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Resumen

Este artículo rastrea los antecedentes históricos de cier-
tos textiles andinos y su iconografía en los ritos de paso 
de los jóvenes durante la pubertad. Estos antecedentes 
arrojan luces sobre los significados más amplios de las 
composiciones textiles y el uso del color, sobre todo el 
rojo y el azul oscuro, en algunas prendas masculinas y 
femeninas clave. También destaca el significado com-
plementario de estas prendas para cada grupo sexual. 
Estos significados se centran en la manera en que tejer 
para las mujeres es en esencia un ejercicio autobiográ-
fico en el que ellas inscriben su propia identidad en di-
ferentes etapas de su vida, al experimentar las equiva-
lencias entre sus propios flujos de sangre y otros flujos 
líquidos generativos de su entorno. Exploro este tema 
al yuxtaponer datos etnográficos de Mesoamérica, las 
tierras bajas amazónicas y los Andes.

Palabras clave: Andes, iconografía textil, ritos de paso, 
autosangría, florecimiento

Abstract

Andean woven iconography in the context of rites of 
passage. Visual expressions of bloodshed and  

the moment of coming into flower

This paper traces the historical background of cer-
tain Andean textiles and their iconography in the rites 
of passage of young men and women at puberty. This 
background sheds light on the wider meanings of tex-
tile compositions and colour use, above all that of red 
and dark blue, in some key male and female garments. It 
also highlights the complementary significance of these 
garments for each sex group. These meanings are cen-
tred in the way in which weaving for women is in es-
sence an autobiographic exercise, in which they inscribe 
their own identity at different stages of their lifespan, 
by  experiencing the equivalencies between their own 
blood flow and that of other generative flows of liquids 
in their environment. I explore this theme by juxtapos-
ing ethnographic data from Mesoamerica, the Amazo-
nian lowlands and the Andes.

Keywords: Andean woven iconography, rites of passage, 
bloodletting, the notion of coming into flower
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¿Qué tiene de importante el rojo y el azul? Si bien ... 
no tenemos explicación para esto, de alguna manera 

la asociación de estos dos colores (rojo y azul) fue de 
suficiente importancia para que toda una tradición de 

tejido se adaptara para producirlo.

Elena Phipps (2017: 175, mi traducción).

La asociación de ciertas prendas masculinas y femeni-
nas, y sus diseños, con los ritos de paso de los jóvenes 
en la adolescencia, tanto en las tierras bajas como en las 
 tierras altas, me hizo pensar sobre los significados de es-
tos diseños y sus colores, y además sus posibles orígenes, 
comparadamente. De esta manera, nos informan cómo los 
hombres y las mujeres de distintas culturas amerindias 
son educados, a través de estos ritos, en diferentes esfe-
ras de la experiencia, que se incorporan corporalmente 
en su transición hacia la vida de adultos. Debido a la es-
casez de material escrito sobre estos ritos en los Andes, 
me baso en material referenciado de las tierras bajas de 
la región amazónica, en que, a menudo, estos relatos his-
tóricos de ritos del pasado están ligados a la memoria so-
cial para estos grupos de una presencia inca en su terri-
torio. Por su parte, los incas también reconocieron que 
algunos de sus ritos derivaban de las tierras bajas, en fic-
ciones compartidas de estas relaciones sociales. Revisé, 
además, las descripciones coloniales de los ritos incaicos 
equivalentes en las tierras altas, y agrego una descripción 
de los ritos actuales de iniciación que conozco de los An-
des sur-centrales (Arnold y Yapita, 1998, cap. 3). 

En cuanto a los datos amazónicos, revisé de paso las 
descripciones de estos ritos en varios grupos de Perú, 
Bolivia y Brasil. Estos incluyen a los piro y a los yanesha 
o amuesha, hablantes de arawak. Estos viven en las ca-
beceras de los ríos Pachitea y Perene, en la región orien-
tal de Pasco, en el Perú, y son estrechamente vinculados 
con los grupos vecinos campa y pano al Este. Incluyen al-
gunos grupos de hablantes de tupí y guaraní, en Bolivia, 

que todavía practican estos ritos de iniciación dentro de 
la memoria reciente. Datos etnográficos adicionales pro-
vienen de los cashinawa (o huni kuin) peruanos y bra-
sileños a lo largo del río Alto Purus, y los airo pai, en la 
región de Loreto en el Perú, donde viven secoyas y que-
chuas en las cuencas del Napo y Cabo Pantoja. Estas des-
cripciones arrojan luces sobre los significados de los di-
seños tejidos que se usan en algunas prendas femeninas 
y masculinas claves de estos ritos, sumamente vincula-
dos al uso del color y al significado complementario de 
estas prendas para cada grupo sexual. 

Planteo que el uso de color en la experiencia femenina 
de los ritos de paso de las tierras bajas está ligada a su 
primer período de flujo sanguíneo, en la menarquía, lo 
que coincide con el período cuandouna joven aprende 
a tejer diseños particulares en prendas o a pintarlos di-
rectamente sobre su cuerpo. En algunos casos, además 
de esta marca visual del flujo sanguíneo en los diseños, 
el proceso natural de la sangría femenina se marca en el 
mismo cuerpo mediante escarificaciones, perforaciones 
en las orejas u otras expresiones corporales. Evidente-
mente, en estos ritos, una mujer comienza a inscribir su 
propia identidad en un ejercicio autobiográfico (Fortis, 
2010). Pero, más allá de marcar este cambio de status 
para la mujer, yace la experiencia corporal de vivir equi-
valencias entre su propio flujo sanguíneo y otros flujos 
generadores de sustancias líquidas en su entorno. Desde 
este punto de vista, se pueden comparar las experien-
cias de las mujeres andinas, al aprender determinados 
diseños textiles en la adolescencia, con las experiencias 
de las mujeres de las tierras bajas. 

Por su parte, los jóvenes cuando llegan a la adolescencia 
se someten a ceremonias complementarias de derrame 
de sangre, aunque el énfasis se centra mucho más en 
sus habilidades en la cacería y en la guerra, por ejem-
plo, en el rito para celebrar la muerte de su primer ene-
migo. Para los hombres, este sangrado paralelo tiende 
a ocurrir en los ritos en una herida autoinducida: en el 
tabique nasal, las orejas o el pene, para generar un flujo 
de sangre, y llegar a un proceso paralelo de floración 
o renacimiento. Aquí, el rito masculino imita al rito fe-
menino y no al revés (Classen, 1993: 70). Y así el uso 
de color en las prendas masculinas cuenta con un vín-
culo importante con estos ritos.

