de empleo temporal hacia las ciudades de la costa® en época

% El distrito fue creado con Decreto Ley S/N, un 16 de abril 1828. La superficie territorial es
162.23km?, regién natural sierra. La comunidad campesina fue reconocida oficialmente por la re-
solucién suprema S/N de fecha de 30 de mayo de 1945 y esta inscrita en los Registros Publicos con
la partida electrénica N° 02011710, con ficha N° 0086, de fecha 11 enero de 1990.

8 INEI: Ayacucho, documento: Compendio estadistico 2007-2008.
7 Cuadernos PNUD, Serie Desarrollo Humano N° 10, La provincia de Fajardo en Ayacucho, 2006.

8 Bl pueblo (llagta) a estd a una altitud de 3,441 msnm, siembran productos diversos. A mas de
3,800 msnm practican el pastoreo de animales. En cambio, en el valle cultivan frutales diversos.

¥ Empledndose en actividades de pasia de algodon en Ica, Pisco y Cafiete.
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de menor demanda de las actividades agricolas, luego de trabajos temporales re-
tornaban a la comunidad y con la utilidad obtenida compraban ropas, viveres y
muchas veces disponia para la fiesta. En cambio, un sector de la poblaciéon salia de
sus comunidades de origen en busca de oportunidades mejores, distinta a la condi-
cién comunal, motivados por los mismos comuneros que habian tenido experiencia
migratoria, esta vez sin retorno.'°

Los afios ochenta los Huallinos abandonan masivamente el lugar de origen,
pues, se complica la rutina cotidiana. La “tranquilidad” se alteré con la presencia
de agentes externos que interrumpieron las relaciones sociales comunales y fami-
liares, causando el desplazamiento forzado y salir en condiciones de precariedad,
tanto los jévenes y mayores, optaron a desplazarse a zonas, supuestamente, segu-
ras, pero en los lugares de llegada (ciudades) encontraron hostilidades de distinta
indole en su condicién de “migrante”, quedando en la comunidad poblacién de ma-
yor edad y mujeres, fruto de la violencia sociopolitica que afect6 la estructura fun-
cional de las comunidades.!!

En este sentido, la poblacién desplazada tejié sus redes sociales recurriendo a
la reciprocidad de formas y sentidos comunales (faenas, minka) y familiar (ayni),
que debieron adaptarse con distintos grados de éxito y con gran dificultad a las

10 “Fxisten en el sentido comtn de los peruanos una interpretacion de la migracién como el acto o
proceso fundador de la otra modernidad en el Perd. Al cambiar las fronteras temporales de la mi-
gracion, se cambian también sus fronteras espaciales y el conjunto de actividades, relaciones y ex-
periencias que la dotan de un contenido claro y distinto. Asi la migracién entendida como proceso
es casi devorada por el flujo continuo del proceso irresuelto de precisar cuando y en qué condiciones
se inicia y cuando y en qué condiciones concluye” (Carlos Franco, 1991).

11 La CVR, en la conclusién 156 del documento final del informe, precisa que el desplazamiento
masivo desde las zonas de violencia constituy6 un doloroso proceso de desarraigo y empobrecimiento
de cientos de miles de peruanos y peruanas; ello produjo una urbanizaciéon compulsiva, asi como un
retroceso histérico en el patrén de ocupacion del territorio andino, lo que habra de afectar por largo
tiempo las posibilidades de un desarrollo humano sostenible.
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nuevas circunstancias, lo cual constituyé un enorme reto para la provisién de ser-
vicios en las ciudades.'?> Asimismo, los desplazados por el conflicto fueron en mu-
chos casos estigmatizados y discriminados en escuelas, barrios y centros de trabajo.
Al retornar, a la comunidad de origen, tuvieron que enfrentar a veces graves pro-
blemas de tierras y ausencia de apoyo suficiente para reorganizarse y sostener a
sus familias (Informe, CVR).

Por los 90s vuelve la “calma” y algunos pobladores logran insertarse a espacios
sociales mayores tanto regional, nacional e internacional, oportunidad que es apro-
vechada por la disponibilidad de la tecnologia de las comunicaciones que acorta las
distancias y tiempos entre los que viven en la comunidad con los que residen fuera
de la comunidad de origen optando mejores servicios en educacion, salud, empleo y
estilos de vida.

En la actualidad, la gente se moviliza con fines de fortalecer lazos familiares,
comunales y socioculturales, desplazandose de la comunidad de origen hacia las
ciudades donde se encuentran los familiares, paisanos y amigos que viven en las
ciudades de la costa (extra regional) y capital regional (intrarregional), luego de
estos contactos temporales retornan los que fueron con fines ya descritos, pero la
poblacién joven menores de 25 a 30 anos migra en busca de trabajo, acceso a la
educacién, salud y mejores condiciones de vida. Las personas mayores de 30 a més
anos de edad migran temporalmente a nivel regional (Ayacucho) para visitar a los
hijos que se encuentran estudiando.!® Mientras fuera de la regién salen los pobla-
dores a visitas muy cortas hacia la costa (Lima, Canete y Pisco) este tipo de migra-
cién es para fortalecer los lazos familiares, compra venta de terrenos con el familiar

12 Los migrantes huallinos en Lima reprodujeron las practicas de la reciprocidad. Solo para el caso
citamos a la “Asociacion Cultural los Ayllus de Hualla” que se ubica en San Juan de Miraflores,
Pamplona Alta, sector José Maria Arguedas. En esta institucién atn sus integrantes practican la
reciprocidad y solidaridad generosa, el ayni, la minka y faenas comunitarios en distintas
actividades familiares y vecinales.

