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ENTRE MÚLTIPLES CUERPOS, CONCEPTOS Y TIEMPOS: 
EL SACRIFICADOR CAMÉLIDO1

AMONG MULTIPLE BODIES, CONCEPTS, AND TIMES: THE CAMELID 
SACRIFICER

David E. Trigo Rodríguez2

La presente investigación analiza el mito andino del Sacrificador Camélido, ser que sacrifica y/o castiga a humanos que infringen 
ritos y normas sacralizadas en torno a la fertilidad animal y humana, mito problematizado por su amplia difusión, continuidad 
temporal y adaptaciones culturales (multicorporalidad). Sin embargo, este trabajo identifica sus atributos específicos presentes en 
casi todas sus versiones prehispánicas o actuales, cuyo trasfondo es entendido desde la teoría de la agencia entre humanos y no 
humanos (camélidos y objetos). Inserto en relaciones sociales interespecie, el Sacrificador Camélido posee atributos que aluden 
a la noche u oscuridad mitológica como escenario de rememoración, ambientación que permite la emergencia de sus estados de 
metamorfosis y el rol invertido respecto a quien ejerce el sacrificio punitivo.
	 Palabras claves: devorador, decapitador, Tiwanaku, conopas, qarqacha.

This research analyzes the Andean myth of the Camelid Sacrificer, a creature that sacrifices and/or punishes humans who violate 
rites and sacred norms related to animal and human fertility. The myth poses analytical challenges due to its broad diffusion, 
temporal continuity, and cultural adaptations (multicorporality). However, this work identifies its specific attributes that recur 
across nearly all its pre-Hispanic or contemporary variants. These are interpreted through the lens of agency theory, exploring 
relationships between humans and non-humans (camelids and objects). Embedded within inter-species social relations, the Camelid 
Sacrificer has attributes that allude to the night or mythological darkness—a setting for remembrance, that enables metamorphic 
states and a reversal of roles in relation to the agent that performs the punitive sacrifice.
	 Key words: Devourer, decapitator, Tiwanaku, conopas, qarqacha.
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Ciertos mitos en los Andes como “la rebelión 
de los objetos” (Métraux 1932; Quilter 1990), o “los 
Mellizos” en la Amazonía (Métraux 1932), poseen 
amplia difusión y continuidad temporal, en el primer 
caso desde culturas prehispánicas, manuscritos 
coloniales y relatos contemporáneos, los que poseen 
adaptaciones particulares. Requiriendo el estudio 
de este tipo de mitos, un enfoque antropológico y 
arqueológico que considere, por su persistencia, que 
sus atributos y estructura han sido descritos de formas 
reconocibles en la narrativa prehispánica (iconografía) 
y en la oralidad indígena actual (Lévi-Strauss 1968 
[1958]:243-246).

Con características similares, el Sacrificador 
Camélido (abreviado SC) constituye un mito que 

evoca a un camélido antropomorfizado que asesina o 
sacrifica ficticiamente a un ser humano, cumpliendo 
siempre un rol regulatorio con los humanos (Baitzel 
y Trigo 2019; Trigo y Baitzel 2022). Su estudio 
requiere el uso interdisciplinario de diferentes 
enfoques y datos (arqueológicos, etnohistóricos y 
etnográficos) y una delimitación espacio-temporal 
amplia, considerando la problemática de identificar 
los atributos específicos que persisten del mismo 
en muchas de sus versiones y que, aunque con 
transformaciones, se han mantenido vigentes a lo 
largo del tiempo.

La presente investigación busca articular y 
estudiar diferentes casos que desarrollan el mito, 
como un corpus mayor legible y discernible, con el 
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propósito de entender las relaciones sociales rituales 
entabladas míticamente entre humanos y camélidos.

Agencia, Dones y Dueños no Humanos

Como especies compañeras (Haraway 2003), 
la relación entre humanos y camélidos presenta un 
vínculo con complejos símbolos y mitos, incluyendo 
imaginados orígenes comunes y fuerzas sobrenaturales 
que rigen a ambas especies (Nielsen 2024a:504). 
Su relación, en el caso que estudiaremos, puede 
enmarcarse en un animismo cuya ontología postula 
un carácter social a las relaciones entre humanos 
y no humanos, y una búsqueda (chamánica) para 
percibir la perspectiva del otro no humano (Viveiros 
de Castro 2004:478-481).

El SC encarna en esta relación las consecuencias de 
la ruptura de normas sociales míticas establecidas entre 
ambas especies, asumiendo diferentes corporalidades 
tanto materiales (objetos/artefactos) como discursivas 
(imágenes y relatos orales) y siendo los objetos 
agentes secundarios en torno a los cuales se establecen 
relaciones sociales (Gell 2016 [1998]:43-59; Jones 
y Boivin 2010:341-342), percibidos y/o concebidos 
actualmente (e inferimos, prehispánicamente) por 
los humanos como “sujetos” dentro de las relaciones 
sociales y rituales interespecie (Allen 2020), incluida 
su existencia discursiva como una versión de este ser 
y no solo como representación (Debray 1994:175-182; 
Gell 2016 [1998]:38).

Dichas relaciones sociales buscan, por una parte, 
establecer reciprocidad mediante un intercambio de 
dones sacralizado en el acto del sacrificio (Mauss 
1979:166-176), así como dones comensales constituidos 
en bebidas estimulantes (chicha) para establecer ritos 
de intensificación y alianza interespecie mediante el 
brindis entre humanos y no humanos. Y el consumo de 
alucinógenos (vilca o San Pedro) en algunos de los ritos 
es probablemente realizado por especialistas (chamanes) 
que parecen asumir la búsqueda de la perspectiva del 
no humano para regular su relación con las sociedades 
humanas, pues, las corporalidades materiales o discursivas 
del SC se hallan insertas en estos ritos.

Existen dos roles homólogos en estas relaciones: 
el del dueño humano (pastor y caravanero), que maneja 
los rebaños de camélidos, se alimenta de estos, sacrifica 
miembros, y la mítica figura del dueño sobrenatural 
de estos (Flores 1974) asumida por el SC que toma las 
mismas acciones con los humanos, ambos realizando 
un intercambio de dones e inmiscuyéndose a su vez, 
homóloga y paralelamente, en aspectos específicos 

como la fertilidad, el castigo y la muerte de sus 
contrapartes con fines reguladores.

Materiales y Métodos

En el caso prehispánico se consideraron artefactos 
que contienen discursos iconográficos que aluden total 
o parcialmente al SC, y que estuvieron insertos en 
las relaciones sociales rituales entre camélidos y las 
sociedades de pastores y caravaneros. He considerado 
la importancia de una nueva lectura interpretativa de 
algunos de los atributos de estos discursos gráficos 
prehispánicos, mismos que previamente han sido 
identificados y definidos (Baitzel y Trigo 2019; 
Chávez.1992, 2002; Trigo y Baitzel 2022), buscando 
esta vez atributos del mito del SC que se hayan 
difundido y mantenido vigentes con posterioridad, y 
que permiten entender mejor la agencia interespecie 
que supone este mito.

Se manejarán conceptos de la antropología 
del arte, que toma los objetos como “índices” de 
las relaciones sociales que los originan o que estos 
causan. Estos objetos poseen un “prototipo” que es 
la identidad visual (representada en el índice) o no 
(anicónico) que puede llegar a ser un agente, o ser su 
representación visual esquemática, pero con atributos 
necesarios y/o mínimos para su reconocimiento. O 
cuando ello no se da (anicónico), es un índice de su 
presencia espacio-temporal y no de su aspecto (Gell 
2016 [1998]:43-59). Estos conceptos resultan ser 
importantes para considerar las manifestaciones de 
agentes no humanos no solo de formas gráficas, e 
incluso no solo materiales en nuestro caso.

Los índices producidos por “artistas o creadores” 
(humanos y/o atribuidos a orígenes divinos) tienen 
como “destinatarios” públicos a quienes ejercen 
agencia, o a quienes manifiestan agencia a través 
del índice, conclusiones a las que se llega por 
“abducciones” o inferencias (Gell 2016 [1998]:43-59).

Consideraré como “índices” los objetos que 
poseen el discurso visual del SC, y que cumplirán 
un rol para generar las relaciones sociales:

1. Los índices serán objetos utilizados en 
ceremonias específicas interespecie de intercambio 
de dones como agentes activos que visibilicen un 
prototipo, insertos en dinámicas comensales colectivas 
(consumo de bebidas, comida) y chamánicas de 
índole más individual y especializada (consumo de 
alucinógenos).