Estos ritos dirigidos al derramamiento de sangre para 
ambos sexos, se percibe en algunos ritos de paso como 
una especie de renacimiento, al mudarse de piel, espe-
cialmente en las tierras bajas. En cambio, para las mu-
jeres de los Andes sur-centrales, como en Mesoamé-
rica, este primer flujo sanguíneo se suele comparar 
con un proceso de “florecer”. La sangre menstrual 
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se compara con “flores”, y asimismo la descendencia 
creada en el acto reproductivo, al combinar el flujo san-
guíneo femenino con la semilla masculina (Arnold y 
Yapita, 1998: 128, 132, 149-150; Arnold con Yapita et 
al., 2000: 177-178). En la iconografía mesoamericana, 
estas metáforas de flores también se pueden aplicar al 
recién nacido (Olivier, 2020: 369), a los nobles que se 
someten a rituales de sangría en su proceso de inicia-
ción, a los guerreros muertos que han derramado san-
gre en la batalla y a aquellos sacrificados a los dioses. 
En Mesoamérica también, las mujeres que dan a luz y, 
por tanto, derraman sangre, son comparadas sistemá-
ticamente con guerreros en la batalla (Olivier, 2015: 
153, 592). Y como en los Andes y partes de las tierras 
bajas del Amazonas, los recién nacidos pueden con-
siderarse enemigos que deben ser dominados (Oli-
vier, 2014-2015; cf. Arnold, 2000; Arnold, Yapita et al., 
2000: cap. 5). Puesto que las mujeres en Mesoamérica 
que menstrúan señalan su capacidad de dar vida a nue-
vos enemigos, así este complejo floral incluye un as-
pecto más belicoso, que remite a la estrella Venus, a 
los guerreros y al sacrificio.

Por tanto, mi atención en este ensayo se dirige a algunos 
elementos clave de diseño y color en las prendas confec-
cionadas o recibidas como dones durante estos ritos de 
iniciación, que expresan este flujo sanguíneo femenino 
o masculino. Noto que en Mesoamérica como en los An-
des y las tierras bajas, el flujo de la sangre y la idea de 
florecer están vinculados al poder del color rojo o, a ve-
ces, un azul negruzco. Elena Phipps (2017: 175) ha se-
ñalado la importancia vital en los Andes del desarrollo 
de teñidos en estos dos colores en la historia del tejer. 
Así mi esperanza está puesta en que este estudio compa-
rado de los ritos de paso en regiones distintas nos ayude 
a profundizar y aclarar esta observación.

Los ritos de paso amazónicos

Mencionaré dos casos de las tierras bajas con más de-
talle. Las mujeres guaraníes isozos aprenden a hilar 
desde pequeñas y a aprender a elaborar tejidos de faz 
de urdimbre durante la reclusión del rito de su primera 
menstruación, llamado yemondia (Sotomayor y Zanini 
(1979: 151, citado en Combés, 2012: 53). Villalta men-
ciona que los diseños se solían enseñar entre abuela y 
nieta, aunque también podían aprenderse de la figura 
de una abuela difunta en sueños (2020: 86).

La historia y etnografía de los guaraníes isozos de las 
tierras bajas de Bolivia, y sus prácticas textiles, se ex-
plora en un estudio por Verónica Guzman (2021). In-
dica que históricamente, si bien los orígenes de las re-
laciones y patrones comerciales entre las tierras altas y 
bajas habían sido preincaicos, una nueva ronda de rela-
ciones con los incas y grupos asociados se iniciaron en 
el Horizonte Tardío (ibidem: 74 y sig.). Entre los isozos, 
en este pasado precolombino, hubo intercambios regu-
lares de textiles entre los incas y los grupos chané de 
la región (ibidem: 79; Combés, 2012). El antropólogo 
sueco Nordenskiold, que trabajó en esta zona décadas 
antes, menciona el origen del tejido allí en un cuento so-
bre una mujer de habla quechua, en lo cual se dice que 
enseñó estas artes a las mujeres chané (1985 [1912]: 
147-148, citado en Combés, 2012: 48). Luego las muje-
res chané enseñaron a los guaraníes el arte de tejer y el 
uso de la lana, que ellos a su vez habían aprendido de 
los grupos guerreros andinos, probablemente del pue-
blo qaraqara que ocupaba la región alrededor del fuerte 
de Samaypata, ubicado entre las tierras bajas y la mon-
taña al suroeste de Santa Cruz de la Sierra (Meliá, 1988: 
24, citado en Combés, 1992: 70-72; véase también Sch-
midt, 1938: 38, 72 y ss. y Arnold 2013).

En las descripciones de los ritos de paso femeninos en-
tre los guaraníes isozos, primero la joven aprende las 
técnicas más difíciles llamadas karakarapepo, en dise-
ños seleccionados contados por par, 2/2, en que se usan 
dos o tres colores en los motivos principales, flanquea-
dos por listas o zigzag de color1 (figura 1a). Estos dise-
ños suelen enfatizar un zigzag horizontal en forma de 
serpiente, con pequeñas estrellas en sus cúspides, o dos 
zigzag paralelos que encierran los motivos de estrella. 
Isabelle Combés (1992) asocia estos diseños con el ar-
coíris durante el día, pero con el ñandú o avestruz, el 
equivalente en las tierras bajas de la Llama Negra ce-
lestial andina que se ven en las nubes oscuras de la Vía 
Láctea, durante la noche. Algunas jóvenes de familias es-
peciales (de los capitanes) aprenden otros diseños lla-
mados sumbi, parecidos a los karakarapepo pero con 
significados aun más esotéricos. Evidentemente los di-
seños karakarapepo recuerdan las relaciones históri-
cas entre los grupos guaraníes y el pueblo qaraqara, un 
grupo andino que penetró hacia las tierras bajas en un 
pasado lejano, y que incluyen a los guerreros de la re-
gión de Qaqachaka, que mencionaré posteriormente.