13 Los hijos estudian en Ayacucho en las universidades, institutos y otras instituciones regionales.
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o el paisano, esta modalidad también es aprovechada por el migrante y el retor-
nante.'* Las autoridades comunales y estatales en forma constante salen y entran
a realizar gestiones de su competencia.

En realidad, la migracién sigue siendo un canal que moviliza habitantes re-
produciendo las costumbres de la comunidad basadas en las relaciones sociales re-
ciprocas en organizar las fiestas con la participacion de los miembros familiares y
paisanos que viven en los lugares donde residen'® compartiendo sentidos recipro-
€os.

3. La reciprocidad andina en el contexto de la fiesta santoral

En la comunidad campesina de Hualla, las relaciones reciprocas'® congregan a pa-
rientes cercanos y lejanos, sus integrantes se relacionan y forman comunidades de
sentido cooperativo. El mismo accionar se manifiesta en las fiestas santorales, ma-
trimonios y construccién de viviendas (wasi ruray) con preocupaciones y alegrias,
con voluntades generosas y compromisos que motivan el sentido de compartir con
los organizadores de la fiesta (karguyug o mayordomias), la practica reciprocas y el
modelo mercantil se complementan en la fiesta y se acercan los opuestos: la reci-
procidad y el mercado, no existe una competencia de quienes “pierden” o “ganan”,
sino, en un encuentro que genera formas de interrelacién complementaria de bie-
nes y servicios, en el que unos necesitan de los otros, donde las relaciones reciprocas

4 Histéricamente, tanto las migraciones internas como las internacionales han sido procesos que
han contribuido a la integracién de los Estados-Nacién al unir los extremos urbanos rurales en
redes sociales y econdmicas en el caso de las migraciones internas. En el caso de las migraciones
internacionales, de igual manera, han creado nuevas formas y modos de integracién regional
(Altamirano, 2009).

15 E1 Centro Social de Hualla (Lima) conglomera 7 instituciones de base, entre barrios y clubes
(Aroni Sulca, 2013).

16 Las relaciones entre los miembros de la comunidad humana expresadas como runa, ayllu y llagta,
se simboliza y operativizan a través de sistemas de organizacion, cuyas categorias l6gico-concretas,
kuyay, tinkwy, kamachiy, dan las significaciones a las diferentes maneras de organizacion y relacion
de afinidad e identidad que se han generado para tratar entre los humanos (J. J. Garcia, 2015).

ALTERITAS. Revista de Estudios Socioculturales Andino Amazaénicos. Aiio 6,N°7,2017 I 179



MARIO MALDONADO VALENZUELA

se reproducen, se reinventan y se recrean como patrimonio de la comunidad. Bajo
esta mirada describimos la reciprocidad en el contexto de la fiesta patronal.

3.1. El inicio de la fiesta patronal y la reciprocidad

En la fiesta patronal de San Pedro de Hualla'” evidenciamos sentidos de compartir
bienes y servicios. Si bien la fiesta empieza el dia 27 de junio, cuando las primeras
tonadas del pinkullu y de caja suenan en los domicilios de los cargontes (anticipo),
es el inicio de la fiesta y es concordante con la finalizacién de las actividades agri-
colas, pues, en la comunidad el mes de junio significa el final del ciclo agricola (co-
secha). La fiesta es luego de haber recogido los productos sembrados y destinados
para la semilla, chicha, venta y consumo de la familia. Participar en la fiesta es
guardar respeto, agradecimiento y pedir que el siguiente ciclo sea de prosperidad
para el sustento de las familias, por eso no es raro observar y escuchar a mujeres y
varones orar al santo patrén para que les dé bendiciones para su familia y comuni-
dad.

Asimismo, los miembros familiares, vecinos y amistades de las mayordomias,
generosa y espontdneamente, concurren al domicilio de los parientes y vecinos ma-
nifestando sus sentidos comunitarios como parte de su apoyo y donacién volunta-
ria, el yanapakuy evidencia los sentidos en cumplir el deber con la familia y de la
familia.

3.2. La eleccion de las mayordomias y los ofrecimientos voluntarios

En Hualla la eleccién, entrega y recepcion de cargos origina un conjunto de desafios
reciprocos para los nuevos cargontes, pues, a veces, nadie se atreve a llevar el cargo

17 La fiesta patronal de San Pedro de Hualla es el dia 27 de junio hasta los primeros dias del mes
de julio.
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de mayordomia del santo patron.'® En algunos afios los santos quedaban sin ma-
yordomia o esperaban que algin voluntario se sume a la fiesta, pero esto fue pocas
veces, generalmente, esto ocurria en anos de la violencia sociopolitica.