En este caso, el SC constituirá un “prototipo” 
que cumple las cualidades de agente, reconocible 
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de formas visuales y narrativas con atributos 
específicos:

2. Alusión a un ambiente nocturno: condición 
necesaria para un tipo de rememoración mitológica 
que articula las diferentes versiones del SC a través 
del tiempo, y que permite que se manifiesten los 
siguientes atributos.

3. Metamorfosis: antropoformización del camélido 
y/o zoomorfismo del humano como consecuencia de 
infringir una norma reguladora (ya sea para la aparición 
del ente castigador o como castigo del infractor). La 
existencia de seres de atributos mixtos entre humano 
y camélido aludiría parcialmente a este concepto.

4. Rol invertido: del Sacrificador y el objeto 
de sacrificio (animal por humano) y de atributos 
(capacidades humanizadas de ejercer violencia y 
comunicación) como consecuencia de infringir una 
norma reguladora.

La intencionalidad de la agencia de los índices 
será en ciertos grados la misma de los creadores y 
destinatarios y seres no humanos: la propiciación de 
la fertilidad. En los casos etnográficos, los índices 
podrán hacer explícita la agencia entre humanos y 
camélidos y en los arqueológicos, índices similares 
permitirían abducir o inferir dicha agencia.

El Sacrificador Camélido (SC)

Han existido diferentes líneas de investigación 
sobre el SC prehispánico, particularmente en torno a 
la iconografía del Sacrificador Camélido Tiwanaku 
(TCS). Una primera puntualizaba el reconocimiento 
de sus rasgos anatómicos centrados en la cabeza del 
personaje (Cook 1994:192-193, lam.51c; Isbell y 
Knobloch 2009:179-180). Una segunda consideró 
otros atributos del camélido para definir al TCS y 
su vinculación y/o antecedente en los camélidos 
antropomorfizados de la iconografía lítica de 
Khonkho Wankane (O. Rivera 1996:504). Trabajos 
posteriores sobre estas composiciones ahondarían en 
su identificación y vinculación con Pucara, pero sin 
relacionarlas con el TCS (Janusek 2015; Janusek y 
Ohnstad 2018; Ohnstad 2011).

Una tercera emergerá a partir de nuevos hallazgos 
textiles con complejas escenas del TCS en Moquegua, 
definiendo al TCS sobre la base de un corpus mayor 
de sus representaciones y atributos, considerando su 
heterogeneidad y su aparición en objetos portables 
difundidos entre los grupos pastores y caravaneros 
(Baitzel y Goldstein 2014; Baitzel y Trigo 2019; 
Plunger 2009).

Una cuarta línea ahondará no solo en las imágenes 
explícitas, sino también en la etnohistoria y etnografía 
(Baitzel y Trigo 2019; Trigo y Baitzel 2022) para sugerir 
inicialmente que el SC está presente en diferentes 
periodos y culturas de los Andes. El presente trabajo 
continúa con esta línea.

El surgimiento del SC

Los seres de atributos mixtos entre humano y 
camélido presentan antecedentes tempranos en el 
norte chileno, entre los años 900/1000 - 400/300 AC 
en cubiletes líticos de las tumbas de neonatos humanos 
de la aldea Tulán-54, cuya sociedad dependía del 
consumo alimenticio de camélidos y de alucinógenos 
como la vilca en su religión (Núñez et al. 2006: 
figura 7; Núñez et al. 2017:27, figura 15). Así como 
el denominado “Señor de los Camélidos”, un ser de 
cuerpo humanizado y pies de camélido que aparece 
en el Alto Loa entre 800 AC-100 DC como posible 
deidad de los caravaneros (Berenguer 2017:47-65).

Entre los años 250-500 DC el repertorio de 
Khonkho en la cuenca del Titicaca expondrá la 
centralidad del culto al camélido, al presentar seres 
con atributos de humano y camélido (Janusek 
2015:350- 355; Janusek y Ohnstad 2018), cuyas 
características permiten identificarlos como versiones 
iniciales del SC (Baitzel y Trigo 2019). Habiendo 
constituido Khonkho Wankane un centro ceremonial de 
caravaneros y pastores, emplazado en la convergencia 
de sus rutas y con ocupaciones temporales para los 
ritos, presenta estelas antropomorfas adoradas como 
proto huacas (Janusek 2015:358-359; Pérez et al. 
2017; Smith y Pérez 2015) y en las que se plasmaron 
imágenes del SC.

Estos camélidos antropomorfizados o SC tienen 
atributos comunes con personajes de la iconografía 
Pucara (200 AC -200 DC) del norte del Lago Titicaca, 
ya que seguramente bienes culturales Pucara circularon 
por la zona sur del mismo, permitiendo más que una 
reinterpretación de su iconografía en Khonkho el 
desarrollo de un particular repertorio iconográfico 
(Ohnstad 2011, 2013). Sin embargo, es innegable la 
íntima relación de atributos en los temas de camélidos 
entre los repertorios de Pucara y Khonkho, que pueden 
ser agrupados en dos conjuntos:

Conjunto 1

Incluye en Pucara a la Mujer con Camélido 
(Figura 1a), una deidad femenina vinculada con la 
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Figura 1. (a) mujer con camélido Pucara (adaptado de Chávez 2018), (b) camélido antropomorfizado de la estela 
Jinch’un Kala (adaptado de Ohnstad 2013:figura 5.3), (c) mampostería templaria de con camélido alado y cabeza 
trofeo (adaptado de Ohnstad 2011:figura 3), (d) TCS de la estela Tata Kala (adaptado de Ohnstad 2013:figura 5.5).

(a) Woman with Pucara Camelid (adapted from Chávez 2018), (b) Anthropomorphized camelid from Jinch’un Kala 
stela (adapted from Ohnstad 2013:figure 5.3), (c) Templar masonry from with winged camelid and trophy head (adapted 
from Ohnstad 2011:figure 3), (d) TCS from Tata Kala stela (adapted from Ohnstad 2013:figure 5.5).

fertilidad y vida, composición asociada a motivos de 
plantas y camélidos (alpacas) con cargas en la espalda 
aludiendo a las caravanas, además en algunos casos 
se le asocian camélidos con un apéndice en la espalda 
en forma de “L” con remate de cabeza zoomorfa casi 
como un ala (Chávez 2002, 1992: figuras 184-188).

En Khonkho la estela Jinch’un Kala presenta un ser 
interpretado como un “imitador de llamas” o “criatura 
cameloide alada” que es un camélido antropomorfo 
con “ollares” circulares, cuatro extremidades animales 
con pezuñas y flecos, y un brazo humano que 
sujeta un cetro (Figura 1b) semejante al de la Mujer 
con Camélido (Janusek 2015:355; Ohnstad 2011, 
2013:58). Tanto las alas como la cola y el “tocado” 
de este camélido antropomorfo terminan en remates 
de cabezas zoomorfas, que recuerdan a las alpacas 
aladas asociadas a la Mujer con Camélido. Existe 
también mampostería templaria (Figura 1c) que 
muestra camélidos alados y cabezas antropomorfas 

trofeo (Janusek y Ohnstad 2018; Ohnstad 2011:124, 
figuras 2 y 3).

La estela Tata Kala presenta un camélido 
antropomorfo alado “danzando” (Figura 1d) que 
sujeta una cabeza humana trofeo entre sus brazos 
humanizados (Janusek 2015:358), siendo este el 
primer SC como tal (Baitzel y Trigo 2019). Guarda 
atributos comunes con los camélidos alados asociables 
al tema de la Mujer con Camélido, y aunque es difícil 
establecer el género del SC de este conjunto y de 
los otros motivos de la iconografía de Khonkho, 
posiblemente se vinculen al género femenino por su 
correlación de atributos con la Mujer con Camélido 
o a un género fluido entre femenino y masculino.

Conjunto 2

Incluye el tema del Hombre Felino (Figura 2a), 
de atributos masculinos humanos y felinos que porta 
hachas y cetros (o plantas), además de cabezas u 
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Figura 2. Temas Pucara: (a) Hombre Felino (adaptado de Chávez 2018), (b) guanaco naturalista y (c) guanaco ataviado 
(adaptados de Chávez 1992). Temas de Khonkho: (d y e) personajes antropomorfos de la estela Jinch’un Kala (adaptado 
de Ohnstad 2011:figura 5), (f) camélidos antropomorfizados de la estela Wila Kala (adaptado de Ohnstad 2011:figura 4).

