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Pastores del altiplano andino meridional.
religiosidad, territorio

y equilibrio ecologico ™

R. J. Merlino
M. A. Rabey

EN ESTE TRABAJO presentamos una sintesis interpretativa de datos sobre
religiosidad de los pastores, obtenidos en un drea del Altiplano Andino Me-

ridional, que se encuentra ubicada en el NO de la provincia argentina de Ju-
juy,-cerca de los limites con Chile y Bolivia. Dichos datos fueron recogidos
en tres trabajos de campo, llevados a cabo en distintos periodos de los anos
1977, 1978 y 1979. Los mismos tuvieron como escenario principal la casa
Jde una familia de pastores asentados a unos 20 km. al sur de Mina Pirquitas,
utilizdndose dicha casa, que simultdneamente nos sirvié de albergue, como
base de nuesiras operaciones. Trabajamos, también, en otros puestos de la
misma familia, asi como con familias vecinas.

El drea bajo estudio pertenece a los ecosistemas punay janca (Merlino y
Rabey 1979), especialmente al primero de los mismos, y se halla ubicada en-
tre los 4.200 y 5.100 m. Launica actividad econ6émica local es la cria de lla-
mas, ovejas y cabras, cuyos productos (carne fresca o desecada, lana, fibra,
cueros y tejidos) se consumen localmente, o bien se venden o intercambian
para obtener productos de otros ecosistemas regionales o del mercado nacio-
nal. En la actualidad, la mayoria de los varones adultos y algunas mujeres
trabajan en la mina o en actividades conexas. Durante la estaciéon humeda.
(diciembre—marzo) la familia y su hacienda permanecen en la casa principal,
ubicada siempre en el escalébn puna, aprovechando las abundantes pasturas
de la €época. Durante la prolongada estacidn seca (abril—noviembre), se tras-
ladan a los puestos de altura, ubicados en una zona de transicion entre los
escalones puna y janca, para aprovechar la mayor humedad y los pastizales

* Los trabajos de campo en los cuales se basa este articulo fueron parcialmente
financiados mediante subsidios otorgados por el CONICET, habiéndose contado,
ademds, con el apoyo local de la Sociedad Minera Pirquitas.
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de las grandes vegas altoandinas. En julio y agosto —meses mas frios y vento-
sos del ano— la familia y parte de la majad& retornan temporalmente al pues-
to principal, donde utilizan una reserva de pastos lograda mediante un senci-
1o sistema de irrigacion.

Juegan aqui dos tradiciones religiosas: el cristianismo, tanto en su rama
catolica como en la evangélica, y una forma peculiar de religiosidad prehis-
panica. Ambas tradiciones operan paralelamente, paralelismo que se mani-
fiesta en la coexistencia de grupos religiosos separados o bien a través de un
paralelismo psiquico, donde ambas tradiciones coexisten en la conciencia de

la misma persona (Merlino y Rabey 1978: 47—-70). Entre los pastores del
area estudiada se da la primera forma de paralelismo y, aunque existe algun
caso aislado de practicantes del culto evangélico, la mayoria de las familias
pertenece a la tradicion cultica prehispdnica, con marcado €nfasis en el culto
a la Pachamama. Don Valentin,e! dueno de casa, se declara ‘“‘devoto de la
Pachamama” y afirma no creer ‘“‘en Dios, ni enla Virgen, ni en los Santos™.

En cambio, don Feliciano, su tio politico y vecino més cercano, se convirtio
al cristianismo evangélico y mantiene una actitud ortodoxa y agresiva con-
tra el culto a la Pachamama (fuimos testigos de un enfrentamiento doctri-
nario entre don Valentin y su tio).