Conversando con los pobladores de Hualla, nos decian que en la época de la
violencia muchas fiestas han dejado de festejar, pues, los participantes eran tilda-
dos de “terrucos” por los agentes del Estado, y para los grupos alzados en armados
la fiesta fue considerada como atraso del pueblo, no servia, fue una vida entre la
espada y la pared, reiné temor, miedo, desconfianza y desolacién. Incluso nos dije-
ron que en la fiesta patronal (no recuerda el ano) pero fue el ano 82 o 83, 84 cuando
estuvimos en plena celebracién de nuestro santo patrén llegaron los militares nos
cargaron y muchos ya no han vuelto, hasta ahora estan desaparecido (cuaderno de
campo, 2015).

Mauro Tucta de 78 afos de edad (2009) testimoni6:

El dia 29 de junio de 1983, los militares incursionaron a la poblacién, apro-
vechando la fiesta patronal, reunieron a todos los vecinos a la plaza y logra-
ron apresar a diez personas, de quienes hasta la fecha no se tiene informa-
cion alguna.

Es decir, los 80s y 90s fueron afios dificiles que desubicaron la forma y sentido
de la fiesta, “muchas veces, los mismos pobladores dijeron: ni el santo nos protege”,
también, las formas reciprocas fueron restringidas y muchas veces practicadas solo
al interior de las familias. También el sistema de varas fue perdiendo importancia,
porque los pobladores decian los varas representa la continuidad de las fiestas,
pues, sin los varas la fiesta no tiene sentido. Escuché decir “las fiestas comunales y
santorales en la comunidad de Hualla no existiria, pues, el vara cumple funciones
importantes en la organizacién de las fiestas” (trabajo de campo, 2015).

Los mayordomos nos explicaron:

18 En el trabajo de campo observamos fricciones en la eleccién de los cargos, los familiares de los ex
mayordomos desafian a las familias que aun faltan llevar el cargo, senalan que deben llevar. Te-
niendo plata no quieren llevar (se refieren a pobladores que cuentan con pequerios negocios o resi-
dentes - retornantes).
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Como nadie queria llevar o ser mayordomo del santo patrén para organizar la
fiesta, muchas veces llevaban familias muy humildes que voluntariamente queria
cumplir con el santo patrén de la comunidad.

La suma de actitudes generosas motiva la continuidad de la fiesta donde par-
ticipan solidariamente los vecinos, parientes de la comunidad, cada familia, vecino
coopera de manera voluntaria en los servicios, donar bienes, ayuda personal segin
las distintas actividades que la fiesta requiere. Quiza el término voluntad, apoyo,
ofrecimiento y las obligaciones de los familiares, vecinos y la comunidad le permite
al mayordomo estar mas tranquilo, fortalecido y motivado. No es raro escuchar a
los mayordomos y familiares decir:

Que el Taytacha San Pedro solito pone las cosas, solamente no hay que renegar,
si salié mal la fiesta, dicen los comuneros, es que el mayordomo seguramente es-
taria renegando (conversacién con pobladores, junio 2015).

En este sentido, encontramos sentidos subjetivos de cooperacién con el santo
patrén, con los organizadores, del mismo modo el mayordomo y sus familiares es-
tan contentos y agradecidos de las voluntades de los familiares y del santo patrén.
Por otro lado, surgen comentarios cotidianos en los comuneros cuando la fiesta ha
concluido hacen evaluacion y dicen; “que la fiesta estuvo bien” o suelen decir “la
fiesta no estuvo como anos anteriores” esto lo hacen para que los futuros mayordo-
mos organicen mejor que el mayordomo anterior y no ser objeto de comentarios
(desprestigio - usuchikuy).

La fiesta patronal es un marcador de las relaciones reciprocas sea en términos
econémicos o de voluntades generosas de los familiares, vecinos y de la comunidad,
la cooperacién del ayllu es importante, porque sintetiza expresién de confianza, ca-
rifio y generosidad en cumplir la obligacién moral y sentirse bien consigo mismo y
con los familiares, visitarle con algo que la familia dispone, o sea en su légica de los
familiares, vecinos y amistades el llevarle algo, una mantada de maiz, una caja de
cerveza, un porongo de chicha, convidar comida en algin horario del dia, pegar en
la banda del mayordomo dinero, o apoyar en los servicios de la cocina, rajar lena,
son muchas formas de cooperar en forma voluntaria. Lo dicho anteriormente sig-
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nifica vida, la fiesta es vida y la fiesta restructura la rutina cotidiana de los habi-
tantes.

En Hualla, el dia 27 de junio (anticipo), los cargontes del santo y de las auto-
ridades tradicionales concurrirdn a la municipalidad para pedir autorizacién del
alcalde distrital, donde los visitantes reciben las recomendaciones de la autoridad
edil para que la fiesta se desarrolle en orden y respeto, luego reciben la autorizacion
los mayordomos del santo patrén como autoridades durante la fiesta. El personaje
de nombre Sargento® (oficial del Rey) y el Rey que simbélicamente esta cesando de
las obligaciones comunales por haber cumplido el deber con su pueblo de manera
responsable y luego concluyendo asume en la fiesta patronal “Rey” quien en la
fiesta hara cumplir los detalles, formas y sentidos tradicionales de la fiesta durante
el tiempo que dura la fiesta.