Una vez que la joven ha dominado los diseños karakara-
pepo (o sumbi), procede a tejer los diseños más sencillos 

1 Recurro a la terminología técnica del textil que usan las mujeres tejedoras de los Andes sur-centrales, que cuentan los hilos 
escogidos de la urdimbre (Arnold y Espejo, 2012).
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llamados moisés, que cuentan con un color de base y 
dos colores de diseño (figura 1b) (Combés, 1992: 59). 
Estas figuras seleccionadas, con un conteo impar de 
1/1, de forma redondeada y algo barroca, actualmente 
incorporan diseños modernos. Suelen denominarse 
 “tapiz”, aunque se trata de la técnica de doble tela que 
se puede urdir hasta en tres niveles. Moisés es nombre 
de la figura de serpiente gris (Mboi en guaraní), de la 
Señora de los peces y de los diseños tejidos que, al igual 
que los diseños karakarapepo, se asocia con el arcoíris 
(mboirusu) y la Vía Láctea. Esta figura resiste las lluvias, 
pero se siente atraída por el olor de la sangre (Guzman, 
2021: 55-60, 99, 161-165: Lehmann-Nitsche, 1924: 83). 
Tales alusiones a los orígenes incas del tejido en esta 
región implican que también podrían haber influido en 
los ritos menárquicos en los que las jóvenes aprendían 
a tejer estos diseños.

Figura 1a. Bolsa personal moderna del pueblo isoceño- 
guaraní, con diseños karapepepo
Fuente: Museo Nacional de Etnografía y Folklore de La Paz 
(Musef ID 24515), en Arnold et al. (2013: 454-5, Cat. 197).

Figura 1b. Sobremesa moderna del pueblo isoceño- guaraní, 
con diseños moisés.
Fuente: Museo Nacional de Etnografía y Folklore de La Paz 
(Musef ID 17754), en Arnold et al. (2013: 450-451, Cat. 195).
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Ritos similares ocurren entre los piro, más al norte, a 
lo largo del río Bajo Urubamba en el este del Perú. Pe-
ter Gow, en su libro Un mito amazónico y su historia 
(2001), describe el rito de paso de la niña piro (lla-
mado kigimawlu), que comienza con su primera mens-
truación (tujewata). Cita un estudio anterior (Álva-
rez, 1962: 35), que plantea que este rito había sido 
impuesto por los incas, y Gow confirma que los piros 
eran comerciantes activos con el Estado inca, aunque 
rara vez atribuyen importancia a los incas en sus na-
rrativas míticas o históricas (Gow, ibidem: 181-183). 
Cada día, durante un año, una mujer mayor pintaba el 
cuerpo de una niña piro con el tinte de huito o genipa 
de azul oscuro a negro hasta que ella aprendió a ha-
cerlo sola. El acto de pintar incluyó todo su rostro, todo 
su tronco, sus piernas, incluso su cabello, hasta que-
darse muy negra. En ritos adicionales, le perforaron 
el labio y la nariz, y ella llevaba allí adornos de plata. 
Este tinte de azul-negro está asociado con la luna y fi-
gura en un cuento sobre el incesto, en que una mujer 
tiene relaciones sexuales con un personaje descono-
cido durante la noche y decide identificarlo marcán-
dole el rostro con este tinte. Resulta ser su hermano. 
Otros grupos de las tierras bajas narran versiones del 
mismo cuento (Lagrou, 2022: 55)

La muchacha piro ya iniciada sale finalmente de su reclu-
sión para tomar parte en celebraciones festivas, cuando 
sus parientes y afines potenciales pintan sus cuerpos, se 
visten de pieles y se perciben como animales (figura 2).  
En esta ocasión, ella lleva una falda pintada, cuyo algo-
dón ella había hilado, pero que había tejido, general-
mente, la madre (Gow, ibidem: 163). Estaría decorada 
adicionalmente con un collar de abalorios, pulseras y 
una corona de bambú cubierta con diseños pintados, 
y con adornos adicionales de plumas de guacamayo 
y oropéndola. Gow asocia los diseños pintados en su 
cuerpo con los patrones de la placenta en la que está 
envuelto el feto en el útero y que un nuevo bebé pierde 
al nacer, en su camino hacia la humanidad, y los diseños 
pintados en su falda parecen seguir este esquema de di-
seños. Sin embargo, diseños similares entre los piros ‒ y 
entre los airo pai, según Belaunde (2005, 2006) ‒  están 
asociados con las marcas de un jaguar manchado o una 
anaconda, que dan vida. Para Gow (1999), estos diseños 
expresan el poder de la mujer sobre sus fluidos corpo-
rales y su fertilidad. Es como si sus manchas de sangre 
menstrual se transformáran en estas marcas vivifican-
tes, lo que le otorga la posibilidad de transformarse y 
acumular poderes animales. Ella ya es una depredadora 
de hombres y al mismo tiempo es una presa animal, y le 
canta a un joven de su elección que ella es jaguar (Gow, 
2001: 165-170).

Otros etnógrafos de las tierras bajas contribuyen a es-
tas interpretaciones. Según Daigneault (2009), entre los 
yanesha del Perú este período de reclusión ayuda a con-
centrar el poder y la energía de la joven, entre una etapa 
de su vida y otra. Y según Belaunde (2005, 2006), en-
tre los airo pai del Perú, el flujo de la sangre menstrual 
transporta el nuevo conocimiento de la iniciante a to-
das partes de su cuerpo, y a la vez abre las vías de co-
municación y percepción entre dominios previamente 
separados.

Las ceremonias incaicas de iniciación

Los ritos de paso incaicos incorporaron algunos de los 
mismos aspectos corporales y de diseño que en las tie-
rras bajas: del sangrado en ritos menárquicos y el apren-
dizaje en estos de diseños especiales, y ritos varoniles 
en paralelo de la cacería. 

Varios cronistas relatan que, durante los ritos llama-
dos warachikuy, los jóvenes se convertían en guerreros, 
practicaban batallas rituales con la parcialidad opuesta, 
y cazaban con hondas y lanzas animales salvajes en 

Figura 2. Una muchacha piro deja su reclusión durante su 
rito de paso.
Fuente: Peter Gow (1999: 240). Fotografía por Carlos Mon-
tenegro.