La Pachamama. Aparentemente, la unica deidad venerada en la tradicion
cultica prehispédnica es la Pachamama, ‘“Pacha’ o ‘“Mamita’’. Se trata de una
deidad incorporea, no localizada; es la Tierra en un sentido profundo, me-
tafisico; es lo de abajo, pero no el suelo o la tierra geolbgica, asi como tam-
poco el cielo cristiano no es el cielo cosmografico, Cuando se le pregunta a
don Valentin quién es o qué forma tiene la Pacha, invariablemente responde:
‘““es la tierra. . .”’. La Pachamama es todo, explica todo y si bien, repetimos,

no esta localizada, particularmente se le ubica en ciertos lugares naturales
(ojos de agua, vertientes, cerros) o construidos (hoyos, apachetas, mojones).
No obstante, se trata de una deida-’ inmediata y cotidiana, que actua direc-

tamente y pdQr presencia y con la cual se dialoga permanentemente, ya sea
pidiéndosele algo o disculpidndose por alguna falta cometida. La Pachamama
no es una divinidad creadora, pero si es protectora; cobija a los hombres, po-
sibilita la vida y favorece la fecundidad y la fertilidad. A cambio de esta
ayuda y proteccion, el pastor de la Puna Meridional esta obligado a ofrendar
a la Pacha parte de lo que recibe, no sélo en los momentos y sitios predeter-
minados para el ritual sino, particularmente, en todos los acontecimientos
culturalmente significativos, configurdandose asf{ una suerte de reciprocidad
en todo,semejante a la analizada por Earls y Silverblatt (1976: 310) y por
Valderrama Fernandez y Escalante Gutiérrez (1977: 36) para‘el Altiplano
Sep tentrional. |

Coquena. Cuando en el aiio 1977, estando en el puesto més bajo y principal,
le preguntamos a don Valentin por Coquena, nos respondid: ‘“no hay Coque-
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na, la gente cree por los cerros, cuando sale a cazar”; perp en 1979, cuando
convivimos en su puesto janca, a 5.100 m, es decir ‘‘en los cerros’’, un dia en
que con €l participabamos en una de sus tareas diarias, al pie del cerro Nino,
don Valentin, al senalarnos una tropa de vicunas que habfa divisado a lo le-
jos, nos manifesto: ‘‘ahi esta Coquena vigilando”. Se referia al macho de la
tropa, que estaba ubicado en una elevacion inmediata y que, como un centi-
nela, velaba por el grupo familiar. Luego nos aclar6 que Coquena “es el due-
no de las vicunas’’, el que las protege de los predadores, especialmente de los
hombres.

Los cerros. A diferencia de lo que ocurre en el Altiplano Septentrional, don-
de a muchos de los cerros se les rinde un culto especial, y se les denomina
Apus, los mismos aqui no estdn nitidamente deificados. Sin embargo, no
son neutros o inertes, sino que constituyen espacios de cualidades muy es-
peciales, no indiferentes; que despiertan una actitud de respetuosa reveren-
cia. Un dia en que quisimos subir al ya mencionado cerro Nino, en el cual
nace el arroyo que corre por la quebrada que ocupa la familia, don V-alen-
tin, previamente, decidid6 pedir anuencia a la Pachamama, consultandola
mediante el ritual oracular que describiremos m4s adelante.

De similares cualidades participan, también, los ojos de agua (‘“‘pujios’’),
lagos,lagunas, rayos, terremotos, truenos, tormentas y demds fenédmenos na-
turales, los cuales se revelan como algo trascendente, que denotan cierta sa-
cralidad y que merecen particular respeto por parte de los habitantes de la
- zona. |

Existe, por ultimo, otra deidad: el Tio, muy venerada en Bolivia y que
aqui tiene solo vigencia en los socavones de las minas.

Lugares de Culto

No hay lugares que sean exclusivamente dedicados al culto; pero, en cambio,
hay algunos expresamente elegidos para ciertos rituales y que revelan, por lo
tanto, lo sagrado. En la casa de don Valentin, el ‘“‘challaco” de agosto se ce-.
lebra, invariablemente, en un ojo de agua cercano a la vivienda y desde el
cual, segun él, “pueden verse todos los puestos’’ (nosotros constatamos qué,
en realidad, es el ojo de agua el que puede verse desde las lomadas que domi-
nan los puestos de altura). El sitio ha sido elegido porque, en primer lugar, el
agua que surge del mismo es un recurso natural de vital importancia y, en se-
gundo lugar, porque a pesar de ser un ojo de agua muy pequefio, ocupa una
posiciOn estratégica respecto del conjunto de asentamientos de la familia. La
senalada tiene, también, su lugar fijo: el corral cercano ala casa. Para poder
celebrar ese ritual que,” como veremos, reune a todos los animales de las dis-
tintas majadas, es necesario disponer de un recinto cercado donde encerrar
a los mismos. Tanto en el ojo de agua como en el corral se levanta un mojon.
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es decir, un monticulo de piedras de cuarzo blanco; en la base de éstos, an-
tes de iniciarse el ritual, se cava un hoyo, al que denominan Pachamama, en
el cual se depositardn Juego las ofrendas rituales.