Los dias de la fiesta patronal todo es encuentro y reencuentro, alegria, matri-
monios, bautizos que sellan amistades, relaciones espirituales y el pueblo esta
acompanado de migrantes, retornantes, migrantes, de los devotos de pueblos veci-
nos. Los familiares que retornan a la fiesta tienen agenda recargada, porque, el
familiar retornante tiene que visitar a los familiares llevando carifio y es raro que
alguien visite sin llevar el presente, moralmente no esta permitido, llevar, pan, coca
u otro producto garantiza la amistad y carifio con los familiares, también, el don es
correspondido con productos de maiz, papa y carne etc.

La cadena de compromisos en la fiesta es l1a expresién voluntaria de los miem-
bros de la comunidad y la familia, quienes cooperan generosamente con los organi-
zadores de la fiesta, entre unos y otros, el ayllu colectivo participa con la finalidad
de cumplir la obligacién con la familia. Los compromisos se hacen presente en
forma espontdnea, cuando algtin familiar, vecino y paisano asume la mayordomia
con el santo patrén, en este caso el familiar méas cercano dispone de tiempo para

9 Para organizar la fiesta se fundan cofradias, cuyos cargos (alférez, capitan, mayordomo, etc.) se
combinan con los del cabildo (alcalde, regidor, etc.) para conformar una escala alterna, de modo que,
gsegun Fuenzalida, “la comunidad en su conjunto resulta representada como si fuera una cofradia”
(citado por Marzal, 1985: 111).
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apoyar en los requerimientos de la familia. Otros, familiares ptiblicamente se com-
prometen en donar (vaca, qura, musica, comida, papa, castillo etc.) para la fiesta,
hay acuerdos, entre familiares que marcan distinciones, todos los compromisos se
anota en un cuaderno que circula para el siguiente ano (cuaderno de campo, resi-
dentes huallinos de Ayacucho, 2014).

3.3. La fiesta como ritualizacion de las relaciones economicas y de reci-
procidad

En la comunidad de Hualla la fiesta redne a los parientes cercanos y lejanos quie-
nes son portadores de sentidos cooperativos, generosos y con el don del ayni.?’ El
ayni moviliza y dinamiza la red familiar, existe reconocimiento entre los partici-
pantes. Prima la generosidad que marca las relaciones reciprocas segin la tradi-
cién al lado del modelo mercado, ambos modelos se mezclan y se complementan
porque la fiesta simboliza la interrelacién del mercado y la tradicién donde la reci-
procidad media la accién de los actores sociales en el cumplimiento del deber, de la
obligacion segun la légica del ayni. Los participantes se distinguen, se reconocen y
compiten en una cadena de compromisos sociales de la familia, antes, durante y
después de la fiesta, porque de esa forma han construido su estructura funcional,
reelaborando pedagégicamente el sentido de actuar en forma comunitaria.

En este sentido, presenciamos la fiesta patronal en Hualla,?' observé multiples
formas de compromisos, voluntades y obligaciones entre los familiares, y no es raro
observar a los participantes desafiarse, generando competencias, distinciones y
prestigios para marcar el status e identificacién con el pariente, o sea, el desafio
ocurre cuando algunos familiares de past cargo y con las familias que aun falta
asumir la mayordomia se distinguen, y también se ha observado, que algunas fa-
milias casi por obligacién comunal asumen cargos; “para que no me hablen tengo

20 El ayni en la fiesta es una reunién familiar, colectiva, con sus instrumentos, donde se agradece a
nuestras fuerzas espirituales mayores, pero también es fiesta y alegria que consolida y reafirma el
caracter colectivo 'y comunitario de la organizacion comunal indigena (ver:
http://www.fjernenaboer.dk/pdf/bolivia/Institutiones%20indigenas.pdf Salvador Palomino).

2l La fiesta de San Pedro y San Pablo en Hualla observamos desde el afio 2008 hasta 2015.
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que pasar, pues yo tengo una tiendita y por eso me envidian, pero es un deber de
mi, con mi pueblo y santo patrén”, los que murmuraban eran familiares del past
mayordomo y decian, “deben pasar el cargo ese sefior (se referia a los que tienen
tienda o es autoridad no comunal), porque solo tiene que comer del pueblo, ganar
plata, tener plata, tiene que pasar el cargo, sino que se vaya a otro pueblo” (cua-
derno de campo, 2010). Esto decia, al identificar en la comunidad a pobladores que
no quieren asumir responsabilidades con el santo patrén a pesar de vivir en la co-
munidad y contar con pequenos negocios (tiendas), debe cumplir con las obligacio-
nes comunales para ser identificado como comunero con autoridad moral y presti-
gio social por haber cumplido con la fiesta del pueblo.

En la eleccion de las mayordomias?? esta presente las autoridades comunales
y estatales (gobernador, alcalde del distrito, etc.), quienes facilitan el proceso elec-
cionario de mayordomias para el siguiente afio, generalmente, la eleccién se realiza
en la puerta de la iglesia y el pueblo legitima en el estadio municipal de Hualla.
Comuneros y autoridades piden la palabra, reflexionan acerca de la fiesta, motivan
y promueven que la fiesta continde y piden que alguien voluntariamente se pre-
sente. En eso alguien se anima cuando esta “copado” (embriagado) y los pobladores
dicen en quechua “wischuykusun payman” quiere decir hay que comprometerle a
él, y asi eligen el nuevo mayordomo?. Una vez elegido a los nuevos mayordomos,
las autoridades dicen “a ver queremos sus ofrecimientos, sus voluntades, quien se
compromete con algo, en este proceso se anotan en un libro llamado libro de dona-
ciones” (notas de campo, 2014).

