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El intento de indagar el significado de la vida cotidiana 
del hombre andino para traducirla al rensfmiento y desvelar su 
racionalidad implícita es, ciertamente, una aventura religrosa; 
sobre todo si esta investigación se sitúa en referencia a la or 
ganización del esracio y del tiempo, cuya profundización exige 
descodificar la conducta simbólica, condensada en signos y sím-
bolos, que la sociedad andina ha ido elaborando para definir 
dos dimensiones esenciales de si; cultura. 

Hemos articulado nuestra investigación a partir del estu-
dio antropológico de dos comunidades campesinas del Norte de Po 
tosí (Payrumani y Sikuya) y su contexto espacial, 'proyectado en 
ocasiones sobre toda la región, donde la cosmovisión prehispáni 
ca ha sobrevivido a resar de los procesos de aculturalacióh que 
se fueron generando en la primitiva Confederación de ayllus (los 
Charkas y Karakaras) desde la llegada de los Incas y desde la 
Colonia. 

Hemos procurado conjugar, en este sentido, la visión sin-
crónica propia del estudio de campo con la diacronía histórica, 
intentando descubrir la intersección de la historia original lo 
cal (la cultura propia) con los elementos procedentes de otras 
cosmovisiones y, más en general, con el proceso de dominación 
cultural que ha configurado parcialmente el presente (cultura 
impuesta y apropiada); un proceso a lo largo del cual el indio-
campesino de la zona ha ido reinterpretando y refuncionalizando 
desde la rropia tradición los elementos generados fuera de la 
matriz cultural autóctona. 

El análisis de la organización cultural del espacio y del 

tiempo ha exigido, por el resto, conjugar constantemente ambas 
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dimensiones, designadas en aymara y en quechua por una misma pa-
labra (pacha) que significa, según los contextos, tiempo, época, 
tierra o lugar. La aparente desmesura en el tratamiento del espa 
ció respecto al análisis de la percepción del tiempo, además de 
reflejar la naturaleza proria de la espacialidad (más cuantifi-
cable y objetivable aue el tiempo), remite en el fondo a la estre 
cha relación existente entre ambos elementos: muchos de los aspe£ 
tos considerados a propósito del espacio están también implícita 
mente presentes en la organización del tiempo, lo aue ha dispen-
sado de su tratamiento posterior, más allá de algunas referencias. 

j 
Queremos hacer constar, finalmente, que consideramos esta 

investigación como una versión preliminar. La espacialidad y la 
temporalidad "profanas" que le son inherentes nos permite esperar 
aue, al contrario de lo que sucede en la experiencia andina del 
tiempo y del espacio, nuestro pasado (aquí presente en la fflgterjali 
dad de estas líneas) se proyecte hacia adelante y nos obligue, no 
ya a repetirlo, sino a re formularlo en un futuro próximo. 



12 

La organización cuitar,al del espacie norterotosino 
está determinada r>or la convergencia de tres natrones or 
ganizativos, nue re resent a la estructuración del mismo 
es acio a tres niveles a la vez com ole®eatariots y yuxta-
puestos. 

El primero corresponde al espacio económico, defini_ 
do a partir de la dualidad ecológica puna/valle, de las 
actividades agrarios y los criterios de acceso a la tie-
rra, donde se funden parcialmente los parámetros jurídi-
cos e >tatales y los sistemas de tenencia de tierra tradi 
cionales. 

El segundo estí delimitado por el er acio noli tico, 
cuyos elementos constitutivo! originarios (el sistema de 
• yllus) nuedaron pare i alísente -Iterados en tiempos de la 
Colonia, siendo nuevamente redefinidos en la éroca repu-
blicana. 

1 tercer ti -o de ^-atroné? organizativos designan el 
espacio sagrario, condeneado simbólicamente en la Pachama-
ma y determinable en filtimr. instancia a partir de los lu-
gares fastos y nefastos, dominio y morada de fuerzas rosi 
tivas y negativas» -ue presiden las conductas apropiadas 
a cada contexto espacial» 

Vamos a abordar, por tanto, le consideración ce la 
actual organización cultural del esracio norterotosino, en 
referencia a le zona escogida coa© Lugar de investigación, 
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les comuniü. des de Pairumani, ííikoya-Jatan Jila y su con-
texto espacial. La ? erspectiva sincrónica será conjugada 
en todo momento, no obrt nte, con el anSli; is de la géne-
sis y evolución histórica del esnacio» 

1. El espacio económico 

Ecológicamente, el territorio delimitado por la Cor-
dillera de los Andes carece a rrimera vista uno ce los am 
bientes menos propicios T?Í RA el hombre. En el limite su-
perior se sitúa la línea de las nieves; debajo, los arbus 
tos xerofíticos y los desiertos. Haci. el ef te, la selva 
amazónica; al sur, la puna salada con sus matorrales de 
t 'ola, no comestibles; al oeste, la costa desértica que 
necesita agua y riego pare abrirse a la vid . En medio, 
le alta estepa de la una, aparentemente inhoe italaria 
("tierra, del oto o eterno", como las llamó un viajero 
francés), con los valles en sus intersticios. 

Y sin emb rgo, como recuerda "^urra, los habitantes 
<-7e la región andina han demostrado a lo largo de muchos 
siglos ser c rae s, no sólo de sobrevivir en circunstan-
cias deafavor bles, sino de crear una serie de civiliza-
ciones "Ue extrajeron del medio ambiente los excedentes 
necesarios para ex andirse y florecer (Murra 1978:29, 32). 

La región norter-otosina, don d« e enm rea nuestro es 
tudio, se eatructu a verticalr; nte a lo largo y a lo ; ncho 
de cuatro fajas cli 'tic s c racterísticas: la puna normal 
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o húmeda, con lluvi s periódic s c da seis reses r r»roxim£ 
da ;ente; zon;s de -una seca o xerofitica, que incluyen ma 
tórrales de t'ola (Iepidonhilum Cuadrangalare)$ algunas 
fajas de pgramo, y f rmaciones me' ofíticas de mont de ar 
bustos y le osan (Polylspi) (Troll 1 9 8 , 1980: 19 ss.)„ 

Nos rro ornaos car ctoriz r a continuación la evolu-
ción del espacio económico norte-o orino a lo largo del 
tiempo, en relación a 1.a e trecha interacción hombre-medio, 
para analizar su««siv mente los principio? fundament-les 
^ue re" i den el acceso a la tierr; y la distribución del 
espacio. 

1.1. La evolución del espacio económico 

El e pació ntíino, como ^roll ha cemostrado, ss 
caracteriza or concentr r en un fres relativamente redu-
cida une enorme diversidi <í ecológica, estructurada de ma-
nera "vertical", en contraposición a la zonificación "hori 
zontal" del espacio comprendido entre el Polo Norte y Pan¿_ 
mg (Troll 1968). 

Desde un punto de viste histórico, sin emb rgo, 
surue t. une fundamental continuidad entre la organización 
pasada y -resente por lo eue se -efiere al principio de 
"verticalidad" (cf. infra, rp» ss»), es la dualidad puna/ 
valle, altiplano/qhishwa, la aue nos v a permitir una nri 
mera aproximación a la evolución del espacio económico 
(cf. Murra 197?; 1975:59 - 115). 
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Algunos cronistas del siglo XVI nos introducen 
indirectamente »1 tema de la cu lid d ecológica a partir 
de la división Urcusuyu/Umasuyu, aue habría tenido vigen 
cia cara la totalidad de las etnias aymaras preincaicas 
como principio estructur nte del es ;.ció (Bouysse 1980: 
137 ss.). Así, L. Caroche refiere cómo las naciones del 
Collaruyu e taban dividid s "en dos bandos, cae llamaron 
Urcusuyu y Umasuyu, ~ue uiere decir (lo primero) gente 
que habita en Los altos de los cerros, ue tienen este 
n mbre urcu, y los umasuyu en lo bajo y llano, riberas de 
las aguas ~ue en esta lengua llaman urna..." (Caroche 1959: 
1585 139-140). La división Urcu/IIraa es nombrada a~os a_n 
tes, a ropósito de los mitimaes incas do origen Colla en 
el valle de Coc bamba(AHC, A? 1570, Repartimiento), y el 
mismo Pachacuti Yaranui afirma ser "natural de los pueblos 
de Santiago de Han. nguayca y Huringuayca, Canchi de Orco-
suyu..." (Pachacuti Yaranui 1968: 1615 c. 281). 

Las connotaciones ecológicas de la dualidad Ur-
cu/Um.- son evidentes. A ello se a ;aden, con todo, una 
serie de implicaciones simbólicas donde la rrevia inter-
pretación ecológica es substituida cor una conce tual. 
Asi, el mismo Caroche afirma oue "otros dicen cue signi 
fican los urcusuyus gente varonil y esforzada, porque 
este n mbre de urcu se entiende lo masculino, y los urna 
suyus (lo) femenino y no ara tanto, y siempre fueron los 
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urcusuyus de mejor presunción y mayor calidad..." (Caro 
che 1959: 1585 140 ). De esta manera, Urcusuyu parece 
designar lo alto y masculino, mientras Uaesuyu nombra lo 
bajo y femenino, en analogía con algunas interpret ciones 
actuales de la dualidad Hanan/Urin (Cf. ?asnake 1981: 10; 
Platt 1976)(1). 

En todo caso, la división Ureu/Uma parece más 
marcada en la región del lago Titicaca; de hecho, todos 
los señoríos circumlacustres, menos los Lupana, son birar 
titos (fig. 1). 

La localización geográfica de los señoríos pare 
cería sugerir, como afirma Bouysse de Cassagne, oue el mo 
délo dualista Urcu/Uma seguía, esquemáticamente, la gran 
división ecológica Puna/Valle, a una y otr< narte de un 
eje noroeste/sudeste delimitado ñor el rio Azangaro, el 
lago Titic ca y el Desaguadero (Bouysse 1980:139). Sin 
emb rgo, ambos segmentos, Urcu y Urna, estaban localizados 
funda entalmente en tierras altas, y controlab n una se-
rie de colonias anexas en los v 'lies adyacentes a cada 
segmento, como veremos más adelante. En este sentido, res 
ponde más a la realidad linguítica y geográfica nensar oue 
la mitad Urcusuyu de cada nación habría estado inicialmente 
concentrada, fundamentalmente, en los cen+ros fortificados 
de las cumbres montañosas al oeste y sudoeste del lago Ti 
ticaca, mientras ue la mita Um suyu se habría localizado 
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Los señoríos aymarat. 
(Mapa establecido a partir de Caroche) 

Dualismo y verticalidad aymaras 
(Bouysse 1980). ^eelabor; ción propia 

Fig. 1 



en las tierras altas orientales en la ribera del lago 
(cf. Klein 1982:35X2). 

La operatividad del modelo va perdiendo, con 
todo, su consistencia a medida nue nos alejamos del lago 
en dirección al sudeste, como si el modelo hubiera sido 
generado en relación directa c n las culturas del lago y 
hubiera sido aplicado e manera forzada al resto de los 
señoríos, tal vez con ocasión de la ex anaión aymara. 
En este contexto, la división Urcu/Uma conserva solamen 
te su v. lidez si es c ncebida como una división oeste/ 
este. Aplicada, por ejemplo, a la Confederación de los 
Charcas y Caracaras, 'ebemos deducir ~ue los primeros co 
rrespoadlan a Usasuya por e^tar localizados al nordeste 
de la linea divisoria, y los segandoe a Urcusuyu poroue 
estab n al sudoe te (3). Los demS términos r*el modelo 
no se adecüf n a la realidad ecológica de Charcas y Car£ 
caras, pornue los Caracaraa no e tán más altos que los . 
Charcas, y ambos controlan zonas ecológicas similares 
(Rasnake 1981:4). Por otra parto, existirlí la paradoja 
de que los Charcas poseerían a la vez connotaciones sim-
bólicas femeninas n cuanto a "ma, y masculinas en cu nto 
a mitad Hamnsaya (cf. supra p. ). Lo contrario sucede-
ría con los Caracaraa (Rasnake 1981: 4,9, 35). 

Por el resto, la división Urcu/Uma tenía como 
correlato, a nivel de v<lies, la dualidad Alaa Tangas, 



adscrita a Urcueuyu, y Mansa Yungas, correspondiente a 
Umasuyu. No es exacto afirmar, sin embargo, -ue los va-
lles Alsa, bajos to ográfic.- mente, fueran -en un doble 
simbolismo- femeninos y, al mismo tiempo, «ltos en cuanto 
pertenecientes a la mitad rcu (Bouysse 1980: 153 ss,). 
Nos parece m fs consecuente con Camoche, aún sacrificando 
una "perfecta" simetría, asumir como punto de referencia 
a Urcu, alto topográficamente y masculino simbólicamente, 
con un correlativo valle Alea, bajo topográficamente y 
masculino simbólicamente en cu nto adscrito a Urcu; y con 
cebir a üma como bajo topográficamente, en relación a Urcu, 
y femenino simbólicamente, con un correlativo Manca, iguaJL 
mente topográficamente b;jo (esta vez en relación a üma) y 
simbólicamente femenino (fig. 2). No se excluye, de todos 
modos, cae algunos eorios lacustres Urcu tuvieran acceso 
a los valles ?"anca, y viceversa. 

En relación a la Confederación de los Charcas y Cara 
caras, el control directo de las tierras, no sólo de los 
valles adyacentes sino de los más lejanos, era ya un hecho 
en la froes preincaica. Testimonios del siglo XVI refieren 
cómo los Charcas controlaban tierr s en Santiago del °aso, 
Tiquipaya y Cochobamba, mientras ue los Car-cara tenían 
acceso a los v lies de isijsa, Moromoro y otras zonas de 
los actuales departamentos de Potosí y Chuouisaca (Espino-
za 1969). Por el resto, un documento de 1592 presenta una 
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La organización del espacio 
colla-aymara(A) e inca(B) 
(Bouysse Cassagne 1980).Ree 
laboración prorda. 

ílg. 2 
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aueja de loe "indios Chayant s" (adscritos a la nación de 
los Charcas) en la oue reclaman por la usurpación de algu 
ñas de sus tierras bajas "que ab inicio aca emos nosotros 
y nuestros abuelos y rebisabuelos y demás ntecesores ten£ 
do y posydo... de sembradura de mais y ajla Les y algodona-
les y viñas" (ANB, Sucre. Tierras e indios, ':o, 149; cit. 
en Harris 1978:53)» Los seiscientos cestos de coca de di£ 
ciocho libr: s cada uno nue estaban obliga-os a p^g r los 
indios Charcas del repartimiento de Macaca y Caree ras, en 
comendado a don Alonso de Montemayor, remiten además, ine-
ouívoesmente, al acceso rué los indios Charcas tenían, pro 
bablemente desde tiempos preincaicos, a la zona de valles, 
productora e c ca, concretamente los yungas de Totora 
(AHP, Libro •. e tanas de los Repartimientos, Provisiones y 
Encomiendas, Tasa de lo rué han de dar de tributo los in 
dios de Saceca 1550-1559 ). 

La conquista inca engloba los diversos señoríos loca 
les (organizados conforme al dualismo Urcu/Uma regún estu 
vier.en orientados hacia el pacifico o hacia la cuenca ama 
zónica) en un único Est-do ~ue impone una org niz¡ción del 
espacio en función del centro cuznueño. 

El espacio inca, cuatripartito, se ordena alrededor 
de un centro, el Cuzco, orientado perpendicularmente en 
dirección NE/SO, mientras nue el aymara e taba estructura 



do a lo largo de un eje NO/SE delimitado simbólicamente 
por el rio Azangaro, el lago Titicaca y el Desaguadero, 
dando lug, r a un doble bipartición: ürcu/üma, por un la 

do, y Alaa/Manca ror otro (5)» Sin embargo, las dos gran 
des divisiones espaciales son mantenidas e incluso refor-
zadas por el incario, a través de las os grandes rut s 
~\xe recorrían el Collasuyu a uno y otro lado del antiguo 
eje central NO/SE y ^ue servían de so orte a las e-truc-
tur s administrativas, económicas y militares del Tawantin 
suyu. 

Arabos caminos estaban jalonados de tambos, ^ue desem 
peñaban una función a la vez estratégica y econónica. Por 
un lado, servían de punto de aprovisionamiento y descanso 
a los ejércitos del inca. Los guerreros Caracaras, Char-
cas, Chichas, Chuis y Sores, ror ejemplo, se reunían en 
Pari , en territorio Sora. Por otra parte, como sugiere 
Cobo, rarecí; exi'tir un cierto intercambio entre los tara 
bos de las tierras bajas y los de las tierras alta , como 
implicando una esrecialización dentro de los niveles de 
aprovisionamiento» ue remitiría a una asimilación del mo 
délo de intercambio vertical aymara por el Estado inca 
(Cf. Cobo 1956: 1653 126; Bouysse 1980:158 ss,). 

El sistema inca se funda sobre los mismos pares de 
opuestos oue 1 aymara: alto/bajo, masculino (+)/femeni 
no (-), iznuierda/derocha; y de hecho, el sistema aymara 
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•s integre o en el inc ico, pero al recio de une inver-
sión de sur elementos en función del nuevo centro organi 
zador del espacio. El doble dualismo a y mar sufre une 
radical lter/ ción: ürco y Urna, r,ue constituían dos suyus 
diferentes, son reunidos en el Collasuyu, serar dos de sus 
correlativos 41 a y Mane , integr dos en otros suyus dis-
tintos del Coll , y articulados a una nueva red simbólica 
nue traduce la conquista y domin ción inca. 

En términos ener les, a xesar de la desestructura-
ción, fueron m nteni as as lineas fe fuerza espacial del 
sistema ymare, convertida a través de la r>d vial inca 
en ejes del nuevo Imperio, sistema quedó, sin embargo, 

desarticulado en las extremidades Alaa y Manca yungas. 
Los valles corrieron, en este sentido, la suerte de los 
suyus en los que estaban incluidos, y los desplazamientos 
de mitimaes y la implantación de nuevas colonias altera-
ron la anterior adscripción de los valles a determinados 
segmentos de Urcu y Urna, Sin embargo, aunque incorporados 
a una nueva racionalidad, conservaron su función de com-
plementar la economía de los señoríos Urcu y Urna, contri-
buyendo al aprovisionamiento de los tambos localizados a 
lo largo de les dos grandes rutas ^ue vertebraban el Esta 
do inca (cf, Bouysse 1980:160 ss.). 

Finalmente, el mismo espacio de cada comunidad fue 
redistribuido, aunoue ignoramos la proporción exacta en 
función de los distintos contextos, conservándose el es-



quema formal precedente (tripartición de las tierras entre 
la comunidad, el mallku/kuraka y las huacas locales), y 
articulando sobre él la nueva tripartición: comunidad/in-
ca/religión solar (Cobo 1956: 1653 122). De esta manera, 
la antigua organización del espacio económico y las rela-
ciones políticas y comunitarias, sin cambiar de form ni 
de estructura en sus elementos constitutivos, cambian de 
función -ara ser puestas al servicio de la nueva raciona 
lidad inca (Godelier 1978:183; Murra 1975: 23 ss.). La 
creación de nuevas ^oblaciones en determinados se~orios 
(Lupaq as, Pacajes) contribuyó, oor el resto, a integrar 
las poblaciones dispersas y a reducir las diferencias in 
terétnicas, favoreciendo la formación de un espacio homo 
géneo. 

Por lo oue respecta a la política de desplazamientos 
poblaciones llevada a cabo por el Inca, sabemos nue los 
métodos de ocupación del espacio preincaicos fueron msntj? 
nidos inalterables en algunos casos (Lupaqas, Collas y Pa 
cajes ümasuyu, por ejemplo), ñero fueron drásticamente al_ 
terados en o ras ocasiones. 

De cualquier m ñera, numerosos colonos o mitimaes, 
lejos de sus tierras, obligados a adaptarse a la nueva si 
tuación, no estaban en grado de mantener relaciones con 
sus lugares de origen y, menos todavía, de conservar y 
ejercer los derechos ^ue norainalmente conservaban, llegan 
do a ~erder en algunas ocasiones los lazos aue les unían 
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a sus comunidades de origen (Murra 1975:225 ss.; Bouysse 
1980:271) (6). 

El inca Tupac Yupanaui y su hijo Wayna Capac, por 
su parte, re artieron tierrar a los Charcas y Caracaras, 
como afirman los caciques de arabas "Naciones" en el Me-
morial de Charcas, reivindicando su confirmación por pa£ 
te de la justicia española y aduciendo aue eses tierras 
las habían recibido como favor, ya que en su calidad de 
soldados del inca estaban exentos e otros tributos que 
no fuera el servicio militar (Sspinosa 191 9:137, 140)(7). 
Parte al menos de esaa tierr s est ban loe lizadrs entre 
Poto Poto y -ac ba, en el valle de Cochabemba 'AHC, AR 
1570, Repartisientof cit. en Wachtel 1981:34), y eran 
cultivad s por los Charc s y Carac ra , en calidad de mi 
timaes, "pera el -~roio ynga" (AHC, AR 1540, Interrógate 
rio de J. "olo ce Qndegardo, °leito Sire S i e , 1560, fol. 
359 v°). Parece incluso "ue algunos mitimaes charcas del 
valle de Coch bamba habían sido transferidos a Totora "pa 
ra beneficiar las chacras del Ynga" (Ib., fol. 353 v°), 
mientras -ue otros (los Charcas, concretamente) cultiva-
ron coca a$s abajo de Tiraque (AHP, "Libro de Tassa de 
los ^erartimientos que al -resente e- ta n vacos", Caja Rea 
les 1. Casa de la Moneda, Potosí; cit. en Harris 1978:53; 
Rasnake 1981:31)• Existen, f.nalm nte, referencia a asen 
tamientos de guerreros Charcas, con su respectivas fami-
lias, en Larecaja, desplazados allí por el Inca con fines 
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defen ivas. r estimonios de l6r6 y 1695 nos ^ermiten 
comprobar cómo el "ayllu Charca" de Combaya (Larecaja) 
mantenía todavía lazos co" sus comodidades originarias, 
nombrando expresamente a Sacaca y Macha como lugares de 
procedencia (cf. Rasnake 1981:30). 

La desestructuración parcial del espacio económi 
co, iniciada ya con los incas, será profundizada y am-
pliada a límites insospechados por la colonización espa 
ñola. Varaos a referirnos brevemente a los mecanismos 
fundamentales de este proceso, en relación al área ñor 
tepotosina. 

Tenemos pocas noticias sobre los comienzos de la 
explotación agropecuaria; sabemos, sin embargo, oue és 
tas empezaron en peoueña escala poco después de la fun 
dación de La Plata (1533). Asi, durante el periodo 
1544-1548 G. Pizarro cont ba ya con varias "chácaras", 
cuya gestión económica estaba encomendada a varios ma-
yordomos. Sabemos asimismo que las estancias de los 
valles cercanos a Chuquisaca y Cochabamba recibieron 
grandes alabanzas de P. de Cieza, visitante de Charcas 
en 1549» Pero el impulso decisivo hay oue situarlo a 
partir de 1550, cuando la relativ pacificación deter 
minó el raro de grandes contingentes de soldados, y 
el incremento del crecimiento demográfico potosino se 



tradujo en la necesida " de organizar un abastecimiento 
seguro para el sector minero. Parte de la población 
flotante Charcas, tanto europeos COBO indios, fue a pa 
rar a estas chácaras. La mayoría de los indígenas eran 
yanaconas, es decir, indios oue no estaban encuadrados 
ni v jo la red encomendera ni bajo la mitera, sino oue 
se alquilaban "libremente" a un estanciero o chacerero 
(Barnadas 1973:144-45, 288). 

Referido al Repartimiento de Chayanta, ouede hablar 
se de un proceso similar. Las minas de plata de Colque 
chaca fueron explotadas ya desde tiempos preincaicos (8), 
tratándose probablemente de las mismas minar encontradas 
por H. Pizarro en 1538» En ese mismo año tienen lugar 
los -rimeros repartimientos de indios, correrá ndiendo 
Chayanta a D» Pantoja (Barnadas 1973:34-36). El mismo 
nueblo de Chayanta, una de las primeras fundaciones de 
toda la zona altipl'nica, nació probablemente a la sora 
bra de las minas de oro de Amayapampa, y Uncía figura 
ye como lugar perteneciente a Chayante en un expediente 
del siglo XVI (Lora 1969: II, 362). Asimismo, durante 
los siglos XVI y XVII es posible detectar la presencia 
de chácaras y fincas destinadas al aprovisionamiento de 
las minas de Aullagas, Colquechaca (Platt 1982b: 44). 

Las obligaciones del yanacona y del chacarero son 
definidas por el virrey Toledo en sus Ordenanzas de 1547, 
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y recogidas a fines del mismo siglo en una carta-merao-
rial de B. de Matienzo al rey, anticipando ya algunos 
de los rasgo; fundament les del sistema de hacienda 
(cf. Barnadas 1973:295 ss.). 

En general, como veremos más adelante, las condi-
ciones de vida y trabajo favorecían a los chacreros; no 
es de extrañar, en este sentido, nue un flujo cada vez 
más numeroso de indígenas» fugitivos de las encomiendas 
y las reducciones, se estableciera en sus chácaras. Ya 
en 160¿+ el virrey L. de Velasco reconoce el fracaso de 
las reducciones, aduciendo cómo el destino de muchos de 
los fugitivos eran las chácaras de los espa lóles y su 
conversión en yanaconas, cuya presencia está relacionada 
en este sentido, con el crecimiento de las haciendas. 
Los yanas del siglo XVII no son, e n todo, los mismos ya 
ñas de las chacras toledanas, sino aue están localizados 
a menudo en nuevas haciendas. Hacia 1647 constituyen ya 
una categoría oeupacional estable (Sánchez Albornoz 1982 
12-13, 19)(9). 

La estrecha relación entre la encomienda y la mita 
minera es un hecho comprobado (Barnadas 1973: 267). No 
lo es tanto, sin embargo, la vinculación entre la enco-
mienda y la propiedad agrícola. De todos modos, aün 
cuando la encomienda no r roporcionaba derechos sobre la 
tierra, es muy probable nue se constituyera en un punto 
de partida privilegiado -ara la explotación agropecuaria 
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(cf. Lockh.- rt 1968:12) (10). De hecho, algunos encomen 
deros habrían optado claramente ror la térratenencia, 
como :e desprende, ror ejemplo, de las tasaciones de 
1550 en el repartimiento de Macha, confiado al encomen 
dero Pedro de Hiñojosa (cf. Platt 1978: 35-38). La eos 
turabre de cancelar los tributos en el lugar de residen-
cia del encomendero, rué implicaba largos viajes de los 
indios a las ciudades, dio lugar ademés a la utilización 
de la fuerza de trabajo indígena al servicio -ersonal 
del encomendero y en las sementeras de sus vecinos a cam 
bio de un "alario (Matienzo 1967 1567 : 32-33» cf. Barna 
das 1973: 236, 240). 

El raso de la mayor rarte de los repartimientos de 
Chayanta a la Corona (Sacaea, Chayanta, ocoata y Macha, 
por ejemrlo), consolidado ya hacia 1575, aunoue iniciado 
en la década de 1550, truncó las aspiraciones terrate-
nientes de los encomenderos al implicar un derecho emi-
nente del rey ¡robre la tierra y los indios encomendados 
(Barnadas 1973: 248; Platt 1978: 38). El control patri 
monial del Estado sobre la oblación nativa que supuso 
le reducción de loe indios en pueblos reales debilitó, 
por tanto, el goupo de encomenderos, creó a la larga, 
sin embargo, las c ndiciones para a expansión de la pro 
piedad terr teniente. La disolución de la encomienda 
condujo probablemente a algunos colonizadoras a la apro 



•oiación de las tierras y a la retención ce los indlgen s; 

pero fueron sobre todo las excesiv s cargas fiscales y 

la obligación de acudir a la mi ta auienes más contribu 

yeron a acelerar este rroceso. Par cójic m nte, 1 s re 

ducciones, surgidas para evitar la dispersión y el desa 

rraigo físico e los indígenas con fines religiosos, po 

11 icos y económicos, sólo consiguieron incentivar a la 

larga el au ento iel nümero de indios fugitivos, -omue 

no fue abolida, sino más bien intensific; a, la base 

real de ex-1 ; c ón soelo-ecoadnica* Y asi, a fines del 

siglo XVI, como informe J. de Matienzo en 156?, los in-

dios si.uen abandonando os ueblos y lar nuev;s reduc-

ciones escondiéndose en ousbradas y waykus (valladas). 

A lo largo del siglo XVII,,las comunidades origina^ 

rías continúan ("espoblándose de manera alarmante. Los 

indios, particularmente l e mf vo res, huyen lejos de 

los tributos y de la explotación de kurakas y oficiales 

reales, así como de los efectos de la mita minera, refu 

giándose en los cerros, en les orósperas haciendas va-

llunas de los españoles, en les ciudades e incluso más 

allá de los Andes, en las selva» y llanuras del Oriente 

boliviano. 

A pesar de todo, el indígena seguía estando vincu 

lado a su comunidad de ori/en, ror más lejos aue estu-

viera. Asistimos asi a una suerte de desdoblamiento del 
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espacio, oue se concreta en la adscripción de los indios 
huidos a su territorio original. Sólo la negativa a can 
celar la tasa de la tributación y el rescate de la mita 
desvinculaban al indígena de su comunidad originaria, su 
primiendo en su rfeíz la pertenencia al ayllu y los dere 
chos oue la acompañaban (acceso a la tierra y al sistema 
de relaciones comunitario); otras veces abonaban solamen 
te la tasa de la tributación, ñero no asi el rescate de 
la mita. De -cualquier manera, carece ser en primera ins 
tancia la motivación económica (aceptación o negativa de 
satisfacer el tributo y el rescate de la mita), proyecta 
da sobre el transfondo de la global desestructuración 
del espacio tradicional, ouien posibilita el mantenimien 
to o la ruptura de la estructura política y las prácti-
cas de emr-dron amiento vigentes, a cesar del intento del 
Virrey Duque de la Plata de substituir las anteriores 
obligaciones fiscales r>or otras ^ue tuvieran en cuenta 
la nueva territorialidad del indio huido, pasible de ira 
posición de acuerdo al lugar donde se encontrara, y no 
ya de acuerdo a su procedencia (cf. Sánchez Albornoz 
1978:92 ss.). 

El número de "forasteros" y de yanaconas fue incr¿ 
mentándose. En contrapartida, los indios oue se resig-
naban a permanecer en el ayllu fueron doblemente grava-
dos por el ceso suplementario de las obligaciones que 



correspondírn a nuienes habían abandonado su comunidad 
originaria, ya oue las tasas impositivas no recaían so 
bre los individuos sino robre la colectividad (Sánchez 
Albornoz 1978: 69 ss.). Los kurakas, oue veían dismi-
nuir además una parte substancial de sus ganancias con 
la huida de los tributarios y sujetos a mita, procura-
ron aliviar en parte la suerte e sus comunidades hacien 
do perseguir a los ausentes par» oblig ríes a cancelar 
en moneda o especies las taras de la tributación, inclu 
yendo, como ya hemos señalado, una comben ación conómi 
ca destinada a "rescatar" el ausenteismo de la mita en 
las minas. La pretensión de los kurakas, sin embargo, 
no siempre fue bien acogida y sus delegados corrieron a 
veces el riesgo de recibir "muchos malos tr tamientos" 
por parte de los indígenas o de los hacendados oue los 
habían acogido, como expresamente señalan los informan 
tes de Chayanta en la Información Testimonial dispuesta 
el 11 de rc rzo de 1690 por el Conde de Canillas, confor 
rae a las instrucciones del virrey, Conde de la Monclova 
(Información..., fol. 51va; cf. Sánchez Albornoz 1978: 
133, 83 es.). 

Debe añadirse a ello la explotación de los kurakas, 
instancia intermedia entre el ayllu y la administración 
colonial, amparada en las rrerro ativas que su privile-
giada situación les confería (11). Dicha explotación 
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se tradujo concretamente en el enrinuecimiento de los 
kurakas a expensas de las tierras y rebajos de le co-
munidad, y en la institución de los indios llamados 
"colque hanuez" (12). Los testigos de Chayanta acusan 
directamente a los kurakas, particularmente a los de 
Macha y Pocoete, de obligar a los indios a servirles 
"no solo con su persona, sino con sus bueyes y rejas, 
y cue si no hacen esto los azota y ouita el caballo y 
Bor este miedo huyen de sus pueblos y con esto consi-
guen el ouedsrse con sus ranchos y tierras" (Informa-
ción Testimonial ..., fol. 51V<"). La usurpación de 
tierras se realizó en muchas ocasiones con la conniveri 
cia del corregidor, convertido en compadre del kuraka, 
e implicó a menudo la asignación de tierras a los esp£ 
*oles (13). 

Este tipo de atropellos, unidos al repartimiento 
forzado y a precios excesivos, ror parte del corregi-
dor, de "muías, ropa de la tierra, rejas y otros géne-
ros nue llevan y de aue no necesitan los indios", ori-
ginaron frecuentemente el abandono de los pueblos, ll£ 
gSndose en otros contextos al despoblamiento del ayllu 
(cf. Sánchez Albornoz 1978: 106). 

La exacerbación de las exacciones y gravámenes co 
loniales ocasionó, de esta manera, la des¡ rticulación 
gradual, irreversible a veces, del es acio político y 



económico tradición 1, unida a otras no menos consisten 
tes rupturas sociales y culturales; ñero tuvieron además 
un efecto indirecto sobre la expansión de la propiedad 
privada de la tierra, al incentivar la usurpación de tij| 
rras y la conformación de propiedades agrícolas a expen 
sas de los indios huidos o forzados a huir, contribuyen 
do a consolidar, ror el resto, las haciendas estañólas. 

Para entonces, habían comenzado ya a actuarse, sin 
embargo, otros m canisaos oue condujeron paralelara nte 
a la conformación de grandes propiedades agrícolas. 
Asi, gran parte de los cantones de la actual segunda sec 
ción de la provincia Alonso de Ibáñez figuran ya en 1590 
como hacienda do gran extensión, la hacienda Chojlla, 
otorgada por Felipe II al Capitañ Vela en la villa de 
Oropeza, a expensas de tierras ce ayllus. 

A partir de 1650 comienzan a -roliíerar en la mis 
ma zona apellidos estañóles (Ballesteros, Padilla, Golís 
....), en coincidencia con una paralela proliferación 
del nfimero de haciendas. En unos casos, como se ¡espren 
de de la lectura de las partidas de bautismo y matrimo-
nios, el territorio c rresrondiente a los ayllu® origina 
rio^ de la zona (Hilavi, Cati, Chayouina y Colaue) se va 
fragmentando sucesiva ente; en otros, la aparición de 
nuevas haciendas corresponde, en cambio, a la división 
de la hacienda Chojlla. Así, además de la citada hacien 
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da, encontremos las haciendee de Fuanaeona, Jachoyo, 
Catariri, Col] orna, Jachavi, Lacaya, Mira-Kira, Cotana 
y otras 12 más. 

Hacia 183? encontramos solamente cuatro grandes 
haciendas: Chojila (con Chaycuriri y parte de la ac-
tual provincia Dalance de Oruro), Lacay. (con Janko-
J nko,,Fuan coma y comunidades -yacentes), Miceni 
(aue abare be, entre otras, lar comunidades de Colloma, 
Charca y Vilacirca) y Llacsa, que incluía Cotana, Tanga 
Tanga y parte de Quirouiavi, hoy Bolívar. Podemos supo 
ner, en este sentido, una concentración progresiva de 
la propiedad de la tierra en pocas menos (Archivo pa-
rroquial de cac ). Todavía en 1929 aparecen citadas 
las estancias más importantes de cada hacienda, con 
ocasión de la elevación de la capilla de cada estancia 
a capilla pública (Bu. temante 1980: 10, 103). 

Por lo que se refiere a la Iglesia, la donación de 
tierras por parte ce la Corona fue, a su vez, uno de los 
mecanismos habitúalas aue permitieron la conformación de 
la propiedad privada eclesiástica. A ello^irían eñacián 
dose otra serie da procedimientos, desde la usurpación 
más o menos velada hasta la compra de tierras. Sería 
largo describir anuí, sin encargo» las modalidades de es 
te proceso. Queremos concentrarnos, en este sentido, en 
el análisis da algunos documentos del siglo XVII que nos 



permiten evaluar un caso particular de explotación agro 
pecuaria, en relación a las tierras de la iglesia del 
partido de Chayanta. En ellos se refleja, además, la 
pugna antagónica de la iglesia local y del sector mine-
ro por el control de la mano de obra indígena. 

En diciembre de 1794, los clérigos de Chayanta ele 
van una apelación al tribunal de la Audiencia de Charcas, 
reclamando el derecho de posesión sobre un significativo 
número de indígenas a su servicio, prácticamente sin cora 
rensación alguna, ante la pretensión del Intendente P. 
Sanz de acrecentar la mano de obra de los indígenas de 
Chayanta con destino a la mita de Potosí. Se trata, en 
el fondo, de una disputa por gozar del privilegio de la 
explotación. 

Sabemos, concretamente, oue un número relativamente 
alto de indios "sobrantes" de la mita estaban empleados 
como alféreces y mayordomos al sex'vicio de los sacerdo-
tes, ocupación nue eximia al mitayo por tres años conse 
cutivos, a pesar de oue el Virrey Dur-ue de la Palata h¿ 
bia abolido las mayordoraías y alferazgos en una ordenan 
za de 1648. Había, ror ejemplo, indios muleros, "huallL 
peros" (encargados de las vallinas del cura) y "guatacos", 
nue trabajaban las tierras de las haciendas eclesiásticas 
(Buechler 1973:62 ss.) 88; Arze 1978:119-12?). El núme 
ro de indios "sobrantes" empleados al servicio de los 



curas de Pocoata, Aymay , Chayala, Chayrapata, Macha y 
Aullagas era tan grande, oue la mita no hubiera podido 
ser descachada si los sacerdotes no hubieran "cedido" 
sus indios a fívor de Potosí. Los indios de la doctri 
na de S. Pedro de Buena Vista acusan también al cura 
"de las trabajosas ocupaciones en oue son empleados" 
(Buechler 1973:74, 93)(14). 