En las inmediaciones del corral hay,ademas, un tercer mojéon, donde se
lleva a cabo el “despacho” del camaval. En el cruce de los caminos o en los
puntos mas elevados de las abras, se suele erigir otro tipo de construccién
cultica: la *‘apacheta’’, levantada con la ofrenda de piedra de cada caminante
que atraviesa el lugar. Finalmente, la l1fnea divisoria entre las posesiones de
las familias vecinas estd indicada por mojones ubicados en puntos elevados
del terreno, los cuales no s6lo tienen una finalidad demarcatorna sino que en-
cierran un significado ciltico. Fuimos testigos de la forma en que uno de los
habitantes del area, que ampli6 su dominio, levant6 con la misma técnicay
devociobn con que se erigen las apachetas, un mojbn en la nueva Ifnea lindera.
Luego de hacerlo, lo ofrend6 ceremonialmente a l1a Pachamama, a quien in-
vocO y ofreci6 la totalidad de las hojas de coca que llevaba, haciéndonos par-
ticipar en el ritual. De esta forma, materializ6 la nueva delimitacion territo-
rial y cre6, ritualmente, un nuevo espacio.

Ademas de estos lugares rituales fijos, en todos los sitios culturalmente
significativos se efectian tambien, en determinados momentos, ceremonias
rituales. Asf, la casa misma es un lugar cultico cuando se le esta construyen-
do o en los retechados periédicos. También lo es el patio o canché6n de la ca-
sa, cuando se sacrifican los animales para el consumo o para el intercambio.
Los corrales se convierten en lugares culticos cada vez que se trasladan los
animales de un puesto a otro. En caso de accidente, se suele construir un
mojon ‘‘alcanzadero’, para alcanzar a la Pachamama ofrendas por la salud
del accidentado. Las acequias para irrigar las pasturas, los ojos de agua, el
ple de los cerros, los Ifmites con las posesiones vecinas, las encrucijadas de
los senderos, todos son lugares de relevancia cultica donde, cada vez que se
pasa por ellos, es preciso realizar una ofrenda. Por ejemplo, don Valentin,
que debe atravesar territorios vecinos para ir de un puesto a otro, cava con
sus manos, en cada caso, un pequeno hoyo y deposita en €l algunas hojas de
coca para la Pachamama, musitando al mismo tiempo una breve rogativa.

Elementos ciulticos. Se pueden distinguir en el drea dos tipos de elementos
culticos: 1os de purificaciéon y las ofrendas. Entre los primeros se encuentran
el agua y la koa. El agua se emplea en el ritual de purificacion del lavado del
cuerpo y ropa de los muertos (verdadero bautismo pdstumo). La koa (Paras-
trephia quadrangularis), también llamada koba o pacha, es un arbusto resi-
noso y oloroso que se quema ritualmente en un tiesto de ceramica en los co-
rrales, ya sea durante las sefialadas o en el momento en que la hacienda aban-
dona el corral para ser trasladada a otro puesto.

Las ofrendas abarcan una amplia gama de actitudes, actividades y obje-
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tos, dado que aqui la naturaleza toda se nutre de un contenido religioso.
Respecto de las actitudes, dejemos sentado que, permanentemente, en todos
los actos cotidianos, los pastores buscan ‘‘vivir lo mas posible en lo sagrado o
en la intimidad de los objetos consagrados’’, caracteristica, segun Eliade

(1967:20), de las sociedades arcaicas. De hecho, durante las ceremonias, la
presencia misma dentro del corral o del patio —verdaderos recintos sagra-
dos— o ante un mojén, apacheta o cualquier otro lugar cultico, constituye
una actitud de entrega ritual que expresa la maxima ofrenda posible.