Las donaciones voluntarias para los futuros mayordomos es ofrecimiento pu-
blico, “mi compromiso para el sefor es arroz, castillo, cohetes, musica, lefla, carne

% Mayordomo. Cargo principal en la organizacién de las fiestas religiosas catolicas, principalmente
en el dia del santo Patron de la comunidad (Valderrama, 2003).

% Por ejemplo, el ano 2014, el sefior A. I. V. agarré el cargo, un soltero, residente en Lima, que
siempre venia a la fiesta y decidié voluntariamente. Pero sin consultar a los familiares. Pero el 2015
organizo la fiesta y los familiares se sumaron. Para el periodo 2016, la esposa del seior P. P. M.
recibié el cargo en ausencia del esposo y, cuando se entera decidi6 no realizarlo (cuaderno de campo,
2015).
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etc.”, casi no hablan del ayni, pero unos me indican que el cargonte tiene que de-
volver cuando él reciba el cargo. Pero otros dicen, “estoy haciendo ayni” o senalan
el mio es voluntad que no requiere la devolucion préxima, pero al donar algin bien
o servicio para la fiesta eso significa estar de acuerdo con la mayordomia del santo
patrén. El ayni con el nuevo mayordomo surge de manera espontianea de los veci-
nos, familiares, compadres, ahijados y amigos quienes se ofrecen voluntariamente:
desde un poco de maiz, chicha de qura, almuerzo, ducin pasay, cajas de cerveza
hasta los castillos, toros, artistas y movilidad etc., es la alegria de la familia y dicen
“debemos organizarnos, como sea debemos pasar, haremos lo mejor”.

En este ajetreo hay un nuevo mayordomo, en este caso, los pobladores volun-
tariamente se manifiesta su sentido comunitario, pues, sienten carifio al nuevo ma-
yordomo y la suma de voluntades engrosa la cadena de compromiso que teje en
forma viceversa (el que lleva un bien o presta servicio) tiene que devolver en oca-
siones similares entre los que hacen ayni. La fiesta es relacién social colectiva pau-
tada y regulada por la reciprocidad de las familias, vecinos y comuneros. En los
anos que observé los mayordomos eran residentes de Lima, Ayacucho y Pisco.

El servicio (ayudante de cocina, servir comida, chicha, atender a los invitados,
hacer lefia, degollar al toro etc.,) que uno presta al mayordomo es importante, pues,
gin la concurrencia del ayllu tendria muchas dificultades para cumplir la obligacién
con la comunidad y el santo durante el periodo de la fiesta. Observamos los dona-
tivos en dinero en forma directa y publica, constatamos como el cargonte recibié
donaciones en dinero por parte de los ahijados (3,000 nuevos soles). También, el dia
central los acompanantes y visitas colocan en la banda de la mayordomia dinero de
10 soles hasta 200 nuevos soles en favor del mayordomo, como parte de la costum-
bre (cuaderno de campo, 2014).

3.4. Reciprocidad y religion en Hualla

En la comunidad de Hualla, si bien, la fiesta patronal** convoca, junta y retine a los

2 Toda concepcion religiosa del mundo implica la distincion entre lo sagrado y lo profano, y opone
al mundo donde el fiel se consagra libremente a sus ocupaciones, ejerciendo una actividad sin
consecuencia para su salvacion, un dominio donde el temor y la esperanza le paralizan
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fieles, familiares, vecinos y paisanos con el sentido reciproco que expresan los pa-
rientes, muchas veces fortaleciendo y reconstruyendo la fe, reincorporando modelos
foraneos a la tradicion (viceversa), el santo simboliza el garante de la reciprocidad,
la unidad, guia para unos y para otros fiesta, alegria y compromisos. También ob-
servamos que los fieles acompanan al santo patrén, por un lado los adultos mayores
retornantes y los pobladores citadinos (adultos) ellos se confunden en sus formas
de actuar, vivir y sentirse contagiado con la tradicién cristiana catélica, muestran
sentidos de fe con el santo patrén, por ejemplo, rezan, prenden velas, repiten los
canticos del catequista, oran por sus seres queridos desaparecidos y muertos en la
violencia sociopolitica,?® también, participan en las misas y acomparian la procesion
de la imagen. Escuchamos decir:

Los jévenes solo vienen a divertirse, casi nada entienden la organizacion de la fiesta
religiosa, ademaés dicen que los jévenes mas estdan preocupados por bailar en la fiesta,
tomar todos los dias, ni piensan ir a la misa ni mucho menos orar (cuaderno de campo,
2015).

En este sentido, la fiesta ritual religiosa marca sentidos y formas de compor-
tamiento colectivo y también son momentos que definen y delimitan el espacio sa-
grado y profano?® donde los miembros de la confesién religiosa rinden culto tradi-
cionalmente al santo patrén de la comunidad. Es decir:

Que el hombre religioso es ante todo aquel para el cual existen dos medios com-
plementarios: uno donde puede actuar sin angustias ni zozobras, pero donde su
actuacion solo compromete a su persona externa, y otro donde un sentimiento de
dependencia intima retiene, contiene y dirige todos sus impulsos y en el que se ve

alternativamente y donde, como al borde de un abismo, el menor extravio en el menor gesto puede
perderle por lo irremediable (R. Caillois, 1996).