Pucara themes: (a) Feline Man (adapted from Chavez 2018), (b) Naturalistic Guanaco and (c) Guanaco ataviado (adapted 
from Chavez 1992). Khonkho themes: (d and e) Anthropomorphized characters from the Jinch’un Kala stela (adapted from 
Ohnstad 2011:figure 5), (f) Anthropomorphized camelids from the Wila Kala stela (adapted from Ohnstad 2011:figure 4).

otras partes de sus víctimas humanas; representaría 
el conflicto y aspectos políticos y sociales Pucara 
(Chávez 1992, 2002). Este personaje se relaciona a un 
camélido silvestre: el guanaco de perfil, representado 
con una cuerda con círculos emergiendo de su nuca o 
cuello (Figura 2b), asociado a plantas en un ambiente 
nocturno u oscuro. O ataviado con dicha cuerda, 
además de un lagrimal en zigzag, un tocado y una 
franja corporal de diseños circulares y triangulares 
(Figura 2c) visibles en la vestimenta del Hombre 
Felino (Figura 2a), esto es que podría estar vestido 
con la indumentaria de este último personaje. En esta 
escena el guanaco está intercalado con plantas con 
una base o remate circular tripartito y aves.

La estela Jinch’un Kala no solo presentará un 
camélido antropomorfo alado, sino también personajes 
humanizados que poseen un tocado similar al del 
Hombre Felino Pucara (Figura 2d) y que yacen en 
posición ascendente. Estos se relacionan con personajes 
similares con costillas resaltadas en posición de caída 

(Figura 2e) de las estelas Jinch’un Kala y Wila Kala 
(Ohnstad 2011:130-131), posibles representaciones de 
un tipo de tratamiento mortuorio con descarnamiento 
y desecamiento por cal (Pérez et al. 2017; Smith y 
Pérez 2015).

Ohnstad (2011:127-128) relaciona los atributos 
de dos “felinos rampantes” humanizados de la estela 
Wila Kala (Figura 2f) con los atributos de los camélidos 
(guanacos) Pucara, tales como los lagrimales en 
zigzag o la cuerda con círculos que emerge de sus 
nucas. Más que felinos, y por estos atributos, serían 
camélidos antropomorfizados asociados a los camélidos 
con atributos del Hombre Felino. Los restos arqueo 
faunísticos de Khonkho incluyen camélidos silvestres 
como vicuña y guanaco (Gasco y Marsh 2013), por 
lo que no es incongruente sugerir su representación 
en el arte de Khonkho.

El Sacrificador Camélido Tiwanaku (TCS)
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El TCS sucederá a los SC de Khonkho, manteniendo 
la composición del camélido con cuerpo humano en 
acciones de capturar y decapitar a una víctima humana, 
tema gráfico presente en objetos como vasijas, tabletas 
de madera, huesos grabados, textiles y mampostería 
lítica (Baitzel y Trigo 2019). Sin embargo, existirá 
una evidente diferenciación de género del TCS entre 
versiones masculinas y femeninas.

Durante el Horizonte Medio (600-1150 DC), las 
representaciones de camélidos machos y TCS serán 
reconocibles por atributos anatómicos comunes: 
la dentadura con caninos en gancho y molares 
pronunciados en fauces abiertas, diferentes de la 
dentadura felina de colmillos en “N” en una boca 
cerrada (Isbell y Knobloch 2009), que empero puede 
aparecer en ciertos TCS (Baitzel y Trigo 2019), 
además de orejas que delatan posturas agresivas, 
enormes ollares cilíndricos, patas bidactilares, etc. 
(Figura 3 a-e).

La parafernalia de sus cuerpos presenta igualmente 
diseños comunes, como sucedía en Pucara, entre 
camélidos machos y TCS: gargantillas semicirculares 
(Figura 3c-e y 3f-h), franjas rectangulares en la 
espalda con remate de cabeza zoomorfa (Figura 3a-e) 
o antropomorfa en el TCS (Figura 3f), cabezas 
antropomorfas abstractas (Figura 3d-e) (Cook 
1994:196-197, lam. 52; Horta y Paulinyi 2023:259, 
figura 10) o realistas en los incensarios efigie 
(Figura 3b) o en el TCS (Figura 3f-h), de las que 
emergen plantas, conformando un tipo de “bulto” 
que cargan camélidos y TCS (Figura 3a-f) (Baitzel 
y Trigo 2019; Torres 2018).

Sobre dichas cabezas y las plantas que emergen 
de estas, existen dos conjuntos de composiciones 
combinadas tanto en camélidos como en el TCS:

Por una parte, cactáceas como el San Pedro o 
Trichocereus bridgesii (Stone 2023:231-232; Torres 
2018:296) que están en el lomo de los camélidos 
(Figura 3a y e) o en su costado en los incensarios 
(Figura 3b) y en el lomo del TCS (Figura 3f), estando 
las flores de este cactus presente en toda la parafernalia 
de camélidos y Sacrificadores (Figura 3a-h), y que 
aluden a un ambiente nocturno, pues florecen de 
noche (Stone 2023:232).

El otro conjunto de cabezas y plantas, restringido 
a solo las representaciones de camélidos machos en la 
estela Bennett (costado del camélido) y en tabletas de 
rapé (lomo), puede ser interpretado como una alusión 
a un tipo de vaso conocido como prosopomorfo 
(Berenguer 1998) que alude a un rostro (Figura 3a 
y d) del que emergerían mazorcas de maíz (Torres 

1984:140) que incluso se asocian a las patas de los 
camélidos (Figura 3d).

Anadenanthera colubrina o vilca está también 
representada mediante íconos circulares emergiendo de 
una cabeza abstracta cercana a un camélido (Figura 3d) 
o en los lagrimales de los Sacrificadores (Figura 3f 
y h) (Knobloch 2000). Algo no inesperado, ya que 
tabletas y tubos con camélidos o Sacrificadores son 
utensilios para el consumo de vilca (Figura 3d, e, g y h).

Resulta importante el hecho de que en vasos-
kero el TCS macho muestra representaciones más 
antropomorfas o más zoomorfas (Trigo y Baitzel 
2022), especialmente entre las vasijas de Ch’iji Jawira 
donde hay una dualidad “hombre-camélido” en torno 
a la importancia de los camélidos en los ritos de este 
sector de Tiwanaku (Alconini 1995:189-204). Por 
ejemplo en wako, retratos humanos con narigueras 
que imitan el ollar circular del camélido (Figura 4a), 
o un par de keros de atributos comunes (Figura 4b 
y c) que muestran camélidos con estos ollares y 
presentan cabezas (¿trofeo?) en su cuerpo. Uno de 
estos keros poseyó inserto en su interior una efigie 
de cabeza humana en su contexto original (Alconini 
1995; C. Rivera 1994:93, 2003:300), ambos tipos de 
simbolismos podrían aludir a la decapitación asociada 
a formas naturalistas del TCS (Baitzel y Trigo 2019; 
Trigo y Baitzel 2022).

Entre las vasijas con el TCS destaca el Chacha-
Karwa (Figura 5a-b), hallado por comuneros de 
Tiwanaku dentro de un posible bolsón de ofrenda 
cerámica en La Karaña (Baitzel y Trigo 2019; Rivera 
1996; Trigo y Baitzel 2022). Esta singular pieza 
guarda características comunes con recipientes efigie 
de camélidos Tiwanaku del mismo supuesto contexto 
(Figura 5c). Su vidriado sugiere que la pieza fue 
manufacturada en los últimos periodos de Tiwanaku o 
incluso en la colonia hispana1. Este TCS presenta flecos 
de lana como prenda de vestir (Figura 5d) que sugieren 
que se trata de un personaje disfrazado, y sus orejas 
presentan calaveras humanas (Figura 5d), decoración 
asociada a la banda de tres lados con cabezas humanas2 
del TCS del dintel de Hettner (Figura 5e), sus orejas 
también presentan perforaciones y representaciones 
de tiras de lana análogas a las tikas o flores textiles de 
la ceremonia de la Llama-tinka contemporánea que 
propicia la fertilidad de los camélidos (Lecoq y Fidel 
2003; Tomoeda 2013).

El TCS macho y el sometimiento a los 
caravaneros en ambientes nocturnos
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Figura 4. Keros de Ch’iji Jawira del Museo Regional de Tiwanaku: (a) Cód. 338 MRT; (b) Cód. 706 MRT (fotos del autor),  
(c) Cód. 721 MRT (foto cortesía de R. Hidalgo).