[ as actividades rituales abarcan todos los momentos del acto ceremonial,
donde hasta el mas minimo detalle esta tradicionalmente pautado, configu-
rindose asi una auténtica y rigurosa liturgia, cuyo menor incumplimiento
hace perder efectividad al acto ritual. En particular, hay dos elementos cere-
moniales que suelen formar parte de ciertos rituales: las danzas—ofrendas,

llevadas a cabo en algunas senaladas y los cantos ceremoniales, realizados en
challacos y senaladas.

Los objetos de ofrenda consisten, fundamentalmente, en productos de
consumo mds o menos habitual, tales como hojas de coca, sangre de los ani-
males sacrificados, bebidas alcoholicas (especialmente chicha, cerveza y al-
cohol), comidas rituales (“tijtincha” y ‘‘kalapurka’), cigarrillos, hebras de
lana~de divérsos colores, granos de maiz, etc. Hay, por otra parte, ciertos ob-
jetos especialmente modelados o elegidos con fines rituales: las ‘“‘illas™, pe-
quenias estatuillas que representaban los animales del rebafio, ademas de las
piedras naturales, cargadas de sacralidad, que se ofrece en las apachetas. Cabe
consignar, también, a los ‘‘sullos” (fetos de llama especialmente conservados
para ser ofrendados en los challacos), las diminutas alforjas utilizadas para
cargarlo y las pequenas ofrendas de hojas de coca, hebras de lana y granos de
maiz, que se agregan a las mismas.

Por udltimo, participan del caracter sagrado el atado ceremonial (“unku-
na’’) y la manta misma usada para envolver y guardar todos los objetos ritua-
les, cuidadosamente reservadQs hasta el momento de la ceremonia.

Monumentos culticos. Como hemos indicado en uno de nuestros trabajos
anteriores (Merlino y Rabey 1978: 51-52), existen dos momentos ctilticos
anuales especialmente significativos: los challacos y las senaladas. Si bien no
hay fecha fija para la celebracion de los mismos (los challacos no se celebran
necesariamente el dia 10 de agosto, como afirma la casi totalidad de la lite-
ratura especializada), existe para cada uno de dichos actos culticos un pe-
riodo determinado. Asi, los challacos se celebran desde fines de julio hasta
fines de agosto, mientras que las sefialadas tienen lugar entre fin de anoy
fines de marzo, aunque con mayor frecuencia se realizan en marzo.

Don Valentin ofrece al challaco en el referido ojo de agua ceremonial
del puesto principal. En cambio, uno de los vecinos, don Cristobal, lleva a
cabo el challaco principal en el patio de su casa y luego lo reitera en el pues-
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to de altura (recordemos que, desde mediados de agosto, las familias de pas-
tores retornan a los puestos de altura). En ambos casos, la ceremonia reco-
noce un paso previo, la preparacion de la ‘““mesa’: se saca la unkuna del lu-
gar donde habra estado celosamente guardada desde el ultimo ritual y se le
abre, quedando al descubierto la totalidad de los objetos culticos. Se sepa-
ran los distintos atados disponiéndolos sobre la manta, desplegada total-
mente al efecto y, mediante una cuidadosa preparacion de las miniaturas de
aperos y cargas, se procede a atalajar el sullo. La preparacion de la mesa for-
ma parte del ntual, a tal punto que la actitud de toda la familia fue de rigu-
roso respeto y devocion, Previamente, don Valentin se vistié con su mejor
poncho, se coloco el gorro que usa para estos actos y, paulatinamente, fue
entrando en un trance ritual a medida que 1ba avanzando la ceremonia, la
cual era acompasada por continuos convites de bebidas alcohélicas y ‘“‘obli-
gos’’ rituales, precedidos por ‘‘challas’ o libaciones a la Pachamama, que
unian como puntas los distintos pasos del ceremonial. Don Valentin, me-
diante 1nsistentes y oportunos convites, nos fue haciendo participar y en-
trar, gradualmente, en el trance ritual del que participaba toda la familia,
lo cual nos permitio vivenciar la sacralidad del acto. Luego de la prepara-
cion de la mesa, la familia en pleno, acompanada en este caso por nosotros,
se traslado al ojo de agua, para llevar a cado la ceremonia central del challa-
co: alli nos ubicamos en cuclillas alrededor del moj6én, quedando sélo don

Valentin frente al mismo. La ceremonia comenz6 con un cantico ritual, en
ritmo de wayno, que éste entond, acompanandos€ con guitarra y cuyo texto

transcribimos:

Pachamama, Santa Tierra,
¢chame tu bendicion,

yo te celebro en tu dia
con toda mi devocion.