% Sasachakuy tiempo: Los afios dificiles (Theidon, K., 2004).

% Lo sagrado equivale a la potencia y, en definitiva, a la realidad por excelencia. Lo sagrado esta
saturado de ser. Potencia sagrada quiere decir a la vez realidad, perennidad y eficacia la oposicién
sacro profano se traduce a menudo como una oposicion entre real e irreal o pseudo-real (Mircea
Eliade, 1983).
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comprometidos sin reservas (R. Caillois, 1996: 11).

Durante nuestra permanencia en la comunidad, observamos que la fiesta
retne grupos de edad; es decir, la funcién del santo patrén es mediar la fiesta y las
relaciones sociales reciprocas entre las generaciones, quiza muchos pobladores se
encuentran por primera vez, de muchos afios por motivos diversos, otros desde que
la violencia los distancié, en este sentido la fiesta se convierte en un vivir y revivir
del tiempo y espacio que los separd6, en el reencuentro, muchos lloran, se abrazan y
conversan bajo la compania de la chicha de qura para unos y para otras la bebida
del mercado (cerveza). Los familiares y amistades se juntan, pero no solo ocurre
eso0, sino, planifican compromisos espirituales para anos siguientes (mayordomias,
donaciones, padrino, ahijados, etc.) entonces, la fiesta patronal religiosa simboliza
fe, compromisos con el santo patrén, tejer relaciones sociales durante el pasaje de
la fiesta.

A diferencia de las décadas anteriores (70s y 80s) la fe religiosa en la comuni-
dad de Hualla ha perdido un buen nimero de los creyentes por la presencia de las
iglesias evangélicas®” el cual debilité el sentido religioso comunal. Un miembro de
la iglesia nuevo pacto universal, dice; “Bueno, la fiesta es por gusto, los que estamos
con Dios estamos salvando almas, mientras la fiesta catélica no es buena, hay gente
que solo viene a tomar y emborracharse” (C. C. V. 58 anos, 2015).

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

“T En la comunidad de Hualla hay presencia de la iglesia pentecostés, de los testigos de Jehova y la
Israelita del Nuevo Pacto Universal.

% La fiesta patronal se realizo el afio 2014 (mayordomo, S. C. Q.).
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El discurso del mayordomo, constatamos como los familiares han donado cer-
vezas, comida, musica y un grupo de danza como signo de agradecimiento el ma-
yordomo correspondié a cada familia una gallina como parte del ritual (convido —
qaywapuy) por haber contribuido con su voluntad, sintetizando las relaciones reci-
procas en la fiesta, aunque escuchamos que los participantes mayores de edad de-
cian “el santo patrén es lo que toca el corazén de las personas y voluntariamente
los apoyos se suman” (observacién, 2015).

De modo tal, las relaciones reciprocas de los pueblos estan marcados entre la
tradicion y el mercado. Los residentes de Hualla, en Ayacucho, colectivamente re-
fundaron la fiesta patronal, al decir: “esta fiesta hicimos revivir unos cuantos, pues
sentiamos como personas sin duefio, no habia algo que nos junte a todos, porque la
fiesta casi desaparece” (notas de campo, 29/06/2014). En efecto, los residentes hua-
llinos hicieron revivir la fiesta patronal, pues, los paisanos asistentes voluntaria-
mente se sumaron en apoyar al nuevo mayordomo, unos con dinero para la misa,
otros con papa, cerveza, arroz, aceite y otras cosas.

3.5. Reciprocidad y el sistema “varas” en la comunidad

El tema abordaremos segun la organizacion politica del sistema del varayug de la
comunidad de Hualla, esta institucién tradicional desaparecida en la actualidad,
estuvo adscrita a la suma de valores generosos y cooperativos del ayllu cercano y
lejano en el contexto de la fiesta, donde los miembros de la comunidad cooperan de
manera reciproca estructurada segin la costumbre huallina. En este sentido, la
organizacién sociopolitica de la comunidad estaba enraizada en la memoria colec-
tiva de los pobladores, a la vez, practicada creativamente en distintas actividades
productivas (agricolas, ganaderas y religiosas). El garante de la organizacién poli-
tica es asumido por el sistema de varas que cumplia funciones de vigilancia, orden,
respeto, para hacer cumplir los valores y normas que constituye la convivencia ar-
moniosa y reciproca del buen vivir en la comunidad.
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En realidad, el varayuq® antes de las décadas de los afios 80s y 90s fue la
autoridad legitima y reconocida en la comunidad de Hualla, (Ilamada “santa vara”)
portadora de la cultura politica institucional del comin runa, de las generaciones
anteriores y posteriores sintetizando el orden, el respeto, la ética, 1a moral en el
vivir cotidiano:

Vara le dicen porque agarra una vara mayor o sea el baston de los que llevan el
vara (el varayuq), con dibujos bien bonitos hecho de palo y eso siempre llevaba a

cualquier lugar, eso el gobernador del pueblo, siempre, revisaba y cuando no le
encontraba llevando el vara recibia un castigo (B. M. B. 73 anos, 2005).