Ch’iji Jawira Keros from the Regional Museum of Tiwanaku: (a) Code 338 MRT; (b) Code 706 MRT (author’s photos),  
(c) Code 721 MRT (photo courtesy of R. Hidalgo).

El sometimiento de humanos por seres con 
atributos mixtos o Sacrificadores se ha reflejado en 
el arte prehispánico, mostrando a los primeros en 
dimensiones pequeñas y a los segundos en grandes. 
Desde Pucara hasta Tiwanaku y Wari, los cautivos 
humanos sometidos a los Sacrificadores poseen 
costillas resaltadas y brazos hacia la espalda en 
ademán de estar atados, y aparecen partes parciales 
de los cautivos (medios cuerpos, piernas, brazos y 
cabezas) que sugieren su desmembramiento (Chávez 
2002; Trigo e Hidalgo 2018). Posiblemente parte 
de esta convención se mantuvo hasta la colonia 
hispana, pues en 1615 Guamán Poma graficaba el 
sometimiento y humillación de indígenas adultos 
representados en menor tamaño en los servicios a 
españoles sobredimensionadamente grandes (Rivera 
2015:180-181, 214).

Esta convención sobre el sometimiento está 
presente en escenas del TCS macho, representado 
sobredimensionadamente grande en instrumentos de 
consumo de alucinógenos como huesos grabados o 
textiles (Figuras 6a-b y 7a-c).

Si bien el TCS macho portaría diferentes cabezas 
trofeo de su víctima humana, usualmente un personaje 
genérico (Figuras 3f-g, 6a y b), existe un conjunto 
específico de motivos de cautivos (Figura 7a), torsos 
(Figura 7b) y cabezas trofeo (Figura 7c) del TCS 
con un tipo de turbante o gorro con abultamiento 
circular posterior en materiales de los años 650-
1000 DC (Trigo y Baitzel 2022)3. Un personaje 

denominado “Arquero” con este tipo de turbante 
(Trigo 2019), es representado en versiones de cuerpo 
completo asociado a crías de camélido (Figura 7d), 
o parcialmente de cuerpo superior guiando una 
caravana de llamas con carga (Figura 7e), y como 
cabeza aislada (Figura 7f). Características comunes 
con los motivos de la víctima de los TCS referidos, 
lo que sugiere que este personaje sería una víctima 
específica del TCS, exponiendo así la captura y 
decapitación de caravaneros y/o pastores humanos 
(Trigo y Baitzel 2022).

La relación entre ambos temas iconográficos 
puede ser el “sometimiento” gráfico de camélidos a 
humanos y viceversa, visible en la sobredimensión 
en un caso del TCS respecto al Arquero/caravanero 
(Figura 7a-c) y en el otro el del Arquero/caravanero 
sobredimensionado en relación a los camélidos 
(Figura 7d-e). El primer caso podría aludir a la alta 
representatividad del camélido macho como líder de 
caravana (Baitzel y Trigo 2019), y a la existencia de 
ejemplares de camélidos particularmente grandes, por 
ejemplo, en Khonkho se hallaron restos de llamas 
machos castrados de grandes tamaños (Gasco y 
Marsh 2013).

Estas escenas en tazones Tiwanaku muchas 
veces omiten la presencia del Arquero/caravanero, 
repitiendo únicamente los camélidos con carga 
interconectados con cuerdas (Trigo 2019), composición 
datable entre 500/600 DC 1150 DC (Janusek 2003; 
Rivera 2003:310, figura 11.26). Y podrían representar 
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Figura 6. (a) Tubo de hueso Cód. 27163 del Museo de la Universidad de Tarapacá, Huaca de San Juan de Puripica Valle de Azapa, 
excavado por Guillermo Focacci; (b) despliegue de la iconografía del TCS del tubo anterior (foto y dibujo cortesía de Mariela Santos).

(a) Bone tube Code 27163 from the Museo de la Universidad de Tarapacá, Huaca de San Juan de Puripica Valle de Azapa, exca-
vated by Guillermo Focacci; (b) display of TCS iconography from the above tube (photo and drawing courtesy of Mariela Santos).

actividades caravaneras nocturnas considerando 
aspectos etnográficos:

1. Pues el líder humano se halla detrás de la 
caravana durante el día (Lecoq y Fidel 2019:figura 6), 
pero cuando guía la caravana por senderos desconocidos 
o de noche la dirige adelante usando cuerdas (Sagárnaga 
1987:102-103).

2. Las llamas en los campamentos caravaneros 
nocturnos son atadas unas con otras por cuerdas 
formando un círculo (Lecoq y Fidel 2003: figura 
9a), de manera similar a las llamas enlazadas de los 
tazones Tiwanaku, incluso algunas escenas de estos 
están plasmadas sobre un fondo negro (Berenguer 
2000:47).

Los camélidos hembras: fertilidad, oposición y 
complemento del TCS

Las vasijas efigie de camélidos hembras 
Tiwanaku poseen un vientre abultado que resalta su 
estado de gestación y generalmente están echadas de 
costado (Villanueva 2016:172-173). Otros atributos 
adicionales (Trigo y Baitzel 2022) son que su nariz 
no poseerá ollares circulares como las versiones 
de camélidos machos, sino pequeños orificios, 
además ciertos conjuntos de estas efigies presentaran 
diferencias: la boca cerrada y levemente delineada 
en los ejemplares de La Karaña (Figura 8a, c y d), 
Akapana Oeste 1 (Mattox 2011:67-69, figura 3.7), 
Piñami en Cochabamba (Figura 8e), o en OMO M12 
en Moquegua (Goldstein 2013:figura 4.9 a). Solo 
en los ejemplares de Pariti la boca de los camélidos 
estará abierta, con una dentadura que emula la de 
las llamas hembras reales sin caninos pronunciados 
(Korpisaari y Pärssinen 2011:Plate 22 a y b; Villanueva 
2016:figura 8).
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Figura 7. TCS: (a) Tapiz de Río Muerto M43A Moquegua, (b) tapiz tumba M10S-16, Omo M10 Moquegua (Dibujo de Sarah 
Baitzel), (c) tubo de hueso de Mizque Cód. 03607 del INIAM-UMSS. Personaje Arquero/Caravanero: (d) kero de la iglesia de 
Tiwanaku, cód. 2664 del Museo Regional de Tiwanaku, (e) tazón Cód. CFB 1331 del Museo de Metales Preciosos de La Paz, (f) 
kero Tiwanaku Derivado de Ciaco-Arani Cód. 219 INIAM-UMSS (fotos y dibujos del autor salvo otra referencia).

TCS: (a) Dead River Tapestry M43A Moquegua, (b) Tapestry tomb M10S-16, Omo M10 Moquegua (Drawing by Sarah Baitzel), 
(c) Mizque bone tube Code 03607 from INIAM-UMSS. Archer/Caravanero character: (d) Kero from the Tiwanaku Church, Code 
2664, the Regional Museum of Tiwanaku, (e) Bowl Code CFB 133, the Precious Metals Museum of La Paz, (f) Tiwanaku Kero 
derived from Ciaco-Arani Code 219, INIAM-UMSS (photos and drawings by author except other reference). 
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Figura 8. Vasijas efigie de camélidos hembras de La Karaña del Museo Regional de Tiwanaku: (a) Cód. 710; (c) Cód. 706 y (d) 
Cód. 702, (e) Cód. 03090101-64 Vasija efigie de Piñami del INIAM-UMSS. Piezas de la ofrenda Pariti del MUNARQ: (b) Cód. 
PRT 482, (f.1-f.2) Cód. PRT 111 (fotos y dibujo del autor).

Effigy vessels of female camelids from La Karaña from the Regional Museum of Tiwanaku: (a) Code 710; (c) Code 706 and d. Code 
702, (e) Code -64 Piñami effigy vessel from INIAM-UMSS. Code 702, (e) Code 03090101-64 Piñami effigy vessel from INIAMUMSS. 
Pieces of the Pariti offering from MUNARQ: (b) Code PRT 482, (f.1-f.2) Code PRT 111 (photos and drawing by author).
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Estas efigies son utensilios que estuvieron 
probablemente insertos en ritos de propiciación de 
la fertilidad de los camélidos, funcionando como 
recipientes para consumo de bebida (chicha), pues 
poseen un agujero en el lomo para el llenado de la 
misma, y pitones cerca de su cola o sexo para su 
consumo (Figura 8a, c-e). Existiendo variantes que 
representan al camélido con el vientre abultado pero 
de pie (Figura 5c) (Mattox 2011:figura 3.7) y el 
agujero de llenado en la cola sugiriendo su función 
de distribución de bebida.