Convocada que fue la Pachamama, comenzaron las ofrendas (el “challa-

cuy’’), que consistieron en cerveza, alcohol y hojas de coca;las mismas fue-
ron ‘“‘alcanzadas’ y depositadas en el hoyo que, previamente, se habia abier-

to en el seno del mojén. Don Valentin comenz6 su ofrenda diciendo: ., . .que
me alivies de todo mal y peligro y todas las consecuencias que nos ocurran
en nuestros hogares. Cusiya, cusiya. . .”. Pidi6, ademas: ‘. . . por todos los
puestos, corrales, comedores, revolcaderos, dormideros, ramonales, 1rales,
vegales, ojos de agua. . .”; es decir, por todos los sitios y ambientes de rele-
vancia para la vida de su familia y de los animales. A continuacion, todos los
presentes, comenzando por la esposa, repetimos la ofrenda, con invocaciones
personales. Se reiteraron luego las libaciones y los cdnticos hasta que tuvo
lugar lo que, entendemos, fue la ofrenda por excelencia, que consistio en
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depositar en el hoyo de la Pachamama el sullo atalajado, al que se le cubrid
con el resto de las ofrendas que quedaban en lamesa devolviéndosele asi a la
Pachamama, simbélicamente, parte del ganado cuya proteccidn se invocaba.
La ceremonia se prolongd luego con cantos y bailes, en una embriaguez ce-
remonial que, sin duda, tuvo todo el car4cter de una orgfa ritual.

En el challaco intervienen las majadas de ovejas y cabras, que siempre y
necesariamente conviven con los pastores. De las llamas, se trae solamente el
grupo que se encuentra mas a mano, dado que el grueso queda en los cerros
su habitat natural en esta época del afio. En cambio, para la sefialada esta,
por razones estacionales, naturalmente presente la totalidad del rebano. Si
algin grupo queda en los cerros (machos sueltos o hembras sin cria), son
buscados y traidos para que todos, inexorablemente, estén reunidos y parti-
cipen del ritual. Ello es asi porque la sefialada es 1a ceremonia central de los
pastores, que ninguna familia deja de realizar y que reune al grupo familiar
extenso, generalmente disperso por la migracion de los varones mayores. El

nitual, en cuanto a las ofrendas, es similar al descrito para ei challaco, con

excepcion del sullo, que es reemplazado por 1a ofrenda.de los corteg de oreja
que, si bien es un agregado hispéanico, Iep da é no?n re aﬁ r?tuaf. E\éemas, ¢n

este ceremanial las invocaciones y rogativas estin particularmente dirigias
a lograr la protecciéon y el “multiplico” del rebafio, lo cual explica el cclo
por la presencia de todos los animales en el acto. El marco donde se celebra
es el corral y el rigor y entrega ritual son similares a los del challaco, aunque

aqui apunta un cardcter festivo, propio de la abundancia de pastos y anima-
les. |

A diferencia de los dos actos culticos ya descritos que, siempre se locali-

zan en lugares ritualmente consagrados y ubicados en las inmediaciones de la
vivienda principal, entre los pastores del area el carnaval no se celebra en un

lugar fijo, sino que comienza siendo itinerante y termina localizidndose, cada
ano, en lugares espontdneamente elegidos o en sitios predeterminados. Lle-
gada la fecha (generalmente se inicia el sabado anterior al carnaval),cada una
de las familias se pone en marcha para unirse a las unidades vecinas y seguir
al carmaval que ‘pasa’ en direcciéon al lugar convenido. Una vez en movi-
miento, el grupo.se va deteniendo en todas las viviendas ubicadas en el reco-
rrido y, en cada una de ellas, hace una obligada etapa para realizar una de
las tantas celebraciones que efectuari durante la semana de festejos. All{

beben, cantan y bailan, al compis de la caja y del erkencho, haciendo fla-
mear permanente pequenas banderas blancas, que cada familia confecciona

al efecto. Es decir que, en esta etapa, el carnaval es como una rafaga festiva
que va pasando, que se detiene para incorporar nuevos vecinos arrastrados
por su magia y que continia, de festejo en festejo, hasta llegar al lugar pre-

fijado (o donde las circunstancias lo determinen), al cual convergen otras
caravanas que habian partido de lugares distintos. El clima es de embriaguez,
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orgia y desenfreno, siendo muchos los ebrios que se van quedando en el ca-
mino y que luego se reincorporan para volverse a unir al grupo festivo.