La estructura funcional y organizativa del varayuqg3® fue portadora de la uni-
dad comunal y familiar, a la vez, garantizaba las relaciones reciprocas de los miem-
bros de la comunidad en la asuncién de los cargos, durante el periodo de su man-
dato y el cambio de “vara”. El primer cargo del vara es el “campo vara”, seguido de
capataz, inspector, regidor, puna y “machu alcalde” quienes servian a la comuni-
dad, al finalizar el cargo es nombrado Rey, por un aiio y ptiblicamente reconocido
en la fiesta patronal de San Pedro, el Rey en esta fiesta tiene su vispera y dia del
Rey. En el sistema de varas los cargos asumen en forma oposicional (crusninpi)
comparando con sus brazos (derecha = allig, izquierda = ichuq; wak law y kay law
ayllu), esta logica fundamento los sentidos oposicionales y complementarias en las
relaciones reciprocas de los barrios (San Pedro, San Pablo, San Cristébal y San
Miguel), segtin la figura espacial del cuerpo (brazo = brasuykuna). Asumir el cargo
de varayuq simboliz6 servir al pueblo (lagta sirvikuy) con voluntad y reconocido
por el pueblo.

Los cargos encomendados por la comunidad cumplian en coordinacién con las
autoridades estatales (oficiales) para programar faenas, visita a los mayordomos
etc. Por ejemplo:

2 En el Peru, la estructura curacal fue remplazada por una instituciéon colonial: los alcaldes de
indios de la que ha derivado la estructura hasta hoy vigente de alcaldes-varas o Varayugqkuna (“los
que portan la vara, en quechua”) (Manrique, 2006).

30 En Hualla, el sistema del varayuq existio hasta 1995 con cierta dificultad y limitacion en el
ndmero de sus integrantes, en la eleccién de cargos y en el cumplimiento de sus responsabilidades.
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El capataz mandaba a los kampus, a la vez hacia comer a todos que estaba en su
responsabilidad en cada ayllu, antes, los cuatro ayllus llevaban tres kampus cada
uno y el gobernador del pueblo repartia a cada capataz, si el capataz era bueno los
kampus lo estimaban y querian como a su padre, segin su comportamiento servia
durante el afio muchas veces hasta que muera el capataz y siempre era visto como
su hijo (B. M. B. 73 afios, 2005).

En realidad, el varayuq fue el intermediario y garante de las relaciones reci-
procas en el ambito comunal y familiar, es la institucion que movilizaba y promovia
la cultura de compartir en la familia y en la comunidad, hacia cumplir las faenas
comunales, trabajos en el comun chacra, eleccion de cargos para el santoral catélico
de la religion cristiana en la comunidad.

El valor de la reciprocidad simétrica se manifestaba en el vara chaskiy, pues
es un espacio festivo, de alegria y de convido entre los miembros del sistema de
varas donde participaban los parientes de cada vara, porque, es el momento de un
final e inicio de otro ciclo; tanto el entrante y saliente comparten sus voluntades,
reconocimientos y consejos bajo el calor de la fiesta, para unos es el inicio y para
otros el final de un ciclo de roles y funciones al servicio de la comunidad. Esta au-
toridad “es reconocida por los pobladores como autoridad de respeto por que ha
servido a su comunidad con voluntad y por sus obras el pueblo respeta, el que sabe
y conserva la costumbre del pueblo, son agentes de consulta sobre cualquier tema
de la comunidad” (B. M. B: 73 afios, 2005).

El vara chaskiy (musuq vara) es fiesta, responsabilidad y reproduccion de las
relaciones reciprocas, por eso, tanto el saliente y entrante viven la fiesta por haber
cumplido las tareas encomendadas por el pueblo y otros asumen responsabilidades,
ambos sellan el encuentro con potajes tradicionales preparados para la ocasioén, el
“garakuy” (servirse) es servirse la voluntad de los varas (comidas denominadas
ullas) al cual acudia la poblacién para compartir la bebida como la chicha de qura
(qura aqa) preparado especialmente para la ocasion sintetizando los lazos familia-
res.

Alinterior de la comunidad, la reciprocidad fue arbitrada por el varayuq, pues,
hacia camplir el orden, fortalecer los buenos habitos de las familias, vigilar los actos
inmorales en la comunidad, cuidar las cementeras comunales, arrear animales al
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cos0, participar en distintas fiestas religiosas, faenas comunales, aconsejar a las
familias para el buen vivir etc. Fueron multiples las tareas de esta organizacién en
la comunidad. Ahora las funciones del varayuq es asumida por los barrios en coor-
dinacién con la autoridad edil, tanto en semana santa y la fiesta patronal, pero, ya
no con el mismo sentido de compromiso y voluntad de dinamizar el cumplimiento
ordenado en los procesos de la fiesta y de las relaciones reciprocas, sino, solo es por
cumplir como miembro de la comunidad, pues, la fiesta es de la comunidad.

3.6. Reciprocidad y parentesco

Los parientes sienten la hermandad al decir es mi familia, kastaymi, mi tio o sim-
plemente aylluymi con el cual sintetiza los lazos familiares produciéndose los sen-
tidos de ayudar, recibir y devolver en forma viceversa lo pactado, lo asumido y el
compromiso en una fecha cercana o lejana con la familia, con el vecino, con el santo
patron, tanto, en el sistema comunal y familiar que los habitantes en el devenir del
tiempo han estructurado social y culturalmente fundamentado en las relaciones
sociales reciprocas (aynikuwy, yanapakuy) en el entorno comunal.