Usualmente carecen de parafernalia con ciertas 
excepciones: algunos con una “X” en la cabeza, y 
el rostro radiado en el lomo del camélido en la boca 
de la vasija (Figura 8a-b), pudiendo tratarse de una 
alusión a los keros con esta temática, que sería similar 
a las composiciones de camélidos machos. En otros 
casos parece existir una talega o faja rodeando el 
abdomen del camélido (Figura 8c) o manchas en 
el rostro del animal (Figura 8e)4. A diferencia de la 
iconografía Wari que muestra camélidos hembras en 
estado de parto, los temas Tiwanaku las muestran en 
estado de gestación, como es el caso de estas efigies, 
con excepción de un posible caso donde, de acuerdo 
a Burkholder (2018), se aludiría a un camélido 
antropomorfo de características femeninas que estaría 
en estado de parto de un ser humanizado, sugiriéndose 
un mito de origen (Figura 8f.1-f.2). Si bien el TCS 
macho ejercería el sacrificio de víctimas humanas, 
este otro personaje estaría asociado al concepto de 
TCS al poseer también atributos mixtos, pero aludiría 
a la fertilidad vinculada a los humanos, asociándose 
por sus atributos a las versiones de camélidos hembras 
en estado gestante (Trigo y Baitzel 2022).

El SC habitando ídolos devoradores

Siglos después de la caída de Tiwanaku se generan 
las conopas, efigies de camélidos naturalistas realizadas 
en piedra o madera, con un orificio en la sección que 
alude al lomo del camélido (Figura 9a y b). Creadas 
y distribuidas durante el tiempo inca, con una forma 
inspirada en los recipientes cerámicos Tiwanaku y 
Wari de camélidos antes referidos (Sillar 2016), e 
interpretables como avatares o prototipos del SC 
prehispánico (Trigo y Baitzel 2022).

Las conopas articularon el culto de la fertilidad 
de los camélidos entre los niveles domésticos y 
privados, comunales y estatales incas (Sillar 2016), 
y cuya función es ampliamente descrita por diversos 
documentos del periodo Colonial hispano, donde aún 

llegaron a estar vigentes (Albornoz 1989:165-172 
[1581-1585]; Arriaga 1999 [1621]:42, entre otros).

En diferentes regiones de los Andes peruanos 
del siglo XX, las conopas prehispánicas halladas o 
heredadas por los indígenas, lejos de ser consideradas 
como “objetos” son entes reanimados que pueden ser 
el camélido mismo, pasando fluidamente del estado 
de objeto al de animal, con el rol de “sujetos” en los 
ritos para propiciar la fertilidad de los camélidos 
(Allen 2020; Flores 1974; Tomoeda 2013).

El rol actual del orificio del lomo de las conopas, 
llamado qocha (laguna en quechua) (Flores 1974:252), 
es el de recipiente por donde las conopas ingieren su 
alimento ritual: grasa, coca y licores como la chicha. 
El precio de no realizar los ritos y dar el alimento a 
las conopas, no solo será la infertilidad y ausencia de 
protección de los camélidos, sino que estas devoren 
el corazón del hechicero y/o los dueños humanos de 
las mismas (Allen 2020:219-222; Flores 1974:254; 
MacQuarrie 1994:205-209; Tomoeda 2013:146-151). 
Esta ingesta se relaciona con el sacrificio ritual de 
camélidos que realizan los indígenas desde tiempos 
prehispánicos denominado actualmente wilancha, 
las fuentes etnohistóricas describen que el hechicero 
y colectividades indígenas extraían el corazón 
del camélido y lo devoraban tras su sacrificio por 
degollamiento (Arriaga 1999 [1621]:51; Guamán 
Poma 2015 [1615]:522; Polia 2017:412).

Esta inversión del rol del camélido de las 
conopas en el rito, lo tornaría en el SC que ejecuta 
el sacrificio a los humanos de la misma forma 
en que los camélidos son sacrificados por estos, 
adquiriendo en su acción atributos humanos, ya 
que la ejecución de dicho sacrificio no puede darse 
ni siquiera ficticiamente por medios animales. Y 
expondría el sacrificio mediante la ingesta como 
un castigo por no haberse realizado el correcto 
intercambio de dones entre humanos y camélidos 
(Trigo y Baitzel 2022).

Algunas narraciones coloniales sobre las conopas 
dan pautas acerca de otra funcionalidad previa 
del agujero de su lomo en la conopa tipo Vilcana 
(Figura 9b), utilizado por chamanes para moler 
vilca en ritos de curación (Albornoz 1989 [1581-
1585]:172), función análoga a las tabletas de rapé 
Tiwanaku con iconografía de camélidos del norte 
chileno (Polia 2017:247).

Otro nombre de la conopa es el de Illa llama 
(Albornoz 1989 [1581-1585]:165-166), la palabra illa 
no solo alude a este tipo de ídolos, sino que también 
es la raíz de palabras que describen la acción de 
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Figura 9. Conopas prehispánicas provenientes del altiplano de Oruro del INIAM-UMSS: (a) Cód. NN09-47, (b) Cód. NN09-1643 
(fotos del autor).

Pre-Hispanic conopas from the Oruro highland of INIAM-UMSS: (a) Code NN09-47, (b) Code NN09-1643 (author’s photos).

moler en mortero, yllani en quechua (Gonzales 2007 
[1608]:366-367), lo que refuerza la interpretación de 
que ciertas conopas fueron morteros rituales (Trigo 
y Baitzel 2022).

El manuscrito de Huarochirí de 1608 tiene 
un pasaje en quechua antiguo cuya traducción es 

conflictiva e importante para entender la antigüedad 
del mito de las conopas devoradoras, pues refiere una 
noche de cinco días durante la cual objetos como 
morteros y batanes devoran humanos y posiblemente 
también los camélidos que comienzan a perseguirlos 
(Taylor 1999:38).
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El pasaje alude al mito de “la rebelión de los 
objetos” (Quilter 1990), pero también a las llamas 
como perseguidoras y posibles devoradoras nocturnas 
de los humanos, y asimismo alude a la animación de 
conopas que encarnan llamas y son morteros, además 
de avatares del SC (Trigo y Baitzel 2022).

Existen diversas interpretaciones del pasaje, como 
que los camélidos a los que alude son llamas machos 
(Quilter 1990:46; Trigo y Baitzel 2022:117), o que 
estas descienden de los cerros (Arguedas y Duviols 
2012:33). No son necesariamente opuestas, ya que 
por ejemplo Nielsen (1997:352) menciona que en 
Lipez Potosí denominan orco llamakuna o “llamas 
de los cerros” a las llamas machos de las caravanas, 
por la relación de los caravaneros con las montañas-
deidad de sus tierras de origen o aquellas de sus rutas.

Si las conopas son índices materiales del SC, la 
continuidad de las manifestaciones del SC ha sido 
heterogénea en otros casos, como en Cayanguera 
Potosí, donde Stobart (2015:206 y 225) describe 
una illa corpórea en un peñón huaca de grandes 
dimensiones, donde “diablos” sincréticos con el 
cristianismo brindan la fertilidad al ganado camélido 
con la sanción de poder “devorar” a los humanos que 
no realicen los ritos de intercambio. Stobart sugiere 
que el culto de las conopas mantiene su vigencia en 
los Andes peruanos pero está ausente en Bolivia.

Sin embargo, otras etnografías rescatan memorias 
de su presencia en este tipo de ritos en comunidades 
de pastores de Ventilla en Potosí con el nombre de 
Ultis, y la presencia de figuras de camélidos utilizadas 
como illas es aún vigente en sus ritos (Lecoq y Fidel 
2003:28, figuras 6.4 y 6.5). O las Wirgin, que son 
rocas portables con formas de camélidos que veneran 
los pastores de Cerrillos en Potosí ante quienes liban 
con licores y sacrifican camélidos enterrando cerca 
el corazón de dichos animales durante la ceremonia 
del enfloramiento de los camélidos o K’íllpa (Nielsen 
2024b:328-334).

En ceremonias similares de comunidades cercanas 
a la montaña-huaca Ausangate (Perú), los humanos 
consumen chicha en vasijas con forma de camélidos, 
bebiendo con los camélidos machos como parte de 
su agencia social en pago por su esfuerzo al acarrear 
maíz desde regiones selváticas para la preparación 
de esta bebida (Flores y MacQuarrie 1994:192; 
MacQuarrie 1994:229, 243 y 247).