Parece des renderse de todo ello oue el área de cajo 
tación de la taita de Potosí, a diferencia de otras regio 
nes de la Audiencia de Charcas, alcanzó hasta los valles 
de Chayanta, utilizando la or anización vertical i)Una-va 
lie. Es cierto, en este sentido, que el Estado colonial 
estuvo interesado en limitar la expansión del latifundio 
en el Norte de Potosí para conservar el acceso minero a 
la fuerza de trabajo local (Assadourian y otros 1980: 74 
75); pero no se trata, en todo caso, de algo privativo 
de la región nortepotosina, sino de un mecanismo oue el 
Estado colonial intentó activar en -oda la Audiencia de 
Charcas (cf. Barnadas 1973:151 ss., 291 ss. ¿Anches Al-
bornoz 1978:72 ss.), De igual numera, no cebe deducir-
se de aoui que la lucha por la mano de obra en la región 
se desarrolló exclusivamente entre la Iglesia y los int¿ 
reses mineros (Assadourian, ib,). Es posible señalar 
asimismo una relación conflictiva más o menor manifiesta 
entre los intereses mineros y las haciendas locales, par 
ticularr.ente e lo largo del siglo XVII. 
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El advenimiento de la República sancionaré una ul 
terior estrategi de e; poliación de tierras, esta vez 
por vía legal. Así, —rte de las "tierras enfiteúti-
cas" del ayllu Tarhuapachi son adquiridas en 1830 por 
la iglesia de Sacaca y pasan a integrar parte de la ha 
cienda parroquial de San Luis (\rchivo parroquial de Sa 
caca). Pero es sobre todo la Revisita de 1879, inicia 
da en Chayanta en 1882 con la finalidad de extinguir las 
comunidades originarias de acuerdo a la Ley de Exvincu-
lación de 1874, quien señala le consolidación de las con 
diciones legeles ue conducirán a la formación de un mer 
cedo de tierras, a pesar de haber sido desconocida por 
los eyllus nortepotosinos (15)» 

Durante le Bolonia, el tributo indígena renresent¿ 
ba la contraparte -ndina de una suerte de "reciprocidad" 
en la que el Estado colonial garantizaba, a cambio, el 
acceso de los indígen.s a la tierra; se trataba, con to 
do, de una reciprocidad profundamente disminuida en re-
lación a las precedentes reciprocidades y a la relativa 
redistribución de excedentes todavía vigente bajo el Es 
tado Inca. El ayllu andino se habla visto obligado, en 
este sentido, a devaluar su anterior concepción de la 
reciprocidad para adecuarla la nueva situación, reduc 
ciendo su significado al de una transferencia de los 
excedentes indígenas en sentido único (de los ayllus al 
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Estado colonial), a cambio de una "garantía" de acceso 
a una tierra de la "ue e6lo nominalm'nte era dueño. 
Con el advenimiento de la República, se consuma el pro 
ceso de transferencia: bajo Ballivián (18^2), el Esta-
do se convierte en propietario único, y el indígena en 

* 

mero usufructuario; el tributo reviste las connotacio-
nes de una suerte d arri ndo que el usufructuarlo paga 
al Estado en cuanto dueño de las tierr s comunales. 
Se trataba, aparentemente al menos, de preservar las 
propiedades indígenas de la usurpación in Lrecta e tia 
rras a nue la ley del 8 de Septiembre de 1831 habla d£ 
do lug r, bajo la forma de enajenación optativa, (la ley 
había declarado propietarios r todos los in 1Í inas con 
más de 10 aros de posesión); en realidad rae preparaba el 
camino, sin emb rgo, ara justificar legalmente la venta 
forzada de tierras (cf. C6nc ez Albornoz 1978). 

El tributo es abolido v* ríes veces dur<? nte las pri 
meras décadas de la República; pero v< elve a aparecer 
con nuevas etiquetas, ante las crecientes necesidades 
del Estado, mermadas las reatas min ras de Potosí. Asi, 
en 1835 constituye el 38.5^ del total de ingresos esta-
tales, -1c, nrando el %Jo en 1850, frente a .sólo un 21% 
en 1790. El fortalecimiento del sector minero aconteci 
do entre 1850 y 1873, nue ve consolidarse una oligarquía 
de la plata, y el a»ge creciente de otros rubros, como 



el caucho y el estaño, contribuirán a la liberalización 
de la economía y al triunfo de la política librecambis-
ta, permitiendo al Estado una substitución gradual del 
tributo indígena como principal fuente de ingresos (Ri-
vera 1978:95 ss.; Mitre 1981) (15). Así, el monto de 
la tributación disminuye en un 20% entre 1850 y 1880; 
los ingresos representados por las exportaciones mine-
ras y gomeras aumenten, en Cfambio, del en 1871 al 31% 
en 1880 (Sánchez Albornoz 1978; Grieshab.r 1977:291 ss.). 

En este contexto, las Leyes de Exvinculación de 1874, 
en su intento de disolución del régimen comunit rio y de 
privatización de la propiedad de la tierra, reflejan el 
nuevo estado ce cosas: el auge del sector minero perniti 
ría finalmente la substitución del antiguo tributo por 
un nuevo "predial róstico", posibilitando además, con la 
prevista enajenación "voluntaria" de sus tierras por rar 
te de los indígenas, la expansión de la propiedad terra-
teniente, y vinculando, por el resto, a los "rezagados", 
"imbéciles", "ignorantes" y "b'rbaros" indígenas con la 
"civilización" criolla a través del mercado. La reacción 
de los ayllus norte otosinor ante el desconocimiento uni 
lateral, oor narte del Estado, del antiguo "pacto de re 
ciprocidad" (nue preveía, además de la cancelación del 
tributo, la prestación de servicios gratuitos a los re-
presentantes estatales a cambio de oue el Estado garantí 



zara el acceso comunitario a la tierra), se tradujo en 
una oposición frontal a la Revisita de tierras de 1882, 
en su intento de aplicar las medias exvinculatorias. 

La resistencia comunitaria fue, además, apoyada por los 

peaue^os propietarios mestizos: la ley ^reveia, en efe£ 
to, declarar propiedad del Estado tod s las tierras usur 
padas por mestizos durante los 150 años anteriores a la 
Revisita, ara ser subastadas públicamente en favor del 
erario público (Platt 1982b: 34 ss., 43). Conviene su-
brayar, sin embargo, un elemento clave para la compren-
sión de las relaciones entre los ayllue y el "proyecto 
liberal" del Est••do republicano: la oposición de los a¿ 
llus no se articula tanto contra la ideología liberal y 
sus implicaciones de rrivatizar la tenencia de la tie-
rra, sino contra lo "Ue ellos consideraban un peligro 
potencial de exropi-ciÓn de sus terrenos, en la medida 
en nue el Estado, al desconocer unilateralmen- e su "puje 
to de reciprocidad" con los ayllus, dejaba de ser el ga 
rante del acceso comuna] a la tierra. Los té minos de 
la confrontación no eran, por tanto, "propiedad comunal/ 
propiedad rriv -!a" de la tierra, sino "acceso a la tie-
rra/potencial ex rorifíción". Sólo en este sentido ruede 
hablarse ce una oposición (indirecta) a la privatización 
de la tierra. 

En otras palabras, la expedición de títulos indivi_ 



duales y la extinción de la comunidad en cuanto unidad 
impositiva, fueron asociados directamente a la exproeÍ£ 
ción de tierras, a lo nue debió añadirse, probablemente, 
las implic ciones prácticas de determin das formas de 
acceso comunal a la tierra, como las aynuoas o mantas, 
que reouieren una total sincronización de todos los comu 
narios aue poseen tierras en ellas, por lo que se refi¿ 
re a la siembra, el tipo de productos y los ciclos de 
rotación y descanso; de ahí que muchas comunidades sólo 
accedieran a la adjudicación de títulos de propiedad "en 
lo proindiviso", nue ofrecía además una garantía frente 
a posibles intentos de expropiación de tierras (Flores 
1953:279-280). 

En términos generales, pueden señalarse cuatro fo 
eos de expansión de la propiedad priv da, básicamente 
consolidados con anterioridad al período exvinculatorio 
(Platt 1982a). El primero, constituido en la frontera 
de expansión de la hacienda chunuisanueña, corresponde 
a los cantones de Gauycoma, Moromoro (Ravelo), Ocuri y 
Pintántora, en Chayanta; y Carasi, en Charcas, carant^ 
rizándose por una may>r presencia de grandes haciendas 
en relación a los pequeños propietarios. El segundo fo 
co de expansión, localizado si otro extremo de la región 
(Acacio y Arempamra, en Charcas), concentra un mayor nú 
mero de propiedades penueñas y representa la frontera 



expansiva de la hacienda cochabambina (Larson 1981:47ss). 
Las propiedades del eje Sacaca-San Pedro-Moscarí, en el 
centro del territorio nortepotosino, corresponden a una 
multitud de pequeños hacendados mestizos radicados en 
los pueblos del área. A la zona de Macha corresponderían, 
finalmente, un grupo de grandes y valiosas propiedades 
formadas en torno a las minas de Aulla-: s durante la co 
lonia, además un significativo número de pequeñas pro 
piedades de los vecinos de los pueblos. 

En general, teniendo en cuenta la limitada afecta-
ción de terrenos de ayllu en la zona norte>otosina duran 
te el siglo XIX, se puede afirmar ue, a inicios del pe-
riodo exvinculatorio, la mayor parte cíe las propiedades 
privadas de la región remontan su origen a la época co-
lonial. Hacia 1877, los colonos do hacienea constituyen 
solamente el 2k,k% de la oblación total de los cantones 
míe afect. dos por la penetración latifundista, represen-
te ndo el 11.6$ del total de tributarios registrados (Platt 
1982a; 119 ss., 127)(17). 

F.1 c; tastro de 1881 revela la xist ncia de 1.48? 
propiedades privadas en las dos provinci. s norte otosinas 
de la época (Chayante y Charcas); ce ellas, el 73-9^ ti£ 
nen un valor calculado menor ce 1.000 tibe., tratánaose, 
por t-nto, de isefias rropiedaces, Sólo ?k propiedades 
sobrepasan un valor calculado de iás de 10.000 "bs., sien 



do los cantones de San Pedro, Pitfntora, Moscari, Carasi-
Torotoro, Secaca y Macha oUienes concentran les rroTieda 
des más valiosas. Por el resto, entre 1 39 y 1919 Re 
realizaron 489 ventas de tierras de origen, la mayoría 
de alias durante la 6 roe a liberal, :'esruSs de la Guerra 
Federal (1901-1918) (18), La expansión de la propiedad 
privada se concentra, sin em rgo, en las áreas donde ya 
est ba consolid ia, limitándose en r n . rte a la enaj£ 
n.- ción de peoue'as ra re el.- s o fracciones de parcela, Al 
gun s de ellas corre ronden probablemente a la venta de 
propiedades efectu?da ^or indígenas de ayllus conforme 
a los títulos de p#»pi.edad otórganos our nte la Revisi-
ta, sin descart r como causa de la transferencia del ti 
tulo de propiedad ol endeudamiento -el propietario; aun 
que es también probable que je debieran a la iniciativa 
de terratenientes y reaue'o' propietarios de los pueblos, 
llevada a cabo con la ecapllcidac de las autoridades lo 
cales y orientada a la ocupación de les tierras de ori-
gen situadas en los márgenes de sus propiedades, exaspe 
rados ante lo oue consideraban una capitulación del Go-
bierno en su intento frustrado de consolidar el proceso 
de expro iación de tierras comunales (Platt 1982a: 122-
23, 129 ss.). 

En este contexto, el descontento creciente de los 
indígenas se desplazar' gradualmente del Estado, orinci 



pal enemigo de loe ayllu entre 1882 y le Guerra Federal, 
para converger sobre hacendados y pequeños propietarios 
locales, sus antiguos aliados, hasta estallar abiertamen 
te en la sublevación de Chayante de 192? (19). 

La Sroca anterior a la Reforma Agraria sigue sien-
do el escenario de la expansión de la hacienda y de la 
propiedad -riv da sobre los terrenos de origen. Uno de 
los puntos ríe partida de esta esnansión habría .do la 
necesidad 5el ejército boliviano de recluter campesinos» 
tanto común rios tomo pongos de hacienda, rara la Guerra 
del Chaco con el Paraguay (1932-1935)(20), El desrobla 
miento relativo e las comunic ees campesinas dio lugar, 
en este sentido, a le usurpación de tierras por parta de 
los haeend'dos, reacios, por el rusto, a dejar partir a 
sus tongos hecie la uerra (21), 

El conflicto cada vez más manifiesto entre indígenas 
y haeend;dos, apoyados ñor las autoridades locales, unido 
al vacío de roóer creado por la Guerra del Ch; co, dio lu 
gar a una serie de reivindiCéciones indígenas en toda la 
República: Tiwaneku, Hueki, Pukarani, Yungas y el Orien 
te boliviano^son,i entre otros, loe escenarios ce estes 
sublevaciones. Los datos disponibles actualmente para 
el Norte rotosino no nos permiten asegurar la existencia 
de una contraparte local; podemos sospechar, sin embargo, 
su presencie (22), 



En todo caso, la Guerra del Chaco supuso una gene 
ralizada toma re conciencia ror rarte del rector indí-
gena, -propiciada ror 1 contacto con intelectuales, 
univeredtarios y partidos eolíticos- sobre su situación 
de oprimido. El Estado vuelve a emerger como enemigo 
del indígena, en cuanto defensor del "statu nuo" térra 
teniente y propiciador ce las depredaciones hecendales* 
En este sentido se orienta, por ejespío» gran parte de 
la panfleteri de la óroca, invitando a tomar el fusil, 
no contra el Paraguay, sino contra el Estado. 

El cuestionamiento a oue la Guerra del Chaco dio 
lugar se manireatará abiertamente en el Congreso Indi-
genal de Villarroel (1947) y ^a las movilizaciones poj¿ 
teriores trae un "estado popular", y constituye una de 
las raíces de la futura lefOffta Agraria, oue revestirá, 
con todo, características muy particulares en el caso 
norteño v-osino. 

La Reforma Agraria fue realizada en el Norte de P£ 
tosí varios años dcsouSs del cercano valle de Cochabam 
ba (1953), debido principalmente a la Fe si tencua de los 
propietarios locales y a la inicial desorganización de 
los colonos, unido al relativo aislamiento de la región. 
Así, habrá que esperar a 1957-58 para otte el campesino 
comience a exigir la realización de lo oue la Reforma 
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Agraria prescribir, en ocasiones c n hechos violentos 
como el asalto y saqueo de algunos pueblos de la zona, 
sede de lo propietarios locales. No deja de ser signi 
ficativo, en este contexto, nue le rebelión campesina 
se articule bajo el liderazgo de un no-campesino, Nar-
ciso Torrico, minero de Catavi y de origen cochabembino 
(cf, Harris-Albó 1976:37 ss.). 

Por lo iue se r fiere a las tierras ruó continuaban 
bajo un régimen de propiedad común il (la mayor parte), 
ls 3a f orín Agr ria restituyó solamente las tierras usur 
padas ^or grandes y mediano® propietarios. La intención 
inicial de la lofortta Agraria de restituir todos los te 
rrenos usurpados a los capesinos fue desmontad© en de-
cretos sucesivos, concebidos para defender la pequeña 
propiedad de los vecinos de los pueblos, favoreciendo 
asi la consolidación de una masa de ceoueños propietarios 
(23)• En este erro, ls consigne novialantiste "le tierra 
os para quise la ir baja" fu* utilizada rara defender a 
los recueros propietarios mestizos frente a las reivindi 
caciones de los campesinos. De esta manera, puede consi 
derarse que el objetivo rinci; 1 de la Reforma Agraria 
no fue, ciertamente, la defame* del ayllu, sino la confor 
mación de une «ssa de penueños proplet rios privados, en 
continuidad con el "proyecto liberal" representado por la 
ley de Exvinculación de 1874» inaugurado y¡ con los decr£ 
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tos de Bolívar y afianzado en la Revisita de 1882 (cf. 
Platt 1982a: 148 ss.)(24). 

En cuanto a 1 zona de ex-hacienda, la Reforma 
Agr.ria, al abolir el colonato y el pongueaje, restitu 
y6 parte de las tierras a los ex-colonos. Como en el 
resto de los /ndes, las proporciones varían de acuerdo 
a la mayor o menor presión campesina y a la resistencia 
e influencia del patrón. Bésicamen <•, los campesinos 
recibieron título de propiad d sobre las ^ercelas aue 
usufructo a a anteriormente sin título de propiedad, a 
cambio del tr<-ba jo gratuito en la haci nda. Parte de 
la propiedad continuó en manos del ex-petrón, y el res 
to ert< ba destin do a convertirse, de acuerdo a la ley, 
en una suerte de "coorer. tiva" de tierras a ser trabaja 
das en común; pero en la mayoría d* los casos fueron re 
distribuidas entre los colonos, con significativas v rian 
tee segÚr los ca ..s (25)» 

La rrivctizac-Ón de la tierra contribuyó en muchos 
casos a aislar a las comunidades de ex-hacienda y a in-
dividual! sar las relaciones intracomunitarias. En algu 
nos lugares, ; n eeb rgo, la utilización de la preceden 
te estructuración comunitaria ror parte del sistema de 
hacienda, ha posibilitado el mantenimiento de una con-
tinuidad varci'l entre el ayllu y la rroriedad privada. 
La coaunld d ce Palrumani constituye un ejemplo signifi 
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cativo al respecto. 
Antes de la íeforma .graria, las tierr s e teban 

agrupadas y distribuidas en doce mantas» tierras de c£ 
«unidad destinadas en forma rotativa al cultivo, inter 
calado ordinariamente con periodos de descanso, en las 
que el patrón oosele una extensión variable de tierra, 
la más grande y la mejor. Estes tierras eran denomina 
das "comunes", oornue eran trabajadas en comfin oare el 
patrón, ouien nroveia a cambio comida, bebida y coca. 
Cada campesino joseía además en cada manta una pequeña 
parcela, denominada sa / aña o, significativamente, "pía 
to", Este tipo de Parcelas are transmití 'o de padrea 
a hijos, aunaue el canoaalan no era "rorictario, sino 
solamente usufructuario. La Reforja Agrari« no hizo 
sino reconocer este tipo de tenencia concediendo la 
tierra en propiedad, y distribuyó además entre los co-
mún arios parte ue las tierras denominadas "comunes". 
El resto, además de las tierras del patrón, estabas des 
tinado teóricamente a ser convertido en "unidades econó 
micas rurales asociadas" vara iue fuera cultivado cole£ 
tivamente por todos los campesinos. Su destino fue, sin 
embargo, otro muy diverso. 

A raíz de la ¿eforma Agraria, uno de los jefes lo-
cales del MNR, León Montán, organizó el asesinato del 
patrón, D. Jorge Layra, famoso por sus abusos. León Mon 
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tán, sin embargo, tradujo en términos económicos la plus 
valía ideológica acumulada durante la ^evolución, algo 
muy característico del íorte de Potosí, a ropiándose de 
la mayor parte de los terrenos denominados "comunes" y 
arrendando, vendiendo o entrojando "al mártir" los que 
no alcanzaba a cultivar él y su familia. Retuvo además 
los títulos de propiedad de numerosos comunarios y ha 
venido amenazando con venderlos, chantajeando a les de-
más campesinos sieapre que convenía a s¡s intereses. 
Esta situación se mantiene todavía vi ente hasta la fe-
cha gracias al clima de temor y reap to quo rodea a ^eón 
Montán (Izko 1983:133 ss.)(26). 

La situación actual de las comunidades de Sikoya y 
Jatun Jila nos introduce, finalmente a un tipo de desejs 
tructuración espacial que podríamos denominar "interna". 
Pertenecientes en tiempos al ayllu Sikoya, fueron debil¿ 
tándose progresivamente los lazos que las unían al ayllu 
de puna, debido probablemente a los litigios que surgie-
ron entre caei > sinos de puna y le valle en relación al 
intercambio desigual entre ambos niveles ecoló.£Ícos( 27). 
Esta desvinculación de los ayllus de origen se tradujo a 
la larga en la privatización de la tierra, confirmada a 
raíz de la Ley de Exvinculación de 1874. ^e hecho, las 
relaciones entre Sikoya-Jgtun Jila y su antiguo ayllu de 
puna son inexistentes en la actualidad (28). 



1.2, Dualidad y verticalidad 
La dualidad puna/valle (suni/likina en la ter 

minologla local de algunas etnias de la región) sigue 
siendo un rasgo característico de la orgsnización espa-
cial nortepotosina y representa ya, por si misma, una 
primera racionalización de la diversidad y fragmentación 
del espacio. 

En la puna (3«500-/+.600 m, circa) se cultivan 
preferentemente tubérculos (oca y papa), además de otros 
productos como habas, auinoa, tarwi y algunos cereales 
(trigo, cebada, avene), y se pastorean los rebaños de lia 
mas y la mayor parte de las ovejas. Las tierras de pas-
toreo suelen estar intercaladas con las dedicadas a la 
agricultura. Las terminologías locales no posibilitan, 
en este sentido, distinguir entre pastoreo de altura y 
tierras dedicadas a la agricultura (Harris 1978:52). 

El ecosistema de valle (2.000-3.500 m.), en 
realidad un sinfín de valles fragmentados, permite en cam 
bio el cultivo de maíz, hortalizas, frutales y algunas 
variedades de trigo y de tubérculos oue properan mejor 
en un clima más cálido. 

Dentro e cada zona pueden diferenci rse ademas 
una amplia g raa de microclimas menores aue, en conjunto, 
ofrecen condiciones apropiadas rara una gama diversifica^ 
da de cultivos y especies animales» aunoue la capacidad 
productiva individual de cada uno de ellos sea sumamente 



limitada. 
En referencia a la zona de estudio, esta es la di£ 

tribución de los productos y cultivos, de acuerdo a los 
principales estratos ecológicos admitidos por el campe-
sinado (fig. 2 y 3) (29) • 

Distribución de los cultivos 
(Sikoya y Jatun Jila) 

Estrato ecológico Cultivos 

Chiri lúgar 
(2.800-3.50Om.) 

Tarwi (+) 
Avena 
Cebada (-) 
Oca 
Haba (-) 

Papa imilla ( + ) 
Papa lisa 
Papa 

qhalula 
sut*smari 

Tarwi (-) Papa imilla (-) 
Cebada (+) Papa runa (-) 

Templado lúgar Trigo Papa lisa (-) 
(2.500-2.800m.) Maíz Papa mishka (-) 

muruchi Arveja 
yuraj Cebolla 

Haba (+) 

Trigo 
Maíz 

Qoñi lúgar 
(2.200-2.500m.) 

muruchi 
yuraj 

Papa runa (+) 
Papa mishka 
Cebolla 
Zapallo 
Lacayote Fig. 2 



Distribución de los cultivos 
(Payruraani) 

Estrato Ecológico Cultivos 
Papa luki Imilla 
Papas puka 

saqarpaya yana 
alqamari yuraj 
yana aoyllu saña 
puka aoyllu arce 

Chiri jallp'a lap'iya taka 
(3.500-4.200 m.) q'ara Cebada (-) 

puka r>ali Avena 
yuraj pali Trigo 

q'ara urna 
komo 
ch* arka 
tani-tani 

Imilla Maíz 
Papas moqo sara 

sut*anari jank'a sara 
qhalula muruchi 
puka pali Trigo 
yuraj pali jaral 
q'ara tojto 

Qoñi jallp'a Papa lisa chinoli 
(2.800-3.500 m.) yana macho 

yuraj yana espega 
Oca Cebada (+) 
Tarwi Avena (+) 
Tuna Haba 
Durazno Arveja 

Pepino Fig.3 



Por lo oue se refiere a Sikoya y Jatun Jila, la va 
riedad de cultivos es relativamente alta, como puede apre 
ciarse, aún cuando su capacidad productiva individual sea 
escasa (fig, 2), El "chiri lúgar" (lugar frío) enuivale 
a la punta de cerro; el "templado lúgar", a la chawrikin-
ray (media ladera), parcialmente regada por arroyos y ver 
tientes, y el "qoñi lúgar" (lugar caliente), al nivel de} 
rio San Pedro, también llamado mayurana. 

La diversidad productiva de Payrunaní es todavía m¿ 
yor que la de Sikuya y Jatun Jila (fig. 3), aunnue las 
cantidades son en algunos caros insignificantes, eún tra-
tándose de productos importantes, como el maíz. La expli 
cación de la diversidad de productos, que cubre tanto el 
ecosistema de runa como de valle, viene dada por las ca-
racterísticas ecológicas de Payruraani y la variedad de 
raicroclimas aue concentra. No es de extra"ar, en este sen 
tido, nue pueda hablarse de "Qoñi jallp'a" (tierra calien 
te) a una altura promedio de 3«?00 m. De todos modos, 
es obvio aue el valle de Payrumani (todos los comunarios 
manifiestan tener tierras en puna y valle) no corresponde 
al valle de Sikuya y Jatun Jila, El primero es una angos 
ta quebrada regada por el Cajón Mayu, afluente cel rió 
Moscari; el segundo, un ancho valle regado T,or el río San 
Pedro, del aue es afluente ..el río Moscari, 

El principio de verticalidad estructura, por su parte, 



el acceso a esta diversidad de zonas ecológicas. 
. Por un lado, la inestabilidad climática caracteris 

tica de las regiones altoandinas ha obligado al campesino 
a dispersar sus cultivos, y aún un mismo cultivo, en va-
rias parcelas considerablemente alejadas a veces las unas 
de las otras (30)» A esta necesidad de localizar diversi 
ficadamente las parcelas, se une además el deseo de compljs 
mentar la reducida gama de productos del ecosistema de puna 
mediante el acceso a los productos del ecosistema de valle 
y, en general, de todos los microelimas comprendidos dentro 
de ambos. Por otra parte, contribuye al relativamente el£ 
vado grado de atomización de las -arcelas la necesidad de 
establecer ciclos de descanso y rotación de cultivos. Es 
evidente, en este sentido, aue cada campesino deberé dis-
poner de un área cultivable consider blemente mayor que la 
necesaria para un solo cultivo, de acuerdo a las necesida-
des de cada ciclo. 

nodemos formular, de esta manera, el principio de 
verticalidad como el intento de acceder a un máximo de pi 
sos ecológicos mediante el control de una "base de recur-
sos múltiples" (Murra 1975: 59 ss.). La validez de este 
modelo, elaborado ror Murra en relación a las sociedades 
precolombinas (Murra 1972 y 1975), auede confirmado rara 
las sociedades actuales ror lo oue respecta al sistema de 
acceso a la tierra propio de los ayllus de puna (Harris 
1978 y 1980; Platt 1981); pero debe ser precisada desde 



el punto de viste de las comunidades del valle nue no 
están vinculadas a un ayllu de puna. La disolución de 
los lazos <̂ ue ligaban a determina;'as "islas" vallunas 
con las comunidades originarias de runa (Sikoya y Jatun 
Jila, por ejemplo, pertenecientes en el pasado al ayllu 
Sikoya), obligó probablemente a los campesinos del velle 
a ampliar el acceso a los recursos de su propio ecosis-
tema, hasta cubrir una gama de microclimas nue posibili 
tó una diversificación rroductive adecúa de para compen-
sar la falta de acceso a los productos de auna. De he-
cho, las relaciones puna/valle son prácticamente inexiss 
tentes en la actualidad en la zona de estudio. Ello es 
particularmente evidente en el caso de zoaes de ex-haci-n 
da localizadas en Cabeceras de valle, como Pairumani, nue 
concentran une gran variedad de microclimas; pero, de m_a 
ñera general, es más fácil oers los v;Hunos conseguir 
productos eouivelentes a los de puna dentro del ecosist£ 
ma de valle, oue a la inversa. De ahi que el acceso a 
tierras de puna ñor parte del campesino de velle de la 
zona, imposible de hecho, no represente tampoco un ideal 
en el momento presente, al menos un ideal tan cotizado y 
extendido como en el caso contrario (Izko 1983:131-132). 

Por el resto, la dualidad y la verticalidad presi^ 
den, condicionan oles incluso, las relaciones económicas 
de reciprocidad e intercambio en sus diversas manifesta-



clones. La solución norte otosina ha previsto, en este 
sentido, el aprovechamiento de la dive-sidad ecológica 
para la plena utilización de la fuerza de trabajo dispo 
nible, en función del desfase existente entre ciclos de 
producción agropecuaria correspondientes a ecosistemas 
y microclimas diversos. 

A nivel espacial, este ti-o de modelo tendrá como 
consecuen ia en determinados casos la práctica del llam£ 
do "doble domicilio", en runa y valle alternativamente, 
y en otros se cristalizará en modalidades diverses de 
cooperación inter e intrazonal, desde el trueque de pro-
ductos hasta las prestaciones lab rales comprendidas den 
tro del marco de la reciprocidad tr dicional (ayni, m^ k'a 
y chuchu)(31)» Sn términos gener les, la relación hombre-
nsturaleza, bajo la forma de adecuación del hombre a las 
características ecológicas, emerge ya anuí como un princi^ 
pío regulador, no sólo de los márgenes de sobrevivencia, 
sino también de las relaciones económicas y sociales, has 
ta el punto de poder afirmarse que la cooperación es una 
condición previa de la reproducción de la economía fami-
liar (Golte 1981:121). En este sentido, no deja de ser 
altamente signific tivo r-ue incluso la f< milias que de-
claran poder cultiv r todas sus chacras con ayuda de los 
miembros del núcleo domé tico, recurran invariablemente 
a pr staciones de trabajo ext"afamiliares, ias incluidas 
en el marco de la,.- reciprocidad tr dicional, unque no 



tengan necesidad de ellas. El conce to de autosuficien-
cia ruede ser operativo desde el runto de vista económico, 
ñero no desde el runto de vista social; y no lo es en vi_s 
tas, rrecisamente, de asegurarse un alnimo de ©uto su fiel en 
cia económica o de cara, al menos, a la ampliación del mar 
gen de autosuficiencia. En otras palabras, la recurrencia 
omnimo a a las estructuras de reci rocid d tradicionales 
no se explica simplemente por una suerte de "mística de 
la solidaridad campesina", sino nue ncierra une profunda 
racionalidad, Al permitir a los demás comunarios el acce 
so suplementario a los propios recursos económicos, queda 
asegurada al mismo ti sapo una p-articipaci'n semejante, parí 
ticularmente en casos extremos en los nue la supervivencia 
se encuentra comprometi a (Izko 1933:144), 

El deseo de acceder a los productos del nivel ecolb 
gico complementario (el valle, en el caso del campesino 
de puna), o la voluntad de controlar microclim-is diversos 
dentro del común ecotipo de valle (en el caso del campesi 
nado de la zona de estudio) presiden, por el resto, las 
estrategias matrimoniales, virilocales ("expulsión" de las 
muj res de sus lugares de nacimiento hacia otros grupos 
patrilocales) o uxoriloceles, actuadas normalmente estas 
últimas en el caso de hijas dotadas de tierras en ausen-
cia de herederos masculinos, 

1,3, La distribución del os "acio 
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Ignoramos cuáles fueron los parámetros originales 
de tenencia de la tierra en el área correspondiente al a 
actual Norte potosino. Podemos suponer oue en la ároca 
incaica y preincaica, como sucedía en muchos lugares de 
la región andina, la tierra, poseída y trabajada "ayllu 
por ayllu", era asignada de acuerdo al tamaño de cada uni 
dad doméstica, orocediándose a reasignrciones periódicas 
de acuerdo a las presiones demográficos familiares y co-
munitarias (Murra 1978:62-63)» B1 estado actual de núes 
tros conocimientos no nos permite evaluar, sin embargo, 
el peso específico de este mecanismo de distribución de 
la tierra en relación a la herencia individual, puesto 
que sabemos igualmente que cuando los hijos se casaban 
y establecían su propia unidad residencial, el lote del 
padre era reducido rroporcionalmente. Podemos suponer, 
sin embargo, oue la reasignación periódica de tierras 
era realizada a partir de las tierras sobrantes de cada 
comunidad, como sucedía hasta hace poco en algunos ayllus• 
De todas maneras, este modelo debe haber variado rrobable^ 
mente en función de las épocas y los lugares. 

En la actualidad, la pertenencia a una comunidad o 
ayllu sigue mediatizando el acceso a la tierra, con dife 
rencias significativas segfln los contextos. 

Los campesinos pertenecientes al sisteme de ayllus, 
regulan el acceso a la tierra d acuerdo a su adscripción 
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a una de las tres categorías tradicionales vigente?. En 
una primera cat gorla se agrupan los "originarios", su-
puestamente escendientes de los ooblsdores^originales* 
de la región y reconocidos como tales durante las prime 
ras tasaciones del siglo XVI. Los campesinos aue pueden 
demostrar su parentesco por línea paterna con los benefi 
ciados de la primera asignación de tierras son considera 
dos originarios, y se les reconoce un derecho seguro e 
inalienable a la tierra, aunque condicionado por su per-
tenencia a la comunidad y por la cancelación del tributo 
(32). Existe además una segunda categoría de campesinos 
descendientes de los adscritos al ayllu parr cultivar sus 
tierras sobrantes, reforzando así la pobl ción con r-ue 
las autoridades inrigenas podían contar ara hacer frente 
a las múltiples obll aciones i"rué tas por al Estado. 
Desde 1881 se les llamó agregados (33)* En la última ca 
tegoria, la más procaria, están inscritos los forasteros, 
también llamados kantu runas o witu jaai (lit., "hombres 
del margen", "gente de la orilla"), aue cultivan solamen 
te las tierras "prestadas" por los titulares, originarios 
o agregados, debiendo a cambio un par de días de trabajo 
al año al "prestatario". La herencia (originarios y agr£ 
gados) o el préstamo (kentu runos o witu jaqi) constituyen, 
por tanto, los mecanismos básicos de acceso a la tierra 
(Harris 1978:56; 1980:7-8; Platt 1981:677 ss., 1982:52 ss.) 
(34). 
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Por el resto, las tierras de a llus no son enajena 
bles ror compra-venta, en la medida en que pertenece al 
Estado el dominio radical y a la comunid d campesina el 
dominio útil. En otras palabras, el Estado es el único 
propietario y el campesino mero usufr ictu.rio, debiendo 
pagar una "contribución terrenal" al Esta o a cambio del 
acceso a la tierra, de acuerdo a la categoría correspon 
diente. Sin emb rgo, la suma cancelada es más simbólica 
que real. Si hasta 1881 eouivalía a una yunta de bueyes, 
a partir de entonces se mantendré prácticamente inalter£ 
ble a pes.' r de las sucesivas devalu ciones, con excepción 
de algunos pequeños reajustes acontecidos con ocasión de 
la Guerra del Chco; hoy en dis no se podría adquirir con 
ella ni sioulera una- caja de fósforos. Cumple, no obstan 
te, el papel de confirmar el acceso a la tierra. Solían 
celebr rse dos reuniones comunitarias cada año, una cada 
semestre, rara la cancelación del tributo y la reafirma 
ción consiguiente de los derechos sobre la tierra. La 
fragmentación del tributo en dos cuotas obedecía al ele-
vado monto de la tributación, imposible de ser cancelada 
de una sola vez. Hoy día, en cambio, debido a las deva-
luaciones posteriores, la cuantía del tributo es insigni 
ficante, por lo oue la mayoría de los ayllus acostumbran 
a cancelarlo en una sola cuota. 

Conviene precisar, por el resto, que en el momento 
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presente la función de la comunidad es, básicamente, ga 
r ntizar el acceso individual a la tierra, no existiendo 
ningún tiro de medi ciones "colectivistas" entre el caá 
pesino y su parcela tor lo oue se refiere a la dinámica 
productiva misma o a la decisión ce comercializar los 
productos. 

El modelo varía, en cambio, en zonas de ex-h cien 
da como Pairumani, o en comunia,des valíunas que ya no 
pertenecen a un ayllu origin rio (Sikoya y Jatun Jila). 
En las - rimeras, la Seforaa gr rio concedió lar tierras 
en rro ied d, aün cu ndo en el caso de Pairuraani la * ri-
vatización de la tierra es compatible con el mantenirain 
to de las antigu s estructurar comunitarias, como ya he 
vos señalado (cf. suora, p. ). En las segundas, el ac-
ceso individual i la tierra no ha ido acotnpaflado» sin em 
b rgo, por una presencia similar de estructuras de coopje 
ración intra-comunitarias(cf. supra, p. ), fuera de las 
tradicionales relaciones de reciprocidad, hasta el runto 
de no ser exigida la pertenencia a la comunidad ( a travfes 
de estrategias matrimoniales virilocales o uxorilocales) 
para poder constituirse en rro-deta^io, bastando una sim 
pie transacción de compra-venta, al contrario de lo que 
sucede en Pairunani (cf. infra, p« ). 

En uno y otro caso, la herencia constituye en la 
actualidad el ñnico mecanismo de transmisión de la tie-
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rra. La diversidad o, al menos, la diversa vigencia de 
las normas y cstumbres nue rigen la distrivución de la 
herencia, ha condicionado, con todo, la existencia de mo 
dalidades diferentes en cada uno de los contextos. 