6   SEGUNDO  CONGRESO  IN T ERNACIONAL  DE  I CONOGRAF ÍA  PRECOLOMB INA ,  2023 .  ACTAS.

laderas determinadas (Cieza, 1945 [1551]; Molina, 1916 
[1575]; Murúa, 1946 [1590], 1962 [1611-1618]; Zui-
dema, 1982). El término wara se refiere al taparrabo 
que recibía el joven durante estos ritos, y significa “gue-
rra” en guaraní (Almeida Navarro, 2013), en cuyo terri-
torio ritos similares habían sido influenciados por los 
incas, o vice versa. Los ritos de los jóvenes parecen ha-
ber comenzado alrededor de la fiesta del solsticio de ve-
rano del Qapaq Raymi, en diciembre.

Una vez que los niños alcanzaron el estatus de cazadores- 
guerreros, el propio Inca les perforaba las orejas para 
convertirles en nobles, los “orejones”, con un derrama-
miento adicional de sangre, y tuvieron un corte de pelo 
y de las uñas (Cobo, 1964 [1653]: 246, citado en Eyza-
guirre, 2013: 159). Luego, los jóvenes recibían sus obse-
quios de taparrabos especiales: los wara. Más adelante 
en los ritos, se les entregaron trajes enteros de más ta-
parrabos, túnicas, mantos y tocados, acompañados de 

bastones de mando y bolsas tejidas. Según Betanzos 
(1880, Cap. XIV: 91-92), las túnicas eran negras con ti-
ras de color blanco adjuntados y costuras de color rojo. 
El sobremanto era blanco con galón azul y fleco rojo. En 
reciprocidad por el obsequio del taparrabo, los jóvenes 
ofrecían spondylus junto con oro, plata y cuyes, a los 
santuarios o wak’a de montaña (figura 3). Durante los 
ritos, hubo varias oportunidades de emparejamiento, li-
gadas a la entrega de textiles y cerveza de maíz (chicha) 
como dones a ellos de parte de las jóvenes.

Los ritos de las muchachas, que ocurrieron alrededor 
de abril, se llamaban quicuchicuy. Quicu (o kiku) signi-
fica menstruación, ya que el rito coincidía con su me-
narquía, en un flujo natural de sangre (Artzi, 2020). Al 
igual que los varones, se consideraba que las jóvenes 
estaban floreciendo: pawqaray. A la joven también se 
le aconsejó sobre la forma de vivir y obedecer a sus pa-
dres, en el rito llamado conanaco: “dar consejos”, para 

Figura 3. Un joven orejón inca ya iniciado hace una ofrenda a una wak’a de montaña, con detalle.
Fuente: Det Kongelige Bibliotek, GKS 2232 kvart: Guaman Poma de Ayala, Nueva corónica y buen gobierno (c. 1615), EL 
SEGVNDO MES, FEBRERO, PAVCAR VARAI Quilla [mes de vestirse taparrabos preciosos] ff. 238 [240]: http://www5.kb.dk/
permalink/2006/poma/240/en/text/?open=idm219&imagesize=XL

http://www5.kb.dk/permalink/2006/poma/240/en/text/?open=idm219&imagesize=XL
http://www5.kb.dk/permalink/2006/poma/240/en/text/?open=idm219&imagesize=XL
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que la muchacha que recién menstrúe y florezca llegará 
a la vida adulta y al matrimonio (Molina, 1916 [1575]: 
86-87). Como en los ritos de los varones, hubo oportu-
nidades de emparejamiento, en especial hacia el final 
de estos ritos. Y al igual que a los jóvenes, a las chicas 
les cortaron el pelo. Aprendieron en esta ocasión a te-
jer prendas con diseños particulares y a elaborar la cer-
veza de maíz, o chicha. Y al igual que los jóvenes, reci-
bían trajes enteros de prendas tributarias: entre ellos 
un vestido llamado ankallu, un chal llamado lliklla y un 
tocado llamado ñañaka. Según las descripciones histó-
ricas, muchas otras prendas tributadas en estas ocasio-
nes fueron quemadas en sacrificio (Molina, 1943 [1575]: 
59, citado en Julien, 2000: 68, n.21).

Los diseños y colores de las prendas incas iniciáticas

Las prendas iniciáticas presentadas a esta clase noble 
inca, sus formas y colores, han sido analizadas por va-
rios estudiosos (Dransart, 1995; Rowe, 1997; Julien, 
2000; Martínez, 2007; Frame, 2010; Eyzaguirre, 2013; 
Phipps, 2017, entre otros) y sólo resumiré estos datos. 
Otros datos relevantes salen de estudios sobre prendas 
estandarizadas similares, pero en miniatura, que usa-
ron las víctimas sacrificadas en los santuarios de altura, 
como parte de los ritos de Qapaq jucha (el Gran sacri-
ficio), analizado por los mismos autores (además de 
Abal de Russo, 2010; Ceruti, 2015; Hoces y Rojas, 2016; 
Bachraty, 2019, 2021, Müter, 2020; Cereceda 2020; y 
otros). Es como si el sacrificio de estas víctimas se refi-
riera a las mismas ideas de vivir un proceso de floración, 
para poder dedicarse al sol o la luna, o bien al rayo. Las 
prendas estandarizadas que lucen las víctimas presen-
tan una estética que enfatiza el color rojo (figura 4a), al 
igual que las prendas en miniatura que visten las esta-
tuillas antropomorfas de oro, plata o spondylus, que les 
acompañan en los santuarios de altura (figuras 4b y c). 

Figura 4a. (Arriba) La lliklla de la joven de Ampato (111 x 96 
cm), conocida como Juanita. (Centro) Réplica de la lliklla de 
Ampato que se elaboró en el taller de Nilda Callañaupa, en 
Cusco. (Abajo) Detalle de diseños del aksu del ajuar aso-
ciado a la doncella del enterratorio del cerro Esmeraldo.  
Fuente: La lliklla (arriba) está curada en el Museo Santua-
rios Andinos de la Universidad Católica de Santa María, 
Arequipa, e ilustrado en Frame (2010: 268, fig. 17 y en el si-
tio del Museo). La foto (centra) de la réplica de la lliklla es 
cortesía de Johan Reinhard. El detalle (abajo) caracterís-
tico de la serpiente bicéfala con ojo-semillas es de Rojas 
y Hoces (2022: 32, fig. 14, cortesía de las autoras), tomado 
del aksu MRI 027 del ajuar asociado a la doncella, enterra-
torio cerro Esmeraldo, Museo Regional de Iquique, en fo-
tografías por Soledad Hoces de la Guardia. 