Este tipo de vasijas se asemejan a los recipientes 
Tiwanaku o Wari de efigies de camélidos, que pudieron 
inspirar a las conopas, y parecen haberse mantenido en 
tradiciones de otras regiones del sur, como en la Puna 

de Jujuy donde son llamados Chuiayuros, vigentes 
desde periodos prehispánicos hasta hoy, cuando aún 
son usados en ritos para propiciar la fertilidad de los 
camélidos, y apareciendo en contextos prehispánicos 
domésticos y funerarios y en ritos de despacho de 
almas al final de su vida útil en la actualidad (Menacho 
2007; Nielsen 2024b:510; Zaburlín 2016).

El SC en la qarqacha devoradora

La memoria oral indígena rescata seres de 
atributos mixtos entre humano y camélido, que 
podrían aludir al SC al vincularse con Tiwanaku, 
como el caso de los Wari runa de atributos de 
vicuña y humano, a quienes los kallawayas solicitan 
protección, y que de acuerdo a su mitología 
presentan grandes o pequeñas dimensiones, habiendo 
adquirido su estado como castigo por su orgullo 
como constructores de ciudades, incluida Tiwanaku 
(Oblitas 1963:96-97).

Otros mitos narran la metamorfosis de humanos 
a seres mixtos de este tipo, igualmente como castigo, 
y también con atributos del SC, como es el caso de 
la qarqacha de la mitología de Ayacucho en Perú, 
cuyo mito podría haberse originado en la Colonia 
hispana tardía, para censurar la endogamia de los 
pastores de las alturas (Taipe et al. 2023:135-136).

La qarqacha es definible como un humano 
(hombre y/o mujer) que mantiene relaciones 
incestuosas (con parientes consanguíneos, adventicios 
o rituales), transformándose por la ruptura de dicho 
tabú en un camélido (llama o vicuña) durante las 
noches cuando duerme (Cavero 1990; Morote 1953; 
Taipe et al. 2023). Estado físico o espiritual que puede 
ser temporal en vida o permanente a su muerte, y 
que incluirá también formas mixtas con cuerpo de 
camélido y rostro humano (Figura 10), llamas bicéfalas 
o incluso una pareja de llamas apareándose, en alusión 
a la pareja incestuosa humana transformada (Cavero 
1990:143-144).

Existe un mito similar en el que una pareja 
de hijos del Inca cometen incesto y son exiliados 
a las montañas, convertidos en llamas por el dios 
Viracocha, y sacrificados luego por el Inca para 
finalmente convertirse en estrellas del cielo nocturno 
(MacQuarrie 1994:207-208). Evidentemente el mito 
no podría ser inca, por la probable tolerancia hacia el 
incesto que parece tuvo este pueblo, pero censura a los 
incestuosos y los ubica en metamorfosis con animales 
que lo cometen y en un paradero nocturno final.
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Volviendo al mito de la qarqacha, el condenado a 
este estado puede hallar una cura devorando humanos: 
ya sean los sesos de cuatro niños, o adultos enteros 
que hubieran cometido incesto (Morote 1953; Taipe 
et al. 2023). Tornado en un predador nocturno, 
puede ser apresable con una soga de lana de llama 
convirtiéndose entonces en presa de los humanos 
cuando es derrotado (Morote 1953; Taipe et al. 
2023), merodea en las montañas-deidad que son las 
“dueñas” de los animales salvajes y domésticos, pues 
la qarqacha asume la forma de uno de estos últimos 
(Cavero 1990:184-185).

El acto de “devorar” cabezas o cuerpos humanos 
constituye una inversión en torno a ritos prehispánicos 
y actuales, pues en Tiwanaku y Wari existieron 
recipientes en forma de cabeza de camélido que eran 
usados por humanos para beber de ellos (Korpisaari 
y Pärssinen 2011:111, Plate 59a; Glowacki 2012: 
figuras 139 y 140), mismos que se originarían en 
ceremonias menos metafóricas que aún persisten 

entre los qaqachaka, en las que se ingiere el cerebro 
de los camélidos en ritos propiciatorios para su 
fertilidad (Arnold y Hastorf 2008:65, 92). Además 
de existir antecedentes prehispánicos de seres de 
atributos animales y humanos que ingieren cabezas 
y cuerpos humanos como castigo o rito regulatorio 
(Korpisaari y Pärssinen 2011:111, Plate 39e; Trigo 
e Hidalgo 2023; Villanueva 2021; Young-Sánchez 
2004:39, figura 2.21).

La qarqacha presenta características del SC 
(metamorfosis, rol invertido y escenario nocturno), 
siendo su corporeidad paradójica, ya que no es 
material sino oral, y según la narración un solo cuerpo 
contendrá al transgresor (humano) y a su castigador 
(camélido) en diferentes estados. Aún en su estado de 
camélido, no solo buscará devorar a otros humanos 
incestuosos o no (Morote 1953), sino que delata 
mediante la palabra el nombre de la “persona” que es 
en estado humano, es decir, se “rebela” contra su “sí 
mismo” humano por medio del habla en las noches.

Figura 10. Retrato de la qarqacha devorando cráneos humanos (dibujo de autoría y cortesía de Marcos Bustamante, 2023).

Portrait of the Qarqacha devouring human skulls (drawing authored by and courtesy of Marcos Bustamante 2023).



17Entre múltiples cuerpos, conceptos y tiempos: El sacrificador camélido

Chungara. Revista de Antropología Chilena, Vol. 57 (2025), Arqueol. y Patrim., e0525

Esta característica es similar a la de otros mitos 
actuales de Potosí, que refieren que en tiempos 
primigenios con oscuridad y carencia de sol, pastores 
y camélidos dialogaban (Nielsen 2024a:502), o mitos 
coloniales en los que un camélido habla a su pastor 
para advertirle de un peligro (Taylor 1999:33).

Posiblemente la qarqacha retoma la cualidad 
mitológica del habla enfocada en la advertencia, y 
el narrador de su mito no solo refiere la confesión 
enunciada por este ser, sino que podría cederle la 
palabra en su narración, brindarle autonomía de voz 
y agencia propia (Howard 2020:164).

La qarqacha presenta particularidades respecto de 
otros mitos similares, como el “tema del matrimonio 
con la naturaleza” (Ortíz 2012), en el cual un humano 
y un animal tienen pasiones y el sancionador final 
de la infracción es un humano, pues en el caso de la 
qarqacha la transgresión es completamente humana 
y el sancionador es el animal.

Interpretaciones y Discusión

Fuerzas hambrientas y Comensalismo Ritual 
Humano/Camélido

Los objetos como índices del prototipo SC se 
caracterizan por ser utensilios para consumo de 
bebidas (chicha), particularmente en los ejemplos 
Tiwanaku de vasijas que aluden a camélidos 
machos o hembras y a versiones más zoomorfas o 
antropomorfas del SC (Figuras 4a-c, 5a, 8a-e). Incluso 
las representaciones gráficas de camélidos machos 
insertos en tabletas para consumo de alucinógenos 
parecen hacer alusión a vasos-kero y a mazorcas 
de maíz (Figura 3a y d).

En la cultura actual de los Q’eros de Cuzco 
existe una ceremonia de brindis ritual interespecie 
mediante la ingesta de chicha tanto en humanos como 
en camélidos, como un don de pago a estos por los 
trabajos de caravaneo de maíz desde los cultivos de 
los Q’eros en tierras bajas hasta el altiplano (Flores y 
MacQuarrie 1994:192). También en sus ceremonias 
de pallchay (adornado de flores de los camélidos) 
y ahata uchuchiy (hacer beber chicha), se realiza 
el mismo rito en el que los humanos beben chicha, 
específicamente con las llamas machos que acarrearon 
el maíz, y en estos ritos circulan vasijas con formas 
de camélido (MacQuarrie 1994:229, 243, 247).

En estos ejemplos etnográficos, los humanos 
entienden su interacción con los camélidos a partir 
de relaciones sociales rituales, siendo el rol de la 

iconografía (camélidos) de los utensilios o índices 
de esta agencia importantes, pues los registros 
etnohistóricos sugieren que los indígenas adoraban 
los animales pintados en utensilios como los vasos-
kero (Álvarez 1998 [1588]:80).

Aunque el SC Tiwanaku (TCS) no representa 
la ingesta de un humano como castigo, sino su 
decapitación, algunos de los objetos Tiwanaku que 
aluden al SC fungen como índices de ritos comensales 
entre humanos y camélidos, quizás en pago por las 
actividades caravaneras de estos animales de forma 
análoga a los ejemplos etnográficos.