Asi, mientras aue en Sikoya y Jatun Jila el padre 
reparte por igual terrenos y animales a sus hijos y a ¡3 
sus hijas, en Pairumeni las mujeres reciben siembre menor 
herencia, a no ser aue no haya hijos varones. La mayor 
cercanía de los ayllus de Puna condiciona, sin duda, es 
te tiro de rríetice, aunque ha habido un "progreso": si 
las hijas antes no recibían nada, ahora reciben algo, en 
algunos caeos casi por igual. Si la hija permanece sol-
tera (una posibilidad solamente teórica en la inmensa :na 
yoría de los casos), puede recibir una suerte de "heren-
cia provisional", sin título, hasta que nuera» ^ntonces 
sus tierras pasan a ser propiedad del hermano que ha re-
cibido menor proporción de herencia o que se encuentra 
en peor situación. 

Los hijos de madre soltera reciben la herencia que 
corresponde a su madre, si éste no se casa. Las presio-
nes sociales, sin emb rao, hacen aue normalmente contrai 
ga matrimonio, en cuyo caso la herencia materna pasará 
a los hijos del nuevo matrimonio, a no ser que el hijo 
espúreo sea legitimado. En caso contrario deberá buscar 
se una campesina con tierras y animales suficientes, y 



entonces el matrimonio seré uxorilocal. Los hijos de 
madre soltera cue no tienen acceso a herencia alguna 
suelen ser rechazados, sin embargo, por la familia de 
la novia, ror lo que se ven forzados a emigrar. 

El hijo menor, T>or su parte, debe quedarse con 
sus padres como condición pars recibir la herencia 
("tú me vas a enterrar cuando me muera"). La residen 
cia matrimonial de los hijos menores es siempre, en 
este sentido, virilocal. Si ab-ndonan el domicilio ra 
terno antes de casarse, son desposeídos de la herencia 
que les correspondía. En ese caso, y en ausencia o en 
la imposibilidad de ser atendidos por los hijos mayores, 
buscarán alguien que les cuide y entierre, generalmente 
algún nieto o sobrino, a quién rasarán la parte de he-
rencia oue correspondía al hijo menor. En pairumani, 
si el hijo menor decide casarse mientras vive su padre, 
recibirá sólo la mitad de la herencia que le correspon-
de. A la muerte del padre le será dada la otra mitad. 

Las técnicas de mensuración de los terrenos están, 
por otra parte, estrechamente relacionadas con la dis-
tribución del espacio. Sabemos, por ejemplo, \que en el 
pasado los sistemas de pesos y medidas v riaban de acuer 
do a las dif rencias ecológicas. Así, las medidas emplea 
das para la asignación de tierras de -una (ra-acancha) 
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eran al menos sextuplicadas respecto, a las de valle, en 
razón de la necesidad de hacer descansar los terrenos 
por un Período ais prolongado de tiemro (Rostworowskl 
1964:23-24). 

En la actualidad, como ya hemos observado, son los 
mecanismos de la herencia en relación a la nresifin demo 
gráfica quienes determinan las modalidades de la tenen-
cia de la tierra. Tenemos, sin embargo, evidencias de 
que en Pairumani, y en igualdad de circunstancias, las 
tierras de runa (particularmente las rué tienen un ciclo 
de recuperación más prolongado) son asignadas en une pro 
proción mayor que las de valle. En determinades circuns 
tancias, existe aéea§a la posibilided de redistribuir 
les tierres entre ^uienes han recibido menos o se encuen 
tran en una situación más desesperada, debido por ejemplo 
a que poseen un mayor número da hijos (cf, supra, p. ). 

Por el resto, el campesino de la zona desconoce com 
pletamente las medidas de superficie habituales nara re-
ferirse al canañs de sus parcelas. Los runtos de refe-
rencia para asignar una u otr: dimensión n las chacras 
puede oscilar. En algunos casos, el criterio vendrá dado 
por la cantidad de productos cosechados. En otros casos, 
será el número de aradas y el tiempo que se tarde en ro-
turar un terreno; en otros, finalmente, el criterio será 
la cantidad de abono asignado a la chacra, computable ses 
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gún el número de montoncitos de guano. 

En cualquier caso, la medición del espacio, estfi 

completamente desprovista de un soporte abstr cto. 

Son puntos de referencia concretos, experiencias, obj_e 

tos y relaciones firmemente ancl das en la vida cotidij* 

na ouienes determinan en cada contexto la validez de 

una medida (35)• 

2. El es:ocio politico 

El ayllu h sido, desde tiempos rrehispénicos, el 

punto de referencia fundamental rara la articulación del 

espacio político norte^otosino. Irar>o ta definir, ror 

tanto, las características de la organización actual de 

dicho especio en relación a le evolución histórica del 

ayllu. 

2.1» El ayllu andino-colonial: origen y evolución 
del esracio político 

Existen interpretaciones diversas acerca de la 

naturaleza del ayllu. Algunas lo c racterizan como un 

gruro de ascendencia unilineal; otras, como una unidad 

territorial endógams; otras, finalmente, como una rrd de 

parentesco consanguíneo y ror afinidad. De manera gene 

ral, consideramos al ayllu como un gruro bilateral de pa_ 

rentesco, no corrorstivo y egocéntrico, nue articula una 

red de relaciones y est' concretado en ^arte a un terri-



torio (cf. Skarr 1979 U 
Descon cemos al origen histórico del ayllu» 

asi COMO las alternancias de une posible • voluciÓn des 
de un riraitivo estadio ciánico a una org nizaciftn de 
tiro lin je como la actual. existen, s n embargo, evi_ 
dencías de principios matrilineales en la transmisión 
de la herencia, >ro. bl mente los más ntisuos en rela_ 
ción a la evoluci'n histórica del ayllu (36). En gene 
ral, como r conoce ya Lounsbury (1964) en referencia 
al parentesco inca, coexistían rrincirios matril neales 
y patriline:les, aunque 1 )s sistemas de arentesco inca 
y aym; ra no tenían muchas similitudes entre sí ('.'/olf 
1980:12?; cf. 3*id«ma 1930). Rivera y latt (1978:108) 
hablan de una suerte de irtema o rinci io ''generado— 
n 1" en la sucesión cacical e los PakaWl (Pacajes) en 
el siglo XVI, nue va a dejar paso b en pronto a nuevos 
alaterna-- de 1 egitisinad concretados en la transición 
hacia la he encia oatrilineal, impuesta ror los españo-
les, aunoue ol mente allí donde no estaba ya, a su vez, 
afianzada. 

Rasnake, por su arte, alude a una "descender! 
c a paralela" centr da en el padre, en referencia a los 
Car. caras (Rasnake 1981:34). Ayaviri, cacinue ^rinciral 
de la nación de los Charcas, manifiesta explícitamente, 
sin embargo, ser "hijo de don Alonso Ayavire y nieto de 
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Consa ra y bisnieto 00 Cooco y tataranieto de Copstiaraca 
y descendiente ror línea recta de varón de todos los que 
han sido señores naturales del dicho repartimiento" (Es-
pino za 1969:149). Parece imponerse, por t nto, una cier 
ta diversidad por lo ^ue se refiere a los sistemas de pa 
rentesco. 

Como quiera aue sea, el ayllu constituye, en térmi-
nos generales, un tito de organización polivalente, con 
cebible a la vez como sistema de parentesco y como sis-
tema político. 

Aün c ando sea nuestro objetivo profundizar en la 
estructura del ayllu como sistema político, no debe per 
derse de vista ¡ue las relaciones de parentesco son el 
punto de partida inevitable para la caracterización de 
todo espacio "social". El es acio político presupone 
ya la existencia de una red de lazos de varentesco, con 
cretados en un espacio doméstico, nue se constituyen de 
alguna manera en la matriz germinal, de lo político. 
Conviene tener en cuanta, en ast© sentido, lo que Godelie'r 
llama "plurifuncionalidad" del parentesco an referencia 
a las sociedades primitivas. En este tipo de sociedades, 
el parentesco regula las relaciones de descendencia y 
alianza y, al mismo tiempo, los derechos de individuos y 
grupos sobre los medios de producción y los productos del 
trabajo, pudiendo definir las reí clones olíticas de auto 
ridad y obediencia y sirviendo eventualmente de código 
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ideológico y de lenguaje simbólico para expresar las re 
laciones de I O B hombres entre si y con la naturaleza 
(Godelier 1978:55, 136; cf. I.fevi Strauss 1972). 

De cualouier manera, la célula básica del sistema 
de parentesco estaba conformada por un ayllu cuya pro-
fundidad genealógica era ie cuatro generaciones (Zxid£ 
ma 1980), coincidiendo con la prohibición de casarse en 
tre parientes hasta tercer grado» 

Es obvio rué este ayllu cuatrigeneracional tenía ne 
cosariamente una concrección espacial* Es posible inclu 
so nue haya tendido a coincidir idealmente con el espacio 
ocupado por 1 grupo patrilocal exógaao; o, a la inversa, 
que el grupo patrilocal se haya constituido en referencia 
al ayllu cuatrigeneracional, y que los mecanismos de con 
formción de nuevos gruroe retrilocales se hayan genera-
do en relación a la "mayoría de edad" de la auinta gene-
ración, super da ya la prohibición del incesto, aunque es 
tal vez más probable nue los nuevos grupos se hayan con-
figurado en relación a la presión demográfica y el acceso 
a la tierra. Puede hi otet i arse, finalmente, una activa 
ción simultánea de ambos mecanismos, puedan o liberadas 
una serie de tierras sobrantes para hacer frente a la ex 
pensión demográfica del gruño atrilocal. 

En uno o en otro caso, rodemos imaginar el sistema 
de conformación de los grupos natrilocales, a partir del 



modelo actual, como un "sistema planetario", con un nú 
cleo en torno al que giran una serie de unidades fami-
liares que pueden convertirse a su vez en sub-núcleos 
con sus correspondientes satélites (Al ó 1975:96). En 
otras palabras, puede hablarse de un- suerte de creci-
miento celular de cada núcleo. En el modelo más senci 
lio, y en referencia a los ayllus de runa, las unidades 
residenciales de un gruño ratrilocal se constituirian 
en les tierras baldías, al margen del rredio original-
mente asignado al antepasado común. Podría llegar, ade 
más, el momento en oue uno se los hijo fuera "expulsa-
do" del núcleo patrilocal (debido, por ejemplo, a la es 
casez de tierras), o que por algún otro motivo estable, 
ciera una nueva unid d residencial en otro l u d o n d e , 
con el transcurso del tiempo, el nroce^o de crecimiento 
celular volverla a repetirse (fig. k). 

Los procesos de organización planetaria o crecimien 
to celular reflejan las nucleaciones patrilocales en tor 
no a un ente-asado común. La existencia de estos meca-
nismos, sin embargo, no eermite hablar todavía de un es 
pació político correlativo. La sociedad política no es 
una simple extensión de la familia, sino que estfe funda 
da en relaciSnes sociales diversas (Goetz 1971:6 ss.). 
Existe, en este sentido, una transición entre las estru£ 
turas familiares y las políticas; y esta transición ti£ 
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ne su fundamento en la naturaleza alema de la familia. 
La familia no es en cuanto tal una relación política, 
pero postula reí ciones políticas. Un núcleo familiar 
no puede normalmente existir y re producirse a través 
del tiempo independí en tetneate de otras familias. El 
tabú del incesto y la regla de la exogamia nue lo scom 
paña señalan inequívocamente esta interdependencia. 
La estructura interna de un- familia supone, de este 
modo, la existencia de una Íerie de reglamentaciones "ue 
definen las formas de matrimonio, de filiación y de resi 
der.cia, y ruc con tituyen reí clones como las de consan 
guineidad y afinidad (alianza) (Godelier 1978:224). Las 
leyes que presiden el matrimonio y la exogamia, concreta^ 
mente, al introducir un elemento exr.ra~o, una relación 
no-consanguínea, destruyen el aislamiento y la autarquía 
familiarec vinculando la f milla y el gru- o patrilocal 
con otros grupos si tu dos fuera de su entorno ntfta inme-
diato (Goetz 1971:9). 

La noción de territorio, nece aria para la constitu 
ción de un espacio poli1ico, habría urgido, por tanto, 
en reí; ción al crecimiento del gru o atrilocal, paralelo 
a la amplií ciÓn del núm :.ro de a, ¡ lanzas con otros núcleos 
patrilocales, y a la consiguiente necesidad ce delimitar 
el espacio compartido, asegurando el común acceso a pis-
tos y cultivo:, instituyendo un sistema ve autoridad su-



prafamiliar y organizando la defensa ^el territorio fren, 
te a las in-trusiones de un real o potencial enemigo C 37)* 

^oco a roco, ni territorio se va extendiendo acumu-
lativamente, y van generándose las primera- divisiones 
organizativas del es- ció olltico. Los primeros cronis 
tas nos hablan ya de la existencia de una organización 
dual, generalizabl » a toda la región andina, «ue contem 
piaba la división de la aofiedad .-n dos mitades» ía he 
mos hecho refctrer»#ia a la d -alidad Urcu/Uma, de implica 
clones rrimarla"!ente ecológica y simbólicas (cf. surra 
p. ss.), aun • o no se deseart ria la posibilidad de la. 
utilización posterior ^e este modelo, diseñado original 
mente rara propósitos diferenteas, con fines burocráti-
cos y admini tr tivos (Rasnrte 1981:4; cf. in f'ra, p. ) 
(38). Nos estamos refiriendo ahora a la división (h)anan«* 
saya/u rin sa ya, tal como la describen Matienzo, <*obo y Ca 
poche. 

Asi, el nrimero nos refiere cómo "en cada reparti-
miento hay dos marcialidades, la una oue se diee e anan 
saya y la otra de urinsaya" (Matienzo 1967: 1567 20). 
Cobo, por su parte, habla de la división de "cada rueblo 
y cacicazgo... en dos rartes o bandos dichos hanansaya y 
hurinsaya, que suena el barrio alto y el barrio bajo" 
(Cobo 1956: 1 6 5 3 112). Caca parcialidad, como afirma Ma 
tienzo, tiene adem's un caciaue, siendo "el curaka de la 



parcialidad de enansaya... el principal de toda le pro-
vincia (Matienzo, ib,), Cobo ecrttirarS, en este sentido » 
a la nit sd hanensaya o barrio alto, con "la parte y ban 
do superior", mientras aue la mitad hurinseya es identi 
ficacia como "el bando inferior", siendo preferida la pri 
mera como lugar de residencia (Cobo, ib.), A su vez, Ce 
poche afirme, en referencia directa al Collesuyu, que 
"los anansayas, que quiere decir le parcialidad de arriba, 
tenían el rriaier -trodo de nobleza y acudían como gente mi 
litar a los llamamientos AUE hacl© el inca Tre. le guerra, 
Y los urinrayas, por quien se entiende 1- gente de abajo 
y el estado de la gente comftn (y) llana, y los que servían 
de llever vituallen y mantenimiento de la genta de guerra" 
(Capoche 1959 1585 :140). 

Los tres cronista;- coinciden en afirmar, ror tanto, 
la superioridad de ananseye sobre urinsays, de rrobablés 
implicaciones políticas en sus orígenes, aunque transfe-
rida p o s t e r i o r m e n t e a un pleno simbólico (cf. infra, p. ) 
(39)* gnoramos, no obstante, el preciso origen de esta 
división. Cobo afirma que fueron los incas quienes impu 
sieron este modolo, pero nade nos impide entender su afir 
mación en sentido restrictivo; es decir, lo impusieron 
allí donde no estaba ya previemente afianzado, como suc£ 
de con la sucesión patrilineal ecliaatada oor los espa-
ñoles» Tenemos motivos para creer, en este sentido, que 



se trata de un modelo preexistente a la hegemonía inca. 
De hecho, la organización dual es un principio muy antí 
guo en los Andes. Los mismos curacas Charcas y Caraca-
ras hablan de las parcialidades de Anansaya y Urinsaya 
como de un principio ya adauirido, afirmando rué sus pri 
vilegios e, indirectamente, la organización política que 
los sustentaba e r m ya un hecho "antes del inga y después 
de ios ingas" (Espinosa 1969:133)• Tanto la definición 
de Capoche como las de Cobo y Matienzo parecen confirmar 
ispllcitamente esta impresión, ya oue es difícilmente ima 
ginable una alteración tan radical de la organización so 
cial colla preincaica, como oara poder adscribir a quie-
nes tenían "el rrimer rado de nobleza" a la mitad Anan-
saya, identificada, en este sentido, con la mitad superior, 
y a"la gente comün y llana" a la mitad Urinsaya, "el bando 
inferior"* Las bases sociales de esta organización, tal 
vez esquematizada por los cronistas, deben haber sido más 
antiguas, aunque fueras transpuestas a una terminología 
quechua y modificadas parcialmente ror los incas (40). 

En referencia al área de estudio, dSCttüentos del si 
glo XVI hablan ya claramente de la división de los grupos 
étnicos locales en dos mit; des, llamadas "Ch; reas" y "Ca 
racaras", cuyas capitales respectivas eran Sasaca y Macha. 
No est' claro, sin embargo, cuál de las dos era la mitad 
anansaya, y cuál la urinsaya. De hecho, los caciques de 
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ambas reclamaron este status para su grupo, reflejando 
relaciones cambiantes de liderazgo entre las dos mitades 
(Rasnake 1981:5 ss.). Los Caracaras parecen tener a su 
favor la adscripción a la ambigua cetegorización Urcu/Uma 
(cf. supra, no. ) y el número de núcleos domésticos re 
portado (cf. infra, p. ), mientras oue el nombre de la 
Confederación, las declaraciones r'e Ayaviri, "curaca de 
Sacaca y señor de señores de la nación de los Charcas", 
y el peso de la tr diciÓn, que atribuye a los antepasa-
dos de Ayaviri el liderazgo sobre las dos mitades, nar£ 
cen favorecer a los Ch rea. De hecho, sólo aacaca, orí 
gen de Ayaviri, es honrada como "la real". Finalmente, 
en el censo de °harcas ^1572-1575) llev do a cabo por 
el Virrey Toledo para la asignación de las tasas y la 
mit'a, Charcas es designada como la mitad anansaya, y 
Caracaras como la u insayo (Hasnake 1981:12-13)« 

Cada mitad comprendía, a su vez, nuevos niveles de 
división dual. Así, dentro de Charcas, Sacaca era la C£ 
pital anansaya y Chayante la capital urinsaya, En arabas 
mitades se integraban un número no precisado de ayllus 
(Chayentaca» Laymi, Sicoya, Caracha, Panacachi, Piraca, 
Chullpas,.probablemente subdivididos a su vez en dos 
nuevas mita es, si ten-araos en cuenta La situación actual 
(cf. in ira, p. ; Harrls 1978b: 1110). Hacha era, por 
su parte, capital de la altad anansaya de los Caracaras. 



La situación de la mitad urinsaya ararece, en cambio, 
más incierta. Es probable -ue Chaqui, localizado en 
plena runa y "cabecera de Moroco" (el cacique princi-
pal a la llegada de los españoles, hijo de Ochotuma y 
una princesa inca), fuera la capital, aún cuando el cu 
raca principal de la mitad urinsaya era originario de 
Wisijsa. En todo caso, Chanui-Wisi.lsa a arece como el 
grur-o predominante (Rasn ke 1981: 15 ss.) (fig. 5)* 

Con la lleg da de los incas, la Confederación es 
integrada en la nueva racionalidad política (41)* % 
bemos, sin embargo, nue el Inca concedió a las cuatro 
naciones de los Charcas, Caracaras, Chuis y Chichas, 
entre las últimas a ser conouistadas, el título de "h.L 
jos primogénito 

s y vas yo azgo de su reino" (Espinosa 
1969:141)* Gozaron, en este sentido, de un tratamiento 
s&s favorable (cf. supra, p. ), probablemente ror su 
fama de naciones guerrer s y porque la alianza inca con 
la Confederación, vecina de los chiriguanos, garantiza-
ba la paz en el margen sudeste del Imperio. 

En relación al Inca, fue el jefe Ca acara, sin em-
bargo, nuien recibió más prerrogativas, ha - ta el punto 
de que su hijo, Ochatoma, desposó una de las bijas de 
Wayna Ca ac, 'rivilegio reservado solamente a los seño-
res de alto rango, a los gobernadores de rrovincia o a 
los jefes de 20.000 guerreros, como era el caso del ca-
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cique Caracara, mientras que el cacique Charca disponía 
solamente de 10.000, En todo caso, la sobreabundancia 

prodigalidad del Inca hacía los caciques locales, en bi¿ 
nes materiales y mujeres, como es minuciosamente señala-
do por Morúa, fue utilizada como una suerte de cebo: sien 
do generoso, el Inca hacía de su aliado su deudor (Bouy-
sse 1980: 246-247). Establecido el hecho de la conquista 
inca, la alianza se basa, de esta manera, en una clara re 
ciprocidad asimétrica, determinada ror un orden jerérqui 
co, que hace muy difícil, ror el mismo hecho, la ruptura 
de la alianza por rarte del cacique local. 

Con la. llegada de los espe oles, el espacio políti 
co cambia radicalm nte de forma y de estructura» La vi 
sita de Toledo nos permite intuir las formas de ocupación 
precolonial (42). El paisaje estaba salpicado de peque-
ñas unidades domésticas dispersas, en función del acceso 
a pastos, y cul tivos (cf. supra, p, ss,). Así, sabemos 
que en la audiencia de La Plata existían 1,047 núcleos 
o áreas residenciales, con un promedio aproximado de 192 
habitantes ror Srea, reducidos por Toledo a 81 pueblos, 
con un promedio de 3.151 habitantes. Esta sería la re-
lación entre el número de asentamientos human s y el to 
tal de habitantes rromedio, referido a la Confederación 
de los Charcas y Carac&ras, si comparamos la época yreco. 
lonial y la colonial (cf, Bouysse 1980:37): 
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Areas 
Número de asentamientos Total habitantes 

Areas Antes Después Antes Después 

Sacaca 57 1 5.161 5.161 
Chayanta 134 3 12.454 12.454 
Macha (y anexos) 106 4 
Chaoui 44 1 
Wisijsa 70 2 23.855 23.855 
Tacobamba 24 2 
Moromoro 12 1 

El sistema de reducciones en pueblos respondía a una 
misma lógica de distribución del espacio. Estaban organi 
zadas de acuerdo a un plan cuadrangular, las calles en én 
guio recto, con una plaza central, una iglesia, una cérel, 
la casa del corregidor, un hosrital, una cesa para los ra 
sajeros españoles y ctre rara el cura (Matienzo 19 7: 1567 
48 ss.). Cada pueblo constituía, in embargo, un caso par 
ticular. Corao norma, se tendía a conformar una reduccibn 
por "litad (anansaya o urinsaya), y cede reducción reprodu 
cía en el microesracio la división dual preexistente; pero 
si une mitad, con su kuraka, no contaba con un número su-
ficiente de indios como para "hacer un pueblo entero y pa 
ra tener sacerdote que lo doctrinase", las autoridades co 
loniales no vacilaron' en juntar las parcialidades corres-
pondientes a dos o tres caciaues. Este fenómeno tendió a 



repetirse con más frecuencia en la zona de v.lies, donde 
coexistían "colonias" adscritas a diferentes ayllus de 
puna. En otros en sos, si el número de indios excedía la 
ce'acid d de la reducción, eran transferidos a otra. 
Asi, el pueblo de Santa Fe de ^hairapata, una de las re 
ducciones de los indios Macha, albergaba 63O indios del 
ayllu í'acharicha, mientras nue 103 tributarios del mis-
mo ayllu fu ron transferidos al pueblo de ¿aracara (cf. 
Platt 1982:26; Bouysse 1980:38 ss.)(43). 

Es evidente aue el detplc zamiento del es acio hasta 
entonces habitual, el ayllu, incidió desfavo rabíemente 
sobre los incios reducidos. El mismo virrey Toledo in-
forma que los indios huyen de los pueblos "con color de 
que las van a beneficiar (las tierras) y para que no se 
les pierdan (las cosechas)". 0, como refiere un documen 
to de lo época, "el amor a los lugares en c,ue se criaron 
y la poca gsns que algunos tienen de es¡ar donde sean 
vistos, les hace dejar los ^ueblos poblados y volverse 
a sus as tandas antiguas, pero no en ls forna oue antes 
estaban" (cf. Bouysse 1980:36). En otras ocasiones, las 
exacciones tributarias y la mita minera obli aron al in 
dio a abandonar el ayllu, siguiendo vinculado, a pesar 
de todo, a su comunidad de origen, en una suerte de des 
doblamiento del espacio político (cf. supra, P. ss.). 
Sin embargo, como ya hemos indicado, los indios oue se 
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negaban a satisfacer el tributo y el rescate de la mita 
señalaban al mismo tiearo, con su negativa, la desvincu 
lación de los lazos ~ue los ligaban al ayllu. En este 
sentido, la opción de muchos indígenas de abandonar el 
ayllu de origen refleja, en la exrrema radicalidad de 
sus implicaciones, la no monos extremo alteración de la 
precedente organización cultural del especio. 

En la base de la nueva racionalidad org¿nize iva 
del esracio, encontramos une noción de gruro y cíe terri 
torio muy diferente a la de los indios. La concepción 
nativa no implicaba nece ar .ámente la idea de una terri 
torialidad continua» Los asentamientos humanos y la mis 
ma org niz^ción politico-social estaban condicionados por 
el modo de ocupaci'n de 'la tierra en relación al deseo 
de controlar un rnóximo de microlimas. La dispersión de 
los núcleos familiares era, en este sentido, consecuen-
te con las modalidades de acceso a la tierra propias de 
una sociedad agraria como la andina. Los españoles, en 
cambio, unían la noción de territorialidad a la de un 
gruro homogéneo concentrado en un %••pació no disperso 
("reducción"). La nueva concepción política urbana pos. 
tulaba una terr torialidad concentr da nue condicionaba 
el tiro de asentamiento, completamente "artificial" en 
relación al modelo andino, pero oue aseguraba el control, 
la supervisión y la asimilación económica, política y re 



ligiosa de la población india (44), 
Cabe recordar, no obstante, aue el Norte de Potosí 

ha ido escenario de una larga historia de levantaraien 
tos contra el tributo, la mita, los "repartos" forzados 
de los corregidores y, en ocasiones, los abusos de los 
curas y hacendados locales. El levantamiento de Tomás 
Katari, Kuraka de Hacha, y sus hermanos (1781) da, par 
ticularmente, la medida de la resistencia campesina a la 
opresión colonial (cf. Harris-Albó 1976:34 ss.; Albfi 1982), 

La colonización estañóla reutilizó, por el resto, la 
bipartición Urcu/Uma rara reclutar a los mitayos con des 
tino a las minas. Los eñoríos fueron transformados, a 
su vez, en "capitanías" de cara a la administración de 
le mita, siguiendo 

aproxima demente las lineas de les de 
marcaciones indígenes, convergentes en un nuevo, aunque 
efímero, centro: Potosí. "1 nuevo orden dominante remo 
deisba, une vez más, el espacio de acuerdo a sus intere-
ses (Capoche 1959: 1585 139; cf. Bouysse 1980:42; Rasna-
ke 1981:9). 

Poco a poco, los cambios en el espacio político co 
mienzan a generalizarse. La penetración de la hacienda 
segmentará, «or un lado, el espacio político tradicional, 
sucesivamente devalu^-do. Es significativa al respecto la 
historia Je al unos ayllus de Sacaca. El ayllu Tarwacha 
pi, por ejemplo, aparece en 1720 como ayllu independiente. 
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En 1779 figura como adscrito al ;:yllu Colque, y en 1830 
está ya integr do an su mayor rarte en la hacienda de 
San Luis de Gacaca. El ayllu Chojlla, R U rarte, in 

gresó directamente en la historia escrita reducido a la 
categoría de heci nda. Ya en 1590 figur- como hacienda 
de gr ndes propo -clonar, otorgada por elire II al capi 
tán Vela en la Villa de Ororeza. En 1837 se subdividi 
rfi a su vez en Cuatro haciendas: Chojlla, Lacaya, Kica 
ni y Llacsa (cf. supra, pr>. ss). 

Por lo "lío e refiere a lar reducciones, hacia fines 
del si lo XVII se produce una nueva reorientación del e_s 
pació político® La pr rene i.- e no-indios en los - ue'cl s 
de reducciones era igualmente rech - za 'a ^0^ indios y auto 
rio. des coloniales. Los nrimeros, como suce-e en Macha, 
por ejemplo, denuncian su rresene a invocando les 1 yes 
de la S'ecorilacifin de Indias, en las ruó se 1 rohibie la 
entrada de "raeutisBOS, cholos ni otras mixturas" a los 
"pueblos de indios... por el motivo que da la mesas ley 
de rué no se contaminen en los costumbres " (Tierras e 
Indios E, sño 1731, No. 5128, ANB, Sucre; cit. en ~>latt 
1982:30). Las segundas, en cambio, nunca vieron con bue 
nos ojos las interferencias de no-indio^ en las reduccio. 
nes, roroue el incre ento del nfiraero de mestizos (conse-
cuencia presumible de las relaciones entre indios y no 
indios) he el; di minuir el nUsero de tributarios, ya rué 



sólo los indios estabas sujetos a tributo (cf. Barnadas 
1973sl75-176). A i< larga» sin embargo, fue consolidári 
dose en lo;: pueblo» ana care mestiza, confort :r probat' 
bleroente a rartir de le creciente diferencifción entro 
curacas e indios, aás relacionados los rrimeros con las 
autoridades locales y con el estamento no-indígena, sin 
descartar les inevitables reí clon s entre indios y no-

m-

inólos, ye aludió - . C mo ouier que sea, y a lo largo 
de un proceso cuyas características nos son todavía rar 
Cialmeata desconocidas, los ¡fli<s«br • de 1.- - caras nesti 
zas 11 e¿ ron a ocupar cargos importantes centro de los 
ayllus reduci 7os. Gran rertr ie lo indios fue abando-
nando sur, anti :u • s reducciones, asentándose en sue tie-
rra do ori. en, y se fue formando ol núcleo r?-entizo de 
los pueblos, h jy conocido con el n mbre eafemista de 
"vecinos" o "mozos" (:-l tt 1982:29)» Asi timos, de este 
moda, ard' jlca ient , a la ^saa -ticul.-ci/n y -a. re i al raer 
ticulación posterior del espacio eolítico tradicional* 
La pervivenclí de loe patrones ancestrales, de organiza-
ción espacial es tan fuerte, que sobrevive incluso a las 
reducciones, como v re» s, y constituye un el* ro ejemplo 
de cfmo le r cionalidad andina se adapte a la racionali-
dad colonial, utilizándola como cauce de 1? -reola super 
vivencia cul tu -al* 

En general, los aeeanlsmcs ya ñora1 r- dos i proposito 
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del esrecio conómico (cf, surra, pp, ss,) inciden 
también, simultáneamente, en la desarticul ción del es 
pació rolítie© tradicional. Les sucesiv s usurpaciones 
y compra/venta, más o menos "legalizada", do tierras, 
representan en este sentido la exrropiacifin paralele de 
parte al menos del territorio donde antes se proyectaba 
la organización política e los ayllus locales. 

Por el resto, bajo la República, en el área del Co 
rregiaiento colonial de Chay-nt , • e irán formando las 
cinco provincias del actual Norte de Potosí, ignorando 
las damare clones territoriales de los ayllus locales, 
Chayanta, oue en 157? era yo una r ducción separada de 
Saceca, se convierte enseguida en el centro administra 
tivo de la 'Nación de los Charcas", concentrando más del 
doble de robl ci5n que la anti: ua capit 1, sien o cons-
tituida en provincia en 1826. En 1880 es creada la pro 
vine i a de Cfc reas, ab re- ado todo el Norte r,otosino me-* VI 
nos Chayanta, Sucesivas dlv . siones contemplan el surgí, 
miento ('.. Q X Q fi C tu.1 org nización adminiatretiva de la 
re^iua; j. ruvinexa ue ueuixxos \ xy<JO y, AX--JU- -u uw 

(1923; ae un a sección en 1933), y General Bilbao (1938), 
además de las provincias de C /-yanta y Ch. rea: , reducida 
en proporción. 

2.2, La situación ctual 



La erg; nizeción act ; •1 de los ajiles norte-otos! 
nos continúa reflejando la constitución del espacio 
político a artir del espacio domé tico y del sistema 
de rarentescol La unid d inicial de organización del 
espacie eolítico, la comunidad de tipo aldea (denomi-
nada Cabildo o, xmple ente, e tanda en uchos laga-
rea del ca -o nortepotosino) presupone, en efecto, la 
conjunción ie v ríos gru os oatrilocales; y en le base 
de car.'a grupo -oa i rilo cal encontramos a su vez un número 
vari; ble de unic des domesticas. 

La familia y el grupo •atrilocal nued a ser carac-
terizadas, desde ol punto de viste- es- acial, como una 
estructura de las rción en :1 microcosmos, siendo la re 
lación con el espacio caraz ue ir gener ndo or sí misma, 
en función de leí descendencia y ue la ampliación ael nü 
mero de alianzas, estructures politices bajo ia forma de 
comunidades locales lig das a un común terrít:>ria. £1 
aylln-Cabildo sigue siendo en este sentido, un fenómeno 
•ecológico', es decir, un modo típico de inserción de la 
comunidad local en el espacio, que reúne el mismo tiempo 
-como veremos- todas las carácter!áticas de lo político. 

La relación del ayllu con el territorio es comple-
ja. Por une arte, el ayllu-cabildo es el lugar del ha 
bítat humano, la manifestación de la inserción estable 
del hombre en el espacio concreto; por otra, constituye 



un punto de referencia rara el acceso a un territorio po 

seido colectivamente, suficiente en principio para satijs 

facer las necesidades del grupo, y que hay eue defender 

con las oras. En este sentido, po emos caracterizar la 

función de la comunidad como la defensa colectiva del a£ 

ceso individual a la tierra -mediado por la herencia y 

el matrimonio- y, más en general, al territorio (cf. Platt 

1981). 

La caracterización primariamente económica de este 

mecanismo reviste enseguida connotaciones políticas» El 

ayllu—cabildo no vive aislado en su territorio inmediato, 

sino oue mantiene lazos diversos non otros ayllus-cabildo 

situados en los» alrededores e incluso en zonas ecológicas 

complementarias. Cada ayllu-cabildo está insertado en un 

territorio mayor del nae forma parte, inserción que se 

traduce en la defensa colectiva del terr"torio, particu-

larmente manifiesta en las frecuentes peleas (ch' a jv/as) 

entre ayllu^ ror motivo de lindaros, y en la participa-

ción de las actividades colectiva* dentro y fuera del te 

rritorio común (cf. nota ), a rortir de la consolidación 

de una red de relaciones. Cada ayllu-cabildo está inte-

grado, en otras palabras, en un conjunto de ayllus con 

los que le unen lazos de parentesco de consanguinidad y 

afinidad. 

Hasta aauí, el modelo es generalizable a la totalidad 
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de los ayllus nortepotosinos (45). Aún cuando, desde un 
punto de vista histórico-genó1ico, la vinculación del 
llu-cabildo con el territorio haya ¡ido gradual, en la 
actualidad uade decirse nue la inserción de cada cabil-
do en el microesracio circundante se iala al mismo tiempo 
su incorporación a la totalidad del ayllu, es decir, a 
la totalidad del territorio roblado ror un mismo gruro 
étnico. En determinados contextos, parecen existir sin 
embargo algunas estructuras mediadoras de esta inserción. 
Así, Platt sugiere el nombre de •• y'i tu. menor, en referen-
cia al ayllu Macha, para la a rupación de un náraero varia 
ble de cabildos o ayllus ¿.'.luimos, en una termi no logia aue 
intenta aclimatar al Norte ae Potos! la ya elaborada por 
Evans-Pritchard a pro' 5sito .-'e los -egaisi..ntcs de linaje 
de los Nuer (1940)(46). Existirían diez ayllus menores 
en todo el territorio Hacha, reagrupados a su vez en for 
m de ayllu? m yores o mitades, a razón de cinco ayllus 
menores por mitad* Existen, por tan«.o, dos ayllus mayo-
res yo mitades, llamadas reapeeti»amente Aransaya o Ala-
saya (mitad de arriba, o superior) y Lírin..;aya o saya 

(mitad de abajo, o iníerior)(Plett 1976:6)(Fig. 5). 

Ayllu máximo MACHA 

Ayllu mayor o mitad ARANSAYA URINSAYA 

Ayllu menor 

Ayllu mínimo Ayllus mínimos 
(Cabildos) 

Ayllus mínimos 
(CabildosO 

Fig, 5 
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Tanto lor seg ¡entos de runa como de valle de cada 
ayllu mínimo (con excepción de algunas minúsculas "is-
las" territoriales del valle) poseen su autoridad corres^ 
pondiente, el alcalde, ouien se mantiene un año en el car" 
go y representa el segmento local del ayllu mínimo en to 
das las reuniones o consejos. A cada ayllu menor corres 
ponde, „ su vez, un jilanqo, y a cada mitad un curaca. 
Los diez jilannos y los dos curacas son elegidos siempre 
entre los habitantes de la runa, aunnue su autoridad se 
extiende también al valle. En este sentido, la runa ora 
rece como domin nte respecto al valle, considerado como 
una colonia de la rmna. 

Los nombres /:e las mitades parecerían sugerir la 
distribución de los ayllus menores de acuerdo a la duali 
dad ecológica: Aransaya abarcaría la T>una, y Hrineaya 
el valle. Sin embarco, tanto la mitad de ^rrib« como la 
de abajo se extienden de un extremo al otro del a.yl lu Ma 
cha en forma territorialmente continua. Las mitades no 
pueden menos de abarcar cada »in-. ambos niveles ecológicos, 
puesto aue en la dinámica de conformación del es-acio po 
lítico precedente (ayllus menores y ayllus mínimos o ca-
bildos) está ya incluido el acceso a tierras de puna y 
de valle. Cada unidad familiar y cada gruro patrilocal 
ex'gamo de la puna .mantiene idealmente el acceso a tia 
rras de puna y de valle, consolidándose este modelo a 



nivel de ay^lu mínimo y de ayllu menor, teóricamente en 
dógamos. En otras palabras, ninguno de estos niveles 
forma un gruao territorial continuo e integrado, sino 
que cuenta con tierra® diseminaras tanto en pune como 
en valle. De esta manera, las mitades no rueden menos 
de incorporar el modelo ya contení o en los niveles an 
terlores. 