https://twitter.com/bbcmundo/status/1194023645900730368/photo/1
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En sus estudios al respecto, Penny Dransart (1995) e 
Isabel Martínez (2007: 2) llaman la atención a la evi-
dencia en estos entierros de clases y grados de edad. 
Sugieren que las vestimentas de las jóvenes sacrifica-
das y de las figurillas femeninas enterradas con ellas en 
estos sitios formaban parte de una esfera religiosa ad-
ministrada por la clase noble inca del Cusco. Esta esfera 
trataba de la selección de jóvenes como aqlla, quienes 
vivían en instituciones especiales, los aqllawasi, organi-
zadas en grados de edad y clases en base de la belleza y 
habilidades de las mujeres. El traje de las mujeres sacri-
ficadas, al igual que las prendas en miniatura, solía con-
sistir en una corona o cofia tejida decorada con plumas 
exóticas, un sobrevestido (el aksu o ankallu), un chal (lli-
klla), tres tupus o prendedores de metal (dos para suje-
tar el sobrevestido y uno para sujetar la lliklla), un cin-
turón (chumpi) para sostener el vestido y, a veces, un 
collar que sostiene elementos de spondylus.

Martínez (2007) propone que las prendas de color que 
cuentan con bandas de diseños y el uso de hilos más fi-
nos señalan a portadores de mayor estatus que aqué-
llas de composición más modesta, con menor uso de 
color, la ausencia de bandas de diseño y solo listas an-
chas de color, o bien tejidos de un color de fibra natu-
ral, con menor número de hilos. A su vez, el uso del rojo 
y el blanco natural parece caracterizar prendas de ma-
yor estatus, en tanto que los paneles (o pampa) de co-
lor rojo, amarillo o verde, sin bandas de diseños, carac-
terizan aquéllas de menor estatus, al igual que el uso 
de negro natural, marrón y blanco, o las combinacio-
nes de amarillo y rojo, negro y rojo, y marrón y rojo. Al 
igual que Dransart (1995), Martínez (ob. cit) propone 
que estas combinaciones podrían distinguir diferen-
tes clases de aqlla, mientras los cuatro colores princi-
pales: blanco, rojo, amarillo y negro, estaban asocia-
dos con las cuatro divisiones (suyu) del Tawantinsuyu 

Figura 4b. Estatuilla femenina de plata y prendas del cerro 
Llullaillaco. Salta, Argentina.
Fuente: https://es.wikipedia.org/wiki/Momias_de_Llullai-
llaco#/media/Archivo:Ajuar_01.jpg

Figura 4c. Vestimenta de la figura del cerro Ampato.
Fuente: Pintura por Christopher Klein, cortesía del National 
Geographic Society, via Reinhard y Ceruti (2010), cortesía 
de Johan Reinhard. También en Müter (2020: 22).

https://es.wikipedia.org/wiki/Momias_de_Llullaillaco#/media/Archivo:Ajuar_01.jpg
https://es.wikipedia.org/wiki/Momias_de_Llullaillaco#/media/Archivo:Ajuar_01.jpg
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(Polia, 1993: 133 n.72). Es decir, quiénes llevaban dise-
ños y colores especiales en los tejidos más finos perte-
necerían a la élite inca cusqueña, dinastías fundadoras 
y linajes panaka, mientras que las prendas de estatus 
intermedio pertenecerían a cierta clase de aqlla (Mar-
tínez, ob. cit).

Las bandas de motivos en las prendas femeninas incas, 
así como en las prendas en miniatura, tienden a ser de 
los colores rojo y amarillo, en variaciones sobre un pa-
trón en zigzag con pequeños cuadrados o cuadrados 
concéntricos en sus cúspides. Estos diseños a veces son 
modulares, pero incluso en los diseños no modulares, el 
motivo predominante, en el “llave Inca”, en su conjunto 
forma un diseño en zigzag con detalles más pequeños 
en sus cúspides. Muchos cinturones en los entierros a 
gran altura también llevan este patrón de puntos y zig-
zag (figura 4d) (Müter, 2020: 27).

Como hace Dransart (1995: 6), Martínez (ibidem) inter-
preta estos motivos como la expresión de un rayo com-
binado con la serpiente bicéfala amaru, que se relaciona 
con la fertilidad femenina, aunque no nos dice cómo, ni 
por qué. Por su parte, Hoces y Rojas (2016: parr. 49) 
perciben allí la “serpiente bicéfala” y citan al cronista 
Guaman Poma quien afirma que se trata del amaru inca. 
Ellas asocian este diseño con mujeres (ibidem: parr. 50), 
aunque interpretan los puntos como “ojos” o “semillas”, 
y relacionan el diseño en su conjunto con el arcoíris y el 
relámpago (ibidem: parr. 67). Estas distintas definicio-
nes de los diseños sugieren que sus significados sean 
polisémicos, al articular varios elementos según el pen-
samiento relacional, para ser interpretados dentro de 
un mundo de seres en transformación. Las reiteracio-
nes de arcoíris y relámpagos como elementos clave de 
los diseños asociados con estos ritos sugieren que las 
jóvenes que menstrúan se pusieran a relacionarse con 

Figura 4d. Estatuilla femenina de plata y su vestimenta (aksu, lliklla, cabezal y faja), hallada en el cerro Gallán, Argentina. 
Fuente: Pieza -23007-, Museo Etnográfico “Juan Bautista Ambrosetti” (FF y L, UBA Buenos Aires). Fotografía de Isabel 
Iriarte y Susana Renard. En Hoces y Rojas (2016, imagen 3). Cortesía de las autoras: https://journals.openedition.org/nue-
vomundo/docannexe/image/69833/img-3.jpg y del Museo Etnográfico “Juan Bautista Ambrosetti”.

https://journals.openedition.org/nuevomundo/docannexe/image/69833/img-3.jpg
https://journals.openedition.org/nuevomundo/docannexe/image/69833/img-3.jpg
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estos seres acuáticos no humanos, y así con la estación 
de lluvias que trae la fertilidad al mundo. Esto se enfa-
tiza además en los diseños comunes de ojos-semillas 
que aún hoy se refieren a los manantiales.