Lareciprocidad®! en la comunidad de Hualla es reproducida cotidianamente a
través de las relaciones sociales entre los miembros del pariente, la misma sigue
sembrando vinculos en distintas practicas sociales en sus formas y sentidos que las
familias y comuneros conservan y reproducen creativamente. Por ejemplo, en la
herranza de ganados, la siembra, el chakmaku, el aporque, la fiesta santoral, ma-
trimonios, construccién de vivienda, el yarga aspiy, etc., en las actividades indica-
das reproducen los sentidos reciprocos entre los ayllus a pesar que el modelo fora-
neo exégeno alimenta la cultura mercantil en la razon colectiva de los pobladores.
En realidad, la practica social colectiva, si bien, experimenta cambios de forma al

31 La institucién de la reciprocidad es el fundamento principal para el cardcter colectivo y
comunitario de las sociedades indigenas. De hecho, colectiviza los contactos humanos, propicia la
redistribucion de los bienes, evita la acumulacion de valores en pocas manos, provee recursos al que
necesita, y crea justicia al incentivar, como comportamiento, la actitud de “devolver por igual lo que
se ha recibido” o “recibir como devolucion lo que se ha dado” (Disponible en:
http://www.fjernenaboer.dk/pdf/bolivia/Institutiones%20indigenas.pdf Salvador Palomino).
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interior de la comunidad, al mismo tiempo se fortalecen con la influencia del mer-
cado, pues, no podrian existir en la actualidad sin la presencia del uno y del otro,
ambos se suman y se complementa bajo la mediacién de la reciprocidad para re-
afirmar los vinculos sociales, el primero (reciproco y solidario), el segundo con la
intervencién del mercado, ambos modelos conviven y reproducen formas y sentidos
reciprocos.

En Hualla atin estan organizados en sistema de oposiciones: el kay law (ayllu
San Pedro) y wak law (ayllu San Pablo) en ambos lugares encontramos dos barrios
o cuadrillas desde periodos anteriores. Inclusive los ayllus estan ubicados siguiendo
el sistema dual andino por mitades, dos barrios en el ayllu San Pedro y dos en el
ayllu San Pablo. Probablemente el sistema de ayllus®? es la continuidad de ayllus
tradicionales que fue modificado en las décadas de los afios 50s 0 més antes, no
hemos podido ubicar una fecha exacta sino es una aproximacién por los relatos que
nos han proporcionados los habitantes mayores de 70 afos, quienes dicen, “en cada
esquina de la plaza habia arcos que decia bienvenidos al Ayllu Kurma, Sanka,
Tucta y Namqa”, y sefialan, con la apertura de la carretera de Nazca — Hualla
(1956), aparecen barrios, cuadrillas y dltimamente como unidades vecinales adop-
tando nombres de santos cristianos de San Pablo, San Pedro, San Miguel, San Cris-
tébal y una asociacién de licenciados, las cuatro primeras marcan identidad de los
pobladores citadinos, migrantes y retornantes en distintas actividades deportivas,
asuncion de cargos y en el sistema de varas.

En tal sentido, los huallinos, a nivel comunal, barrial y familiar realizan acti-
vidades diversas en sus ayllus de origen, reproduciendo la identidad con el barrio
y el ayllu al que pertenece, pues, segin este sentido de ubicacién espacial notamos
desafios entre barrios o ayllus, se oponen, se desafian en trabajos, en fiestas, en
eleccion de cargos de mayordomias, en la eleccién de la Reyna de mama sara, es
decir, sacan cara, apuestan por el prestigio y el honor, sienten la unidad social sim-
bélicamente al espacio al que pertenecen y con el cual esta identificado.

32 Los ayllus ancestrales en la comunidad de Hualla son Tucta, Namqa, Sanka y Kurma.
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Conclusiones

. El estudio constata la practica de la reciprocidad andina en la comunidad que-
chua de Hualla, porque, los pobladores producen y reproducen los sentidos co-
munitarios como practicas sociales en las fiestas patronales, matrimonios y
construccion de viviendas.

. En la comunidad evidencié la practica reciproca en forma creativa y dinamica,
a pesar de las influencias fordaneas (instituciones del Estado), las movilidades
sociales (migracién y retorno), el acceso a los medios de comunicacion (TV, radio,
celulares, Internet) y el mercado, aspectos que modifican los sentidos reciprocos
y los elementos culturales.

. En la percepcion de los pobladores Huallinos, la reciprocidad tradicional tran-
sita al lado del modelo mercantil capitalista. En este sentido, la reciprocidad
estd sintonizada entre los miembros comunales y familiares, cargada de volun-
tades, cooperaciones y generosidades.

. En la comunidad, los elementos culturales de la modernidad capitalista y la re-
ciprocidad andina han encontrado espacios de convivencia desigual (encuentros
y desencuentros) pero ambos sistemas complementan y dinamizan las relacio-
nes reciprocas, no en una competencia conflictiva, sino, en una légica comple-
mentaria en la circulacién de bienes y servicios al interior de la fiesta.
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