En los niveles iniciales de la organización del es 
pació, sin embargo, las funciones preponderantes corres 
pond^n al núcleo dom'stico y s la anidad patrilocal, en 
relación a los sistemas de parentesco nue regulan al 
mismo tiempo el acceso a la tierra. El esoacio propia-
mente político se va instaurando progresivamente a par-
tir del segmento mínimo de linaje (ayllu mínimo), a me-
dida! oue el ;$rupo local exó^amo crece y amplía el. número 
de alianzas, haciendo explícitas codas sus virtualidades 
solamente en relación a la totalidad, A nivel de ayllu 
mayor (mitad), e incluso a nivel de ayllu menor, las fun 
ciones económica - en relación al narentesco ya han sido 
prácticamente agotadas por los niveles anteriores, conté 
nidos por otra parte en el nuevo nivel organizativo. De 
6v.ta manera, los segmentos menor y mayor de linaje (y con 
alguna salvedad, el segmento mínimo) representan loe niv_e 
les propiamente políticos de la organización del espacio 
(47). 



Si relacionamos la dualidad x>una/valle con la divi-
sión en mitades, obtenemos un modelo cuatripartito, re-
sultado de la doble aplicación de la oposición alto/bajo 
en dos planos distintos, el primero horizontal y ecológi 
co (puna/valle) y vertical y simbólico el segundo (Aran-
saya o mitad de arriba, y Urin>aya o mita:1 de abajo)(Platt 
1976:11)(Fig. 7). 

Aransava Urinsaya 

Puna 

Valle 

Fig. 7 

"uodaría por x~llcar, sin erab rg , la rszón "e ser 
de la transposición de 7a oposición horizontal alto/bajo, 
primariamente ecológica, a un nivel v otical simbólico y, 
mi.s propiamente, eolítico. La explicación de Platt (Ib., 
pp. ) «e mu?• * exclusivamente a nivel de sistema de p£ 
rentesco, en relación a sus inolícaeloaee simbólicas. los 
sectores de puna (alto y masculino) tenderían a estable-
cer alianzas, matrimoniales y económicas, con sus corres 
pendientes segmentos ;¿e valle (bajo y femenino). Pero 
siendo las mitades (ayllus mayo sea) endógaffias, 1© totali 
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dad del modelo de la sociedad Mecha "debe" contener esta 
estr ctura por duplicado, constituyéndose de esta manera 
una mitad Araneaya (masculina) y otra Urinsaya (femenina) 
(~>latt 1976| 14-15) • 

Excluyendo lar relaciones puna/valle, vigentes en 
todo el camro norter¡ tosino, el resto del modelo nos ra-
rece responder, sin e-nbargo, a una lógica excesiv mente 
abstracta cerno para adecuarse a la realidad de los hechos; 
una lógica nue -ostula simplemente una transferencia del 
pleno real -1 plan® simbólico sin explicar los raec anisaos 
medí-dor»s de este roceso y sin incluir como factor ex-
plicativo un nivel mis propiamente político (49). Nos 
quedemos sin sabe, además por nuá cada mitad es endógama, 
y cuáles son los criterios nue -ermiten adscribir un ayllu 
mayor a le categoría "aranse ve* y el otro a ta "urinsaya". 

Por nuestra rarte, nostulariamos un modelo explica-
tivo nue tiene como punto de partida la constitución para 
lela de lea dos mitades a lo largo nal tisapo» de acuerdo 
a la lógica -ue hornos expuesto más arriba (cf, p, ss»), 
A un cierto pu zot la expansión terr torial de una mitad 
(en relación a la situación actual) habría entr do en con 
flicto con la do le otra, generándose una serla e en fren 
tamientos que habrían sido resueltos con la alianza entre 
a"ibes mitades; una alianza besada, no ya en lasos de pa-
rentesco (acoas saltados s-ta b^sicemonte enÜJgames), sino 



en fórmula?; propiamente políticas y de la cu 1 habría sur 

gido la categorización Aransaya/Urinsaya en relación a la 

probable preyalencia de una altad sobre la otra (50). 

Este tiro de conflictos eran ya, ñor otra parte, normales 

en tieapoa erehispánicos» Las luchas iniciales habrían 

sido ritualizadas en el tLrtku; de necrto, el nivel mis im-

portante de confront ción dentro del territorio Mecha es 

el que se da entre las dos aitades ¡us, además de no con 

traer matrlmoaio entre sí, se relacionan mutuamente a tra 

váo de hostilidades institucionalizadas de ferocidad ex-

trem ("latt 1976:15» 17). uedarían además explicadas 

l&s implicaciones sexuales del tinku y la siaiiición de 

los enfrent ...áoutos rituales u la có ula (Platt 1-80:154 

ss»); la confrontación/unión entre las dos aiti des, sim 

bólicamente masculino la una y femenina la ot^a, repre-

sentaría una "liberación total < e en rgia" y actualizaría 

al mismo txe*po las hustilioaaes y el pacto político i ni 

cial. De hecho, el mismo latt .atribuye el tinku le fi-

nalidad de reafirmer la estructura política de La socie-

dad (ttatt 1976:18). 

- £ > — c t ir^U, z-4 CÍ^/L^j ClX^t^^ a ) -



respectivos a udantes o segundas, lo ue parece indicar 
una cierta decadencia del espacio político a este nivel 
organizativo. Otros, en cambio (Pukwat: . , per ejemplo), 
las conservan (51)« 

Por lo 
-ue se refiere a los ayllus de Macaca, la 

ocuoaci6n actual del territorio î e caracteriza por la 

presencia de ranchos o e tancias (dos o tres nádeos re 

silencióles dis ersos) y comunidades (pequeñas aldeas con 

centrad, s en un -~r-cío relativa ente homogéneo), como su 

cede n el m e t o de la reglón. 

Los once ayllus ce Soceca -stin dLstr ¡.buidos en dos 

parcialidades o mitades, corres ondien -o caatro ayllu» a 

la mitad Arense ., y siete a Jrinsa.ya» Ararentenente, po 

dría hablarse -en an logia c m el ayllu Macha— e un ayllu 

máximo (Saetea) con dos ayllu- mayores (las mi ta 'o.- &ran_ 

saya y urinsaya), subdividldss, a su es, en Caúro y sis 

te ayllus m more a» resrec ti vs»aen t e. D-" hecho, documentos 

d i siglo XVII hablan de la existencia de -oc narcielida» 

des en el puebxo-reducción de ían I»ui de '-caca: la par 

cialida- a ra osa va, i 'en ti fie... •-> apareatem nte con el ayllu 

Jil fi, y La urinsaya, asimilada al oyl u Chaiquina, con 

ios "indios caciques principales" (los '-aira s s) al frente 

de cu"a parcialidad* Todavía en 1894, can posterioridad 

a la ley de Exvincui ución, se nombra a los indígenas de 

los ex-ayllus Jiiavi y Chíi uina de la comprensión de Sa-



a 

caca" (D finición de la contienda interde;'-artamental en 
tre Potosí y Cochabamba, mediado ñor los litigios sobre 
terrenos de las comunidades de Sacaca y uireuiavi, Re-
gistro C vil de Sacaca, 1646-1968). SI documento de 
1894 no hace referencia, en caibio, a 1? existencia de 
kurakas, nombrando solamente a cuatro "hilacatas cobra-
dores", 

Gomo nuiera rue sea, la situación actual contempla 
la existencia de once ayllusí Jilavi, Collana, Sakha, y 
Jilacatani (parcialidad Araneaya); Chaiquina, Colque, 
Tarwacha i, Cusillani, Tartuca, Kafcjr y ullka (parciali-
dad Urinsaya). Los ayllu Jilavi y Chaieoina ajaraca», 
por tanto, cono un ayllu aós. Esta situación no debe in 
terrretarse, sin o- „fc;. rgo, cono una "d<* integración" de 
los primitiva r ayllus Jilavi y Ohal ruino ror efecto de 
la Revlsit.• do 1881 (Mamani 197^:8$). nodom-s sospechar 
la existencia le los ayllur .se tu al es y o. tiemror la 
colonia, como lo demuestra el hecho do "U en 1 6 4 6 aparjs 
ce nombrado un "(indio" rincipal del ayllu Collana del 
dicho mueblo (de Macaca) y otros indios principales" (He 
finición..., ib.). Los nupve ayllus restantes, de acuer 
do a la situación actual, podrían haber sido, ror tanto, 
ayllus menores de los dos ayllus «ayeres Jilavi (parcia-
lidad aransaya) y Chaxettina (parcialidad urinsaya), aun-
nué dichos ayllus mayores rodrían ser t&obiéa considera-
dos como los más ¿anortantes ayllus menores de cada par 
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cialidad, asimilada a un ayllu mayor. Ignoramos, sin em 
bargo, si la organización rolítiea tr diciona! comprendía 
el mismo número de ayllus que en la actualidad. Las al-
ternancias históricas sugieren más b en le existencia de 
procesos de fusión/fisión en determinados ayllus, como 
sucede, por ejemplo, con el ayllu Tarwachaei. 

En el mámente presente, el segmento máximo le lina-
je (ayllu máximo Sacaca) no aparece da manera explícita, 
al contrario de lo aue parece suceder en Macha» Los cam 
pesinos declaran solasente su pertenencia a uno u otro 
ayllu y a ttttc Je Iz ; des parcialidades o Itades. En es, 
te sentido, conviene se"alar oue loe tingue más importan 
tes se celebran ni san; re entre representantes de ayllus 
sransa/r y urin-s"-a, re^roduciIndole & este nivel el es-
cuewa explicativo r-ue postulábames arriba (cf. surra, 
p. ); pero pueden tener lugar tawbí&n oritp"1 coF"nr<rios 
y er-crlonos (por ej., cowtnsrios del ry'!lu Tarauea y ex-
colonos de le haci -nda Careóse) o entre comunidades de un 
mismo ayllu. 

Por otra oarte, la mayoría de los ayllus presentan 
una división dual entre cuerpo mayor y cuerdo menor, con 
algunas excepciones significativas. Así, el ayllu Chai-
nuina es el finico ti« conserve una división dual entre 
"arriba" (aransays) y "abajo" (urinsaya); los ayllus Ji-
lsvi y Suilka (probablemente un mismo ayllu en el asado) 
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cuentan, a su vez, con un solo "cuerpo", mientras que el 
ayllu Coloue cuenta con dos "cuernos mayores" y un "cuer 
po menor": el primer "cuer o mayor"(Jankoyo) ha perten£ 
cido siempre al ayllu Coloue; el segundo (Tarwachapi) fue 
en tiempos un ayllu autónomo, apareciendo desde 1779 como 
adscrito al ayllu Colcue (cf. supra, p. ). En la prácti 
ca, sin embargo, funciona como un ayllu independiente, y 
como tal lo consideramos (Fig. ). 

A este nivel organizativo (cuerdo mayor y menor) en 
contramos una nueva diferencia respecto al ayllu Macha, 
cuyos diez ayllus menores no aparecen divididos tan cla-
ramente en dos nuevas parcialidades o cuerpos, como suce 
de en los ayllus de fíacaca. La dualidad cuerpo mayor/cuer 
po menor parece coincidir, por otra parte, en algunos as-
pectos con la duaiidau aransaya/urineaya. El cuerpo mayor, 
por ejeaplo, as reputado més importante y de m»yoT prest^ 
gio quo al menor, concentrando las comunidades mayores y 
más significativas, raíentras que el cuero menor esté con 
formado prácticamente tan sólo sor ranchos en la mayoría 
de los ayllus (Fig, )• 

En conjunto, puede afirmarse la persistencia del es 
pació político tradicional, a pesar de la desaparición de 
algunos niveles organizativos y teniendo en cuenta las va 
riantas locales. Cada, ayllu de puna poseía, además, ini-
cialmente un número variable de "colonias" en el valle, re 
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partidas a mayor o menor distancia en los diversos nive 
les ecológicos. En la actualidad, el modelo subsiste 
todavía. Algunos ayllus (Machí y Pukwata) mantienen la 
continuidad territorial entre puna y valle; en otros, en 
cambio, la continuidad está fragmentada: la mayor parte 
del territorio del ayllu ¿RÜ localizado en la runa, exis 
tiendo solamente algunas requemas "islán" territoriales 
en el valle (los ayllus K'ulta y Jukumani, oor ej.), Fi 
nalmente, el modeló ha perdido su vigencia &a otros con-
textos. Asi, alguno.-» coloniza del valle, pertenecientes 
en tiempos a un ayllu de puna, no se sienten ya parte in 
tegrante del ayllu originario, coso en 1 coso do las c_ 
•unidades de Sicoys y Ja tu a Jila, cuy-.s relaciones con 
su ayllu originario, localisado en la puna (provincia Bus 
tillo"), son iaewirtentó-? en 1¿ actu lid d. 

podeior ilvi-'ar, final* mtc, las cont. ¿cu acias 
del in-~cto sioteus coloni ntl-rerul li --..no l loo la or 
ganización traición 1 dol ei- icio» Lo- distintos sist_e 
mas organizativos y la diversidad de nomenclaturas (cam-
bios en las toponimias, etc.) representan la condensación 
de racionalidades distintas, a monu'o ¡Icntre puestas o eó 
lo formalmente imbric as, y traducen en el fondo concejo 
dones diverg- ates del eso acio. Constituye un claro ejera 
pío al hecho de que las derr arcaciones jurídico--olí ticas 
de las pro vinel i. norterotosinas no coincidan en ningún 
caso con las demarcaciones de los ayllu , a caballo la 
mayor parte de ellos entre varias provincias y afin depar 



tamentos. Así, el ayllu Kukumani está ubicado en las pr£ 
vincias Bustillo y Charcas; lo mismo sucede e n los ayllus 
Layrai, Aymeya, Chullpa y Chayantaka. Los ayllus Kacha y 
Pukwata se localizan, por su partet on las provincias de 
Chayanta y Charcas. Existen incluso aylltts intordeparta 
mentales, como el ayllu K'nlta, a caballo entre la provin 
cia Challapata (Oruro) y la de Torafis Frías (Potosí)* El 
ayl1u K'ulta osee ¿demás una isla en la zon- de valles 
corres'fond ten te o la provincia ce Charcas* k ni va i de 
cantones el • --obl? •• se acentfa, y oue muchos cantones 
albergan ais de ttn -y] la en •' i jurisdicción* En los can 
tones del vallo ouoden ancostraruó h ta cnutrc ayilus 

ocupando terrenos corres ondientes a la jurisdicción de 
un solo corregid r. Precisamente el hecho c ¿ sue la mayo 
ria ae io« ayliu <-o< ean tierras en I rentes, catones, 
provincias o departamentos, cosienza a o -o un argumento 
utilizado noy en nta parr -frivar! a. lis ''ftms ."a runa de 
sus tierras lejanas. Las br - es de cst, prgunntaclón pa 
reeer. perfilarse ya en la última Heviri' • General de tle 
rras de ir "i? (cf. p?-tt 1932:94 ss.). 

En todo caso, sis allS de iz superposición 
de dos concepciones netamente distintas del o '¡pació po-
lítico* asií .iao a una clara Barginación de los ayllus 
locales eor parte del estado criollo, lo -ue no rejuzga, 
en determine o >s niveles, la existencia de una incorpora-



ción subordinada de los ayllus al Estado, En este senti 
do, las autoridades estatales (sub-prefecto, corregidor 
y corregidor auxiliar) tienden a impon r.̂ e a las autori-
dades tradicionales (Jilacatas o jil.nqos y segundas), 
como sucede, por ejemplo, en la zona de Sacaca, donde los 
pronios ayllus consideran símbolo de prestigio contar con 
una sede cantonal (lugar de residencia del corregidor) en 
tre sus comunidades. La designación de corregidores co-
rresponde siempre a la prefectura de Potosí, aunoue los 
campesinos de un ayllu dado pueden escoger una terna y 
presentarla al sub-prefocto y al corregidor ce Sacaca, 
quienes canalizan, a su vez, el nombramiento, ^a designa 
ción del jilacate o jilanqo corresponde, por su parte, al 
corregidor de la capital provincial; pero el jilacata 
liente debe burear antes a su sucesr, quien suele ser 
con firmado por el corregidor, Ello ce explica teniendo 
en cuenta nue Ir duración del cargo de Jilacata os anual, 
por lo que todos los campesinos se desempeñan a la larga 
en él de manera rotativa. 'or otra parte, el ejercicio 
de la jilacatura trae consigo más desventajas que bene-
ficio n. El ji] acata es encargado de organizar l as pres, 
taciones laborales del camresino al Estado y de dirimir 
los conflictos internos, remitiéndose siempre, en filtima 
instancia, ai sub-prefecto. En este sentido, cuele ser 
un cargo odioso, por lo oue su ejercicio rotativo estS 
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prescrito de manera obligatoria dentro do cada ayllu 
(suele haber dos ¿ilacata* ror ayllu), bajo la amenaza 
de orivación del acceso a la tierra (Fig, ), 

Por lo rué se refiere a la zona ex-haci ndas, la 
Reforma Agrario, al abolir el colonato y el pongueaje, 
restituyó rarte al menos de sus tierras a los colonos, 
con todas las alternancias ya contemplad, s al analizar 
la evolución del espacio económico. La sindic&lización 
del campo, particularmente en la zona de valles, ayudó 
inicialmente a consolidar este rroceso d<* restitución? r 
pero la demagogia y el caciquismo fueron minando poco 
£ roce las bares del sindica1 isteo local, cae llegó a si 
tuarse en antítesis al campesino, particularmente con dos 
de sus últimos ^ ri g nteu, Pedro Carita y Qlldaro Sanabria 
(Hg^ris-Albó 1 ??6;37-4i). La actual organización sindi-
cal norteño te. in ., disunite 1*. an*igue moderación Espe-
cial, SSti adscrita a la CSUTCB; era i s dirigentes sin 
dicales sigues estando a menudo más relacionados con loe 
pueblos rurales oue con el carneo. Por otra -¡arte, la res_ 
titución de tierras trajo consigo la desaparición ue las 
autoridades tradicionales en los ayllus vallunoa» encar-
gadas hasta estonces de dirimir los conflictos entre cera 
pesinos, además de recolectar la "contribución terrenal" 
y organizar las prestaciones laborales aratultas a los 
pueblos (Harris 1973:53), En es.te sentido, la Reforma 
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Agraria contribuyó indirectamente a acentuar ia separa 
cxón entre runa y valle. Ai lados y fragmentadas terr.L 
toriaimento desde -*ntcs de la Safo raí 

a i • gre ría. desvincu 
ladúS de tui ayllus de puna cor la penetración de la ha 
cicada individualizada la tjnsnci.« de la tierra, cuchas 
•fttaneias y aftn comunidades viHunas han perdido la no-
ción de territorio compartido, y la -olldarietíad Inicial 
ha dejado paso en mucho.-- contextos a una ale pie defensa 
individual del icceso a le tierra. 

Bntre todas 1 s comunidaaes de ex-iie cieno.. de la 
zona de s¡n ¿dio (macana, Churilaca, Siwin ¿ni, Aguas Ca 
lientas, Cocho), m rece une c nsi clÓr» copec'.cl Pal-
rumani. En realld d, Pairaran! es.ti compuesta "or tres 
conglomerado--- r ádenca. distintos: Pairu».itti :• ropi¿ 
m ate dicho, ..«:oy.; ¿ «aric^rca, j|laJ|is&a .< ¿ÚU*e-¿t-úor de 
70 unidades doa'otieas* jJs probable ue ralrJiaal se 
constituyere en rne a 1a a.-.i ied tr'-lecJH e* . ; rimi ti. 
va» Poce a peco» : l e vés de un roe.- "'. ..- crecimiento 
celular, el ¡freno patrilocai fu aate,,-.ión:;.oso, y uno o 
vario» de 1c - daaflendi laxes del «atapassji conCn fue 
pulsado1 del grupo primitivo, debido tai vez a le. -"«Casa* 
de tierras, y estableció su unida", re. i de acial en otro lu 
gar cercaao donde, coa el tiew.jo» ei rroceso e cr.?ciaien 
to celular volvió c repetiraa* Be sata manera, Akoyo, y 
.'aricarpe i e arlan constituido a partir áe Pairu ani a 



trovSf '!« un -roceso similar, fin conjunto Vlru sani-
Akoyo-Waric; -ra, denominado fairuraanl en referencia a 
la unidad rofcrilocal m&s antigua* habría coastLtuido 
un¿x yllu mínimo (cabildo) en ei conté ta del a.yllu 
Chuilpa, siendo cenar-do de Si debido a la penetración 
de 'la hcienda (cí, sur ra, p. ). 

¡Restituidas -arte do las tierras con la deforma 
-'T"ri , Paira vía ni, unnue esvineulada de a a.yllu c-ri 

ginerio, no h. -e rdido su nntLz; articulación c munita 
ria por hnbe; r ns rv do ' •• • triittura o-econfimi •• 
tota di clon? 1, < i 1'<• ® '".OLÍ si r*'~ir ?r de ha-
cienda, Las tlnvrv - de la c m n l iad tfün • ru • s y 
d'istr uid- -a dote rentas, en ic «u c- Ja eomuaario 
posee al ar-.n . un na re la, debiendo sincronizar rur cul 
tivoo con i-a actxv .dudes agrícola.'"«-> loe comuna* 
rioji, raapet ndo 1 ciclos ce descanso» est# m'-nera, 
aún c anuo el «aceto a La tierra os individua] y cada eaw 
pot4»uo ES CÍTI PÍ otario o a i.a arceia, a -truc turf de las 
»ont,-o hace iuc la inrtanci» comunitari r n» ntangí (52) • 
I ocuni • en ftsr'.o tal, con de .-.re c:sones y 11 n eros 
perfectamente dellmi i, .dos, e t¿ retiro sentad a w r un ca«-
resiau el lu r nu h ce las voces de corregidor y vela 
por el ac os , c e cosmnarlo la tierra conforme a 
.tas norrias toered ¡. ta ia siendo neces «ria 1?¿ incorporación 
a la comunid; d (en caso do 10 haber a l d o eu ella) a tra 
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vés de estrategias matrimoniales viri o uxorilocales, para 
poder participar de sus recursos económicos. Nos atreve-
ríamos a hablar, en este sentido de una suerte de "micro-
territorio", nue ante la imposibilidad de expandirse, con 
centra en si algunas características básicas del espacio 
político, a pesar de haber desaparecido formalmente el sis 
tema tradicional de autoridades (cf. Izko 1983:128 ss.). 

3. El espacio ritual 
La percepción del espacio se condensa máximamente en 

el espacio ritual y sagrado, donde convergen en alguna m£ 
dida el espacio económico y el político. Representa, en 
este sentido una suerte de proyección de la memoria cole£ 
tiva del grupo donde se plasma, como escritura, su concejo 
ción organizadora de la objetividad. 

3.1. El espacio original 
A nivel pan-andino, los mitos de origen nos aro 

porcionan un primer punto de acercamiento al espacio sa-
grado, necesario para la comprensión de las peculiarida-
des que representa el caso nortepotosino. 

Urbano (1981b) distingue dos ciclos míticos fun 
daraentales en el sur andino precolombino: el ciclo de los 
Viracocha y el ciclo de los Ayor. El segundo se relaciona 
sobre todo con la región de Cuzco, mientras nue el primero 
se extiende a lo largo de un territorio más vasto (53)* 
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Tanto en uno como en otro ciclo, nuede afirmarse la exis 
tencia de un "código espacial" jerarquizado, que designa 
simbólicamente el roblasiento o redoblamiento del espa-
cio origináis Asi, cada héroe se encamina por una ruta 
espacial distinta, en correspondencia con las funciones 
nue le son atribuidas (Urbano 1981b:XXXI-XXXVI, L-I.II). 

El punto de partida de tod: s las rutas parece 
corresponder, sin embrgo, a Tiawanaku y al lago Titica 
ca, De hecho, ambos lugares aparecen asociados constan-
temente al origen de la primera y segunda humanidad, se-
paradas y, a la vez, relacionadas por la creenci* casi 
generalizada en un diluvio universal, que no ruede ser 
considerado simplemente un tema veterotestamentario, pa-
ralelo a la afanosa bñequeda de un dios finico y creador 
nue reflejará los rasgos del ""ios judeocristiano (54)» 

Algunos cronistas relacionan el ciclo de los 
Viracocha con el de los Ayar, imaginando nue éstos ólti 
mos habrían escenado del Diluvio en el lago Titicaca, 
siendo conducidos por Viracoche a través de las caver-
nas de lo tierra" hasta la cueva de donde salieron para 
dar origen a la nueva hur.< nidad (Cobo 1956 1653 :62; cf, 
Murúa 1962 1590 :22)(55). En general, sin embargo, hay 
que dar la razón a Cobo cuando afirma que "en lo cual h¿ 
blan muy contusamente, no distinguiendo la creación del 
mundo de su reparación después de rasado el diluvio. Por 
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que si bien algunos cuentan la creación primero que el di 
luvio, los más la confunden con él y con la reparación 
que le siguió, y empiezan el origen por los que se salva 
ron de las aguas del diluvio...,, (Cobo 1956: 61, 149). 

De cualnuier manera, importa retener el lago o 
la isla de Titicaca y Tiawanaku como los lugares a partir 

\ 

de los cuales el espacio y, simultáneamente, el tiempo an 
diño primordial se articulan. Como dice Cobo, "los mora-
dores del Collao están divididos en dos pareceres: los 
unos afirman haber sido hecha la creación en Tiaguanaco 
y los otros en la isla de Titicaca", si bien reconoce que 
"hay tantas opiniones cuantas son las provincias y nació 
nes desde reino, aueriendo cada nación q#e haya sido en 
su tierra" (Cobo 1956: 150)(55). 

El origen de los incas es también asociado por 
algunos cronistas al lago Titicaca, mientras oue otros lo 
relacionan con una cueva del cerro Tambotoco, situado en 
Pacaritambo, cerca de Cuzco (57). 

Por el resto, el camino mitico recorrido por 
Viracocha y la primera pareja mítica (Manco Capac y Mama 
Ocllo) coincidía aproximadamente, de acuerdo a algunos 
autores, con el eje acuático Desaguadero - Titicaca - Azan 
garó (taypi), correspondiendo en su punto de llegada al 
quinto ceoue (línea o raya) de Cuzco, en el que estaba lo 
calizado el tempo de Vilcanota, uno de los pocos que tenia 
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el privilegio de repetir la fiesta cuzquela de Capaco-
cha. Cada aío, los incas se dirigían a Vileanota para 
reactivar la propia historia mítica. Un número no pre 
cisado de nilos ara inmolado, y su sangre enviada a lo 
largo del taypi, a partir del cual todo el Collao era 
irrigado simbólicamente e integrado en el sistema espa 
cio-temporal del Estado Inca (Duviols 1976). 

Es también un hecho frecuente la asociación 
del origen del linaje humano a las piedras, relaciona 
das a veces con el simboll: mo del centro (cf. Eliade 
1954:345 ss.; 1979:21 ss.). Asi, el pueblo nue h bita 
ba inicialmente el Collasuyu, nos sigue diciendo Cobo, 
se llamaba tayni cala (piedra de en medio), "porque te 
nían por orinión los indios del Collao, nue este pueblo 
estaba en medio del mundo y que de él salieron después 
del diluvio los nu tornaron a poblar" (Cobo 1956:95)» 
El inicio de los linajes collas es asociado, por el reís 
to, a una multitud de wakas (58) formadas por Viracocha 
de barro de Tiawanaku o esculpid-3 en piedra como una 
suerte de "dechado de la gente que después habría de pro 
ducir", ordenándoles -ue "se sumiesen debajo de tierra" 
y haciéndole; salir de fuentes, ríos, lagunas, cerros, 
cuevas y raices de árboles. Despué1 de haberse multipli 
cado, SUH descendientes hicieron adoratorios de piedra 
en estos lugares, en memoria del origen de su linaje (Be 
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tanzos 1968 1551 :9-10; Molina "El Cuzaueño" 1943 1575 : 
8-9)» Duviols habla, en este contexto, de una "waka priri 
cical", identificada con el doble mítico del ancestro fun 
dador del ayllu (Duviols 1972: 359 ss.). 

Referido al Norte de Potosí, la creencia más 
generalizada habla de una primera hura nidad, de orígenes 
oscuros, formada por hombres (chullpas) que "no conocían 
al sol", pero cuyas casas tenían puertas que miraban ha 
cia el Oriente; cuando el sol salió, todos murieron. 
Existen, con todo, diversos mitos y leyendas oue remiten, 
de una u otra manera, al lago Titicaca como el lugar de 
origen de la segunda humanidad, con significativas varian 
tes locales. Algunas de ellas se han apropiado incluso 
de los mitos de origen y los han localizado en la regi&n. 
Se cuenta, por ejemplo, que el Creador del mundo envió a 
sus tres hijos para convertir a los hombres salidos del 
lago Titicaca. Ono se euedó en Quillacas, el otro llegó 
hasta Acacio y el tercero fundó Caripuyo. Los menciona-
dos lugares constituyen hoy en día los tres grandes san 
tuarios del "Tata Esaltasiün", cuya fiesta se celebra el 
14 de aertieabre (cf. Bustamante 1979:13). 

Es común, por el resto, la asociación de deter 
minadas piedras y cerros con el simbolismo de la fecunai_ 
dad y los espíritus de los antepasados, relacionados, en 
este sentido, con el inicio del propio linaje y, sobre 



todo, con la continuidad de la tradición, ya oue la pa-
chamama absorve todavía, cono veremos, todas las creen-
cias relativas al origen. 

3.2. Cosmovisión y niveles es-aciales 
Algunos cronistas nos rermiten acceder además 

a una imagen del mundo, ampliamente difundid» cor Imbe-
lloni (1942:5 ss.), que concebía un universo dividido 
en tres planos. Así Garcilaso nos dice que "llaman al 
ciello Hanan Pacha, que quiere decir mundo alto, donde 
decían que iban los buenos, a ser premiados por sus vir 
tudes; llamaban Hurin Pacha a este mundo de la degenera 
ción y corrupción, que nuiere decir mundo bajo; llamaban 
Ucu Pacha y al centro de la tierra, aue nuiere decir mun 
do inferior de allá abajo, donde íecían que iban a parar 
los malos..." (Garcilaso 1960 1609 :76). Bertonio y Hol 
güín en sus respectivos vocabularios de la lengua aymara 
y quechua, acogen una concepción similar. Bertonio tra-
duce alak pacho como "cielo"; aca pacha, es sinónimo de 
"tierra o suelo por donde caminan los vivientes" y ¡nan-
cea nacha, de "infierno" (Bertonio 1959 1612 1:242). 
Holguín, por su oarte, traduce hanan nacha co ÍO "lo al-
to por el cielo" ("y si hablan desde el cielo, ura pacha"); 
kay pacha, es "lo bajo por la tierra" y ucu pacha "los lu 
gares hondos como el infierno" (Holguín 1952 1608 :568). 



Domingo de Santo Tomás no menciona ninguno de los tres 
niveles en su Vocabulario quec ua, redactado en el Alto 
Perü en 1560} en su Gramática, sin embargo, nombra repe 
tidas veces el «iel nue traduce como hanancpacha, el 
ucupacha ("infierno, abaxo de la tierra") y el Kay pacha3 
traducido como "esta tierra, este mundo" (Santo Tomás 
1951b 1560 :88 ss.). 

Es profundamente cuestionable sin embargo, la 
existencia de esta concepción tripartita del mundo antes 
de la llegi da de los españoles. Es probable aue algunos 
cronist. s y los primeros "traductores" hayan vertido con 
ceptos cristianos en un molde lingüístico preexistente, 
como sucede por el resto con las nociones de "pecado" y 
"gracia". La cosmogonía cristiano-occidental de la épo 
ca de la colonia contemplaba un mundo nue avanza de una 
génesis hacia un destino final alternativo y que impli-
caba, a nivel espacial, una cierta jerarquización y, a 
la vez, oposición de los tres espacios: un cielo situ£ 
do encima de la tierra, con un infierno debajo (cf. Bou£ 
sse-Harrir 1983:7)» Tal impresión es reforzada por la 

imagen del mundo nue otros cronistas nos transmiten; una 
imagen que se sitúa en les antípodas da la precedente y 
que refleja, seguramente» una tradición mucho más anti-
gua y, con tuda probabilidad, más utóctona» Fernando 
de Santillán concretamente, afirma nue "lo que comúnmeiie 
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todos creían y tenían por fé, es oue el que era bueno, 
cuando moría volvía a donde habla venido, que era debajo 
de la tierra, y oue allí vivían los hombres y tenían to-
do descanso; y que el nue era muerto por justicia o hur-
taba o hacía otros pecados, cuando se moría iba al cielo, 
donde hay fuego y allí purgaban por ellos,,," (Santillón 
1968 l%3c :101). 

Por otra parte, una cosmovisión que concibe el mun 
do como un conjunto de planos superpuestos (cielo, tie-
rra, infierno) seria difícilmente compatible con el desa 
rrollo de una ciencia astronómica tan perfeccionada como 
la del mundo andino ^rehispénico, particularmente por lo 
que se refiere a los incas. No es posible imaginar, a 
partir de la concepción de un cielo inmóvil sobre la tie 
rra, nin una explicación sobre el movimiento de los as-
tros, particularmente el de las estrellas fijas. Existen 
incluso determinados mitos y creencias que parecen impli 
car una concepción esférica del mundo. Asi, un conocido 
texto de Huarochiri narra cómo Yacana, doble celeste de 
la llama (la constelación negra de la llama en realidad), 
camina por el centro del cielo y, al llegar a la tierra, 
toma agua de los manantiales y camina por debajo de los 
rios, Jt media noche, bebe toda el agua del mar, para con 
jurar el peligro de una posible inundación en caso de que 
el diluvio se repita (Avila 1975 1598c :124-125). Señalan 
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en la misma dirección algunos te tímonios contemporáneos, 
como los recogidos por Urton, de acuerdo a los cuales la 
constelación negra de la llama se encuentra bajo tierra 
durante la éroca de lluvias y por encima en la época de 
sequía (urton 1981:480), En otras palabree, le esfera 
de las estrellas fijas gira; las estrellas van cambiando 
a trevés de los meses, y eso herie inevitable nue el uni 
verso fuera concebido como una esfera. A partir de eoui 
podría explicarse el camino de las estrellas "por debajo 
de los rios", y mis en generel, "bajo tierra" durante el 
verano: estarlen dando la vuelta por el lado oculto de 
la esfera. En este sentido, el momento en que Yacana ba 
ja a beber el agua del ?nar para evitar las consecuencias 
de un posible diluvio, coincide curiosamente con los úl-
timos días del raes de octubre, c ando la constelación de 
la llama esté on su culminación inferior debajo del hori 
zonte (Zuidema-Urton 1976:69)» El an'lisis de la astro-
nomía aymera lleva a conclusiones parecidas (cf, Tejeiro 
1948; Ibarra Qrasso 1982). 

Parece cobrar cuerpo, por tanto la impresión de que 
una concepción tripartita del mundo como la expuesta, di 
fícilmente hace justicia a la cosmovisión andina rrehis-
pénica, Es, sin embargo, igualmente roblem*tico reconss 
truir una posible cosmovisión espacial supuestamente mSs 
genuina, entre o ras cosas pornue es probable aue hayan 
coexistido diversas concepciones o, al menos, signifícate 
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vas variantes locales de una misma concepción. ¿i ana 
lizamos las imfgenes del mundo, del cam esino indino 
contemeorfene>, sale reforzaba una im resiÓn semejante. 
Por el resto, como afirma H.O, Urbano, Xas transforma 
ciones ocurridas en el -cnsamiento ndino acerca del tiem 
po y del espacio, se realizaron muy temprano y con gran 
rapidez» (Urbano 1961a:77). 

Si analizamos el rroblo®a en referencia a la zona 
de estudio, se corrobora, no obstante, la im resión de 
la ausencia de una cosmovisiÓn «seaciai tripartita* Los 
compartimientos estancos, con aeres fijos adscritas ex-
clusivamente a uno u otro nivel, con características po 
sltives unos (los del hanan pacha) y negativas otros 
(los del ukhu pacha), y con un kay pacha entre los dos 
extremos (lo fasto y lo nefasto), entre los principios 
especialmente localizados, el de la creación u ordena-
ción del mundo y el del kuti (vuelco), como afirma Kusch 
(1970:1^8)» representan una cosmovirión altamente orgSni^ 
ca y su árente; pero nue no corresponde a la oue nosotros 
hemos creído percibir (59). 