Los diseños serpeantes en zigzag de las prendas en mi-
niatura y de las víctimas del sacrificio, como de algu-
nas prendas de tamaño completo de la emperatriz inca 
o Coya, también parecen expresar la Vía Láctea, con es-
trellas en las cúspides (las semillas transformadas nue-
vamente), como lo hacen en las prendas de los ritos de 
paso femeninos en las tierras bajas. Allí, la sangre mens-
trual se relaciona con la serpiente Moisés en Isozo, o 
Mboi para los guaraníes (o Yube entre los huni kuin), con 
el arco iris y con las lluvias como elemento fertilizante, 
y con la idea más generalizada en la Amazonía que las 
mujeres que menstrúan están mudando una piel pare-
cida a la de una serpiente (Belaunde, 2006: 8). Hay dife-
rencias también: en las tierras bajas, las mujeres mens-
truantes adquieren diseños de piel de serpiente en sus 
decoraciones corporales, mientras que, en los Andes, lo 
hacen vistiendo textiles con diseños de serpientes. Pero 
en general, para las mujeres, el experimentar su meta-
morfosis en términos de una relación deliberada con la 

serpiente-arcoíris, es lo que define su período de reclu-
sión menstrual, su dieta especial (de maíz y cerveza de 
maíz para volverse gorda y hermosa) y su posibilidad 
de crear vida. En cambio, esta relación para los hom-
bres, que se suele expresar en túnicas con el motivo de 
la “llave del Inca” y el uso del color azul oscuro o ne-
gruzco, marca ritos para asegurar su destreza y suerte 
en las actividades más violentas de la caza y la guerra 
(figura 4e) (Lagrou, 2022: 52).

Al mismo tiempo, la ambigüedad del agua con sus aspec-
tos tanto generativos como destructivos se expresa en 
estos diseños (cf. Strang, 2023). Históricamente, los di-
seños en zigzag con semillas u ojos en los Andes se re-
ferían no sólo al derramamiento de la sangre menstrual, 
sino también al sacrificio, cuando el zigzag alude a la fi-
gura del Sacrificador y a la forma dentada de un felino (fi-
gura 5) (Horta, 2012: 17 y n.16; Arnold, 2023: 224-26).

Sobre la posibilidad de que las personas sacrificadas 
durante el Incanato se hubiera experimentado pre-
viamente en un rito de iniciación, posee ambigüeda-
des. No hay mucha evidencia de que los varones sacri-
ficados tuvieran perforaciones en las orejas, aunque 

Figura 4e. Ajuar de momias del cerro Llullaillaco. Salta, Argentina
Fuente: https://commons.wikimedia.org/wiki/File:Ajuar_02.jpg

https://commons.wikimedia.org/wiki/File:Ajuar_02.jpg
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algunas figurillas que les acompañan (p. ej. del Niño 
de Plomo) sí lo tienen. Y si bien algunos niños de me-
nor edad no usaban taparrabos, otros de más edad sí 
lo usaban (el Niño del Toro y el Niño de Aconcagua) 
o estaban acompañados por ofrendas de taparrabos 
(el de Aconcagua tenía tres waras, de las cuales usa-
ban una (Abal de Russo, 2010; Ceruti, 2015; Bachraty, 
2021). En el caso de las mujeres sacrificadas, los teji-
dos más finos, con el uso predominante del rojo, se ha-
llan más entre las jóvenes adolescentes, lo que sugiere 
que fueron iniciadas. Además, las víctimas con prendas 
teñidas tienden a llevar los tocados de plumas rojas, en 
tanto que aquellas con prendas sin teñir llevan toca-
dos de plumas blancas, en otra reiteración de la impor-
tancia del rojo y su vínculo con la iniciación, tanto en 
las tierras altas como en las tierras bajas (Rowe, 1997: 
9). Entonces, es probable que las víctimas de alto es-
tatus, siendo aqllas, sean mujeres iniciadas, que vivie-
ran en permanente reclusión sus vidas, en un estado 
prolongado de la menarca. Un patrón similar de uso de 
prendas de vestir, con el empleo similar de colores y 
el derramamiento de sangre, aparece en la ceremonia 
histórica aymara del sukullu (Bouysse-Cassagne, 1987, 
233-240; Phipps, 2017, 175).

Estas pistas sugieren que una idea fundamental mate-
rializada enlas prendas en miniatura, y sobre todo en el 
uso predominante del color rojo, es la de marcar el es-
tatus de iniciado y, por tanto, la posibilidad de conver-
tirse en víctima de sacrificio, ya sea de niños regionales 
o de aqlla seleccionadas. Este significado parece ser de-
terminante en el uso de prendas similares por parte de 
la Coya, y no al revés, como diría Phipps (2017: 165). Sin 
embargo, Phipps tiene razón al enfatizar el uso del co-
lor rojo como elemento primordial en la tradición tex-
til andina. Ella señala que históricamente el pigmento 
rojo se halla entre los primeros colorantes de las fibras 
de algodón y entre los colorantes primarios asociados 
con los espacios rituales (ob. cit: 169). El uso del óxido 
de hierro (hematita) en Chile data del período Arcaico 
(c. 7000–4000 a.C.), y se descubrieron piedras de mo-
ler con pigmento rojo en El Paraíso, en el Valle de Chi-
llón, en Perú, activas en el año 2000 a.C. El rojo de algu-
nos de los primeros textiles costeros de la costa chilena 
se produce al frotar hematita en la tela (véase el Objeto 
ID 59/4003/61 de las Faldas del Morro, 1000–400 a.C.,  
en el Museo Arqueológico de San Miguel de Azapa). El 
uso de minio y cinabrio fueron otras de las primeras for-
mas de lograr el color rojo. Como pigmentos minerales, 
estos tintes fueron absorbidos por el algodón mejor que 
los tintes vegetales, y más tarde esta técnica se aplicó 
con éxito en la fibra de llama (ibidem).

La ceremonia de marcar los animales en 
Qaqachaka y el lenguaje de las flores

Muchas características de los ritos de paso ya descritos, 
combinadas con el uso del color rojo en la vestimenta 
de los adolescentes, siguen presentes hoy en los ayllus 
bolivianos, especialmente en grupos que antaño forma-
ron parte de la federación Qharaqhara. Estos incluyen 
la marka y los ayllus de los pastores-agricultores qaqa-
chakas, con quienes trabajé con Juan de Dios Yapita, que 
cuentan con recuerdos de haber servido como guerreros 
bajo el mando del Inca y de haber penetrado a las tie-
rras bajas para luchar con grupos enemigos desde an-
tes de la fundación del Tawantinsuyu (Arnold y Hastorf, 
2008: 40-42). Los rasgos iniciáticos en estos ritos inclu-
yen el corte de pelo, el derramamiento de la sangre fe-
menina con alusiones a la fertilidad, y en el lado mas-
culino la cacería o ahora el pastoreo y actos bélicos de 
valentía, en un paralelismo entre tejedoras y guerreros.