No obstante dicho clima de embriaguez y desborde, la fiesta conserva, en
todo momento, un claro tinte ceremonial, ya que la presencia de la Pacha-
mama es constante y evidente, sucediéndose las ofrendas en todo y en cada
uno de los momentos en que los participantes ingieren bebidas alcohélicas
(convidan previamente a la deidad mediante reiteradas libaciones), cuando
se llega a una nueva vivienda, cuando se encuentran con otros grupos, al pa-
sar frente a las apachetas de los caminos y en los mojones especialmente le-
vantados por cada familia para “despachar” el carnaval, ademas de las cere-
monias realizadas en los mojones comunales que, invariablemente y con el
mismo fin, se levantan en las afueras de cada poblado.

Asi como los challacos y senaladas son expresiones ceremoniales que reu-
nen y cohesionan a la familia nuclear, convocdndose, para estos efectos, a
los demas-integrantes de la familia extensa y a los parientes rituales (compa-
dres), el carnaval es la fiesta que enlaza e integra cada familia en el seno de
la comunidad —de la cual, en alguna medida, aun sigue formando parte— y a
cada comunidad con las demas comunidades de la zona. Es decir que esta

festividad tiene la virtud de reunir a los grupos familiares (cuyas relaciones
son extremadamente formales y pautadas) y a toda la comunidad del drea,
en un verdadero encuentro ceremonial (especie de tinkunaku), que rompe el
aislamiento, acerca a sus integrantes y permite una amplia gama de contac-
tos culturales.

Lo expuesto nos permite inferir que esta actividad ya debi6é haber exis-
tido en é€pocas prehispanicas, como ceremonia cultico—festiva de cierre
de un tiempo agrano—ritual, el cual involucraria el nacimiento de las nuevas

crias de camélidos, el apareamiento de los animales, las sefialadas y, en las
zonas mas bajas con agricultura, las cosechas y que, luego, se fue asimilando
a los festejos hispanicos del camaval, de similares tintes festivos, pero que en
el hemisferio norte tenian otras raices y otras connotaciones.

En casos especiales, es decir sin fecha fija, tienen lugar una serie de ritua-
les directamente asociados a actos culturales no regulares, como son los de
inauguracion de vivienda, rutichico (rito de transito e iniciacién en los dere-
chos y deberes familiares), matrimonios, accidentes, enfermedades, demar-
cacion ritual del territorio, iniciacién y regreso de un viaje de intercambio,
etc.

Tiempo y ritual. De acuerdo con lo afirmado, es evidente que los principales
momentos culticos estan engarzados en una secuencia que se repite, invaria-
blemente, todos los anos, es decir que los mismos ocurren en un tiempo ci-
clico. En este tiempo ciclico estdn eslabonados no sbélo los principales mo-
mentos culticos, sino también la secuencia de etapas climédtico—ecologicas
y la alternancia de ocupacion de los dos tipos de puestos: el principal y el
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de altura. En el siguiente cuadro resumimos las caracteristicas m4s importan-
tes de dicho ciclo:

Cuadro no. 1: Tiempo, espacio y recursos

TIEMPO TIEMPO TIEMPO UBICACION RECURSOS
OCCID, RITUAL ECOLOGICO ESPACIAL
Diciembre— Senaladasy Estacion tem-  Puesto principal Abundancia de
marzo carnaval plada y hume- pastos
da
Abnl— la.etapadela Puesto de altura Vegas  alto—
julio estacion friay andinas
seca
Agosto Challacos Climax de la Puesto principal Pastos de
estacion fria y reserva
seca
Setiembre— 2a.etapadela Puesto de altura Vegas  alto—
diciembre estacion fria y andinas
seca