La terminología utilizad- habitu lm nte ror el cam-
pesino de la zona no erraite inferir la existencia de una 
tripartición espacial ni, consiguientemente, una dimensi&n 
conceptual correspondiente. SI hora re, con su entorno vi 
tal inmediato (el llamado k y r.ch ), no constituye una 
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dimensión esracial distinta de un hipotético "mundo de 
arriba" y de un "mundo de dentro" antagónico. El hom-
bre est& permanentemente confrontado a lo fasto y a lo 
nefasto; pero lo fasto y lo nefasto forman parte indi-
soluble de su mundo, y no estÉa relegados a dos planos 
espaciales contrapuestos. En ©tras, palabras, el espa-
cio dande se desarrolla la vida humana no constituye 
una suerte de espalio neutral acosado ñor las fuerzas 
negativas del ukhu pacha e interpelado sor las po -iti-
vas del frr nan nacha. También en el espacio inmediato 
coexisten lo negativo y lo positivo, difícilmente dife 
renciables en ocasiones, definibl s en todo caso, no 
por su adscripción espacial, sino ñor el contenido de 
su actuación. La permanente confrontación del hombre 
andino con lo fasto y lo nefasto no <;ebe traducirse, 
por tanto, en le existencia de dos regiones espaciales 
e ideológicas se radas y antagónicas (hanan y ukhu ra 
cha), nue encarnarían las fuerzas positivas y las neg£ 
tivas, el bien y el mal, respectiva ente, mientras que 
el espacio eroniamente human®. el kay acha, constituí 
ría una dimensión intermedia, acosada sor las otras dos. 
La misma organización del espacio nue Harria describe 
en referencia a otra zona del Norte eotosino (el ayllu 
laymi) corroborarla cuanto venimos afirmando. La divi 
sión laymi del espacio, fornalmente tripartita, distin 
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gue entre Tyusa par ti (la narte de Dios), Sajra partí 
(la arte maléfica) y Jiw»s • arti. (la nÍSrte del "noso 
tros", nuestra narte) (Bouysse-Harrie 1983:43); pero 
se trata más bien de un espacio interno, ubicuamente 
proyectado sobre la exterioridad, -<ue de tras niveles 
espaciales geogrSfic m nte localizables, como la misma 
/Harrio indi ectameate supone (Ib»f33 ss.), aún cuando 
la relación con 1; cosmovisión cristiano-occidental apa 
rezca más manifiesta. 

El hombre habita este mundo (kay mundo en la termi-
nología local), ~ue constituye en nrlacioio un universo 
comoleto y acabado, sin cielo ni infierno, aunque el cam 
resino hay. aprendido a diferenciar de Si un janaj -acha 
(cielo) introducido por la cateouesis cristiana, pero cu 
y consistencia es suman nte lábil en relación a la vida 
Cotidiana del c raresino, corno veremos más adelante; repr£ 
senta, en este aeatido una suerte de plano esr cial super 
puesto» no integr do y disfunclon; 1 respecto a la cosmovi 
sión campesina. No existe, en cambio, una terminología 
para nombrar el infierno. El ukhu pacha como lugar nega 
tivo y separado es completamente desconocido; constituye 
ais bien la dimensión int rior do este mundo y, en última 
instancia, el fondo originario de donde emerge la vida y 
en donde la vida se reintegre, en une esrecie a circula 
rida espacial y si mltánea ente, temporal (cf, infra p. 
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Se habla de este contexto, de pacha ukhüTi (dentro de la 
tierra) en referencia cor ejemolo, a la emilla, los muer 
tos y los qarakua (ofrendas rituales) -ue son denositadas 
en el interior de la tierra. El cielo y el aire son asi 
milad s, de hecho, a un ospaci > abierto y peligroso, sur 
cado de espíritus malignos; la "madre tierra", en cambio, 
alberga una dimensión es-acial funda-ment lmente benigna, 
a pesar de su ambigüedad (cf. infra, p. ) (60). 

3.3. La pachamama 
El V atablo rach se ha especializa do, como de-

cíamos, ara designar el topacio* Así, Domingo de Santo 
Tomás traduce pacha como "tierra; hábito, vestidura" (San 
to Tomás 1951a:287)? y Holguía como "suelo, lugar» (Hol-
guín 1952 1608 :26 3)• En aymara, en cambio, no existe una 
equivalencia directa <ntre cacha y tierra, lelo o lugar. 
Bertonio, sin embargo, es el finico en transmitirnos el vo 
cabio pachamama, ue traduce en una larga perífrasis, co_ 
mo "la tierra de pan llenar y acerca de los antiguos era 
ñora re de mucha reverencia, por ver aue la tierra les da 
ba de comer; y así deciat pachamama hua uamaha. 0 tie-
rra yo será tu hijo, o tómame o tenme eor hijo". Y aña-
de: "Hablaba como el demohio les ense'aba" (Bertonio 19591: 

la "tie 
242). La pachamama es, a su vez, diferenciada de — 
rra material (un puñado o tierra)", traducida como laka 
(Ib.: l¿+8). La pachamama va asociada, en este sentido, a 



I'í 

las nociones de abundancia ("la tierra de pan llenar") 
y gener ción ("ten® por hijo"). Los vocabularios que 
chuas antiguos no nos permiten, >n cambio, deducir la 
acepción exacta de .¿jacha; '1 mis-io Domingo de Sante To 
m's traduce "tierr-", Indifar andadamente, co o nlle 
y pacha (Santo Tomás, ib.:342). Tanto en el quechua 
como en el aymara actuales, sin embargo, la palabra pa-
ella es utilizada en referencia a un espacio o una reall. 
dad concreta. No sirve para designar, por tanto, una i 
totalidad abstracta e indiferenciada, sino un espacio 
localizado. Ya Bertonio traducía "todo el universo mun 
do" como pusi suu, las cuatro divisiones que componen 
el todo, señalando los elementos a la vez opuestos y 
complementarios de la totalidad (Bertonio 1959 11:278; 
Bouysse-liarris 1983:23). 

Ignoramos si la pachamama, fue en el pasado una 
especie de diosa cósmica, la madre del universo, como 
sucede con otras religiones telfiricas, y si se escon-
día tras ella un concepto universal que incluyera tam 
bién al cielo (Kill 1969:58 ss.,117). Existen algunos 
vestigios que permiten considerar esta hipótesis, como 
la asociación de determinados fenómenos celestes (rayo, 
trueno, lluvia, granizo) a los cerros y cumbreras, sus 
lugares de origen; o la relación entre las estrellas, 
las llamas y hasta el sol con las lagunas de alta mon-
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taña, asociación más frecuente, sin embargo, en otros 
lugares de los andes (Bastien 1978:95; López Rivas 
1976). Pero cabría mencionar sobre todo la creencia, 
relativamente generalizada, de que el sol nace del in 
terior de la tierra (ukhu pacharaanta), cnsiderada, 
en este sentido, su lugar de ori -en, y a ella regresa 
al fin-^1 del día, una vez concluida su trayectoria cj? 
leste. Harris afirma algo parecido en relación a los 
laymis (Harris 1982:62)(61). 

En el momento presente, y en relación a la zona 
de estudio, es muy aventurado afirmar, sin embargo, 
esa identificación de la pachamama, un-̂  suerte de "lu 
gar total" al ue todo es reconducido, con el universo. 
Sería una prueba de ello el hecho de que determinados 
niveles del espacio parecen haber cobrado, más bien, 
una cierta autonomía respecto al ooder de la pachamama, 
fundamentalmente benigno; y,añn cuando originalmente 
hubieran sido enerados por ella, han transpuesto las 
barreras de la ambigüedad para adscribirse claramente 
a un espacio de características negativas, identifica 
do con un "espíritu del lugar" igualmente negativo. 
Tal es el ca30, por ejemplo, de las chorreras o casca 

(phajcha); los manantiales de tierra negra o fe-
rrosa (juturis); las cuevas, simas, agujeros profundos 
y lajas, de londe surgen vientos aaligaos y remolinos 



(sajra wayra, muyu wayra llojsimun); los chullperíos 
o lu ;ar de los muertos antiguos (chullpas) ; determina 
das lagunas maléficas (sajra qochas), e incluso algu 
nos cerros y lugares despoblados, morada de los sa.1 ras, 
por donde caminan los machus (viejo, asimilado en este 
caso a un espíritu negativo), los q'enehas (asociados 
a los espíritus de quienes cometieron delitos oarticu 
larmente graves, como el incesto) y los noentes, defor 
maciftn del castellano "duende", normalmente asociado en 
la zona a los espíritus de los niños matados al nacer 
(infanticidio)(Izko 1983:209). Los espíritus de estos 
lugares, y de otros de caracterización igualmente negsi 
tiva, pueden agarrar (jap'ega) a q :;en se aventura a 
pasar cerca de ellos, debiendo actuarse rituales apro-
piados de exorcismo a través del ytitiri para liberar 
al jap'eqasqa (agarrado), cuyo mal es asimilado a una 
enfermedad sobrenatural; "rituales orientados normolmen 

animal (rukada, lit. "cambio, trueque, reemplazo")(Izko 

1983:213). 

Para el resto, el término pachamama ha conservado 
toda su vigencia, a fin cuando sea utilizado casi exclu-
sivamente en contextos rituales, ¿n su uso cotidiano 
ha sido, en cambio, desplazado por la palabra wir.lina, 
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que designa las tierras más fértiles y sus espíritus 
protectores; la "madre tierra" como totalidad (pacha-
mama) ha sido sustituida, en este sentido, por sus ma 
nifestaciones locales más significativas en referencia 
a la noción de abundancia y fecundidad (62). 

Los contextos rituales son quienes proporcionan, 
sin embargo, el marco adecuado para que pueda desple-
garse en toda su potencia el significado de la pacha-
mama (cf. infra, p. ss), que aparece descrita cons-
tantemente en ellos, no como una mera realidad objetó, 
va, cosificada, sino cono una realidad viva, un seno 
materno que todo lo cobija; es la "madre tierra al-
guien no menos que personal a quien -'irigirse y con 
quien el hombre puede entrar en relación, una relación 
de reciprocidad en la que la tierra tiene, no obstante, 
la iniciativa. "La tierra ha cumplido con nosotros, 
cumplamos nosotros con la tierre"; "ambos nos tenernos 
que corregir"; "tenemos d de ella y ella nos 

necesita a nosotros", son algunas de las ex resiones 
utilizadas en los contextos rit lales aludidos para sub 
rayar la reciprocidad h mbre-tierra. 

En realidad, sin embargo, la expresión más habi-
tual para de -signar a la pachamama es rasrc(a) pacha ma-
ma la . La palabra mnrnala, un diminutivo de mama (madre, 
señora5, contribuye a subrayar el carácter íntimo, ca-
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riñoso, de la relación hombre-tierra. La palabra mar-
ca, en su acepción de "pueblo" (Bertonio 1959 11:217), 
hacia referencia a la totalidad del espacio poblado por 
el hombre, pudiendo abarcar desde un pequeño asentamien 
to humano hasta un conjunto de ayllus. En este sentido, 
la madre tierra (pacha mamala) sería puesta en relación 
explícita con el espacio doméstico, con el espacio habi 
tado por el hombre, el espacio humano (marca). Implíci 
tawente, la totalidad que la pachamama ha generado serio 
puesta aquí al servicio del hombre; es la totalidad que 
la pachamamala brinda al hombre. Merca es traducida tam 
bión. por Bertonio, sin embargo, como "un juego de algo" 
(Ib., 217); podría hacer referencia igualmente, en este 
sentido, a los Carnavales (febrero/marzo), llamados tam 
bién en la zona anata ("juego"), en relación a las cele 
braciones festivas que jalonan su curso, con ocasión de 
la recolección de los primeros frutos (cf. in'"raf p. ). 
La pachamamala sería, en este contexto, causa y, al mis 
rao tiempo, referencia dol "juego" humano, el marco ira-

prescindible para la celebración de la VÍH» 
La asociación de la pachamama con el "mundo de den-

tro" es, por lo demfs, un hecho frecuente. En esta di-
rección seaala su identificación con los Lu ares donde 
habita, las wlrjiñas, desde donde hace crecer y madurar 
las plantas (poqochiy). La pachamama es, adem's, en es 
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te contexto, el lugar de los muertos, el lugar a donde 
el hombre se reintegra (63). De hecho, el culto a los 
muertos es constante ente asociado a la fecundidad. 
Es probable, incluso, que el actual supay (diablo) o, 
con más propiedad, los supaykunas (diablos), sean los 
muertos de la antigua relioión, asimilados al diablo 
cristiano (Taylos 1980; Harris 1982; Bouysse-Harris 
1983:28). En todo caso, los muertos son en gran medi-
da responsables del ciclo agrícola; y existen determi 
nados "diablos" aque son ex resamente asociados a la fv 
fecundidad, como el guerra mallku, llamado "el marido 
de la tierra", que anda suelto particularmente de s_á 
bado de tentación a domingo de gloria, fecundando a 
las mujeres (cf. Izko 1983)(64). 

La asociación de la pachamama a los muertos, fe-
cundantes pero peligrosos, nos descubre otra de las ca 
racterísticas de la pachamama, su ambigüedad. La ma-
dre tierra puede manifestarse, por ejemplo, en lugares 
de caracterización benigno-maligna, como algunos cerros, 
ríos, lagos y vertientes. La pachamama tiene, además, 
hambre y exige qarakus (ofrendas rituales) en los luga 
res apropiados a cada tiempo, pudiendo castigar el ol-
vido durante más de una generación. Pero es "¡obre to-
do la asociación de los supaykunas con el mundo de den 
tro y la fecundidad (y, en este sentido, con la pacha-



Ifl 

mama) qui?n replantea el problema de la ambigüedad; 
una ambigüedad oue oareee Inclinarse, en ocasiones, 
del lado de lo negativo. 

La asociación entra muerte y foc.ndidad parece 
condicionar, en el fondo, esta anMva 'encía. La muer 
te representa una atenaza ara ei proceso del creci-
miento humo no; os, en e te sentido, un estado difícil, 
monte controlable y, por lo tanto* potencialmente pe-
ligroso. Faro, al mismo tiemf©, la muerte (de la se-
milla, del animal o frené-do co'io ••?il tic i" o del hombre 
mí'imo) es la condición para que sigs habiendo vida. 
En definí'iva, la experiencia del "limito'' que lo exis 
teñe a individual reveis, puede ie.r suaerada -como ve-
remos- cuando el «icio vital humen es insertado en el 
amplio ciclo de la nateraleza. 

3.4. Cerros y cumbreras 
Por su parte, los cerros poseen ua claro po-

der ordenador y estructurante del espacio y son normal, 
mente asociados al espíritu de un a ibépaaado de acuerdo 
a una .ierarouía. Los cerros más grandes y altos (el 
Mallku Kot.-; y ei. dhorakqyo, por ejemplo) suelen ser la 
sede de un espíritu especialmente poder -¡so y temido, y 
constituyen un ^unto de referencia jara toda la región. 
Existen además otros cerros cuyo poder de irradiación 
es menor o e ta restringido a un > comunidad, o conjunto 
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de comunidades, cono el Chus chulona o el Klchitane; dena 
minados ac hac hi l as (de achachi, abuelo, antepasado), o 
mallkus. Finalmente, cada comunidad suele tener un es-
píritu protector, asociado norméis nte ,1 un cerro llama 
do 3aota o Tato Vilacras (Santa Veracruz) o, simplemen-
te, CaIvarLo, considerado patrón de las tierras comuna 
les. Asistimos en este último ca*o a un<? cierta superpo 
sición de cultos; el culto cristiano a Santa Veracruz, 
parece haber sido asociado a un culto preexistente, articu 
lado a partir do la cruz andina (cruz de S. Andrés), tam-
bién llanada "cruz de agua, símbolo de fecundidad. De to 
das Maneras, si los nallkus y achachilos son a la vez ve 
nerados y temí los de acuerdo a su importanele, los tata 
ollacrúa son absolutamente benignos ®n uno y otro 

caso, sin erob rgo, los cerros, sedientos y hambrientos 
por entonos»sis, erigen puntualmente su ofrenda ritual 
(qaraku), oertícularmento dorante el mes de agosto, como 
condición pfirs seguir irradiar-do su poder protector. En 
caso contrario, uns desgracia (granizada, sequía, etc.) 
puede abatirse sobre la comunidad, porque "los cerros no 
están bien alimentados" (65)« 

ádenls de los cerros y cumbrera;, existen una serie 
de luyeres y objeto-7 dotados de un poder genésico a la 
vez temible y fecund„dor, denominados en algunos contex 
tos -raka o, relacionados casi siempre con rocas, sallen-



tes del suelo y peña sea les de especiales configurado 
nes. Sobresale entre ellos el aayenkn (Izko 1933:195). 
Todos son igualmente receptivos de ofrendas, gener^lmen 
te huesos de cordero o llaaa joven, productos de la tie 
rra y chicha. 

3*5. lüi espacio y los espacios 
En términos generales, descartada la identlfi 

cación exclusiva de las partes nltas de la geografía con 
lo positivo y de los bajes y profundas con lo negativo, 
podemos hablar de un espacio na lisno u hostil, di Cusamen 
te localizado en las partes bajas, pero también a ras de 
tierra e incluso en las altura- despobladas (cf. Aguiló 
1981:49; 1982:38-41) * y de un espacio benigno, identlfi 
ficable con la pac namama, con el es acio habitado o tra 
bajado por el hombre - el espacio domestico - y con de-
terminados Lugares (manantiales arenosos o quo brotan en 
plena pampa, por aja solo), cerros y cumbrera3. -¡1 espa-
cio doméstico va asociado, normalmente a un cierto "sim-
bolismo del centro". La caía, concr tv¡onte, asume cla-
ramente 1? o funcioiK-.s de un centro organiza dor del espa 
ció, y es asimílala en la zona al kun t ur.. a ¡na ni t ha pa (ni 
do de cóndor) que protege de los peligros. Sólo on el 
espaci doméstico, por ejemplo, punte de referencia do 
la vida en todas- sus \-.eni Te - tac ione , puede ser enterra 
da la placenta (significativamente denominada "la madre"), 
ya que si fuera enterrada en el espacio abierto y amena-
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zante, recorrido por los espíritus negativos, poderla 
ser absorbida por alguna fuerza maligna, y la vida del 
niño y de la madre correrían peligro. Determinados ri 
tuales de construcción de la casa refuerzan, además, 
eete simbolismo del centro (cf. Platt 1976:16-17)(66). 

3i el espacio doméstico y la pachamama, a pesar 
de la capacidad vindicativa de ésta última, son funda 
mentalmente benignos, conviene subrayar que el compor-
tamiento de algunos cerros, de determinados seres del 
"•aundo de dentro" (cf. Supra, p. ) y de la totalidad 
de las '.sanas no es fácilmente predecible ni controla-
ble. Podrían ser nombradas, en este sentido, detenri 
nadas dimensiones espacia Íes y fenómenos naturales espa. 
cialmente localizados, que permiten hablar, en su con-
junto, de una suerte de espacio liminal, limítrofe en-
tre lo fasto y lo nefasto, como el rayo (illapa o ke.jju 
kej.ju), cuyo poder, fronterizo entre el cielo y la tie-
rra, puede ser transferido a un hombre, el yatiri, con-
firiéndole al caer sobre él una capacidad especial para 
entrar en comunicación con lo oculto (cf. Rouysse-Harris 
1983:34)(67). El yatiri, sin embargo, cuyo poder es fun 
daTientalcnente benéfico, posee al mismo tiempo un poder 
destructor, "¡anifestado particularmente ciando se trata 
de neutralizar algún hechizo o de contrarrestar los malé 
ficios del layqa (brujo). Existen incluso algunas leyeni 
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das que describen combates niügicos entre layeas y yati-
ri a, que araban Invariablemente con la aniquilación del 
layqn. Por el reato, las concr:cionea de piedra y metal 
que el rayo produce al entrar en contacto con la tierra, 
llamadas balas o bolán, son anaci'3 •• o no dar del yati-
ri y utilizadas durante las sesiones rit ales para invo 
car a los aspínSltia (68). 

Podemos nonor-r, "demás, la existen c-* a de l iares 
(sanjtuarios) y tiempos (fia tae) especiales, .Je connota 
ci6n fundr i -ní-ilmenia >o si ti fe, i onde :on vv ra do a los 
santaa «rintinitee. ~on ntrt laníamente fa a-os, entre 
otros, el Ufeñor de Acpcie, el de nulll-raa, el de Cari-
puyo y Santiago el Mayor di1 Üftnburi, sdemás de la "tfami 
ta" (la Virgen .^rí.a) ¡e aurumi (69)* 

Pero er. la co: idianidsd de la vida sen loa 'dioses" 
andino?* quiene° prevalecen, a pe^ r de una cierta "trens 
humancla" de las imá .<?©•. es cristianas. No ej? le ser 
significativo al raapecto que le tripartí.clÓn ,1 -na.i pa-
cha/kay ycrn/'vtbP. _-ñocha aee -ecord-nía car e Igvnos caa-
peslnoe- aclame»te en relación a los rezos introducidos 
por la a caliquietas* Dicha tripartición ha debido ins 
taurar.-e, en tai© Cano, a mártir de una dur Lid a a básica; 
surgiae o roba bleriem t e en el seno ie una tot- Lidaa .ini-
cial (la pacaaiaama): la duali.nd «lto/bajot riraaria-
mente ecoló -;.ica (-saya), eon u m «orre la ti'w transposi 
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ción cosmovisiva (-pacha); dos regiones ecológicas y 
cosmológicas de una ónica realidad que, al ser identi 
ficadas con el cielo (arriba) y el infierno (abajo y 
dentro) de la cosraovisión judeo-cristiana, quedaron 
convertidas en dos regiones separadas antagónicas. La 
pachamama sería, consecuentemente, identificada como 
"este mundo" (kay pacha), aunnue algunos de sus seres 
y niveles fueron adscritos al "mundo de dentro" (Fig. ). 

fachamamaj 

11 a na nsa a 

jurin aya 

V ian~ npa jcha) 

ukhupachaj. 

i 
S 1 Han npacha 1 

^Haypacha ) 

^Ukhupachaj 

Evolución (hipotética) de la 
cosmovisión espacial 

Fig. 

En otras palabras, el pacha de arriba fue poblado 
de seres positivos; el pacha de abajo, de seres ne^ati-
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vos. La. arfliftguedad "inherente a nuches de los roo re do-
res del ukhn pacha andino FSS inclinada del lado de lo 
neg-t'v ; el supay andino, consecuentemente, fue a si mi 
lado ai "diablo" judeo-oriotLÍ no. En definitiva, la dua 
lidsd ecoló-rico-cosmológica fue separada de le totalidad 
inicial y relacionada simultáneamente con un dualismo 
ótico: lo b mo y lo malo, loa principios positivos y 
los negativos; o, mejor, el cristianismo jerarquizó los 
espacios y adscribió a «ada oomoonorjte del dualismo un 
nivel esoac:i al diverso. 3n si ••mj pacida debían darse 
cita, ló -ico '.OH' tanto el uno cono el otro; ero el es 
pació del Scrabro, acosado oor al bien y el mal. -'urgi-
rá asi Lo clásica c :ovl3ÍÓn atribuid i al hombre andino 
y aclis Í3<'n do hecho en al mos lugares de los Andes, 
con concroo^ionc-s espaciales incluso: sn loo corroa, pro 
yect.ndo" hacia el "moneo de arriba", se encarnan los es-
píritus positivos, y en las, hondonadas, cuevas y simas, 
irruociór del "mundo de dentro", los negativos* El dua 
Homo ótico di la Imaginería jndeo-cristio na, tre i apuesto 
en tripartición, °-taba lejos, sin erbargo, de la nada 
na ñiques d kj lidad o 'dina, de la oposición con al ementa ria, 
del euilibrio -1 o lo • opuestos. 
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 ¡BIBLIOTECA ETNOLOGICA J 
CQCHABMBA - BOUM^J 

La noción de tiempo es inseparable de la noción de 
espacio, de las cosas que transcurren. De hecho, tanto en 
quechua como en aymara, las nociones de tiompo y de espa-
cio son designadas con el mismo término, pacha. En este 
sentido, el "oikos" como espacio ofrece una dimensión al 
"cronos", a través de la cual, concretada en la sucesión 
de las estaciones y los ciclos agrícolas (tiempo ecológi-
co) y en las propias actividades del grupo (tiempo estruc-
tural), es posible medir el tiempo en su transcurrir, en 
referencia al tiempo mítico, que es quien califica en úl-
tima instancia el devenir temporal. 

En la percepción del tiempo, como en la organización 
del espacio, es posible intuir la persistencia de la cul-
tura autóctona más tradicional, asi como las consecuencias 
de la desestructuración cultural posterior. Trazar la his-
toria diferenciada de los diversos estratos relativos a la 
concepción del tiempo es, con todo, mucho más problemático 
que analizar diacrónicamente la evolución del espacio; en-
tre otras cosas porque la percepción del tiempo, menos pro-
pensa a ser cuantificada y a condensar»© er» esir«cx»iras ob-
jetivamente determinables, se ha sedimentado fundamental-
mente en la conciencia, o en una serie de prácticas simbó-
licas en las que resulta difícil diferenciar los diversos 
niveles. Por otra parte, la historia escrita ha sido, com-
prensiblemente, mucho más prolija en detallar la evolución 
del espacio, que los cambios en la concepción del tiempo. 

Intentaremos, de todos modos, seguir la pista a los 



indicios dispersos que revelan el influjo o la presencia 
de uno u otro componente histórico, a partir de las obje-
tivaciones actuales de la percepción del tiempo. Nuestra 
perspectiva será, en este sentido, fundamentalmente sin-
crónica. 
1. El tiempo ecológico 

Entendemos por tiempo ecológico aquel que regula los 
ciclos agrícolas en función de las estaciones, condicionan-
do además, indirectamente, el ordenamiento de los demás 
•tiempos*• 

El concepto de ecología hace ya referencia, de mane-
ra implícita, a una relación entre la naturaleza y los orga-
nismos vivientes; remite, por tanto, a una precisa compren-
sión y ordenamiento de tiempo natural por parte del hombre 
y forma parte especifica, en este sentido, de nuestro in-
tento de caracterizar la organización cultural del tiempo. 

La primera gran secuencia del tiempo ecológico viene 
dada por la división del año en dos épocas, que correspon-
den en términos generales a las dos estaciones fundamenta-
les: la época de seca y la época de lluvias (71). Los nom-
bres aymara y quechua para designar las estaciones, nombran 
al mismo tiempo la ordenación del tiempo ecológico en rela-
ción al hombre (frío y calor) (cuadro 1). De esta manera, 
la estación de lluvias, es, simultáneamente, época de calor 
y la de seca, de frío (cuadro 2). 



11% 

Cuadro 1 
ESTACIONES DEL A&0 

Tiempos Aymara Castellano Quechua 

Referido Thaya pacha Frío Chiri tiempu 
al hombre Lupi pacha Calor Qoñi tiempu 

Referido a Auti/juiphi Seca/helada Ch•aki/pasa 
la natura- pacha tiempu 
leza Jallu pacha Lluvia Paray tiempu 

Cuadro 2 
SECUENCIA CRONOLOGICA ANUAL DE LAS ESTACIONES 

Meses 
E F M A U J J A S 0 N D 

Tiempo 

Frío 
• 

Seca/helada 

Calor 

Lluvia 

En el interior de esta división primaria del tiempo se 
localizan los ciclos agrícolas y las actividades que los a-
compañan, condicionados además por la altura y por la diver-
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sidad de microclimas (cf. p. )• El ritmo alternante de 
las estaciones (tiempo), particularmente en zonas de tem-
poral o desprovistas de agua de riego, y la zonificación 
ecológica (espacio) regulan, por tanto, la sucesión de ac-
tividades relacionadas con el ciclo agrícola. El cuadro 3 
tipifica la secuencia de las tareas agrarias más signifi-
cativas (preparación de la tierra, siembra, labores cultu-
rales, cosecha), en función de las estaciones y de los pi-
sos ecológicos fundamentales (alturas, cabeceras de valle, 
valles bajos) (72). 

La diversidad de especies de algunos cultivos (papa, 
maíz, fruta y hortalizas, por ejemplo) en relación a los 
diversos microclimas existentes en cada región ecológica, 
particularmente en valles y cabeceras de valle, condicio-
na, además, la alta dispersión cronológica de algunas ac-
tividades agrarias, aún dentro de una misma zona (73). 

El desfase en las actividades agrarias correspondien-
tes a zonas de puna (alturas) y valle permite, por el res-
to, la consolidación del modelo de tenencia "vertical" en 
ambas zonas ecológicas, aún para aquellas familias cuya 
fuerza de trabajo es escasa, teniendo en cuenta, por ejem-
plo, que poco después de sembrar papa sagai:^aya en luga-
res secos de altura en el mes de noviembre, se comienza a 
sacar la papa mishka en los de regadío de la zona de va-
lles (74). 

Los ciclos de rotación de los cultivos dependen tam-
bién, en este contexto, de las características de la tie-



N. Activi 
Ndades- Prepar ación de la tierra Siembra Labores 

culturales Cosecha 

Meses N. Alturas 
temporal) 

Cabeceras 
de valle 
(rieeo/.iecano) 

Valles 
bajos 
(riego) 

Alturas Cabeceras de valle 
Valles 
bajos Alturas Cabecera.? de val.e 

Valles 
bajos Alturas Cabeceras de valle 

Valles 
bajos 

Enero 
P 0 
H Ha 

3 
t Fruta 

Haba 
Arveja 
Fruta 

Fruta 
Febrero I 3 Fruta 
Marzo Papa Papa 

Maiz 
Abril -KSTZ 

Trigo 
Hayo Horta 

lizas 
Papa 
Habas 

Junio Maíz 
Trigo Fruta ' 

Julio rapa 
Haba 8 I Horta 

lizal 
Trigo 
(trilla) 

Arosto Papa 
Oca 

H * 
Hó He i 

Septlaa 
bre 

Kaiz 
Habas Palia 

Octubre f 
8 
e 

Ha 
A Fruta 

¡lovien^re Trigo ' P 
H 

8 m c 
a Ho Papa Papa 

Diciembre 0 
Ha 1 a 

n 
0 

Halz* 
Fruti 

f 

1 o p „ „ „ .. Ciclos agrícolas P = Papa Ho = Hortalizas 
0 = Oca Ha = Habas de 106 principales productos (cuadro 3 ) 
M = Halz 
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rra en relación a la diversidad de altura y al tipo de te-
nencia. Así, los terrenos de puna suelen necesitar perio-
dos más prolongados de descanso, debido a la mayor pobre-
za del suelo; yt al mismo tiempo, los campesinos que po-
seen mayor cantidad de tierras suelen dejarlas descansar 
por un período más prolongado de tiempo, mientras que los 
campesinos que poseen menor número de parcelas son más rea-
cios a respetar los ciclos de rotación correspondientes 
(75). 

Este seria, en igualdad de circunstancias (terrenos 
de semejante calidad), el ciclo de rotación ideal corres-
pondiente a terrenos de temporal localizados a 3.800 me-
tros de altura (cuadro 4). 

Cuadro 4 
CICLO IDEAL DE ROTACION DE DOS CULTIVOS DE ALTURA 

Parcelas Parcela 1 Parcela 2 Parcela 3 Parcela 4 
Años 

1 Papa 
2 Oca 
3 Papa 
4 Oca 
5 Papa 
6 Oca 
7 Papa 
8 Oca 
9 Pana • 

10 Oca 
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Los diversos calendarios andinos han debido configurar-
se seguramente a partir de los ritmos ecológicos, aunque de-
be hablarse más propiamente de la existencia de dos medidas 
temporales imbricadas: las derivadas del ciclo de crecimien-
to de las plantas, propia de una sociedad agrícola y las de-
rivadas de los ritmos astronómicos, punto de referencia de 
una cultura pastoril de carácter uránico. Ignoramos si el 
cómputo del tiempo ha experimentado una evolución paralela 
a la evolución hipotética de una sociedad de pastores hacia 
una sociedad de agricultores. Los datos de que disponemos 
nos hablan ya, en este sentido, de una coexistencia de am-
bos tipos de actividades económicas y medidas del tiempo. 

Bouysse-Cassagne (1980:224-225) pone especial énfasis 
en subrayar la existencia de un calendario aymara organiza-
do de acuerdo a una temporalidad fijada por el ritmo de cre-
cimiento de los cultivos de altura, que se aplicaría inclu-
so a la división mínima del devenir temporal, mensurable a 
partir del. tiempo que tardaba en cocerse la papa, como a-
firma Bertonio (76). El calendario altiplánico estaba liga-
do, más concretamente, en este sentido, al cultivo de la pa-
pa. 

Por otra parte, como parece desprenderse de las afirma-
ciones de algunos cronistas, es probable que la luna (killa 
en quechua, que significa "mes" al mismo tiempo en la acep-
ción actual) hubiera constituido un cómputo para medir el 
tiempo. Cieza de León, por ejemplo, reporta un año de 10 me-
ses lunares que cubrían todo el período del año solar. El 
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mismo Bertonio proporciona solamente la traducción ayraara 
de diez de los doce meses de nuestro año solar, no encon-
trando correspondencia para diciembre y marzo (cf, Bouy-
sse-Cassagne 1980:215). 

En general, Earls distingue tres etapas en la elabo-
ración de las medidas de tiempo. A un primer periodo, ca-
racterizado por la existencia de un calendario basado, no 
en el ritmo astronómico, sino en el ecológico, habría se-
guido una segunda fase (correspondiente al primer periodo 
del imperio inca) en la que las tareas agrícolas se sincro-
nizaron con el ritmo lunar. El tercer periodo se habría ca-
racterizado por una reestructuración del sistema de medi-
ción del tiempo conforme a las exigencias del calendario 
solar inca, bajo Tupac Yupanqui, armonizado con las exi-
gencias de los meses lunares y las actividades correspon-
dientes a cada nivel ecológico (liarla 1974:208-245) (77). 

Si nos atenemos a los cronistas y a los primeros "tra-
ductores**, parece evidente, no obstante, que era el ciclo 
agrícola (preparación de la tierra, siembra, rie^o, cose-
cha, barbecho....) quien orientaba la mayor parte de las 
medidas del tiempo, como puede observarse recorriendo los 
nombres asignados a cada mes por los diversos calendarios 
(cf. Urbano 1974:12-16; Kill 1969:104-116). Esto debe ha-
ber sido particularmente evidente para un área como el Nor-
te de Potosí, donde no se han conservado vestigios de una 
medición anual del tiempo basada en los ritmos solares (78). 

En la actualidad, los meses de nuestro calendario so-
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lar han desplazado formalmente a los "meses" de los calen-
darios tradicionales, por lo que se refiere a la nomencla-
tura; pero son las actividades agrícolas quienes siguen 
ritmando el curso del año, en función de los dos grandes 
momentos astrales* el periodo de lluvias y la temporada se-
ca. 

En general, la experiencia del tiempo (como la del es-
pacio) está desprovista de un soporte abstracto. Una fecha 
determinada establecida abstractamente por el calendario 
no es en si misma significativa. Lo que importa es el acon-
tecimiento concreto en si mismo: el comienzo efectivo de 
las lluvias, el crecimiento de las plantas, el primer apor-
que, el periodo de las cosechas... Las nociones de tiempo 
no son, por tanto, nociones abstractas; se han derivado, al 
menos en parte, de tales secuencias de hechos significati-
vos. 

Por el resto, puede hablarse de una suerte de superpo-
sición del principio y fin del ciclo anual. Los meses de ju-
nio, julio y agosto, concretamente, representan al mismo 
tiempo el principio del nuevo ciclo agrícola y la culmina-
ción del anterior. Los primeros y los últimos meses se su-
perponen. El tiempo ecológico da vueltas; gira sobre si mis-
mo, en un indefinido movimiento espiral, repetición conti-
nua de un esquema invariado pero que, a la vez, so renueva 
y califica —como veremos— en función del devenir del tiem-
po humano (79). 



2. El tiempo estructural 
Seguir la secuencia de los grupos y de los individuos 

desde que nacen hasta que mueren, es una de las maneras más 
adecuadas para penetrar la cultura de un pueblo. El análi-
sis del ciclo vital nos va a permitir analizar el discurrir 
del tiempo propiamente "humano" y comprender, en este sen-
tido, las coordenadas más importantes en las que la vida 
se realiza y, al mismo tiempo, se disuelve (80). 

Los espacios y los tiempos en los que se inicia el 
proceso de socialización (inserción en la división de tra-
bajo familiar, viajes y fiestas, escuela) suelen proporcio-
nar el marco para las primeras relaciones, propiciando el 
inicio de una serie de contactos que irán consolidándose 
poco a poco hasta desembocar en la constitución de la fami-
lia. 

Las relaciones sexuales entre jóvenes antes de que el 
proceso matrimonial inicie, suelen ser toleradas como ine-
vitables y se supone que suceden, como siempre han sucedi-
do ("así no más siempre ha sido, pues"). Suele existir, sin 
embargo, un cierto período de tiempo desde el primer con-
tacto hasta la primera relación sexual, sugerida normal-
mente por determinados signos y comportamientos que señalan 
la voluntad de entablar una relación. Durante el pastoreo 
sobre todo, pero también durante un viaje o caminando de li-
na comunidad a otra, es frecuente el uso de espejos. Cuan-
do un joven campesino se siente atraído por una campesina, 
proyecta sobre ella la luz del sol a través de su espejo. 



Si la joven está de acuerdo, devuelve el reflejo lumino-
so como un signo de su aceptación; en caso contrario, con-
tinuará pastoreando su rebaño corno ai nada hubiera sucedi-
do. Es también normal, particularmente en contextos festi-
vos pero también durante el pastoreo, que el campesino se 
acerque a la campesina por la que se siente atraído y le 
robe una prenda (sombrero, manto, pañuelo), obligando a 
la campesina a seguirlo hasta un lugar apartado. A veces, 
sin embargo, el campesino se lleva la prenda a su casa. Si 
la campesina va personalmente a recogerla, quiere decir que 
está interesada en entablar relaciones formales que condu-
cirán normalmente al matrimonio; si no lo está envía a su 
hermano o a un pariente cercano a recobrarla. A partir del 
momento en que la campesina acepta o devuelve la señal, 
los encuentros se repiten. Suelen pasar todavía algunos me-
ses, no obstante, antes de que tenga lugar la primera rela-
ción sexual. Durante ese tiempo, es usual la práctica de 
algunas caricias eróticas y juegos amorosos, como el oj-
llaykuy (abrazarse, tocar los senos) y llu.ichinakuy (ha-
cerse tocar las piernas y los órganos sexuales). 