Figura 5. Figura del Sacrificador, que viste de una faja o ca-
bezal con un diseño en zigzag.
Fuente: Detalles de una tableta de rapé (9164) en el Museo 
Arqueológico “R. P. Gustavo Le Paige S. J.” de Quitor 5, San 
Pedro de Atacama. En Llagostera Martínez (2006: 92, fig. 
5), cortesía del autor.



12   SEGUNDO  CONGRESO  IN T ERNACIONAL  DE  I CONOGRAF ÍA  PRECOLOMB INA ,  2023 .  ACTAS.

El llegar a la mayoría de edad se señala en el rito de mar-
car a los animales, llamado k’illpha en los Andes sur- 
centrales, o nombres como señalada en otros lugares. 
Describimos este rito en Qaqachaka en detalle en otro lu-
gar (Arnold y Yapita, 1998, Cap. 3), y aquí sólo destacaré 
algunos puntos pertinentes. En resumen, el rito consiste 
en horadar las orejas de los animales en la línea materna, 
y son las mujeres pastoras las que indican la marca a los 
varones, quienes lo cortan (figura 6). Las personas ma-
yores sostienen que este rito fue introducido por los in-
cas, al otorgar a los comunarios usufructo a los animales 
del rebaño inca, además del acceso al salar de Coipasa 
para acceder a la sal que se comercializaba con el maíz 
valluno, obtenido en el pasado reciente con la ayuda de 
las caravanas de llamas machos. La Relación de Pacajes 
menciona que el Inca, una vez sometido un pueblo a su 
dominio, señaló con colores los rebaños de la provincia 
y los dividió, yendo una parte hacia el Sol (1965 [1586] 
I: 338, citado por Dedenbach-Salazar, 1990: 150). En este 
contexto de pastoreo y cacería, los incas otorgaron a es-
tos grupos los animales de rebaño como medio para el 
sacrificio, el suministro de carne, y productores de la fi-
bra con la que las mujeres del ayllu podían tejer sus ro-
pas y señalar su identidad como incas.

Influencias incaicas parecidas prevalecen en la ceremo-
nia nupcial y en las canciones nupciales de Qaqachaka 
(Arnold y Yapita, 1997). Sin embargo, en la k’illpha como 
rito de paso, los animales del Inca, en el pasado llamas 
y hoy también ovejas, se convierten en equivalentes a la 
gente del lugar. Esto sucede en la celebración de la ma-
yoría de edad de las hembras, al horadar sus orejas, en 
que la sangre de una hembra animal y de una mujer es 
comparable. Finalmente hay un matrimonio ritual en-
tre un semental y la hembra sumamente reproductiva. 
El semental lleva un ponchito rojo (wila qhawa), como 
el que usa la llama macho guía del rebaño, y la oveja 
lleva un manto rojo. El rito ocurre con la puesta del sol, 
cuando se sirve abundante bebida para brindar la ge-
nealogía animal en la línea materna.

En esencia, estos ritos de sangrado animal-humano per-
miten su metamorfosis desde la juventud hasta la edad 
adulta. Como en algunos contextos de tierras bajas, esta 
transición se refleja en los sonidos reverberantes du-
rante el rito de las canciones de las mujeres a sus anima-
les y la música de flauta de los hombres, que expresan 
el derrame de sangre y el poder del color rojo (Dran-
sart, 2002: 90; Arnold y Yapita, 1998: 150, 171). Asi-
mismo, en la k’illpha, se considera que marcar a los ani-
males es “hacer les florecer” (phaqarayaña), en tanto 
que la sangre que corre de las orejas, y la descendencia 
de las hembras, se consideran “flores” (Arnold y Yapita, 
ibidem: 150-153). 

Esta idea de que el flujo sanguíneo femenino señala lo 
fértil deriva de las observaciones que hacen los pasto-
res del ciclo reproductivo de sus animales de rebaño, en 
el que coinciden los períodos del celo y de la menstrua-
ción. En lo humano, los dos eventos se convierten en los 
polos opuestos del ciclo menstrual a nivel mensual, que 
se dice que regula la luna. Por lo tanto, en sociedades de 

Figura 6. La ceremonia de la k’illpha en Qaqachaka. Un 
hombre marca una llama en la línea materna, dirigida por 
su esposa, y luego se ponen los aretes.
Fuente: © Fotos por Denise Y. Arnold.
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pastores como Qaqachaka, el período menstrual se con-
sidera el más fértil, en lugar del período de estro favore-
cido por aquéllos quienes han adquirido una educación 
cosmopolitica. Las mujeres lugareñas suelen tener sus 
períodos menstruales en la oscuridad de la luna o en la 
luna llena, aunque el consenso general del momento fa-
vorecido es la oscuridad de la luna. Los días siguientes, 
con la primera aparición de la luna nueva en el cielo, se 
consideran el momento más fecundo para que una mu-
jer quede embarazada. En la esfera de los animales, es-
tas observaciones son más difíciles. Aun así, existe la 
idea de que, en las noches de luna oscura, algunas pie-
dras especiales que se hallan en las laderas, llamadas 
samiri o khuyiri, pueden dejar preñadas a los animales 
sólo con su aliento, y estas mismas piedras envían los 
colores al vellón de los animales recién nacidos. De to-
dos modos, el derramamiento de sangre en la ceremo-
nia de marcar a los animales es una reiteración de la no-
ción de que, cuando las hembras derraman sangre, se 
vuelven fértiles y florecen. Esta idea se reitera con re-
ferencia a la tierra misma, en su condición de la Tierra 
Wirjina o Tierra Virgen, cuando se compara la estación 
lluviosa con su periódo menstrual, puesto que el barro 
corre rojo como sangre. Esto nos da otra pauta acerca 
de la relación vital entre la mujer menstruante, el agua 
en general y las lluvias en particular. 