De hecho, Tiwanaku no invirtió recursos y 
esfuerzos en infraestructura caminera. A diferencia del 
caso inca, estableció una única colonia en Moquegua, 
y en las rutas que conectaban el altiplano con esta 
colonia se insertaron demarcadores como geoglifos de 
camélidos con keros en su lomo (Goldstein 2013:figura 
4.6a y b; De la Vega et al. 2017). Lo anterior sugiere 
la vinculación de este tipo de ritos con los gremios 
caravaneros y la importancia religiosa que estos 
suponían como enlace con Tiwanaku.

Desde el Formativo (1500 AC-500 DC) en la 
cuenca circum Titicaca, las caravanas de camélidos se 
movilizaron a corta y larga distancia, por la necesidad 
de acceso a recursos complementarios (Hastorf et al. 
2023). La emergencia de Tiwanaku tuvo como una 
de sus bases económicas los gremios caravaneros 
y las rutas comerciales, sin que estos perdiesen su 
autonomía (Browman 1984; Núñez y Dillehay 1995; 
Smith y Janusek 2014; Stanish et al. 2010; Vining 
y Williams 2020).

Los registros etnográficos del SC en objetos como 
las conopas y sus ritos señalan su necesidad de alimento 
ritual (chicha entre otros) o el castigo de los transgresores 
humanos mediante la ingesta, quizás porque la ingesta 
es una acción importante en las relaciones sociales 
interespecies, pues estas son comensales desde tiempos 
prehispánicos (Tiwanaku). Y de hecho se extienden 
a casi toda relación entre humanos y no humanos 
en los Andes, ya que los ritos de adornado de flores 
de los camélidos se llevan a cabo en fechas en que 
diferentes grupos andinos interpretan que variadas 
entidades sobrenaturales vagan hambrientas en la 
tierra, por lo tanto, son tiempos idóneos para realizar 
estas ceremonias comensales (MacQuarrie 1994:208).

El precio de transgredir estos ritos señala, en el caso 
de las huacas montaña, también el mismo castigo mediante 
la ingesta de los humanos (Gisbert et al. 2010:217-218; 
Sheild 2019). Quizás como explica Allen (2020), estas 
manifestaciones son versiones fractales de una entidad 
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mucho mayor como es la Pachamama, que tiene la 
capacidad de “devorar” a los seres que origina y “cría” 
si no recibe su alimento ritual (Bugallo 2020:138-
139). El ejemplo del peñón de Cayanguera Potosí, 
que brinda fertilidad a los camélidos o amenaza con 
devorar a los humanos (Stobart 2015:206, 225), se 
halla más cerca de la corporeidad de estas huacas 
montaña, sin dejar de aludir al SC en funciones.

El rito nocturno y diurno del adornado de 
flores de los camélidos

En la actualidad diversas comunidades andinas 
ejecutan el rito diurno de adornar con flores reales o 
textiles a los camélidos para propiciar su fertilidad, y 
cuya ceremonia posee diferentes nombres: K’illpa, 
Pallchay, Señalakuy, Wayñu, Llama-tinka, Enflorada, 
etc. (Lecoq y Fidel 2003; MacQuarrie 1994; Nielsen 
2024b; Tomoeda 2013). En este ritual se realizan las 
ceremonias comensales interespecie referidas y los ídolos 
con forma de camélidos o illas, en todas sus variantes, 
actúan como sujetos o agentes (incluyendo las conopas 
y, en consecuencia, el SC).

Se han sugerido antecedentes prehispánicos para 
este rito, uno de los cuales estaría en Tiwanaku (Trigo 
y Baitzel 2022:122). Sin embargo, su antigüedad puede 
no solo ser previa, sino que se enmarcaría, en algunos 
casos, en un ámbito nocturno y poseería otras implicancias 
en torno al SC.

Las representaciones Tiwanaku de flores del cactus 
del San Pedro en la iconografía de camélidos machos 
(Stone 2023:231-232; Torres 2018:296), y como sugiere 
este trabajo también en los TCS, resultan importantes 
pues esta planta florece de noche (Stone 2023:232) 
infiriéndose que:

1. Es probable que existiera una ceremonia de 
adornado de flores de los camélidos en Tiwanaku 
ambientada en la noche, persiguiendo igualmente 
propiciar la fertilidad de estos.

2. En estas ceremonias no solo se habría dado el 
consumo de bebidas como la chicha a los camélidos 
enflorados, por la alusión iconográfica de mazorcas de 
maíz y keros en estos (Figura 3a y d, f y h), sino también 
el consumo de alucinógenos, pues el San Pedro es usado 
para lograr estados de trance en ritos chamánicos (Stone 
2023; Torres 2018), al igual que la vilca referida en 
dichas imágenes. El consumo combinado de chicha y 
vilca en brebajes y keros por los chamanes también ha 
sido registrado (De Ondegardo 2017 [1559]:166-167; 
Saignes 1993; Torres 2018) y podría estar aludido en 
estas referencias gráficas.

Consecuentemente emerge el rol del chamán 
como especialista inmiscuido en dichas ceremonias, 
pues las imágenes referidas se hallan plasmadas en 
utensilios para el consumo de vilca, esto porque 
muchas de las imágenes de Sacrificadores, entre las 
que incluiremos el TCS, se vinculan con este tipo de 
especialista (Horta y Paulinyi 2023). La presencia de 
este especialista estaría asociada al manejo pastoril de 
rebaños de camélidos, pues en los periodos Colonial 
y Prehispánico, los chamanes estaban encargados de 
los rebaños de camélidos de las huacas (Hernández 
Príncipe 2021 [1622]:139) y podrían simultáneamente 
haber sido pastores.

3. Al igual que las versiones actuales de este rito, 
donde las illas pueden ser índices de la presencia del 
SC, en la versión Tiwanaku de la ceremonia el SC 
habría estado presente como lo sugeriría el atributo 
de las flores de San Pedro en las imágenes del TCS.

4. En esta ceremonia, en el caso Tiwanaku 
parece darse una relación entre la indumentaria no 
solo floral de los camélidos machos y el TCS, sino 
con otros elementos que sugieren la posibilidad de 
que el TCS tuviera corporalidades más zoomorfas o 
más antropomorfas, existiendo una diferencia solo 
gradual entre las representaciones de camélidos y 
las de su Sacrificador.

5. La alusión al SC como agente sancionador y 
regulador con los humanos dentro de estos ritos parece 
enfocarse en el caso Tiwanaku al gremio de caravaneros 
por estar el TCS sometiendo a un personaje (Arquero) 
que alude al caravanero en un ambiente nocturno.

Posiblemente la presencia del San Pedro y la 
noche no se limiten a las imágenes Tiwanaku de 
camélidos, sino que ambos atributos se hallen también 
presentes en las escenas previas de Pucara (Figura 2b 
y c), donde los camélidos también exhiben la misma 
indumentaria que los Sacrificadores asociados a 
plantas similares al San Pedro de la iconografía 
Tiwanaku. ¿Sugieren, al igual que el caso Tiwanaku, 
una versión más zoomorfa del SC en la ceremonia 
del adornado de flores?

Indumentarias y transformaciones: camélido 
y/o humano

El rol de la indumentaria en los casos referidos 
resulta importante. Arnold (2020:170) refiere que las 
envolturas animales, las ropas de fibra de camélido 
en el Ayllu Qaqachaka, permiten la transformación 
metafórica de los humanos en animales en contextos 
rituales: las autoridades como “pastores”, las mujeres 



19Entre múltiples cuerpos, conceptos y tiempos: El sacrificador camélido

Chungara. Revista de Antropología Chilena, Vol. 57 (2025), Arqueol. y Patrim., e0525

como “llamas hembras” y los hombres como “llamas 
machos”. En los casos antes referidos se podría sugerir 
lo inverso: la antropoformización de los camélidos 
mediante la vestimenta, sugiriendo corporalidades 
fluidas en las ceremonias de adornado de flores 
Tiwanaku y quizás Pucara.

La etnografía actual también registra entes no 
humanos con los roles de “dueños/as” “pastor/a” 
de los camélidos, como Coquena en las mitologías 
de la Puna de Jujuy, que asume simultáneamente 
formas humanas masculinas o femeninas, a la vez que 
formas de camélido silvestre como la vicuña y que 
en esta última forma con género masculino también 
posee la habilidad de volar (Bugallo 2020:146-152). 
Posiblemente esta multicorporalidad de los “dueños” 
podría apreciarse en las versiones del SC de Khonkho 
y Pucara, sobre todo por la presencia de indumentaria 
común entre personajes antropomorfos o camélidos 
que revisten sacralidad.