Además de los contextos aludidos anteriormente, los 
meses de agosto, septiembre y octubre, que señalan —co-
mo hemos dicho— el inicio del nuevo ciclo agrícola y, al 
mismo tiempo, la culminación del anterior, son una época 
propicia para les primeras relaciones. Las tareas agríco-
las disminuyen, hay más riqueza y mayor flujo de bienes, y 
las relaciones y viajes intercomunitarios son más frecuen-



tes e intensas. Es además, la época de mayor concentración 
de fiestas patronales, y se repiten las peregrinaciones a 
diversos santuarios de la zona, que suelen ser el marco más 
adecuado para la celebración del tinku (lucha ritual) (81). 

El camino que conduce al matrimonio y, en general, a 
la constitución de una familia, está conformado por una 
serie de etapas de implicaciones o la vez socioeconómicas 
y simbólicas. 

suanakuy (rapto ritual) suele ser la primera mani-
festación pública de la mutua atracción y del deseo de i-
niciar la convivencia. Se trata, en realidad, de una "fu-
ga concertada", prevista por las normas culturales del gru-
po y, en este sentido, ritual; un "rapto mutuo", como lo 
subraya la palabra misma (el sufijo -nakuy encierra una 
idea de reciprocidad). 

El inicio de la segunda etapa está señalado por el 
munanakuy (lit., "quererse") o mañakuy (lit., "pedirse"), 
que representa ya la primera socialización de las relacio-
nes hombre-mujer, aunque restringida todavía al ámbito in-
trafamiliar. 

A los pocos días, a veces al día siguiente, el novio 
lleva a su mujer a casa de los padres de él, si la unión 
es virilocal, o arabos se dirigen a la casa de la novia si 
la unión es uxorilocal. Allí permanecen durante un perío-
do variable de tiempo denominado sirwinakuy, un término es-
pañol quechuizado que denota servicio mutuo, o tantanakuy, 
alusivo al hecho de convivir juntos, equivalente al concu-



i ss 

binato• 
El significado y duración de este periodo varían de 

acuerdo a la diversidad de situaciones, oscilando entre los 
dos o tres neses y los dos o tres años* Normalmente, quie-
nes invierten aás tiempo en el sirwinakuy lo hacen condi-
cionados por la falta de recursos económicos, necesarios 
para poder consolidar la unión y para hacer frente a los 
numerosos gastos que la última etapa del matrimonio, el ka-
sarakuy, ocasiona. En términos generales, durante el sir-
winakuy i es decir, durante el lapso comprendido entre el 
munanakuy y el kasarakuy, la pareja va evaluando, bajo la 
supervisión no siempre deseada de la suegra, su deseo ini-
cial de persistir en la unión, la consistencia de las cua-
lidades personales de cada uno, su habilidad en el trabajo, 
su compatibilidad sexual; y, al mismo tiempo que se prepa-
ran para la toma de posesión de la herencia que les corres-
ponde —repartida normalmente con ocasión del kasarakuy, 
aunque asignada con anterioridad—, van acumulando los re-
cursos económicos necesarios (plata, ropa, herramientas, 
utensilios diversos) para afrontar más adelante los ries-
gos que supondrá la constitución de un hogar independiente. 

La mayoría de los hijos primogénitos suelen nacer du-
rante el sirwinakuy, que supone, en este sentido, el com-
promiso definido de persistir en la unión, aún cuando di-
cho compromiso deba ser afianzado y protegido durante un 
periodo en el que la pareja va consolidando los lazos que 
les unen y creando las bases económicas que les permitirán 



constituir su propia unidad familiar. El sirwinakuy debe 
ser considerado, sin embargo, como una prueba de fecundi-
dad. De hecho, la única razón conocida para la ruptura de 
las relaciones está dada por la supuesta esterilidad de la 
mujer ("si una tierra no da, hay que dejarla"). 

Hacia el final del sirwinakuy comienzan a construir 
su propia casa, unas veces en los márgenes del predio pa-
terno; otras, en medio de las chacras. Asi, en Payrumani 
las casas están aglutinadas en los márgenes de las tierras 
paternas, correspondiendo más al modelo generalizado en 
la Puna; en Sikuya y Jatun Jila, en cambio, no existe nin-
gún tipo de nucleación de las unidades residenciales, que 
aparecen dispersas por toda la geografía comunitaria. La 
construcción de la casa no conserva ya sino residualmente 
la connotación do un acontecimiento festivo o semifestivo, 
ni mantiene los niveles de simbolismo de otros lugares del 
campo norte-potosino (cf. Platt 1980: 153-54). Las impli-
caciones ceremoniales de la construcción de la casa se re-
ducen a la cooperación que los novios reciben de los pa-
rientes más cercanos o de los vecinos, cooperación que re-
viste en ocasiones la forma de chuqhu (trabajo colectivo 
de carácter semlfestivo, con comida y chicha provistas por 
el beneficiario), aunque generalmente la casa se constru-
ye entre tres o cuatro personas en poco más de una semana. 
El techado de la casa, última fase de la construcción, sue-
le ser celebrado con una ch'alla a las cuatro esquinas de 
la casa, acompañada de comida, bebida y canciones. Las la-
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plicaciones simbólicas de la casa se han refugiado, sin 
embargo, en los contextos rituales, donde se condensa to-
davía el remanente de significado que antes era también 
atributo de la cotidianidad (cf. Izko 1983:185-186). 

El matrimonio religioso y la correlativa celebra-
ción autóctona que le sigue (kasarakuy) representa la 
culminación del proceso matrimonial. La celebración del 
matrimonio religioso, considerando hoy en día como el ka-
sarakuy propiamente tal, está normalmente precedida por 
el matrimonio civil. Muchos campesinos se inscriben en la 
oficialía del Registro Civil poco después de comenzado el 
sirwinakuy, de cara a la inmediata legitimación de los hi-
jos y de la unión misma. 

El condicionamiento del kasarakuy por el factor eco-
nómico es, por lo demás, un hecho obvio como ya fue indi-
cado anteriormente. ("Los que tienen muchos animales los 
venden y se casan antes", me comentaba mi informante de 
Sikuya). Implica en este sentido una cierta prueba de la 
capacidad y madurez económica de la nueva familia. El 
prestigio que este hecho conlleva parece ser además pro-
porcional a la cantidad de plata acumulada y gastada. El 
matrimonio religioso y la fiesta comunitaria que le si-
gue suponen, de todos modos, la ulterior y definitiva con-
solidación de la unión, realizada a través de la inser-
ción de la pareja en el contexto macrocomunitario. Dicha 
inserción se manifiesta ya en la presencia de parientes 
y vecinos en el lugar del rito religioso y en el cortejo 
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que acompaña a la pareja desde la iglesia hasta la comuni-
dad; pero se hace patente sobre todo en la celebración 
festiva que sigue al matrimonio y en la ampliación del nú-
mero de alianzas (padrinos-compadres). 

El matrimonio religioso es realizado preferentemente 
en una festividad importante. Después de la ceremonia, la 
pareja es acompañada por vecinos y parientes hasta la co-
munidad, donde tiene lugar la fiesta del matrimonio, que 
en la actualidad representa un complemento del matrimonio 
religioso. 

Los invitados van confeccionando sus arkus, general-
mente una rama de molle a los que amarran con kaytus (la-
nas de colores) regalos (un awayu, un costal u otros seme-
jantes), recuerdos y, sobre todo, dinero, y se lo entregan 
a la hermana del novio. Los parientes más allegados, tanto 
del novio como de la novia, confeccionan arkus más grandes 
y adornados, a los que amarran regalos más consistentes 
(un ganado,por ejemplo) o mayor cantidad de plata. A me-
dida que los invitados van entregando sus arkus, los rega-
los y el dinero van siendo depositados en un awayu, Al fi-
nal, el padre del novio "aumenta" a lo recolectado una fuer-
te cantidad o algo de valor. 

La fiesta del matrimonio puede durar varios dias, en 
proporción a la duración de la comida y de la chicha, es 
decir, a la riqueza de los novios. El momento del matrimo-
nio religioso y su correlativa celebración actóctona coin-
ciden normalmente con la toma de posesión efectiva de la 
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herencia de la tierra, que puede efectivizarse también 
antes del kasarakuy y que reviste modalidades distintas 
de acuerdo a los distintos contextos (Izko 1983:188-189). 

El kasarakuy inaugura, por tanto, la independencia e-
conómica y la madurez individual y social de la pareja, 
que deberá corroborarse con la participación creciente 
en la vida del grupo (S*-). 

Para entonces, sin embargo, ya ha solido nacer el pri-
mer hijo, como hemos señalado anteriormente. Existen nume-
rosas creencias relativas al embarazo y al parto. Algunas 
de ellas atribuyen incluso el embarazo a la fecundación 
de la mujer por espíritus malignos, uno de los pocos ca-
sos en los que el aborto es permitido (53). Existen tam-
bién casos de infanticidio, particularmente de mellizos o 
gemelos recién nacidos (SV)* L® existencia de mecanismos 
de control social (penalización del causante de un embara-
zo si se niega a casarse, por ejemplo) y de una serie de 
creencias (asociación del aborto y del infanticidio a u-
na granizada), contribuyen a mantener su práctica, sin em-
bargo, en bajos niveles de frecuencia. 

Es importante subrayar, en este contexto, la función 
ideológica que desempeñan determinados mitos y creencias 
en relación a la muerte de los mellizos (hijos de una mal-
dición) y al aborto provocado con el pretexto de violación 
por un espíritu maligno. Los comunarios son casi siempre 
de la realidad de los hechos; pero contribuyen a encubrir-
los porque son mejores que su contrario: la vida de los 



mellizos, hijos de una maldición, o el hijo de un posible 
espíritu maligno supondrían un peligro más serio para la 
comunidad, de consecuencias imprevisibles que es mejor neu-
tralizar a tiempo* 

En casos semejantes, los conatos de explicación racio-
nal son reinterpretados o reabsorbidos por la fuerza del 
mito o la creencia, contribuyendo además a justificar la 
conducta de los culpables. Las creencias son mantenidas, 
de este modo, por conveniencia y sirven para enmascarar al-
go que todos conocen y condenan (infanticidio, aborto), pe-
ro cuya represión sistemática podría ser peor todavía por-
que procuraría males mayores a la comunidad. 

Los casos de aborto o infanticidio comunes (simplemen-
te, un hijo no deseado) son juzgados, sin embargo, con ma-
yor severidad. Pero en uno y otro contexto parecen ser las 
consecuencias del hecho, vinculadas casi siempre a motiva-
ciones de orden social (honra de la mujer, dificultades so-
ciales y económicas, peligro de granizada o calamidad), las 
que prevalecen frente a otro orden de razones que subrayen 
con más énfasis el hecho mismo de la muerte del niño o la 
eliminación del feto y, en general, el respeto a la vida 
de la wawa. 

Existen también numerosas prescripciones en relación 
al período que sigue inmediatamente al parto ( ) . La lac-
tancia suele durar entre ocho meses y un año y medio. A 
partir de los ocho meses aproximadamente, el niño comien-
za ya a participar de la comida de su madre. El destete 
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se realiza en ocasiones de manera gradual, disminuyendo 
la leche y aumentando las comidas suplementarias hasta 
que la leche se seca; pero es más usual utilizar métodos 
drásticos y expeditivos, como aplicar ají o barro al pe-
zón, amarrarse una sajraña (espino), un kaytu (hilo de 
lana) y hasta un animal para que asuste a la wawa y de-
je de lactar. En general, el período que sigue el deste-
te suele ser el más crítico para la vida del niño. 

La ceremonia del urna ruthuku (corte de pelo), reali-
zada a los tres o cuatro años, señala el pasaje de la in-
fancia a la uiñez. Existe la costumbre de no lavar el pe-
lo ni peinar a la criatura hasta después del unta ruthuku, 
porque se considera que el cabello es su riqueza ("me lo 
vas a hacer desgraciado"). Y efectivamente, quien primero 
procede al corte de pelo, generalmente el padrino, debe 
dar un fuerte regalo (un ganado generalmente) a su abija-
do. Cada uno de los acompañantes hará a continuación lo 
propio por cada mechón de pelo que corten. Los regalos 
suelen consistir en un ganadito (cabrita, ovejita), dine-
ro, lana, un poncho, una awayu y otros semejantes. Los me-
chones son guardados cuidadosamente por la madre en una 
de las vigas del techo para evitar que alguien los utili-
ce para hechizar al niño{£^) 

La Inserción de los hijos en la división de trabajo 
familiar se realiza a una edad muy temprana, en torno a 

i 
los seis años. Las niñas ayudan a sus madres en las tareas 
de la casa y en el cuidado de los hermanos menores, encar-



gándose además de pastorear el pequeño hato familiar. Los 
niños, por su parte, van incorporándose gradualmente a las 
tareas agrícolas (escarbar la papae, desmenuzar terrones..) 
o pastorean el rebaño en ausencia de hermanas menores. En 
los últimos años ha aumentado el número de niños que fre-
cuentan la escuela rural; las niñas lo hacen más raramen-
te. De ahí que su participación en las tareas agrícolas ha-
ya disminuido. Pero en los tiempos más fuertes del ciclo a-
grlcola (siembra y cosecha) no es infrecuente que los niños 
dejen la escuela para ayudar a sus padres cuando no existen 
hermanos mayores o no puede recurrirse con la rapidez de-
seada a las tradicionales prestaciones laborales (aynl, 
mink'a y chuqhu). 

Las diversas etapas del crecimiento irán señalando, 
por el resto, la participación cada vez más intensa del in-
dividuo en la vida familiar y en la vida del grupo. El ma-
trimonio, como ya hemos señalado, y la asunción obligatoria 
y rotativa de responsabilidades comunitarias (pasante de u-
na fiesta, jilakata, kuraka), ratificarán la gradual madu-
ración del tiempo humano. La ancianidad representa, en es-
te sentido, no ya el deterioro irreversible de la vida, si-
no su plenitud, su culminación. El anciano encarna la tra-
dición, la costumbre, la continuidad cultural del grupo. La 
orientación global hacia el pasado y la necesidad de actua-
lizar permanentemente los orígenes constituyen todavía el 
marco en el que se inscribe la trayectoria del tiempo del 
hombre. 



La enfermedad es, en este contexto, la instancia que 
amenaza quebrar la continuidad del tiempo humano y que se-
ñala la irrupción de la crisis. La muerte supone a menudo 
el desenlace lógico de la enfermedad; es la culminación del 
ciclo vital y, al mismo tiempo, su aniquilamiento (87). 

El origen de la enfermedad es casi siempre misterioso; 
de ahí que prosperen las interpretaciones desde la magia y 
el animismo, reforzadas x>or una consistente ignorancia de 
la individualización de los síntomas, fuera de los más co-
munes y evidentes, y de la incapacidad de efectuar un diag-
nóstico adecuado (cf. Frisancho 1978: 19 ss.; Aguiló 1982: 
4 ss.). 

En la mentalidad del campesino, la enfermedad sobre 
todo la enfersjedad sobrenatural, no es simplemente una al-
teración del cuerpo, sino el resultadc de un vuelco (kuti) 
de la realidad, de una inversión de lo fasto en lo nefasto 
(Kusch 1973: 110). De ahí que la enfermedad, como la salud, 
dependan en última instancia de la manera como logre com-
ponerse el equilibrio precario entre la naturaleza y el 
hombre, siempre atento simultáneamente a lo fasto y a lo 
nefasto (rituales exorcisticos a los espíritus negativos 
para que le dejen en paz; rituales propiciatorios y expia-
torios a los espíritus positivos para que le sigan prote-
giendo). 

El desconocimiento de la precisa etiología y funcio-
namiento de la enfermedad (falta de higiene, contagio, des-
nutrición) crea una mayor resistencia psicológica ante ella, 
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reforzada por la extrema dureza de la vida del campesino. 
La fortaleza física ante la enfermedad natural contrasta, 
sin embargo, con la debilidad psicología ante la enferme-
dad sobrenatural, que parece hacer presa sobre todo en 
los niños. 

Por el resto, la confusión del síntoma con la enfer-
medad misma y, al mismo tiempo, el desconocimiento del sig-
nificado preciso del síntoma, es un hecho normal. Son mu-
merosas las personas que nombran la fiebre (el síntoma) co 
ino una enfermedad. En este caso, el síntoma esconde evi-
dentemente una multiplicidad de enfermedades, como lo de-
muestra la gran variedad de remedios utilizados para neu-
tralizarlo, que oscilan desde la transferencia de la enfer 
raedad a un animal hasta la utilización de hierbas y mates, 
pasando por el uso de amuletos dotados de valor curativo 
(los llamados "misterios y pasterios"). En general, cada 
enfermedad tiene un remedio o grupo de remedios, elabora-
dos a partir de productos biológicos (humanos y animales), 
vegetales y minerales. 

La participación de un ministro especializado (yatiri 
lit. "el que sabe", o jampiri, lit. Me.l que cura") suele 
ser, además, común e indispensable en el caso de las en-
fermedades causadas por un agente sobrenatural. La confian 
za on el yatiri o jampiri es omnímoda, hasta el punto de 
que si el enfermo no se cura es que la enfermedad era real 
mente incurable o el enfermo no ha colaborado de manera su 
ficiente. 
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La recurrencia a la medicina occidental es incipien-
te. La distancia o la ausencia de infraestructuras sani-
tarias contribuye ciertamente a ello; pero existen obvia-
mente otros factores que influyen más todavía en la falta 
de recurso a la medicina no tradicional. Como hemos podi-
do comprobar, el campesino asocia muy frecuentemente una 
causa sobrenatural a la enfermedad, o sospecha al menos 
su presencia. La interacción de alma y cuerpo, que inclu-
ye además una suerte de desdoblamiento del alma en un se-
gundo principio vital, el animu, se traduce en una natu-
ral desconfianza hacia un tipo de medicina, la occidental, 
concebida solamente como curación del cuerpo y disociada 
de las prácticas rituales y de la salud del espíritu. 

En estrecha relación con la enfermedad, el hecho de 
la muerte, a excepción de la muerte violenta, no hace sino 
llevar a sus extremas consecuencias las virtualidades im-
plícitas a menudo en aquella. Las causas de muerte decla-
radas coinciden, en términos generales, con las causas de 
la enfermedad, aunqne existen una serie de causas ocultas, 
particularmente la desnutrición, que afecta sobre todo a 
los niños. 

Las costumbres y ritos funerarios suelen ser homogé-
neos, con algunas variantes locales. En general, las creen-
cias tradicionales se encuentran imbricadas con una serie 
de elementos procedentes de la cosmovisión cristiana - occi-
dental. 
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Cuando muere un niño lavan las ropitas que usó por 
última vez y se las ponen de nuevo, envolviendo el cuer-
po en alas de papel (es "angelito" y su alma vuela ense-
guida al cielo). Si el niño es rico, será enterrado en 
un cajoncito de madera; si es pobre, lo cubrirán simple-
mente con sus ropitas y lo enterrarán. Cuando se trata 
de un adulto, cosen al cadáver una capa de tela blanca y 
los llevan a enterrar al cementerio más cercano (88). Si 
el cementerio queda lejos, es costumbre llevar corriendo 
al muerto en una serie de parihuelas hasta el lugar del 
enterramiento, para evitar que su alma se entretenga por 
el camino o se junte con las almas de los vivos. General-
mente, el muerto es enterrado con su mejor ropa y es usual 
poner junto al cadáver una ch*uspa (bolsita) con coca y 
dinero, un envoltorio con comida para 61 viaje, una vasi-
ja con chicha y un bastón para que no tropiece en el via-
je y se defienda de los malos espíritus. 

A los nueve días, se lava toda la ropa del difunto 
para que los restos de alma que la impregnaban puedan ir-
se con él. El plazo de nueve días es asociado al hecho de 
que es el término de ese periodo cuando suele reventar el 
ojo del cadáver; es entonces cuando el alma sale por la 
abertura del ojo y se presenta ante Dios. También a los 
nueve días, se celebra la misa por el difunto, seguida de 
una verdadera fiesta con comida y bebida abundante, a la 
que se asocia la benevolencia del difunto. Son numerosos 
los sueños y presagios en los que el muerto echa en cara 



I fO 

a sus parientes el que no le hayan preparado una buena 
comida. El deudo se siente entonces obligado a reparar 
debidamente la memoria del difunto cursando una nueva in-
vitación. 

En general, la cosmovisión en torno a la muerte im-
plica una cierta ideologización de lo fácticot la muerte, 
un hecho común y frecuente, se ha convertido también en 
un hecho natural, sin que esto justifique hablar de fata-
lismo. El final del ciclo vital individual posee, sin em-
bargo, una caracterización negativa que desaparecerá cuan-
do el tiempo humano sea absorbido por el tiempo mítico. 
La celebración de los difuntos se convertirá en una oca-
sión para la reafirmación de la vida. La muerte es el su-
premo "vuelco" (kuti), la otra cara de la vida; y, a la 
vez, paradójicamente, su máxima afirmación. 
3. El tiempo mítico 

El tiempo mítico, definido a partir de la repetición 
del tiempo original y de la ordenación del devenir humano 
conforme a la actualización de los arquetipos culturales 
del grupo, es quien estructura y otorga sentido, en últi-
ma instancia, a los demás tiempos. 

El tiempo original posee, a nivel pan-andino, los 
mismos constituyentes que el espacio, ya señalados ante-
riormente (cf. pp. ss.). En realidad, persiste, en re-
lación al tiempo primordial, la misma confusión existen-
te en cuanto a la caracterización del espacio original, 
siendo problemático identificar los diversos "tiempos" re-
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latados por los cronistas con la idea de "génesis" (cf. 
Bouysse-IIarris 1983:7). De cualquier manera, la articu-
lación o rearticulación del espacio original señala si-
multáneamente el nacimiento o renacimiento del tiempo. 
En otras palabras, lo que sitúa en el origen del tiem-
po constituye a la vez el punto de referencia para la or-
ganización del espacio, couio sucede, por el resto, en la 
mayor parte de las cosmogonías. La periodización del tiem-
po mítico que nos ha sido transmitida, está imbricada par-
cialmente con elementos procedentes de una representación 
histórica del tiempo. Las cinco edades de Guamán Poma de 
Ayala o, con mayor razón, las tres edades de Garcilaso de 
la Vega, reflejan, en este sentido, además de la versión 
incaica y la ideología propia de cada autor, la secuencia 
de una historia modelada conforme a parámetros cristiano-
occidentales. (cf. Waehtel 1973:165 ss.; 1976:124 ss., 
244 ss.). ( SI). La observación de Waehtel (1976:128), 
según la cual la duración desigual de las edades guaraan-
pomianas implicaría una concepción no-cíclica del tiempo, 
refleja probablemente la inclusión de una concepción his-
tórica del tiempo en el seno de una periodización que con-
serva elementos míticos, aún cuando permanezca el proble-
ma del carácter histórico de algunas de las tradiciones 
nombradas a propósito de las diversas edades. Pease, en 
cambio, es de la opinión de que la periodización de la his-
toria incaica obedece fundamentalmente al recuerdo de ca-
tegorías ejemplares, que representaban los "acontecimien-
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tos primordiales" de los tiempos del origen en que el 
mundo era todavía perfecto. En este sentido, el comporta 
miento adjudicado a los diversos héroes culturales res-
ponde a arquetipos específicos, en analogía con los mo-
delos míticos, que incluía la explicación de aconteci-
mientos y costumbres, además de personajes (Pease 1978: 
38-42) 

En relación a este contexto, ofrece más interés pa-
ra el caso nortepotosino la periodización de Pachacuti 
Yamqui (1968:282-283), originario de la zona colla, aun-
que no nos manifieste explícitamente desde qué tradición 
nos habla. De las cuatro edades de Pachacuti Yamqui (Pu-
runpacha, Ceallacpacha o Tutayapacha, Purunpacha rracca-
puti y edad de Tonapa Viracocha), nos interesa retener 
aquí sobre todo la primera, el purumpacha, relacionado 
por Pachacuti Yamqui (1968:282) con los "lugares baldíos 
y definido por Bertonio (1959 I: 278) como un "tiempo an 
tiquísimo,' cuando no aula sol, según imaginaban los in-
dios, ni muchas cosas de las que ay agora". De acuerdo a 
Bertonio, la palabra purun servia también, sin embargo, 
para designar el espacio (puruma ura'q, tierra no labra-
da) y, en analogía con el mundo de la naturaleza, sirve 
también para nombrar simbólicamente la cultura (puruma 
hani, doncella, asimilada a una tierra "no usada"; puru-
ma haque, hombre libre, no sujeto a nadie, asimilado a 
una tierra sin cultivar) (^0). En general, la palabra 
purun designa a la vez el espacio y el tiempo; un tiempo 
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oscuro, calificado por la ausencia de sol, al que acompa-
ña un espacio desierto, carente de vida (cf. Bouysse- Ca-
ssagne 1980: 184 ss.) (4/ ). 

Referido a la zona de estudio, no hemos encontrado 
una periotíización del tiempo análoga a la secuencia de e-
dades anteriormente descritas. La primera humanidad es de-
finida en todos los relatos, sin embargo, como una "edad 
oscura" y sin sol, en analogía con Pachacuti Yamqui y Ber-
tonio, habitada por hombres malos (chullpas) que perecie-
ron cuando el sol nació. Determinados espíritus negativos 
que aparecen cuando el sol se pone son asociados todavía 
a la humanidad de los chullpas (VZ-). Sus casas, cuyas 
puertas miraban hacia el oriente (cf. Cieza de León 1962 
(1553):143), son identificadas por los campesinos con los 
restos de algunas construcciones de planta circular, de ca-
rácter funerario, denominadas precisamente chullpas, con-
sideradas lugares nefastos. 

En el momento presente, la percepción del tiempo mi-
tico se condensa fundamentalmente en torno a los momentos 
más significativos de los ciclos anual y vital. 

Cada una de las secuencias del ciclo anual (roturación 
de la tierra, siembra, cosecha...) posee su propia rituali-
dad, expresada, por ejemplo, en libaciones al centro y a 
los cuatro ángulos de las parcelas y en invocaciones a los 
mallkus y achachilas para que fecunden a la pachamama, con 
ocasión de las siembras anuales. La doble referencia a los 
dos componentes espaciales más significativos (pachamama y 
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cerros, simbólicamente femenina la primera y masculinos 
los segundos), adquiere, en el contexto de la siembra, un 
carácter simultáneamente temporal: el poder fecundante de 
la tierra, origen y destino de la vida, y de los cerros, 
antepasados y progenitores de los ayllus, es invocado y 
actualizado para asegurar la regeneración del tiempo y la 
multiplicación de la vida. 

Puede decirse lo misrao, en relación al ciclo vital, 
cerca del valor atribuido a la ancianidad o de las creen-
cias relativas al embarazo causado por determinados espí-
ritus malignos, asimilados a los chullpas, que perviven 
todavía en forma larvaria, y cuya neutralización tendría 
el significado de impedir que el tiempo primordial negati 
vo se actualice. Pero es sobre todo la celebración de los 
muertos en el mes de noviembre, en referencia al ciclo vi 
tal, y los carnavales (febrero) en referencia al ciclo a-
nual, quienes nos van a permitir penetrar, a partir de su 
interrelación mutua, el significado del tiempo mítico. 

Como indicábamos más arriba (cf p. ), la muerte in 
dividual es experimentada como un acontecimiento negativo 
en relación a la aniquilación del ciclo vital; pero su in 
clusión en el ciclo de la naturaleza va a transformar su 
negatividad aparente en un acontecimiento festivo. 

El raes de noviembre es la sede de una celebración 
importante, Todos Santos, superpuesta, en sus implicacio-
nes cristianas, a la celebración autóctona de los muertos 
no en vano noviembre era ya, en tiempos prehispánicos, el 
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aya marca, el "mes de los muertos". 
A mediodía del día de Todos Santos, las almas —que 

han estado recorriendo desde el día de su muerte los lu-
gares que frecuentaron en vida, como recuerda Cieza (1962 
186-187)— descienden sobre los mast*akus ("tendidos" en 
forma de mesa) para servirse los alimentos preparados por 
los vivos en su memoria (¿j3 ). Esta "comunión" simbólica 
entre vivos y muertos se renueva a veces durante dos o 
tres años, en relación al tiempo que cada "alma" necesita 
para recorrer todos los lugares donde estuvo y "recoger" 
su alma dispersa en el paisaje. Al cabo de este tiempo, y 
en la noche de Todos Santos, los muertos se integran defi 
nitivamente a la pachamama, aunque no de manera inmediata 
Diversas creencias subrayan el hecho de que, a partir de 
la celebración de los muertos y durante todo el arco de 
tiempo que va desde noviembre hasta marzo (es decir, en-
tre el comienzo y el fin de las lluvias o, más exactamen-
te, entre la siembra y la recolección de los primeros fru 
tos), los muertos, asimilados a la semilla, se sumen bajo 
tierra y colaboran en la fecundación de los cultivos. Los 
wayñus y las melodías tristes de los pinkillus silencian 
el canto regociASdo d e l o s charang°si y numerosos tabúes, 
como la prohibición de usar espejos, "enemigos del alma", 
y de lavarse, acompañan el trabajo silencioso de los muer 
tos (cf. Platt 1976; Harris 1982: 59) (<^). 

Los Carnavales representan, por su parte, la culmina 
ción de este proceso de fecundación del suelo y son consi 



derados, simultáneamente, anata o pujllay (juego) y su-
pay jista (fiesta de los muertos) (cf. Bouysse-IIarris 
1983). El Carnaval suele iniciar con una libación (ch1a-
11a) a la pachamama y al mallku protector de la zona, en 
cuyo cerro son depositadas las nuevas ofrendas mientras 
se invoca su protección sobre la comunidad. 

El lunes o martes de Carnaval, de acuerdo a los con-
textos, es costumbre construir pequeñas torres de piedra 
(takaqa) coronadas por una cruz de flores, hierbas y pro-
ductos agrícolas, llamada Tata Flores, Tata San Cruz o 
Tata Pujllay. La denominación tata (señor) indica clara-
mente que se trata de un símbolo masculino, probablemen-
te relacionado con la fecundidad (cf. Albo 1976: 157). La 
palabra pujllay (juego) hace referencia a la atmósfera 
festiva propia del Carnaval, cuyo mes ora designado en 
todo el mundo aymara prehispánico con el nombre de anata 
(juego), como sucede todavía en la zona de estudio. En 
realidad, los campesinos de la zona distinguen entre ja-
tun pujllay (gran juego), de domingo de Carnaval a miér-
coles de ceniza, concentración de los momentos festivos 
más significativos, y juch'uy pujllay (juego pequeño), 
de jueves de Carnaval a domingo de tentación. 

El martes de Carnaval tiene lugar la libación a las 
primicias de la tierra. De entre todos los lugares don-
de dichos rituales se realizan, hemos escogido la ex-ha-
cienda de Santa liaría de Lirnaya, a pocas horas de camino 
tanto de Sikoya y Jatun Jila, como de Pairumani. El con-
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texto del ritual es la ch'alla de los animales y produc-
tos agrícolas (la k'illpa y la llallawa, respectivamente) 
que tiene lugar el miércoles de Carnaval, Se trata, en 
realidad, de un ritual dispuesto en momentos de importan-
cia creciente. Un largo preludio inicial introduce y ce-
lebra los dos términos fundamentales de la relación, la 
tierra y el hombre. Los diversos actos del ritual van pro-
fundizando en el significado de los elementos transmiso-
res de la densa cadena vital; la casa y sus habitantes, 
el hombro en comunidad, primero; a continuación, el hom-
bre en relación a los animales; y por último, la tierra 
en relación al hombre. El epílogo concluye reafirmando el 
precario equilibrio hombre-tierra y es al mismo tiempo el 
preludio de la fiesta que clausuraba aquella celebración 
de la vida. Transcribimos a continuación los momentos más 
significativos de la ch*alla de los productos de la tie-
rra: 

- "Surk'a Kichasqa", dijo Doña Anatolia, 
El surco estaba abierto,,. Dos hombres se aproximaron y 
cavaron algunas matas de papa. 

- "Hum, Kayqa ari Tunka Layrani Maníala", exclamó Doña A-
natolia. Allí estaba la "señora de los diez ojos", la 
papa. Doña Anatolia la cubrió de besos y la colocó cui-
dadosamente en un avvayu. Eran las primicias de la tie-
rra (....). El curso de la vida estaba asegurado. El 
hombre estaba en paz con el mundo, con la tierra, y la 
tierra con el hombre. Había, pues, que regocijarse y 
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gritar: "Allin hura kachun", que sea en buena hora."Sír-
vase, señor, a la salud de la tierra"(....). 

El miércoles de Carnaval, nos dirigimos a Santa Ma-
ría de Limaya. Santa María era una pequeña planicie como 
de un kilómetro cuadrado, salpicada de maizales, papales 
en flor y trigales. Un riachuelo seccionaba en forma de 
abanico una franja de tierra. De trecho en trecho, peque-
ñas chozas de barro y paja. En una do ellas asistimos a 
la oh'alia de llallawa. 

Sobre un viejo awayu acomodado cu UII lateral de la 
choza pusieron cuidadosamente plantas de papa, maíz, ce-
bada y trigo. Eran las primicias de la tierra. Junto a e-
l.las, pero fuera del awayu, había otros frutos de cosechas 
pasadas, como recordando la continuidad de la vida, la cons-
tante fecundidad de la madre tierra. 

Cada producto tenía su nombre: allí estaba la tunka 
layrani mamala ("Señora de los diez ojos", la papa), la 
Berenguela- llallawa (el ch'uñu), la paqol llallawa (el 
maíz, de cabellos rubios), doña Teresa llallawa (el tri-
go), wichinqani (la cebada, "con cola"), el haba (niño 
zapato), las arvejas, "ojos de lagarto" (kataii layra). 

En el interior de dos copas —toro de regular tama-
ño— habían colocado una papa y un choclo. Al lado, una 
lakina llena de chicha, adornada con una yerba de pecu-
liares configuraciones llamada sora sora. Los visitantes 
nos sentamos alrededor de ella formando una expecie de 
semicírculo (...). 
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Sin más preámbulos, la ceremonia comenzó. Nuestro an-
fitrión, inició el rito de la llallawa. 
- "Kay kati, jaqay kati kaypl tantasqas kanchej... Del nor-
te y del sur, del este y del oeste estamos reunidos. Las 
visitas también han llegado. La despensa está llena. Las 
primicias de la tierra están a disposición de los visi-
tantes. La tierra ha cumplido con nosotros; cumplamos no-
sotros con la tierra" (...). 

Don Gabriel apuró la tutuma de un sólo trago; todos 
nos servimos después. Quedó unos momentos pensativo y lue-
go prosiguió: 
- "Sapa ujpis cheqanchakunanchej tian... Ambos nos tenemos 
que corregir; no hay nada que hacer, ambos nos hemos de 
corregir, ella a nosotros y nosotros a ella (...). Es e-
11a quien nos saca adelante; ella siempre nos levanta, 
la madre tierra (....). 

Entretanto nos habíamos acercado al momento cumbre de 
la llallawa: la ch*alla en honor de los frutos de la tierra, 
estaba por comenzar. 
- "Kunanmá recién qallarisunchej", anunció D. Gabriel. "Re-
cién ahora vamos a empezar. Para la "Señora de los diez 
ojos" vamos a oh1allar, pues" (....). 

Hizo una breve pausa y luego prosiguió, dirigiéndose 
a la papa: 
- "Señora de los diez ojos, tú a un caballero y a un indio 
también mantienes; a la mujer, a los niños, a los anima-
les mantienes. Tu sostienes a quien padece enfermedad en 



un rincón. Tú eres la que se entrega, la que se dá e-
res. Tú, como si tuvieras muchos hijos, sales en defen-
sa de ellos. Tú, que sostienes a los animales domésti-
cos y a los enfermos, que nos apacientas como a tu reva-
ño, tú eres la madre, eres la Señora a quien no hay na-
da que decir". 

Gabriel hizo de nuevo una pausa y nos miró, como pa-
ra medir el efecto de sus palabras. Luego continuó: 
- "Bien, nos serviremos a iñ salud de la señora de los diez 
ojos". Tomó en sus manos las dos copas - toro y ch'alló 
abundantemente (...). Luego continuó: 

- "Hay que trabajar, hay que trabajar mucho para hacer 
producir estas cosas. Si la llallawa nos priva de su a-
bundancia, muy despacio caminamos. En ese caso, qué po-
demos hacer.... Sembrados en las lomas, en los barran-
cos. Pero siempre hay. La señora de les diez ojos no se 
priva nunca de darse al hombre; aunque poco, pero se da 
(....). Para eso estamos reunidos, juntos estamos soli-
citando a la tierra; estamos hablando con ella, le esta-
mos diciendo que tenemos necesidad de ella y que ella 
nos necesita a nosotros". 

Nos miramos en silencio. La retórica del humanismo 
quedaba lejos. Allí, concretada en una tutuma de chicha, 
nos sentíamos más cerca de los cimientos de la fraterni-
dad humana 

Y es en medio de este despliegue de celebraciones ri-
tuales que festejan la abundancia de la tierra, donde i-
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rrumpen de nuevo los muertos, fecundatíores de la pacSiama-
ma. Al atardecer del martes de Carnaval, una vez recogi-
das las primicias de la nueva cosecha, es usual hacer li-
na visita a las casas de los difuntos fallecidos durante 
el año. Las libaciones con alcohol en su memoria se suce-
den durante toda la noche, y el que así lo desea viste ti-
na de las prendas clel difunto, colocadas sobre una mesa, y 
baila en representación del muerto. El binomio muerte-fe-
cundidad tendrá su culminación simbólica el domingo de ten-
tación, cuando, como acto final de los Carnavales, tiene lu-
gar la despedida (Cacharpaya) del mallku, representado ba-
jo la forma de una cabeza adornada con flores y mixturas. 
El mallku, suele decirse, representa a los satanases (su-
paykunas) que vienen a hacer su fiesta aquí en la tierra, 
y que participan simbólicamente en una sesión ritual orga-
nizada por el layqa (brujo) para adivinar si el año próxi-
mo será adverso o favorable (cf. nota ) (<?£). 