Esta misma idea se replica en el banquete de bodas, 
cuando los hombres deben usar ponchos rojos y las mu-
jeres deben usar mantos o awayus rojos, así como en los 
días de fiesta cuando los padrinos de la fiesta deben ves-
tirse de rojo. Por su parte, los varones experimentan pro-
cesos adicionales de iniciación en las batallas rituales lla-
madas tinku, principalmente durante la fiesta de la Santa 
Cruz en mayo, y en la guerra o nuwasi, durante la esta-
ción seca, en general. Los jóvenes qaqachakas también 
pasan por un período de iniciación similar al de los ani-
males machos, cuando se les encarga a separar a las lla-
mas machos jóvenes (ankuta) de sus madres, y llevar-
los a vivir aparte, en determinadas laderas, por ejemplo 
Waynapata (Cerro de los Jóvenes). En este rito, los jó-
venes duermen en la colina durante tres noches para 
acompañar a los animales jóvenes, en un acto de valen-
tía como sus guardianes (ankutiru), hasta que los anima-
les se adaptan a este nuevo aislamiento (Arnold y Yapita, 
1998: 408). También se anima a los jóvenes a realizar un 
año de servicio militar y, una vez completado, se les cele-
braba en un festín (el uruyaña) cuando el joven comerá 
los sesos de un carnero, antes de ponerse a casar con una 
joven local (figura 7) (Arnold y Hastorf, ibidem: 109-110).

En un ambiente contemporáneo, los diseños y colores 
del manto femenino (awayu), en que se suele aplicar 

Figura 7. Un joven de Qaqachaka ya iniciado come los sesos de un cordero después de cumplir su servicio militar.
Fuente: © Foto por Denise Y. Arnold.
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Figura 8. Las prendas elaboradas por las jóvenes adolescentes de Qaqachaka.
a) Faja angosta o t’isnu de Qaqachaka, tejida por una joven adolescente, con diseños de un zigzag aserrado con semillas 
de flores en los cúspides.
Fuente: Colección ILCA, La Paz (ID ILCA_ILCA029). © Foto por Denise Y. Arnold.
b) Awayu de una joven adolescente de Qaqachaka, con diseños de caballos.
Fuente: Colección ILCA, La Paz (ID ILCA_ILCA070). © Foto por Denise Y. Arnold.

a.

b.
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técnicas textiles adoptadas hace tiempo por los gua-
raníes en los karakarapepo, además de la sobrefalda 
(urku) y el cinturón (wak’a) (figura 8a), que suelen te-
jer las jóvenes adolescentes, asumen significados simi-
lares a los de las prendas en los ritos de paso incaicos: 
el arco iris, la Vía Láctea. Esto ocurre en menor medida 
en el poncho masculino y la bolsa de coca destinados a 
usos ceremoniales. Sobre todo, las adolescentes enfati-
zan en el manto el poder del color rojo, y a menudo agre-
gan figuras como el caballo que expresan su incipiente 
sexualidad (figura 8b). Por el contrario, las mujeres des-
pués de la menopausia dejan de enfatizar el rojo y redu-
cen sus áreas de diseño.

Al lado varonil, las listas de color en un poncho inclui-
rán los colores del linaje masculino de los animales, re-
flejados en los aretes que se colocan en estos animales y 
con la sangre masculina de la guerra. Su gorro de punto 
también puede contar con diseños en zigzag correspon-
dientes, en tanto que los diseños de bolsos suelen expre-
sar la toma de cabezas en la guerra (Arnold con Yapita 
et al., 2000: 269).

Estas mismas ideas están presentes mucho más allá de 
Qaqachaka. Los tejedores del noroeste argentino insis-
ten en que, en el pasado reciente, el color rojo no podía 
usarse antes de que una niña se convirtiera en mujer, 
alrededor de los doce años. Pelegrin y Forgione (2023) 
describe una conversación al respecto: “Con la primera 
menstruación eres mujer y por eso puedes usar el co-
lor rojo. ¿Por qué? Porque puedes dar vida … Y enton-
ces los hombres saben que ella es fértil … En cambio, el 
azul cielo o azul, el gris, el negro, el marrón y el blanco 
son para los hombres”. 

Conclusiones

En resumen, estos datos históricos y contemporáneos 
sobre los ritos de paso de las y los jóvenes y los diseños 
y colores en los textiles que se aprendieron en estas oca-
siones, nos señalan lo siguiente:

Que las jóvenes iniciadas en diversos grupos amerindios 
fueron educadas en los ritos menárquicos para marcar 
visualmente su flujo sanguíneo, a través de sus esfuer-
zos prácticos e intelectuales en el aprendizaje de dise-
ños tejidos o pintados.

Que las manchas de sangre menstrual de las jóvenes 
se transformaron en hermosos diseños, que imitaban 
las manchas de un jaguar, de una anaconda o del gran 
amaru andino. Todos estos animales son seres acuáti-
cos, lo que me hace pensar que las jóvenes iniciadas ha-
bían sido educadas para comprender los flujos del agua 
en el mundo y a identificarse corporalmente con este 

elemento. Esto es evidente en su relación con la estación 
lluviosa que trae fertilidad, y con la misma tierra que ex-
perimenta su período menstrual durante las lluvias, lo 
que se expresaen los diseños textiles de los ojos- semilla 
que aún hoy se refieren a manantiales. Por su parte, los 
varones tendían a autosangrarse, en ritos paralelos, cen-
trados en la cacería y la guerra. 

Los datos sobre el uso predominantes en las prendas de 
los ritos de paso de los colores rojo o azul-negruzco con-
cuerdan con el planteamiento de Elena Phipps (2017), 
de que el desarrollo de los pigmentos rojos y azules fue 
primordial en la tradición textil andina. No obstante, por 
lo menos en los ritos de las tierras bajas, en lugar de aso-
ciar el rojo con las mujeres y el azul con los hombres, 
propongo que ambos colores estarían asociados con la 
luna y la periodicidad menstrual, y con el poder de la 
pareja hermano-hermana, al tiempo de señalar con el 
azul negruzco los peligros del incesto durante el período 
del flujo sanguíneo menstrual. Tenga en cuenta que la-
rama en el aymara se refiere tanto al color azul oscuro 
como al incesto.

Finalmente, se perciben en las descripciones de los ritos 
de paso las sorprendentes similitudes en las enseñan-
zas de determinados diseños, tanto en las tierras bajas 
como en las tierras altas, en parte a través de influencias 
incaicas, lo que confirman que se trate de algo primor-
dial en la historia de los diseños textiles y corporales, y 
los colores que se usan en estas ocasiones.
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