Noche mitológica: metamorfosis, roles inversos 
y crianza mutua

La noche mitológica es, sobre la base de lo 
desarrollado, un importante atributo porque alude 
a tiempos previos en mitos actuales casi como un 
requisito discursivo de memoria, vinculado en las 
etnografías a mitos generales con un pasado previo 
al sol donde animales y humanos dialogaban en la 
oscuridad (Viveiros de Castro 2004:464), o donde 
específicamente camélidos y pastores lo hacían 
(Nielsen 2024a:502).

Podría aludir también a los ritos nocturnos 
del pasado prehispánico (Pucara y Tiwanaku) que 
propiciaban la fertilidad de los camélidos, donde estos 
adquirían atributos antropomorfos (SC) y regulaban el 
intercambio de dones con los humanos. En este sentido 
la noche cumple también en los pueblos de pastores 
andinos contemporáneos un rol no solo mitológico, 
sino un escenario para indicadores astronómicos, como 
la constelación de la llama con su cría (Yacana) que 
anuncia la temporada de partos (Urton 1981:122-123).

La noche mitológica de ciertas narraciones 
albergaría, en ciertos mitos andinos, alusiones a tiempos 
antiguos que podrían incluir versiones cambiadas de 
los ritos y las inversiones de rol y metamorfosis que 
caracterizaban a los camélidos míticos como el SC.

En consecuencia, se puede inferir que pasajes 
como los del manuscrito de Huarochirí, que aluden 
a objetos y camélidos persiguiendo y devorando 
humanos en una noche prolongada (Taylor 1999:38), 

sean en realidad fragmentos de mitos, donde se 
puede inferir una agencialidad rota entre humanos y 
camélidos, por evidenciar el castigo o sanción contra 
los primeros por los segundos, pero sin detallar la 
agencia vulnerada. Ya que en las etnografías actuales 
al morir los pastores en algunos casos deben atravesar 
inframundos donde objetos y animales domésticos 
pueden vengarse de los maltratos recibidos en su 
agencia con el difunto (ver Allen 2020:200) aclarando 
los fragmentos mitológicos referidos.

El escenario nocturno permitiría la aparición 
del SC bajo la modalidad de la qarqacha, corpórea 
solo en narraciones míticas, ¿con el antiguo fin de 
sancionar por ingesta la transgresión de una agencia 
humano-camélido? La respuesta a esta pregunta es 
compleja, ya que este mito sanciona el incesto humano 
por parte de un animal naturalmente incestuoso, 
exponiendo la conversión del humano incestuoso 
en camélido como una involución animal o retorno 
a un estado salvaje.

Taipe et al. (2023) consideran que si el incesto es 
una prohibición universal a la endogamia, y permite 
la reciprocidad y el intercambio de mujeres de un 
grupo humano con otro, la qarqacha actuaría como 
un castigador que asegure dicho intercambio entre 
grupos humanos, regulando aspectos de la fertilidad 
humana. Pero ¿por qué un SC como la qarqacha 
regularía la fertilidad humana, mientras otros como 
el TCS o las conopas regulan las de los camélidos?

Este aspecto podría ser entendible considerando 
que en algunos casos, humanos y camélidos tienen 
orígenes mitológicos comunes o paralelos que 
implican fuerzas sobrenaturales que rigen a ambos 
(Nielsen 2024a:504). Entonces la qarqacha se 
hallaría inserta en lo que se denomina “crianzas 
mutuas” entre especies (Allen 2020:200; Pazzarelli 
2020:89, 93; Viveiros 2004:473). Después de todo, al 
inmiscuirse los pastores en los actos reproductivos de 
los camélidos, ¿no tendrían estos el mismo derecho 
con los humanos?

Esta interpretación podría contar con antecedentes 
prehispánicos interpretables bajo características 
etnográficas de las crianzas mutuas: desde posibles 
camélidos antropomorfizados (Figura 8f.2), que se 
interpreta están dando a luz a humanos (Burkholder 
2018), hasta el hecho de que algunos TCS se hallan 
insertos en textiles (Figura 7a-b) de tumbas de infantes 
(Baitzel y Goldstein 2014; Plunger 2009). O más 
antiguamente en Tulán, camélidos antropomorfizados 
estén asociados a las tumbas de neonatos. Pues en 
las sociedades pastoras andinas los bebés humanos 
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están vinculados a los entes no humanos hasta pasar ritos 
que les concedan el estado humano de miembros de su 
comunidad (Allen 2020:200; Pazzarelli 2020:89 y 93).

Conclusiones

Esta investigación ha propuesto que el mito del 
Sacrificador Camélido presenta desde una gran continuidad 
temporal hasta una gran difusión cultural con diferentes 
adaptaciones, pero que se enmarca siempre en la relación 
social ritual que caracteriza la agencia entre humanos 
y camélidos; misma que hace comprensible muchas 
facetas de este mito en las sociedades pastoras andinas, 
centrando la intencionalidad de la agencia en el cuidado 
y propiciación de la fertilidad interespecie y las sanciones 
emergentes de su incumplimiento.

Al considerar al Sacrificador Camélido como 
agente de una agencia interespecie de mucha antigüedad 
y continuidad, se devela no solo su intencionalidad, 

sino que parece posible inferirlo más cabalmente 
cuando el mito es representado o ha sobrevivido 
parcialmente, ya sea en la evidencia arqueológica 
como en la etnográfica. Todo ello permite considerar 
diferentes reflexiones e interpretaciones en torno 
al posible hecho de que en el pasado las relaciones 
sociales rituales entre humanos y camélidos fueron 
muy parecidas a las actuales.
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Notas

1	 El vidriado parcial aparece en ciertos ejemplares de 
cerámica Tiwanaku de Ch’iji Jawira de los años 600-1150 
DC (Rivera 2014:78), o 980-1025 DC en Pariti (Korpisaari 
y Pärssinen 2011:77, 166-167, Plate 62; Sagárnaga 2007), 
que permitirían sugerir que este TCS se asocia a dichos 
años. Sin embargo, considerando la morfología del TCS 
de La Karaña y su extenso vidriado, estos se corresponden 
más con Pacchas anulares de estilo inca que continuaron 
siendo producidas hasta tiempos coloniales y asociadas al 
culto al agua (Burger 2021), exponiendo quizás que este 
TCS es tardío y con reminiscencias prehispánicas.

2	 Sobre la banda de tres lados y sus apéndices de cabezas 
humanas en la cabeza zoomorfa del TCS del dintel de Hettner 
(Eisleb y Strelow 1980:80, figura 270) (Figuras 3f y 5e), este 
atributo aparece en personajes de textiles Tiwanaku entre 
694-870 DC y 986-1043 DC (Haeberli 2018:195-196) y de 
cerámica de entre 980-1025 DC. (Korpisaari y Pärssinen 
2011:99-101, figura 31b; Korpisaari et al. 2012), sugiriendo 
el ingreso tardío del TCS en mampostería lítica en Tiwanaku 

(dintel de Hettner), y ya no en un marco cronológico general 
como antes se había propuesto (Baitzel y Trigo 2019).

3	 El textil de la Figura 7a está datado entre 800-1000 DC, 
el de la Figura 7b lo está entre 772-981 DC. Provienen 
de tumbas de infantes de Moquegua (Baitzel y Goldstein 
2014:figura 6b; Plunger 2009:figura 33), y el tubo de hueso 
de Figura 7c proviene de Mizque Cochabamba de los años 
650-750 DC (Baitzel y Trigo 2019:43, figura 13).

4	 Sus contextos y cronología son variados: como ofrendas 
de cerámica votiva en La Karaña en Tiwanaku (Rivera 
1996:512), y en la isla Pariti entre los años 980-1025 
DC (Korpisaari y Pärssinen 2011:71-72, Korpisaari et al. 
2012). Dentro de ofrendas de abandono en una plataforma 
de Akapana Oeste 1 en Tiwanaku, igualmente durante 
un tiempo similar (Mattox 2011:67-69, figura 3.7). Entre 
600-1150 DC aparecen como ofrendas funerarias en Ch’iji 
Jawira (Rivera 2003, 1994:74-75, Figura 8.8), el cementerio 
de Ciriapata de la Isla del Sol (Goldstein 2013:figura 4.9a) 
y el montículo de Piñami en Cochabamba.