El círculo definitorio de la muerte y la vida, y tam-
bién el que define la experiencia del tiempo, ha sido com-
pletado. Los muertos recientes colaboran al crecimiento de 
los cultivos, y los muertos antiguos, convertidos ya en an-i 
tepasados de ambiguo poder (mailkas), son invocados para 
que sigan fecundando a la pachamama y garanticen la pros-
peridad de la nueva cosecha. Unos y otros son los supayku-
nas, muertos-antepasados- "diablos", que han cumplido su 
misión en relación a la fecundidad del suelo y "llegan a 
hacer su fiesta aquí en la tierra", en compañía de los hom-
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bres y su "juego" humano, celebratorio de la fecundidad 
de la tierra y de la inauguración de un nuevo arco de 
tiempo. 

El tiempo humano — y también el natural— está ase-
gurado provisoriamente. El hombro y la naturaleza inscri-
ben su trayectoria en la renovación dol tiempo mítico, 
entre la pachamama y los antepasados, entre la vida y la 
muerte que so suceden y enlazan para asegurar la multi-
plicación de la vida y la renovación del tiempo. 

Si intentamos relacionar esta concepción del tiempo 
con la socuoncia temporal pasado-presente-futuro, debería-
mos afirmar que la orientación hacia el pasado (el tiempo 
mítico) y su actualización en el presente (rito y prácti-
cas culturales) condicionan la experiencia del tiempo. 

Esta global orientación hacia el pasado parece ha-
berse objetivado incluso en el lenguaje, como lo demues-
tra la consideración do las expresiones más usuales pa-
ra designar el pasado y el futuro (cuadro 5)(¿?7-). Tan-
to en aymara como en quechua, la raíz de la palabra que 
designa lo "primero" en el tiempo, asimilado al pasado 
más remoto, sirvo para designar simultáneamente al ojo, 
como sucede con el aymara nayra y con el quechua ñaw-
y sus compuestos. Parece, en otras palabras, como si el 
pasado se situara en la dirección del ojo, asimilado al 
tiempo que queda delante, lo ya sucedido y, por tanto, 
"visto" y conocido. Pero, además, el ojo (nayra-ñawi) 
comunica con el pasado, con lo primero y antiguo (nayra-
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TIEMPO Y ESPACIO 

EN LOS VÜCAUULAKIOS ANTIGUOS 

PACHA 

Pacha: tiempo (B, ST, H); 
suelo, lugar (H); tierra, 
hábito, vestidura (ST). 
Pachacuti vel auca pacha: tiem-
po de guerra; juicio final (B). 
Pachacuti: el fin del mundo. 
Nayra pacha: tiempo antiguo, an-
tiguamente, (B). 
Puruma vel cchamaca gacha: tiem-
po antiquísimo, cuaDdo no avia 
sol (B). 
Thaa pacha: tiempo frío; de gran-
de yelo (B). 
Lupi pacha: tiempo de calor (B). 
Hallu pacha: tiempo de lluvia (B). 
Haucay pacha: tiempo ocioso, li-
bre de mitas (H). 
Rupay pacha: estío (ST). 
Pacha cacñin: amanecer (H). 
Pachayllarinc/pachapacarinc: es-
clarecer el día (ST). 
Pachap onanchac: astrólogo de 
los movimientos (ST). 
'laya pacha: vida larga (3). 

HICCANI, CHINA/ 
QQUEPA (QUIPA) 

Hiccani: espaldas; después o tras alguna 
cosa (B). 
China: después o tras alguna cosa; des-
pués, cuando significa tiempo (B). 
Chinaha: después o tras de mi y todas 
estas maneras de hablar significan tiem-
po y lugar (H). 
Quipetha: después (B). 
Quipa o guassa: detrás; espaldas de cual-
quier animal (ST). 
Quipa: último (ST). 
Quipa cac: postrero o postrimero (ST). 
Qulparini: posponer (ST). 
Queparini: quedarse atrás; dejarse pasar (H). 
Qquepachani: atrasar o poner atrás o en 
postrer lugar (H). 
Qquepanecta: por detrás (H). 
Nayraquipa: lo que era después del primero (B). 
Quipuru: mañana. 

B: Bertonio (1612) 
ST: Domingo de Santo Tomás (1560) 
H: Holguín (1608). 

NAYRA/SAII, 
KAUPA 

Nayra: ojo; un grano de alguna semilla; 
primero o primeramente (B). 
N'ayra pacha: antiguamente, tiempo an-
tiguo (B). 
Nayra haque naca: antepasados (3). 
Nayraja: sin tiempo o antes de tiempo (B). 
Nayraqata/nayraquipa/nayrakharu: lo que 
era después del primero, id est el segun-
do (B). 
Nayraqata hana; en mi presencia (B). 
Nayraulrl: el primero en cualquier cosa (B). 
Nayralla: la punta o el principio de algu-
na cosa, aunque sea soga o cosas asi (B). 
flauiojo (ST, H). 
Kaupa: primero, ante (ST). 
Raupac o ñaupaccem: primera cosa (H). 
Kaupaclla: primeramente (H). 
Kaupanl: anteceder (ST). 
fiaupaquenc: antecesor (ST). 
Kaupacuni: anticiparse, ir primero; 
prevenir o anticipar (ST). 
Kauparicuni: mirar adelante (ST). 
Kaupa rucana: dedo pulgar (ST). 
Kauqui o xutic: presente (ST). 
Nauquimpi o xutillapi: ante o delante (ST). 
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qata-ñawpa): es, en efecto, la abertura por la que el al-
ma sale nueve días después cíe la muerte (ñawi t'ojray, 
"el reventar del ojo") para incorporarse a la pachamama, 
devuelta al origen, y convertirse en antepasado (nayra 
jaql, ñawpa runa). 

Simultáneamente, la palabra que nombra al tiempo pri-
mero nombra también el espacio» a una serie de elementos 
espacialmente localizados. Así sucede con el quechua ñawi 
(aqha ñawin, las primicias de la chicha), o con el aymara 
nayra (primero, ojo y semilla, asimilada a una realidad 
germinal) y nayralla (pimta de un objeto). 

Sucede algo parecido coa las expresiones que desig-
nan el futuro. Lo que viene después (hiccani; quipatha, 
guipa) es, a la vez, la parte de atrás, la espalda. Así, 
en el aymara actual, qepaga es "el lagar de atrás" y qi-
puru significa "mañana" o, en una expresión eircumlocu-
toria, "el día que viene después y que está detrás" (qi-
pa = detrás; uru = día). En el quechua de la zona son a-
siniisoio usuales expresiones como qhepan watata, quepan 
killata (el año o el raes i>róxir«os) o qhepayta jataushan 
(viene detrás de mí, "en mi detrás"). En otras palabras, 
el futuro queda detrás, en la espalda. El año próximo, la 
futura cosecha corresponden al tiempo y, a la vez, al 
espacio todavía no visibles; es el dominio de lo ocul-
to ( ¿i $ ). 

No deja de ser significativo, en este contexto, que 
la mayoría de los campesinos de la zona hayan respondido 
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a nuestras preguntas acerca de la localización espacial 
del pasado y del futuro, afirmando que el pasado "está 
ahí no más", señalando gestualnente el espacio situado 
en la dirección de la vista, mientras un vago gesto en 
dirección a la espalda ubicaba inequívocamente el lugar 
del futuro ( qi ). 

En definitiva, es el "pasado" y su actualización en 
el presente quien aiarca la pauta en la vivencia del tiem-
po» La pachamama, los antepasados y el conjunto de tradi-
ciones que están "delante", señalan ol camino a seguir en 
ei futuro ("detrás"), que dependerá, en este sentido, de 
una adecuada relación con el pasado. El futuro es, por 
tanto, la proyección amplificada del pasado, asimilado 
al tiempo pleno (loo). Podría afirmarse incluso una cier-
ta co-presencia, una cierta contemporaneidad de pasado, 
presente y futuro. En la actualización ritual del tiempo 
mítico, la separación existente entre las tres dimensio-
nes habituales de la temporalidad se atenúa hasta llegar 
casi a desaparecer. £1 pasado es contemporáneo del presen-
te y también, indirectamente, del futuro. El tiempo trans-
curre, pero hacia un futuro que es, a la vez, el retorno 
al origen. 

Eliade (1367, 1S7Q) ha propuesto reiteradamente, en 
relación a este contexto, uno imagen circular del tiempo, 
que caracterizaría globaluiente la experiencia de las lla-
madas "sociedades primitivas". Leach (1972:196) propone, 
por su parte, un esquema pendular: la experiencia del tiem-
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po sería la experiencia de una realidad discontinua, una 
secuencia de oscilaciones entre dos polos opuestos (día 
y noche, invierno y verano, sequía y lluvia, joven y vie-
jo, vida y muerte). 

Desde una sociedad andina como el Norte de Potosí, 
debemos afirmar, sin embargo, algo que Leach olvida: la 
alternancia y las polarizaciones, en todo caso complemen-
tarias, encubren a menudo la experimentación de la reali-
dad como un continuum, aún cuando aparezca verbal o espe-
cialmente objetivada como una polaridad. Existe, en otras 
palabras, una continuidad real entre los dos polos del a-
parente dualismo; entre el día y la noche se sitúan las 
diversas etapas de la trayectoria solar y los microtiem-
pos que origina; entre invierno y verano (sequía y llu-
vias) se localizan las actividades del ciclo agrícola a-
nual; entre la vida y la muerte, la secuencia del ciclo 
vital y la reversibilidad o, mejor, la confluencia de vi-
da y muerte, el concurso que la muerte da a la vida, que 
convierte la oposición en modalidades diversas de un mis-
mo y único proceso en el que, como recuerda Lévi-Strauss, 
es posible el tránsito en una y otra dirección (Lévi-Stra-
uss 1962:315). Las "sociedades primitivas" pueden ideolo-
gizar también su experiencia de la realidad, eufemizarla; 
o, mejor, clasificar sus conocimientos empíricos a partir 
de una lógica elemental subyacente a la realidad misma; 
una lógica que asume la experiencia de lo real para iden-
tificar tan sólo sus elementos constitutivos más eviden-
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tes (cf. Lévi-Strauss 1964: 64-114) ((0I). 

Aparentemente, estaríamos dando la razón a Eliade y 
a una concepción cíclica del tiempo. La repetición de los 
fenómenos Je la naturaleza (la recurrencia de los días, 
el flujo de las estaciones), y aún la repetición de los 
fenómenos culturales, se inscribe siempre, sin embargo, 
en un contexto no-repctitivo. Es cierto que la visión cí-
clica del tiempo permite explicar mejor por qué las "so-
ciedades primitivas" tratan de hacer que los estadios con-
siderados "primeros" de su desarrullo sean lo más perma-
nentes posible (Lóvi-Strauss 1962:340). Deberíamos afir-
mar, en este sentido, la existencia de un mecanismo bási-
camente circular en la actualización del tiempo mítico; 
pero este mecanismo se actúa cada vez de manera diversa. 
El historiador que no trabaja en contacto directo con la 
vida cotidiana de los "hombres primitivos", sino a partir 
de materiales secundarios a menudo "fosilizados", es raás 
propenso a'detectar la estructura objetiva, que a perci-
bir el nivel subjetivo de la experiencia del tiempo. 

La concepción cíclica del tiempo debe ser conjuga-
da, en este sentido, con una cierta linearidud, ya quo 
los círculos acumulativos de la memoria mítica se despla-
zan en torno a un eje lineal quo articula subjetivamente 

la experiencia cíclica del tiempo y que permitiría conce-
la experiencia del tiorapo como una espiral (/o¿). Se 

trata, con todo, probablemente, de una memoria subjetiva 
inconsciente o insuficientemente objetivada, en la medida 



en que objetivamente tienden a prevalecer mecanismos re-
conductores de los eventos históricos al ámbito del mito, 
como la única manera ele conjurar el desorden y reintegrar-
lo en el orden social tradicional (/o}). Ln irrupción de 
acontecimientos generados fuera de los límites cultura-
les del grupo y la aclimatación gradual de actividades y 
experiencias no-tradicionales, van inaugurando, sin embar-
go, pequeñas rupturas que irán traduciéndose —puede pre-
verse— en la prevalencia sectorial de una experiencia li-
neal del tiempo temblón a nivel objetivo, con la consi-
guiente gradual desestructuración de los mecanismos tradi-
cionales . 
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El análisis de la organización cultural del espacio y del 

tiempo exigía caracterizar específicamente cada uno de los niv£ 

les en los que se objetivan. 

Para el campesino de la zona, el espacio es simultáneamen 
los 

te ámbito vital ritmado por ciclos agrícolas y las estaciones, 

territorio y lugar sagrado. El espacio económico es, de alguna 

manera, el punto de partida para la constitución de los demás 

espacios oue, sin embargo, sólo llegarán a desarrollar sus vir-

tualidades en la medida en oue logren diferenciarse de él. Es 

inimaginable, de cualouier modo, la noción de grupo político y 

de territorio sin una previa ocupación económica del espacio, 

concebido como 'habitat' del hombre; así como es difícilr;ente 

concebible un espacio ritual oue no se articule a partir de la 

larga fecundidad de la' tierra o de las peculiares configuracio-

nes de la geografía. Ta tierra y las montañas desvelan, sin em-

bargo, su último secreto solamente cuando se convierten en la 

"madre tierra" y en la morada de los antepasados; y el territo-í rio se cualifica cbando el tinku -oposición y encuentro, máxima i 
confrontación y unidad máxima- reinstaura, paradójicamente, un 

eauilibrio precario y actualiza ritualmente las alianzas. 

La organización cultural del tiempo posee, de manera semejante, 

una estructura concéntrica. El tiempo humano (ciclo vital) se 

califica y, a la vez, se realiza a sí mismo en el tiemno míti-

co, oue se objetiva selectivamente en la sucesión de les esta-

ciones y en las actividades agrarias, compañeras del devenir del 

tiempo huraño. Será, sin embargo, el tiempo mítico -actualizado 

en el presente, y no simrl .mente imitado o repetido- rulen otor 

gue significado último el devenir temporal. Cieze de Leen e - i 
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be cómo los relatos míticos solían ser también cantados y poseí-

an su propio ritmo y su propio lenguaje. Eran nayra aru, la pala 

bra oue está delante, en la dirección del ojo y, al mismo tiempo, 

la palabra de antaño. La mitología y el ritual permiten todavía 

actualizar esa palabra, en la que se despliega -como recuerda 

Bouysse-Cassagne- el saber del grupo sobre sí mismo y que organi 

za, al mismo tiempo, la creencia del grupo en su propio valor y 

en su más fundamentada consistencia. 

La recuperación del pasado, incorporado en la memoria cole£ 

tiva de la proria tradición, no puede ser eouirarado, como alguien 

ha rretendido, a una "fantasía de detención del tiempo" o a una 

simple defensa ante el temor a lo desconocido. El tiempo no es en 

ningún caso detenido, sino dinamizado y dotado de una significa-

ción que se origina en la más viva tradición cultural del grupo. 

Representa, én este sentido, la forma habitual, socializada, de 

conocimiento. Suele exagerarse a menudo la típica actitud contem 

plativa del hombre andino ante el mundo; una actitud reducida a 

menudo a pasividad. En realidad, sin embargo, el campesino andino 
j 

(el nortérotosino, concretamente) posee una concepción diversa de 

la eficacia. Aparentemente, su concepción de la realidad no ter-

mina en la acción; pero en el fondo, el indio-campesino recurre 

al ritual acuñado ror su proria cultura como nosotros recurrimos 

a un utensilio inventado por Occidente. A nivel de función, como 

recuerde Kusch, la v;iloncha y la bomba hidráulica se corresponden; 

pero con una diferencia, añadiríamos: el ritual compromete al hom 

bre, la técnica dispensa, substituye el contacto directo y perso-
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nal con la naturaleza, despersonaliza la relación. 

La hostilidad de la naturaleza, considerada, no como algo 

objetivo, sino como una realidad no menos nue personal, obliga al 

campesino a replegarse en su interioridad. La incapacidad-impoten 

cia para hacer frente a la realidad hostil e imprevisible, a un 

tiempo exterior incontrolable, exigen el recurso (no la huida) a 

un tiempo interior aue rompa el flujo permanente del tiempo natu 

ral y aue rermita explicarlo y, sobre todo, incidir sobre él. En 

otras palabras, representa el intento de sustraerse al influjo 

de un tiempo amenazador y acosante para volver sobre él desde la 

dimensión interior de la realidad. Acceder a esa dimensión ocul-

ta, representada por el corazón, permite, por tanto, sustraerse 

al flujo normal del tiempo y controlar algunas de sus manifesta-

ciones o conferirles, al menos, un significado. Existe obviamente 

en este proceso una clara intencionalidad "racional", aunque rea-

lizada a través de medios nue aparentemente no lo son; una racio-

nalidad que busca la razón secreta, el por qué de los acontecimien 

tos. El fatalismo se instaura como consecuencia de la persistente 

impotencia del hombre por modelar conforme a sus deseos una reali_ 

dad dada. El camresino nortepotosino busca, sin embargo, romper 

el círculo implacable del determinismo, aunoue de manera diversa 

a la de la técnica, a través del rito. La libertad se afirma en 

la ruptura o, al menos, en la lucha y en la confrontación con lo 

dado, lo determinado desde fuera, lo oue amenaza la libre autode_ 

terminación. El hombre andino entiende esta confrontación de mane 

ra diversa. 
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Conviene destacar, en este contexto, la profunda continuidad en-

tre el mundo del hombre (cultura) y la naturaleza. La naturaleza 

constituye, en cierta manera, el punto de partida para la definí 

ción de lo humano; el ritmo de la naturaleza depende al mismo tiem 

po, sin embargo, del ritmo del hombre. Se instaura así una amplia 

reciprocidad, un camino de ida y vuelta entre naturaleza y cultu 

ra. Cuando el hombre se olvida de la ofrenda ritual a la madre 

tierra o al cerro donde vive el antepasado, se interrumpe la ar-

monía telúrica y se provoca una suerte de represalia de la natura_ 

leza. La continuidad cultural del grupo depende de una adecuada 

relación con la pachamama y con los espíritus de los antepasados, 

localizados 'líticamente1 en el espacio físico; y, viceversa, 

los mecanismos de reproducción del espacio natural dependen de 

los aue reproducen el esracio humano. 

El tiemro del hombre aparece, en este contexto, como un tiempo 

localizado; se define siemrre a partir de una configuración espa 

cial. Puede decirse incluso nue en aymara y en ouechua no existe 

un concepto equivalente a nuestro "pasado" o a nuestro "futuro" 

en sus implicaciones temporales abstractas, como lo demuestra el 

camro semántico de nayra-ñawpa y ouipatha-nuipa, aue nombran in-

mediatamente una realidad espacialmente localizada: lo primero o 

lo último de una serie, la cabeza o el final de una fila. 

Pero esta conjunción de tiempo y espacio tiene su referencia úl 

tima en un "pasado" espacio-temporal. El pasado, como alguien ha 

dicho, lleva en sí los elementos constitutivos del devenir; o, me_ 

jor, a la inversa, el rresente lleva en sí la marca del origen, 
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a ouien el espacio otorga el privilegio de la continuidad. Los lu 

gares sagrados representan, en este sentido, la vigencia del ori-

gen; son, al mismo tiempo, el espacio que testifica y asegura la 

continuidad cultural del grupo (cerros-mallkus^-antepasados), y el 

esracio en el oue germinó el tiempo y en el que el tiempo se rein 

tegrará (pachamama). 

El espacio y el tiempo pueden convertirse también, sin embargo, 

en un espacio y un tiempo acosados. La sequía y el hambre; la gra 

dual asimilación al mercado caeitalista y a una racionalidad que 

asrdra a convertir al cempesino en un simple actor económico, in-

dependientemente de los costos socoales; la penetración de elemen 

tos culturales ajenos a un universo oue sólo concibe un "dentro" 

y un "arriba" como dimensiones de este mundo, representan también 

alternativas 

y un arriba como dimensiones de este mundo y oue amenazan, a la 

vez, la consistencia del tiempo mítico, representan también alter 

nativas que pueden erosionar el ya frágil equilibrio interno del 

tiemeo y los tiempos, del espacio y los eseacios, a resar de la 

constante movilización de los mecanismos culturales autóctonos, 

oue intentan reinterpretar los elementos extraños desde la fuerza 

del mito y la costumbre. 

* * * * * * * * * * * * * * * * 
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NOTAS 

(1) Harris, por ejemplo, argumenta en referencia al ayllu 
lavmi que el suní (puna), de producción agrícola dé-
bil y escasa, es asimilada más bien al principio fe-
menino, mientras que el llkina (valle), de producción 
más continua y abundante, es considerada la parte más 
fuerte y, en este sentido, masculino (Harris 1978b: 
lllif), 
Conviene tener en cuenta, por el resto, que urcu sig 
nifica "montaña" (cerro, parte alta en este sentido) 
solamente en quechua. En aymara (como en quechua, 
por el resto) tiene exclusivamente la connotación de 
Amacho"; "montaña" es traducida por qollu (Bertonio 
1956 1612 11:51). Es posible, no obstante, que Capo 
che asociara la noción de virilidad a la de altura, 
como sucede también en la actualidad. 

(2) Tal vez pueda ser interpretada en este sentido la in 
formación proporcionada por Cieza de León, según el 
cual los indios del Titicaca "por los cerros y colla 
dos altos tenían castillos y fortalezas, desde donde, 
por causas muy livianas, salían a darse guerra unos 
a otros..." (19*4? 1553 :389). Y también: "Otros ha 
cían en los cerros castillos que llaman pucaras, dess 
de donde ahullando en lenguas extrañas salían a pe-
lear unos con otros sobre la3 tierras de labor o por 
otras causas y se mataban muchos de ellos, tomando 
el despojo que hallaban y las mugeres de los vencidos; 
con todo lo cual iban triunfando a lo alto de los ce 
rros donde tenían sus castillos y allí hacían sus sa 
crificios a los dioses en quien ellos adoraban, de-
rramando delante de las piedras e ídolos mucha sangre 
humana y de corderos" (Cieza de León 1967 1553::5). 

(3) En tierra Caracara, como señala Bouysse-Cassagne, la 
cordillera sufre una inflexión mayor, correspondien-
te a un ensanchamiento considerable de la cadena mon 
tañosa, especialmente en su parte oriental, creándo-
se una región intermedia entre el altiplano al oeste 
y la vertiente oriental de los andes (Bouysse 1980: 
139). 

(íf) Bouysse-Cassagne habla, además, de una zona interme-
dia, el tayoi, lugar de encuentro, identificado con 
el lago Titicaca, del que dependería todo el equiljL 
brio del sistema (Bouysse 1980:151). 



(5) Para la relación de este esquema espacial con la 
probable existencia de un "centro del mundo" or-
ganizado en torno a la taypi cala (piedra de en 
medio), véase la pág. 

(6) Existen, sin embargo, testimonios de que los par 
ticularismos locales fueron conservados a pesar 
de la distancia y las condiciones adversas. Sa-
bemos, por ejemplo, que el lugarteniente de G. 
Pizarra, Francisco de Carbajal, al pasar por Po-
co na acompasado por numerosos caciques de varias 
regiones, se queja de que cada cacique llevaba 
consigo "los indios que rroconoscia suyos y ansi 
dexaron todos el dho. rrepartimiento muy despo-
blado" (Visita a Pocona 1557 , en Historia y Cul-
tura Lima , 1?7C). ~ 

(7) Es posible, en este; sentido, que loa Charcas y Ca 
racaras no fueran afectados por la redistribución 
de tierras de que habla Cobo (cf. p. ). La con-
cesión de tierras que les hizo Huayna Capac era 
probablemente, sin embargo, con fines de tributa-
ción, como se desprende del interrogatorio de J. 
Polo de Ondegardo: la mitad para su beneficio y 
la otra mitad para el inca (Ellefsen 1978:82) 

Cieza de León afirma, por otra parte, que los Char 
cas, como los Chichas, tuvieron "grandes minas de 
plata", labradas por orden de Wayrta Capac, y que 
los minerales eran transportados al Cuzco (Cieza 
de León 1947 1553 :287; Espinoza 1969:122). 

(8) Es probable que se trate de las mismas minas nom-
bradas por Cieza de León (cf. nota 7). 

(9a) Toledo repartió entre los espa ¡oles un número de-
terminado de yanaconas, exentos de mitas y con tri-
butos más moderados, para que labraran sus chacras. 
Los yanas del siglo XVII, en cambio, son trabajsd£ 
res agrícolas no oriundos del lugar, que alquilan"" 
su trabajo a cambio de un salario o arriendo (Sán-
chez Albornoz 1978:12-13, 19) 

(9b) Para el proceso de conversión de los yanaconas en 
forasteros, véase cf. Sánchez Albornoz 1982:131ss. 
En 1792 existía un número variable de "forasteros!1 
establecidos de manera permanente en una hacienda 
o comunidad ('Padrón separado de los indios foraste 
ros, vagos y contribuyentes". Chayante 1792; cit.~ 
en Sánchez -Albornoz 1982:58}. En 1856 Chayanta 
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contaba con un número de 8.498 agregados y 
forasteros (Ib.; 40, 54). 

(10) En el caso del Bajo Perú, la encomienda y la per 
cepción del tributo estuvieron vinculados desde 
el principio al trabajo agrícola en favor del en 
comendero, aunque de manera diferenciada en fun-
ción de la diversidad de contextos. En general, 
los encomenderos ocupaban una situación privile-
giada para poder practicar la usurpación de tie-
rras, y de hecho así lo hicieron, obligando a los 
indios a trabajar en ellas (Wachtel 1973: 85 ss., 
107 ss., 115; cf. además Keith 1976:56-57, 79). 

(11) Existen, sin embargo, significativas excepciones, 
como la de Tupac Katari, kuraka de M^cha (cf. no 
ta 22), y la de otros caciques que prefirieron ~ 
abandonar el ayilu o suicidarse antes que explo-
tar a sus indios (cf. Sánchez Albornoz 1978: 104, 
nota 33). 

(12) Los colgué haquoz (colgué significa "plata", y ja-
qi "hombre'1 ea ajinara), también llamados colgué ru-
nas en quechua, eran indios relativamente acaudala 
dos que debían satisfacer una determinada suma en~ 
compensación por ios tributarios ausentes. 

(13) Así, los testigos de Chayanta acusan a D. Francis 
cano Ayrts de Ai-yuto, prooabie descendiente de los 
caciques Caracaras (cf. Rasnake 1931:28, 33)» de 
haber usurpado "una estancia nombrada Quisimbuco, 
la cual ha dado dicho D. Francisco Aryuto a un es-
pañol compadre 3uyo" (Información Testimonial...", 
fol 53va.). 

(14) Aunque intencionalmente exagerado, tal vez, en su 
papel de "contestado^" al recurso entablado por los 
curas de Chayanta contra ia mita de Potosí, Pedro 
Vicente Cañete compara la servidumbre de los indios 
retenidos por los curas a "una ¡suerte civil", con-
denados a un trabajo sin recompensa, además de te 
ner que cancelar la tributació correspondiente al 
Repartimiento en que estaban inscritos. En estas 
circunstancias, la ünica alternativa del "indio in 
feliz" parecía no ser otra que la de "desnaturali-
zarse", abandonando su familia y su patria, aún "a 
costa de hacerse victima ue la miseria o de la ruuer 
te en otros lugares " (cit. en Arze 1978:121-22). ~ 
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De todos modos, la inmoralidad y los abusos de los 
curas locales eran, sin duda, notorios. 
En general, y referido a la polémica anteriormente 
aludida, diversas disposiciones eclesiásticas pre_s 
cribian que cada Doctrina no contara más que con ~~ 
el número de indios que pudiesen ser cómodamente 
enseñados por el Doctrinero, asignándose a cada cu 
ra un número que osciló entre 00 y 2.000. Las pa 
rroquias, sin embargo, albergaban una población mu 
cho mayor que la reglamentada. Así, los caseríos 
pertenecientes a la sola iglesia principal de Macha 
albergaban a más de 3*000 indígenas en 177k» sin 
contar los que vivían en otras iglesias anexas a la 
misma parroquia (Soria-Vasco 1983:19*f, 220). 

(15) ka venta de tierras decretada en 1386 por Melgarejo, 
no afectará prácticamente al departamento de Potosí 
(Sánchez Albornoz 1978: 208). 

(16) La liberalización de la economía se traducirá en la 
supresión de las barreras proteccionistas y permití 
rá la penetración del capital extranjero, así como"" 
una mayor afluencia de importaciones aerícolas y ma 
nufactureras. La penetración de productos extran-
jeros(concretamente, cereales) tuvo como consecuen-
cia, por lo que se refiere a Chayanta, la gradual 
destrucción del tradicional comercio de trigo y ha-
rina e, indirectamente, de la estructura socio-econó 
mica construida por los ayllus en torno al comercio 
de cereales desde el siglo XVIII (Platt 1982a: 35, 
72). 

(17) Diversas leyes de agosto y octubre de 1880 estable-
cerán la sustitución de la antigua contribución te-
rritorial por un nuevo impuesto predial, equivalente 
a un canon anual de arrendamiento establecido en ba 
se a estipulaciones voluntarias entre el patrón y 
los colonos. Dicho canon era sumado al valor y el 
rendimiento de la hacienda, en base a los cusls3 el 
hacendado debía cancelar al Estado el nuevo impues-
to predial. De ahí que los forasteros y yanaconas 
de las haciendas nortepotosinas, como del resto de 
las haciendas de Bolivia. aparezcan como arrendata 
rios de la hacienda a partir de 1881, 

(18) Existió un significativo retraso en el ceaplioAonto 
de las modalidades prescritas por la ley de Exvincu 
lación. De hecno, sólo a partir de 1880 se pondría 
en marcha mecanismos para hacerla más efectiva, Ejs 
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te hecho motivó» probablemente, que la transfe-
rencia de títulos de loo antiguos propietarios 
a los nuevos fuera lenta y sólo pudiera reali-
zarse mucho tiempo después, 

(19) Sn determinados contextos, se llegó incluso a la 
inmolación de hacendados locales, como en el ca 
so de un propietario de Chayante: ciertas partes 
del cadáver fueron consumidas, y el resto enterrja 
do como ofrenda al espíritu de un cerro (Platt ~~ 
1982a:l¿j6). Abraham Lupa está preparando un estu 
dio sobre la sublevación do 1927 en el Norte de 
Potosí. 

(20) Rene Arze Aguirre está preparando un estudio so-
bre las implicaciones socio-económicas de la Gue-
rra del Chaco. A él debo la mayoría da las refe 
rencias aquí aportadas. Un avance de su investi-
gación fue presentado en forma de ponencia en el 
"Encuentro de Estudios Bolivianos", llevado a ca-
bo en Cochabamba del 15 al 17 de julio de "1985, 

(21) Los latifundistas llegaron a entrar en pugna abier 
ta con sus aliados, el ejército, por intentar re-"" 
tener u ocultar a ios colonos de sus haciendas, 
quienes, por su parte, preferían enrolarse en el 
ejército a seguir en las haciendas; algunos lleg£ 
ron, incluso, a "dejarse capturar" por ol Paraguay 
para no regresar. Los campesinos comunarios, en 
cambio, preferían quedarse a defender sus tierras 
antes que el territorio boliviano, 

(22) La historia nortepotonina se caracteriza, de hecho, 
por una "larga historia de levantamientos campesinos. 
El más de ellos fue, sin duda, el de Tomás Katari, 
Kuraka de Macha, y sus hermanos, que desencadenó la 
famosa rebelión de 1781. 

(23) Es altamente significativo, al respecto, el pensa-
miento de los líderes de la Revolución de 1952, 
Como decía Paz Estenssoro en uno de sus discursos 
parlamentarios, "la Reforma Agraria no implica ne-
cesariamente un criterio socialista, es un criterio 
liberal: representa salir del régimen feudal supe 
rsdo ya en muchas naciones, pero que en los países 
atrasados económicamente, como son los do Latino 
América en su mayoría, persiste todavía.... (Por 
el contrario) una Reforma socialista implica la n¿ 
cionalización y socialización de la tierra, no la~~ 
subdivisión de la tierra en pequeñas parcelas para 
ser entregadas individualmente..." (Paz Estenssoro 
1955: 310). 
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(2¿f) Como es sabido, Bolívar, fiel al espíritu de su 
época, quiso suprimir, con el pasado colonial, 
también el pre-colombino. Al mismo tiempo que in 
tentaba redimir al indio de su opresión, preten-
dió extinguir los ayllus y la tenencia comunita-
ria de la tierra, a fin de que cala indígena, due 
ño de su parcela, udiera enajenarla e incorporar 
se, a'través del mercado, a la "civilización" crTo 
lia. En la misma prospectiva se sitüa, básicamen 
tef la ley de Exvinculación de 1874 y, en este sen 
tido, la Heforma Agraria» 

(2b) Para el Altiplano aymara, datos recogidos en 12 ha 
ciendas señalan aumentos entre el 5% y el 12% res-
pecto a la tierra poseída con anterioridad. En al 
gunos casos, los camp sinos llegaron a duplicar y 
hasta triplicar el tamaio de sus parcelas, aunque se 
trata siempre de cantidades pequeñas (pasó de media 
hectárea a una y media, o de una a tres). En otros 
casos, finalmente, los colonos quedaron al final con 
menos tierras que antes, a pesar de estar legalmente 
prohibido (Aibó 1979:345. Por lo que se refiere al 
Norte de Potosí, no poseemos por el momento datos 
cuantifidables. En algunos casos, los antiguos pro. 
pietarios retuvieron prácticamente la totalidad de 
las tierras que controlaban con anterioridad; en 
otros (cf. pp. ), so verificó una transferencia 
de las tierras antes controladas por el patrón a m¿ 
nos de ios organizadores de la rebelión campesina. 
El caso normal ha sido, sin embargo, que el campe-
sino llegara a controlar las parcelas que antes usu 
fructuaba, más un pequeúo suplemento procedente de 
las tierras cultivadas on coinCn para el patrón. 

(26) En relación a otras comunidades de ex-hacienda, no 
deja de ser alarmante un hecho claramente comproba 
do en diversos lugares de Solivia. La excesiva 
fragmentación e individualización de ia tierra, uni 
do a la falta de asesoramiento tócnico y legal, ha"" 
tenido como consecuencia la recomposición de las an 
tiguas propiedades o la concentración de la tierra 
en pocas manos. N03 consta que este fenómeno ha 
afectado también a diversos lugares del Norte de Po 
tosí, aunque no poseemos datos cuantitativos por eT 
momento. Si hemos de creer loo datos proporciona-
dos por Canelas (1967), en 1959, seis anos después 
del decreto de Reforma Agraria, 305 propietarios o 
poderes controlaban casi dos tercios de la super.fi 
ció del departamento de Potosí (24.313.124*43 áreas 



I p 

sobre un total de 35.591.652*69) (cit. en Fiora-
varxti 1973:46). 

(27) Olivia Harris aduce una argumentación semejante 
para el caso de los laymis del liklna (valle) 
en relación a los del suní (puna) ('Harris 1978: 
59-60). 

(28) Significativamente, de las 500 unidades encues-
tadas en el "Estudio de los centros mineros y 
su entorno espacial", las únicas que declararon 
no poseer tierras en el valle (diez en total) 
pertenecían a los ayllus Sikoya y Aymaya (Platt 
1981:697). 

(29) Para una comparación con la distribución de pro-
ductos y cultivos .por nichos ecológicos en otras 
zonas del Norte de Potosí, cf. Platt 1981:674-675. 

(3®) -Las tormentas son muy localizadas en la zona al-
toandina. La concentración de todos los cultivos 
en una misma área pondría en peligro la subsisten 
cia del campesino, ya que habría pocas posibilid£ 
des de que quedaran s salvo de las tormentas. La 
distribución discontinua permite, en cambio, que 
al menos uno de los cultivos quede a salvo de las 
inclemencias del c-liiaa (cf. Mamani 1978). La He-
forma Agraria ignoró este esquema tradicional de 
acceso a la tierra. En el Altiplano Norte, por 
ejemplo, se otorgaron títulos Eolasente s campe-
sinos cuyas parcelas estuvieran localizadas en una 
misma área (predios integrados). Los nuevos pro-
pietarios, sin embargo, volvieron a redistribuir 
los' terrenos conforme a los antiguos patrones an 
dinos (Urioste 1977). El actual ante-proyecto de 
Ley de Reforma Agraria (1934) incurre en el mismo 
error de perspectiva. 

(31) El ayni puede ser definido como una prestación re 
cíproca de trabajo entre dos unidades productiva!?, 
aunque se aplica también en otros contextos, como 
bodas, funerales. La aink'a consiste, a su vez, 
en un trabajo remunerado en productos. El chuqhu 
es un trabajo colectivo de carácter seaifestivo, 
con comida, bebida y coca provistas por el benefi 
ciarlo. Las connotaciones económicas del chuqhu 
son, sin embargo, las más onerosas. De ahí que 
en algunas zonas (Chiru-X'asa, por ejemplo) los 
costos se repartan entre todos los que toman par-
te en el chuqhu: el beneficiario pone la semilla, 
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la comida (mote, lawa de maíz, cordero o cabrito) 
y la bebida (chicha); los que participan ponen, a 
su vez, herramientas y abono. 

(32) En algunos ayllus (los laymis, por ejemplo) sólo 
algunos jefes de familia son originarios o agre-
gados. Los que carecen de este titulo, acceden 
a la tierra por parentesco próximo al titular de 
ella, circulando entre ellos las obligaciones aso 
ciadas a la tenencia, concretamente la de pasar 
fiestas y desemoeñar el cargo de jilanqo (Harris 
1973:%). 

(33) No debe suponerse, sin embargo, que los origina-
rios cultivaran siempre mayores extensiones de 
tierras que los agregados. Parecen haber existi 
do históricamente casos que demuestran la posibT 
lidad contraria (Platt 1932a:63-69). 

(34) De acuerdo a P^att (1931), el sistema de herencia 
vigente permite a cada campesino mantener un dere 
cho residual a todas las tierras (tasa) del ante-
pasado, pudiendo ser activado dicho derecho de 
acuerdo a la necesidad de tierra de los descendieri 
tes de un mismo tronco genealógico. 
En las comunidades originarias, los bienes inmue-
bles como la tierra son heredados por vía patrilt 
neal por los nljos varones, 3n las herramientas 
u otros bienes muebles tienen más importancia, en 
cambio, los modelos bilaterales. 

(35) Aunque sin implicaciones directas a nivel económi 
co,. existe una cierta relación entre la distribu-
ción del espacio y la evaluación do las distancias. 
Tenemos La impresión, en este sentido, de que el 
campesino tiende a disminuir la distancia, hasta 
convertirla incluso en irrelevante, siempre que el 
punto de 11 gado sea familiar o deseado y el tra-
yecto conocido, aunque sea objetivamente largo 
(chaysitullapi, "en ahí no más está"). La distan 
cía se nace,' en cambio, infinita y el trayecto p_e 
sado cuando el punto de llegada y el camino no son 
conocidos ni deseados, aunque objetivamente están 
cerca (ancha karu euri'nka - a, "muy lejos es el ca-
mino"). 

( 3 6 ) Así, López de Gomara, refiriéndose al sistema here 
ditario, sostiene que "el ayllu heredan los sobri-
nos, hijos de las hermanas, cuando no tenían hijos, 
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diciendo que aquellos son más ciertos parientes 
suyos" (cf. Me.Lean y Estenos 1959:244). 

(37) Existen numerosas teorías ac reo de la naturaleza 
de lo político en relación a las sociedades primi 
tivos (cf. Balandier 1976:32 ss.). De acuerdo a 
algunas clasificaciones cl'sicas propuestas por 
la antropología anglo-sajoña para Africa, existi-
rían sociedades con poder y sociedades sin poder 
político; la esencia del noder político sería de-
tectable en la relación mandato-obediencia. ¿1 
poder político como coerción no es, sin embargo, 
el modelo Snico de lo político, sino un caso par 
ticular, válido tal vez para determinadas cultu-
ras (cf. Clastres 1974:20 ss.). La caracteriza-
ción de lo político a partir de la dimensión terri 
torial nos parece más adecuada para el caso que e¿ 
tamos analizando. 
Más específicamente, de entre loo dos modelos ha-
bituales elaborados para explicar la conformación 
del espacio político (fusión/fisiÓnü, nos adheri-
mos el primero de ellos, más adecuado para anali-
zar la dinámica segmentaria del linaje y del siete 
rsa político, Middl.eton caracteriza este modelo de 
la siguiente manera: "Un segmento, que es signifi-
cante como unidad autónoma, se funde con otros en 
otras situaciones, por lo que se entrelazan grupos 
y status que son asociados con actividades diversas 
y los derechos y los deberes consiguientes. Ello 
comporta un diverso grado de cohesión y de unidad 
en un único sistema, donde no existe una sola aut£ 
ridad eolítica míe otorgue sentido a la solidaridad 
común" (Middleton 1970:11). 

(38) El mismo Oapoche afirma, por ejemplo, que los ^rcu 
suyos, "do mayor presunción y calidad", eran prefe 
ridos por el Inca, quien "lee daba le mano derecha 
en los lugares públicos y eran preferidos a los Urna 
suyos en reputación" (Capoche 1959:140). 

(59) Ya hemos aludlc-o a la probable asimilación de ^rcu 
suyu y Anansaya al principio masculino, y de Umasu 
yu a Urinsaya ai femenino. En la actualidad, la 
pretendida Biascuiinidad de Anansaya es, sin embargo, 
sumamente discutible. ffn todo raso, sóir»-iente lor 
que pertenecen a la mitad Anansaya la afirman; no 
así ios de la altad Urinsaya. Lo aisrao puede decir 
r.e del simbolismo ¡aascuiino de la puna en relación 
a la supuesta femineidad del valle (cf. nota 1). 
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(40) Los incas parecen haber Introducido, sin embargo, 
en Charcas el sistema decimal que hallaron en el 
Chinchaysuyu, como se desprende del tipo de orga 
nlzación en grupos de mil, de quinientos y de cien 
indios a que aluden loe caciques Charcas y Caraca 
ras, equivalentes a hurangas, pachacas y ayllus,"" 
respectivamente (Espinosa 1969:120, 134). 

(¿4-1) Ignoramos si en las principales poblaciones de la 
Confederación de los Charcas y Caracaras se apli-
có el sistema de ceques cuzquedo. El Padre Cobo 
afirma que "todas (las poblaciones importantes), 
a imitación de Cuzco, guardaban un mismo orden" 
(Cobo 1956:167). De igual manera, Polo de Ondegar 
do dice haber encontrado la misma disposición en 
Pocona, Cocnahaaba, y "en más de cien pueblos", 
quedando integradas en el mismo esquema las anti-
guas apachetas y lugares sagrados ;Polo de Ondegar 
do ÍS'TS 1571 :51-52). 

(42) La fórmula empleada por Toledo, y que nos peralte 
deducir las formas pracoloniales de ocupación del 
territorio, es: "Estaban divididos en x pueblos 
en distancia de x leguas, quedan reducidos en x 
pueblos" (cf. Bouysse 19*0:37). 

(43) En algunos casos, fueron asignadas calles espocífi 
cas dentro de la reducción a cada grupo ótnico, lo 
que posibilitó el mantenimiento de las caracterís-
ticas etnoculturales del ayllu (cf. Platt 1982:27). 
Todavía en ia actualidad, la mayor parte de los pue 
blos del caraao nortepotosino conservan la división 
entre mitad de arriba y mitad de abajo, como suce-
de por ejemplo en San Pedro de Buenavista (cf. Izko 
1983:161-162; nota 24). 

(44) Platt analiza, en relación a este contexto, las vi 
sionos conflictivas de un mismo paisaje implicadas 
en dos mapas coloniales de la provincia de Chayante. 
El primero, elaborado por el español Jacinto de Car 
bejal (sic5, refleja los intereses económicos de la 
colonia, centrados en la explotación minera, y no 
vacila en forzar incluso la realidad geoecológica 
y la distribución de las tierras do los indios tri-
butarios conforue a sus intereses. El segundo, di-
secado por el cura de Pocoata de acuerdo a las con 
cepciones autóctonas, reflejo las características 
de una sociedad agroganadara como la nortepotosina, 
en correspondencia con el acceso a los recursos eco 
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nómicos propios de ia economía aylluna. 
En este "paisaje" agroganadero, la irruoción de 
un horizonte cultural radicalmente diverso se 
traducirá on una deseetructuración igualmente ra 
dical del espacio: despojo de tierras, desarrai 
go socio-político del indio, conversión del área 
en pastos para el ganado del minero y el transía 
do de loa minerales, trabajo forzado, sólo teórjL 
cásente "asalariado" (Platt 19?3b:10i es.). 

(45) Platt y Harris han localizado 16 ayllus en el Ñor 
te de Potosí. Esta es la lista: Mach«, Laymi, 
Jukumani, Pukwata, Aymaya, <¿untu, K'ulta, Chayan-
taka, Sikuya, Q'ana, Chullpa. Panakachi, K'aracha, 
Tiakipaya, Yampara y Sakaka (Platt 1982:45)» Que 
dan fuera de esta enumeración todos los ayllus 
comprendidos bajo el genérico nombre de Sakaka. 
Tenderíamos a creer, sin embargo, que los once a.y 
Ilus de Sakaka son equiparables en su organización 
política ai reato ie los ayllus, con excepción 
-tal vez- del ayllu Macha (cf. p. ss.). En este 
sentido, Sakaka debería ser identificada con la 
Liit^d Ara a saya de los Charcas, comprendiendo una 
serie de ayllus, tal como sucedía con la mitad 
Uriasaya (cf. Fig. ). En este caso, el número 
do ayllus del Norte de Potosí se elevaría a 26. 

Suele distinguirse, con Evans-Pritchard (1940), 
que introdujo por primera vez esta terminología 
pn el análisis antropológico, entre linaje aaxi 
mo, mayor, menor, mínimo y segmentos de linaje. 
Riviere (1983:45) afirma algo parecido en referen 
cia a las comunidades de Carangas (Oruro), donde 
los segmentos superiores de organización del es-
pacio (el ayllu, que agrupa varias estancias, y 
la saya) no parecen tenor una función económica 
especifica. 

Existe, on este sentido, una zona intermedia en-
tre puna y valle, la chawplrana o tawpiaana, que 
conjuga cultivos de arabos ecosistemas. No" cree-
mos, sin embargo, que puede equiparse a ningún 
taypl. La transposición del Plano ecológico al 
simbólico debe ser interpretada, en este sentido, 
como un exceso imaginativo de los antropólogos, 
en búsqueda de "modelos" supuestamente estructura 
les. 

(46) 

(47) 

(48) 
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(49) Los ordenamientcerpolíticos de las sociedades "pri 
mitivas" no corresponden exactamente a modelos iZ 
gicos abstractos, sino al resultado del equilibrio 
de una serie de instancias a menudo contrapuestas, 
como afirmaba Malinowski. En palabras suyas, "co 
mo sucede en cualquier dimensión de la cultura hu 
mana, la realidad no es un esquema lógico cohereñ 
te, ciño más bien una mezcla en ebullición de prTn 
cipios en conflicto" (Malinowski 1922:149). 

(50) La preeminencia de la mitad Anansaya sobre la Urin 
saya, de probables orígenes políticos, ha sido ya 
documentada (cf. supra, pp. ). Existen, ade-
más, otros testimonios que se mueven en la misma 
perspectiva. Así, Matienzo afirma que "el curaca 
de la parcialidad de haransaya es el principal de 
toda la provincia,.., a quien el otro curaca de hu 
rinsaya obedece en las cosas que dice él. Tiene 
el de haransaya el menor lugar de los asientos y 
en todo lo demás, que en estoguardan su orden. Los 
de la parcialidad de haransaya se asientan a la ma-
no derecha y los de hurinsaya a la mano izquierda 
tras dsu cacique principal, y los de haransaya a 
la mano derecha tras su curaca" (Matienzo 1967 1567 
:L37). 

(51) Los ancianos recuerdan todavía la existencia de au 
toridades tradicionales equivalentes a Too curacas, 
Así sucede, por ejemplo, en los ayllus de Sacaca, 
donde existieron hasta poco antes de la Reforma Agrá 
ria cuatro Segundas Mayores, a los que estaban subor 
dinados los actuales jilacates y segundas, 

(52) En otros lugares, más bien, la existencia de mantas 
paroce haber contribuido a disolver los vínculos tra 
dicionales comunitarios (Mamani 1973: ). 

(53) Además de los ciclos míticos de Viracocha y Ayar, 
existieron otros discursos míticos en los Andes pre-
colombinos. Cabe mencionar, por ejemplo, a Pachaca 
mac, Naymlap, Con y Tumbe. Tunupa, el héroe cultu-
ral más característico del espacio andino situado al 
sur del lago Titicaca, es integrado por algunos auto 
ros en el ciclo mítico de Viracocha (Urbano 1981). ~~ 

(54) Es lo que parece afirmar Urbano (1081:XVI), habitual 
menta preciso, sin embargo, Sarmienta de Gamboa nos 
dice, por ejemplo, que "una cosa es averiguada en to 
das las naciones de estas partes, que tienen y hablan 
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todos de una manera y por muy común del diluvio 
universal... aunque lo cuentan por diferentes 
términos de los que la verdadera escritura nos 
lo muestra" (Sarmiento de Gamboa 1960 1572 : 
203-209). Polo de Ondegardo, por su parte, afir 
na que '<los indios) tuvieron noticia del Diluvio" 
y que "se destruyó todo el mundo por agua; desta 
generalidad dura la memoria entre ellos e muy gjs 
neralmente como cosa muy notoria; y de lo demás 
no tienen noticia..." (Polo de Ondegardo 1916 
1571 : 49 ss.). Finalmente, José de Acosta lie 

ga a afirmar expresamente que "hay entre ellos 
comúnmente gran noticia y mucha plática del dilu 
vio; pero... yo más me llego al parecer de los 
que sienten, que los rastros y señales que hay 
del diluvio no son del de Noá, sino de algún otro 
particular, como el que menta Platón, o el que los 
poetas cantan de Deucolión" (Acosta 1954 1590 :141). 

(55) Solamente un cronista (Garcílaso de la Veg3 1963 
1609 :30) sitúa el ciclo de los hermanos Ayar, 

ancestros de los incas, "al principio del mundo', 
mientras oue non varios los que hablan de un mun 
do ya nabitado anees üel surgimiento de los her-
manos Ayar (Sarmiento de Gamboa 1960:214; Santi 
llán 1968 1563-64 :103-104; Betanzos 1968:13). 

(56) Asi, Cobo menciona cono otros poniules lugares de 
origen Pachacama, en las proximidades do Lima; 
Huanacauri, cerro cercano a Cuzca, y "el mar del 
Norte" para lo-, habitantes de la provincia de Qui 
to (Cobo, ib.). Gutiérrez de Santa Clara (1963 ~ 
1590 c.:24¿+-245) habla también de "un hombre que 

habla venido por la mar...., y que a este hombre 
llamaron Viracocha, que quiere decir espuma de 
la mar, o ui.-jnteca do la iaar, y que la mar lo en-
gen.ró y que no tuvo pa^ro ni madre, y como des-
pués aportaron los españoles a estas tierras en 
navios, los llaman el día de hoy Viracocha". 
Bartolomé de Las Casas concibe, a 3U vez, un Vi 
recocha situado "en e'i cabo postrero del mundo"5* 
(Las Casas 1953 1550 : 433); y Pachacuti Yairaui 
(1968 1613 282) afirma que "en tiempo de purum Sache todas las naciones de Tauantinsuyo benieron "¿Hacia arriba de Poto sai tros o cuatro exÓr ci-
tes en formo de guerra, ;/ «si venieron poblando..., 
quedándose... en 1 s lugares baldíos (purutf pacha)". 
En general, sin embargo, muchos cronistas coinci-
den en nombrar al Titicaca y/o a Tiawanaku como 
ios lugares de origen de la primera o segunda hu-



inanidad, identificada a veces con los incas. Ca 
be citar entre ellos a Betanzos, Sarmiento de 
Gamboa, Cristóbal de Molina "El cuaque 10", Josó 
de Acosta, Garcilaso de la Vega, Buenaventura de 
Salinas y Córdova, y Vázquez de Espinosa. 

(57) Cabe nombrar entre los primeros a Salinas y Cór-
dova, López de Góaara, Vászqucz de Espinosa, Co 
bo, Zárete y Pedro Pízarro; entre 1ol3 segundos, 
a Sarniento de Gamboa, Betanzos, Domingo de San-
to Tomás, Murúa, Santillán, Garcilaso de la Vega 
y el ecléctico Cobo. 

(58) Bertonio (1959 II; 1^3) define la palabra yaka 
como "Ídolo en forma de hombre, carneto, etc. y 
los cerros -ue adoraban en su gentilidad". 

(59) Van Xecaol (1930: 283-289) su-i re que el "mundo 
do arriba" (hanan o alajj pocha) debería ser más 
bien considerado como una expresión de la cultu-
ra dominante (espa lóla y, tal vez, incaica) y de 
los elementos ouperestructurales que le correspon 
den (Dios, Iglesia, Estado, noraas jurídicas y 
Hicar, culto institucional); el "mundo de dentro" 
(akhu o rroqho pacha), contraparte del mundo de 
arriba, tonirío a ;;u voz la función de sancionar 
r eligí os.- y étnicamente o-q.ielia estructura de do 
minación. 

(60) Para el papel do loo auertos un ia definición del 
espacio y ou asociación con la germinación do los 
cultivos, cf. Harris I9¿2; Bouysse-Harris 1983:26. 

(61) Girord (1976 11:984) recoge, en esta sentido, la 
opinión de un yatiri aymara, según el cual los 
siete ciclos, son "ij os de La pachamama. 

(62) La concepción católica ae liarla coso virgen y, a 
la vez, madre (virginidad recauda), introducida 
por la Colonia, parece estar sustentando la idea 
de wirjine, y la palabra misma. En todo caso, 
13 palabra vrir.lin he conservado solamente su va-
lor nominal; su "contenido ha sido completamente 
desplazado por el de "fecundidad", más consonante 
con la mentalidad quechua-syaara. 

(63) Busto ••ante (1979:1-40 transcribe, en relación, a 
otros contextos ayaaras nortopotooinoo, la aiguien 
te orrción ritual, recitada coa ocasión de la ciern 
bra, en medio de libaciones y q'oas (incienso) a 



las cuatro esquinas y al centro de la parcela: 
"No maltrates a la pachamama, porque ella te 
dio vida, ella te mantiene y en su dulce regazo 
te recibirá". 

(64) Harris habla, en referencia al ayllu la.y al. de 
u n kiramallku y de una kirat'alia, espíritus 
fecundantes masculino y femenino respectivemen 
te, que constituyen la contraparte aym^ra del"" 
castellano-quechua guerramallku, aunque no he-
mos encontrado en la zona de estudio un equiva 
lente femenino de la kirat1 alia (Bouysse-Harris 
1983:28). Véase además Harris 1932. 

(6?) F1 significado ambiguo del mallku aparece claro, 
por ejemplo, con ocasión del Carnaval en algunos 
puebLos de La zona. 3n Sacaca, concretamente, 
es costumbre ch*aliar (Libar) al mallku de Sanca 
B*rbí?ra (la parte más elevada del pueblo) el sá-
bado de carnaval a medianoche, renovando los <2£-
rakus (ofrendas rituales) depositados en un peque 

ca,ión subterráneo. £1 ritual tiene el sentido 
de pedir ia protección de los aallkus; pero, al 
mismo tiejj.;0, el qapaj mallku (mallku poderoso) 
es invocaao por el layqa rorujo) en una sesión ri 
tual de connotaciones negativas (la sesión comien 
za con la frase a~aa cristianus 3entikunkichejchu, 
"no deben sentirse cristianos", dirigido a los 
participantes). Durante ia sesión, ei qapaj mall-
ku, asimilado expresamente por uno de los partici 
pantes al "ser maligno", transmite al brujo las 
desgracias (muertes, enfermedades, peleas...) que 
van a suceder durante el ano. Otro de los parti 
cipanta3 me decía oue el mallku "representa a los 
oa tañases (supaykunas)que llegan a hacer 3U fies 
ta aquí en la tierra". 

(66) La antropomorfiaación de ia naturaleza es un Lo-
cho coaün. Sn otros contextos, con ocasión del 
ur..̂  ruthuku, por ejonplo (primer corte ritual dol 
pelo),'aparece claro el antropomorfismo aadiante 
la asimilación del cabello a la alfalfa y a la 
hierba (alfata, pastuta rantikuichej, "cónprenae 
alfa y pasto", dxce el padre o padrino a los asís 
teates, invitándoles a dar su regalo a cambio de 
un mechón de pelo). Cereceda alude a una seigej-KT 
te concepción antropomorfa, o al meaos zoemorfa, 
del tejido, estructurado como un organismo vivien 
te, con dos lados (derecho e izqui rda), una na-" 
riz, una boca y un corazón (Cereceda 1978:1022). 
Véase además Bastien 1978:95-



(67) Existen además en la zona una especie de alfabe 
tos confeccionados con piedras de diversos col£ 
res y formas, dispuestas on foraa d? espiral. 
Son denominados liutrinas, probable corrupción 
del castellano "doctrina", en referencia a su 
uso generalizado (introducción, tal vez) por 
parte de antiguos catequistas para recitar las 
oraciones. Has que alfabetos constituyen tal 
vez, en este sentido, simple recursos mnemot^c 
nieos. 
Su configuración circular sugiere, con todo, la 
idea de un uicroespacio organizado en torno a 
un centro, Y de hscho, cuando el campesino re-a 
a un espíritu positivo, recorre la espiral de 
piedras en un movimiento dextrógiro, de la peri-
feria amenazada, acosada por algCLn peligro (el 
espacio hostil), hacia el centro convergente y 
aglutinador, el núcleo protector que cobija la 
vida, donde todo se remansa» Cuando el campesi 
no intenta, en cambio, exorcizar a un espíritu 
negativo, parte del centro hacia la periferia, 
en un movimiento levógiro, como para recobrar 
primero la energía positiva del núcleo y disol-
ver con eil? c..'.arito anonada la existencia, 
¿i ÍLÍSÍCO S-gni.FIcedo tiene entrar S iglesia 
caminando de frente o do espaldas, el tejer en 
movimiento dextrógiro (khtwdr) o levógiro (kbl-
tflrakuy), etc. 

(68) Harria habla tambión de una "situación liminal" 
en relación a quien ha sido tocado aor un ~ayo. 
En general, el "mestizaje" de hombre y x*ayo de-
fooma la naturaleza de las cosas, se=»n hombre, 
productos agrícolas o animales (¿ouysse-Harris) 
1983» 13) • ka misas significación., concretada 
en un espacio visual, tiene la parte del tejido 
denominada ailka. lugar neutro, entreverado de 
diversos colores, lugar de encuentro de la más 
intensa oscuridad y la más iaien.:a luminosidad 
(Cereceda 1973:1024). 
Otro tipo de fenómenos, como el arco iris (kurrai 
o kurumbre), parecen tenar en la actualidad una 
connoiaciSa negativa, a pesar de participar de . 
una cierta liminaridsd física (lugar de éncüontr 
del cielo y de la tierra). SI arco iris ¿Ü..JÍC o 
considerado, sin anbargc, buena señal (cf. Pachj¿ 
cuti yamqui 1968 1613 :234). 



(69) Platt (1971) describe una sesión espiritista 
en la que el yatiri llamaba a los espíritus 
de los cerros (Jurte'ua) con un agudo silbido 
producido al soplar por el orificio de una de s u s balas. El mismo yatiri se había negado días 
antes a realizar la sesión, porque sus balas se 
hablan puesto enfermas y todavía no hablan sa-
nado a pesar de que las habla llevado a oir mi-
sa. 

(70) La peregrinación a los santuarios coincide siem-
pre con la celebración del tinku (cf. Izko 1983] 
160-162). Tinku significa ai mismo tiempo lími-
te o mojón entre dos campos, encuentro o punto 
de confluencia de dos ríos y lucha ritual. En 
general, es el encuentro de dos elementos que 
proceden de dos direcciones diferentes y aun 
contrapuestas. En el caso del tinku-lucha ri-
tual, el rito subraya la necesidad de afirmar 
un equilibrio social inestable (Bouysse-Harris 
1983»19} Izko 1984:78-79). 

(71) Los primeros traductores consignan también el 
equivalente incaico de las estaciones del ca-
lendario europeo. Asi, rupaymita (tiempo de ca-
lor) es traducido como "estío, verano" tanto 
por Holguin como por Santo Tomás; chirimita 
(tiempo frío) como "invierno", y haucay cusgui 
(tiempo ocioso, libre de trabajo) como "otoño". 
No existe, en cambio, una traducción directa 
de "primavera" (cf, Urbano 1974: 11-12). 

(72) Para una información exhaustiva sobre la "eco-
logia y antropogeografla de los Andes centra-
les" , véase Condarco 1970. 

(73) Cada fase del ciclo agrícola tiene un nombre 
especifico en relación a la actividad realiza-
da. Asi, se habla de tarpuy tiempu (tiempo de 
siembra), papa allay tiempu o trigu ruthuy tiem-
fu (cosecha de papa o de trigo), etc. Bertonio 1956 I: 448) incluye la traducción de los tiem-
pos agrícolas más significativos, todavía usua-
les en el mundo aymara: "tiempo de sembrar" (sa-
tani), "tiempo de arar" (ccollini), "tiempo des-
pués de la sementera" (lapaca),"tiempo de cose-
cha" (llamayu), etc. 

(74) En tiempos prehispánicos, el desplazamiento in-
terzonal (de la puna al valle) tenia lugar en 
determinada época del año, de acuerdo a la pe-
riodización del calendario agrícola (Bouysse-
Harris 1983:5). Los viajes interecológicos (lia-
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meros de puna que llevan sal a los valles para 
cambiarla por maiz durante los meses de mayo, 
junio y julio se realizan también en la actua-
lidad en función de los ciclos agrícolas. El 
desplazamiento espacial, en otras palabras, es-
tá condicionado por el tiempo oportuno. 
Por el resto, en algunas zonas de economía mix-
ta (agrícola-pastoril) es usual la residencia 
dúolocal (alternativamente en casa de los pa-
dres de la esposa y del esposo) en relación a 
la concentración de actividades económicas (tie-
rra/ganado) en una u otra época del año. En es-
tos casos, lo normal es que el marido posea más 
tierras que la mujer, pero la mujer posea en 
cambio mas animales que el marido. 

(75) Esta actitud está condicionada, obviamente, por 
las necesidades económicas del núcleo domésti-
co en relación a la fragmentación de las parce-
las debido a la presión demográfica, y ha moti-
vado en ocasiones el deterioro gradual e irre-
versible de la tierra. 

(76) En otro lugar, Bertonio traduce la expresión 
aymara piu irutatha como "contar una almocada 
dellas (de papas) para saber si será el año bue-
no o malo". Y añade: "Es gran superstición" (Ber-
tonio 1956 It 346). 

(77) No es nuestro propósito agotar aquí un tema com-
plejo que exigirla un análisis mas exhaustivo. 
Para una información bibliográfica reciente, 
véase Urbano 1982: 36-37. 

(78) Bertonio señala además que el día y la noche es-
taban divididos en seis periodos de tiempo, que 
señalaban de manera aproximativa la carrera del 
sol y de la luna (cf. Bouysse-Cassagne 1980:225). 
La terminología utilizada actualmente en la zo-
na en referencia a la trayectoria del sol, per-
mite suponer una división similar. Las etapas 
de la carrera solar serian, concretamente, es-
tas: Chhapu chhapu (luz difusa, entre claro y 
oscuro); sut'iyamuy (amanecer, pero todavía sin 
sol); Inti llojsimuy (salida del sol)} chawpi 
dia (medio dia, cénit): inti yaykupuy (puesta 
del sol)j ch'iaiyapuy (anochecer); tu'ta (noche); 
chawpi tuta (media noche, colegida en relación 
a la posición de la luna). En general, el sol 
se acerca al hombre (-mu), en movimiento circu-
lar de izquierda a derecha, hacia el cénit; y 
se aleja (-pu) regresando hacia el interior de 
la tierra, donde describe una trayectoria simi-
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lar, de izquierda a derecha, hasta que vuelve 
a salir al dia siguiente. 

(79) Urbano (1974:17) observa que la duda manifes-
tada por los cronistas acerca del principio 
del año se deborla a que, en rigor? no existe un principio del año. Sólo las catástrofes y 
las calamidades naturales romperían este ca-
rácter circular del tiempo. Véase, sin embar-
go, la página 

(80) El concepto de "tiempo estructural" fue utili-
zado por primera vez por Evans-Pritchard en re-
ferencia al tiempo humano, que "estructura" y 
da significado a los demás tiempos. "En cierto 
sentido", como afirma Evans-Pritchard, "todo 
es tiempo estructural" (1940:104). Esta afirma-
ción puede ser aplicada, en nuestro caso, tan-
to al tiempo ecológico como, sobre todo, al 
tiempo mítico. 

(81) Además de constituir, probablemente, una ritua-
lización de las luchas políticas por el acceso 
a la tierra, el tinku posee connotaciones sexua-
les, más o menos veladas según los contextos. 
El tinku es, de hecho, asimilado al acto sexual 
en numerosos cuentos, chistes y canciones, y en 
torno a su práctica se teje una pequeña conste-
lación de slisbolos sexuales. La sangre derrama-
da, concretamente, es asociada a la fecundidad 
de la tierra. Cuando alguien muere en el tinku, 
se piensa que habrá buen año y que las cosechas 
serán ubérrimas (cf. Platt 1980: 154-156; Izko 
1983: 161-152). 

(82) El ser "pasante" de una fiesta es considerado 
en ocasiones como el último grado del matrimo-
nio, el que sella la madurez social de la pare-
ja. 

(83) El aborto es practicado sobre todo, aunque oca-
sionalmente, por embarazadas solteras cuya si-
tuación todavía no ha transcendido, particular-
mente cuando el causante del embarazo está ya 
casado o no quiere casarse. 

(84) T,os gemelos y los mellizos son considerados hi-
jos del rayo o, más en general, de una maldición 
que parte en dos el óvulo materno. Y este es pre-
cisamente el problema: son dos, cuando deberían 
ser uno. El infanticidio aparece, en este con-
texto, como una manera extrema de neutralizar a 
tiempo la maldición. 



(85) Podemos nombrar entre ellas la costumbre de to-
mar mates diversos para limpiar la matriz y neu-
tralizar el dolor; la creencia de que la mujer 
no debe lavarse durante dos o más semanas por-
que habría "ricaida", la prescripción de tomar 
determinados alimentos y evitar otros, etc. 

(86) La ceremonia del uma ruthuku era asociada pro-
bablemente en el pasado a otros rituales que sub-
rayaban con mayor énfasis el paso de la niñez a 
la infancia. Bouyssa-Cassagne (1980: 191 ss.). 
Narra, por ejemplo, un rito de inserción de los 
niños aymaras en la sociedad mayor, denominado 
sucullu. En general, tanto el urna ruthuku como 
Xas"diversas etapas del matrimonio conservan to-
davía elementos suficientes como para ser consi-
derados "ritos de paso". ¿1 supremo "rito de pa-
so", la muerte (ver páginas siguientes), será 
analizado en sus implicaciones simbólicas al con-
siderar el significado del tiempo mítico (cf. pp.Üu 

(87) En nuestro estudio sobre los condicionamientos 
culturales de la fecundidad y la mortalidad (Iz-
ko 1983), hemos analizado detalladamente todas 
las implicaciones de la enfermedad y la muerte. 

(88) Existen también cementerios especiales para "ni-
ños sin nombre" (no bautizados todavía), locali-
zados en los Calvarios, laoraua del achachila (an-
tepasado), al que pertenecen todos los fetos y 
los niños muertos sin bautizar. 

(89) Las cinco edades de Guarnan Poma son: lluari Vira-
cocha runa (los primeros pobladores de las In-
dias), lluari runa (hombres sagrados, perfeccio-
nadores de la agricultura), Purun runa (hombres 
salvajes que perecieron ahogados por el diluvio), 
Auca purun runa (edad do guerras y conflictos) 
e Inca Pacha runa (edad de los incas). En cuan-
to a Garcilaso, la primera edad corresponde a 
un estado generalizado de barbarie; la segunda, 
a la obra civilizadora de los Incas, y la ter-
cera, a la Conquista española y al cristianis-
mo. Wachtel (1976:129) en relación a este con-
texto sugiere que la evolución ucl pasado hacia 
el presente es, al mismo tiempo, una elevación 
de lo bajo hacia lo alto. Si ello puede parecer 
orobable en relación a la periodización de Gua-
rnan poma, que refleja la visión do los 'vencedo-
res" incas, no lo es en manera alguna para el 
caso aymara ni menos todavía, para el caso nor-
tepotosino. 

(90) Hasta hoy en día, los campesinos nortepotosinos 



utilizan normalmente la expresión puruma refe-
ridei a las tierras "vírgenes", que no han sido 
cultivadas todavía. 

(91) Bouysse y Harris (1983; 7 ss.) sugieren una pe-
riodización de tres edades, referido al caso 
avmara. La primera (edad del tayoi) ha sido de-
ducida, en realidad, de la información espacial 
proporcionada por Cobo (taypi cala, "piedra de 
en medio"). La segunda seria~Ta edad de puruma 
° ch'amak pacha, caracterizada como una edad 
que evoluciona de la máxima concentración a la 
máxima dispersión, de lo social a lo salvaje, 
de ia vida a ia muerte. La tercera, finalmente, 
seria la edad de aucapacha o pachacuti (tiempo 
de guerra, inversión"del mundo). 

(92) Existen también tradiciones similares en otros 
lugares de los Andes (NÚñez del Prado 1969:7; 
Flores üchoa 1973:47). 

(93) Son numerosos los sueños y presagios en los que 
el muerto echa en cara a sus parientes el quo 
no ie hayan preparado tuna buena comida. Los a-
limentos representan, además, una suerte de de-
mostración al muerto de que los vivos siguen es-
tando bien, "para que no se preocupe" y les de-
je en paz. 

(94) Harris (1962) ha caracterizado de manera admi-
rable este proceso en referencia al ayllu layni. 

(95) Agradecemos a Abel Sánchez A. su ayuda para ac-
ceder a la zona de Limaya. Su hermano, Froilán 
Sánchez, recopiló en la misma zona y publicó 
posteriormente (Sánchez 1971) algunos materia-
les parcialmente coincidentes con los nuestros. 

(96) Harris (1982 a) afirma, en relación a los laymi, 
que los muertos se van al otro lado del mar, en 
correspondencia con las afirmaciones de algunos 
cronistas. 

(97) Sapir y rthorf han elaborado uno serie de normas 
para legitimar la validez antropológica del uso 
del análisis lingüístico, fcn términos generales, 
a la determinación de lo que ellos denominan 
'modelos estructurales" del lenguaje (fonolo-
gía, morfología y sintéxis) seguiría la deter-
minación de los "modelos semánticos" en relación 
a los estructurales (usos y funcionamiento de 
las categorías gramaticales), para concluir deli-
mitando la relación existente entre lenguaje y 
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COSIÜOvisión (cf. IToijer 1979:219-231). 
Delrán (1974) ha analizado algunos usos contex-
túales de la pareja ñawi-qhepa en referencia a 
los Andes Peruanos. 

(98) La adivinación del futuro para poder neutrali-
zar loa elementos negativos e incontrolados que 
encierra, es un hecho frecuente. Así sucede, por 
ejemplo, con rituales en los que se arranca el 
corazón a una llama para adivinar el tiempo a-
grícola y, sobre todo, con el uso generalizado 
de la coca en los mismos contextos* 

(99) Sólo algunos campesinos jóvenes, todos ellos 
con experiencias de migración o con más de ocho 
años de educación formal, respondieron de mane-
ra diversa. 

(100) Eliade afirma, en relación o este contexto, que 
la transformación del difunto en antepasado co-
rresponde a la fusión del individuo en una ca-
tegoría de arquetipo (Eliade^1979:51). En la 
cosmovisión local, lo arquetípico no remite, co-
mo sucede en otros Jugares de los Andes y en o-
tras cosmovisiones, a la existencia de héroes 
culturales, sino a una experiencia colectiva o, 
mejor, a una apropiación de las gestas indivi-
duales por parte de la colectividad. Los ante-
pasados han sido despojados, en este sentido, 
de sus atributos personales. Aunque dotados de 
un nombre (las toponimias recuerdan las gestas 
de los antepasados) y espacialmente localizados, 
subrayando el aquí y ahora del comportamiento 
oportuno, la urgida vigencia de la norma, todos 
los ma1Iku s-acha chi1as-an t epas a do s recuerdan las 
mismas cosas. 

(101) La utilización de modelos verbales o gestuales, 
exacerbados a menudo por un observador externo, 
que encubren los hechos empíricos, ha sido pos-
tulada por el propio Leach (1972:120) en refe-
rencia al sistema matrimonial de los Kachin. 

(102) Como afirme Purce (1974:147), "si la vida es un 
camino a través del tiempo, y por lo tanto un 
continuo, también podemos imaginarla como una 
línea, y además, puesto que retorna y a la vez 
marcha hacia adelante, es una espiral: sólo si 
fuera posible volver a un rnisuio punto en el tiem-
po seria un círculo". En otras palabras, la ree-
dición de una experiencia vital en un nuevo con-
texto transforma el circulo en una espiral. Fon-
tana y otros (1377) han analizado desde un punto 
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de vista psicológico las implicaciones del tiem-
po mítico en relación al tiempo humano. 

(103) Existen múltiples testimonios históricos que re-
flejan este estado de cosas, como el intento de 
inmolar en el Calvario (morada del antepasado 
protector de las tierras comunales) a los inte-
grantes de la comisión de la Revisita de 1882, 
que amenazaban el orden tradicional, o la inmo-
lación ritual de algunos hacendados durante la 
Rebelión de Chayanta (cf. Platt 1982a t 146; 
véase nota 19). 
También el momento presente atestigua la vigen-
cia de los mismos mecanismos. Así, el mito del 
qharisiri ha sido evocado en amplias zonas del 
Norte de Potosí para explicar lar. causas de la 
persistente sequía que ha asolado recientemente 
la región. De acuerdo o alguna!? versiones, ha-
brían ingresado en la zona gringos "saca manto-
cas" (oharisiris) para extraer la grasa de los 
campesinos con la connivencia del Gobierno, a 
cambio de diferir el pago de la deuda externa 
boliviana. Su presencia y su acción extremada-
mente nefanda habrían desencadenado la sequía y 
la hambrna generalizada, sin precedentes en la 
historia inmediata del Norte do Potosí. 
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