En el citado trabajo anterior (Merlinoy Rabey 1978: 67—68) hemos mos-
trado cébmo el ciclo anual es, simultdneamente, ecolégico—agrario y ritual.
En el caso especifico de las culturas de pastores, la temporalidad ecolbgico —
agraria depende, especialmente, de la alternancia estacion seca—estacion
humeda y de la correlativa disponibilidad oscilante de pastos, lo cual obliga
a movimientos estacionales trashumantes tanto de la familia como de sus
animales (Merlino y Rabey s. d.): desde el puesto principal hacia los puestos
de altura a comienzos de la estacion seca y, en sentido contrario, al finalizar
la misma. Pero las exigencias rituales del ciclo han agregado un nuevo movi-
miento a la referida trashumancia bipolar anual, el cual, como veremos, no
responde a motivos especificamente ecoldgicos; es asi que, a fines de julio,
la familia y sus majadas de cabras y ovejas (no asi las llamas que, repetimos,
continian en las zonas altas) retornan al puesto principal —centro cultico-
ceremonial— donde se llevan a cabo los ya descritos challacos. Para la sub-
sistencia de los animales durante esta breve temporada de julio—agosto, se

utiliza un *“ciénago’’ cercano, cuya superficie natural fue ampliada e irriga-
da mediante una red de canales y acequias.
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Shamanismo. Pese a que el término ‘“‘shaman’ no se usa habitualmente en la
bibliograffa referida al 4rea, consideramos que es el que mas se ajusta para
definir el conjunto de actividades religioso-migico-nituales, encarnadas, en
este caso, por don Valentfn, a quien secundan, en algunas de las mismas, su
esposa e hijos. Describiremos cinco de las actividades fundamentales abarca-
das por dicha funcién: la direcciéon del ritual, los conjuros magicos, la cura-
cién, el contacto oracular con la deidad y, sustentando y posibilitando a las
mismas, ¢l trance mf{stico. |

La direccitn del ritual estd a cargo de don Valentin, en su cardcter de jefe
de la familia :éste asume y ordena la ejecucién de los pasos ceremoniales mas
importanges, administrando y controlando la secuencia de los mismos. Es,
sin duda, el portador y guardidn de las técnicas rituales tradicionales, siendo
su preocupacidén constante observar y hacer observar las reglas liturgicas que
rigen, imperativamente, el desarrollo de los actos rituales. Y, precisamente,
este riguroso ajuste a las reglas tradicionales es 1o que posibilita, en la con-
ciencia de los pastores, el cumplimiento y el éxito de las rogativas formula-
das, ddndole, por otra parte, sentido al ritual. Ello es asi porque, en general,
los actos rituales poseen un componente mdgico, siendo el oficiante el que,
simultdnecamente, ejerce las funciones de mago.

Don Valentin, ademds, y como ocurre generalmente con todo jefe de la
familia, posee y manejaelementos de 1a medicina tradicional. Cuando uno de
nosotros sufrio los efectos del apunamiento, sin dudarlo y con la segunidad y
suficiencia de un profesional, lo hizo absorber el aroma de una planta medi-
cinal, la pupusa del cerro (Werneria poposa) y tomar un té de chachacoma
(Senecio gravenolens), al mismo tiempo que aclaraba ‘.. . a Ud. lo agarré la
Pacha y tiene que pedirle que lo suelte; yo también voy a pedir.. .”’. Asi,la
actitud de don Valentin resumid en dicho acto, tres caracteristicas clasicas
de la curacion shamaénica: el uso de medicinas naturales, el enfoque sicoso-
mético y la rogativa magica vinculada al caricter sobrenatural de la enferme-

dad.

El cuarto rasgo shamanico se hizo presente en la ocasiébn en que quisimos
ascender al cerro Nino. Al expresarle nuestros deseos, don Valentin nos res-
pondio: ‘‘;serd. . .7, agregando” *‘. . .hay que preguntarle a la Pacha. . .”.
Acto seguido, eligid tres hojas de coca (grandes y enteras), las coloc6 sobre
la palma de su mano derecha, las soplo y observé cuidadosamente el recorri-
do de la caida de las mismas, asi como la disposicién en que luego quedaron
en el suelo y, de inmediato, dictaminé: *‘. . .la Pacha no quiere ahora, el ano
que viene sera. . .”. Evidentemente, el acto —por 1o menos en este caso— no
tuvo el caracter adivinatorio que habitualmente se le atribuye, sino que fue
una ceremonia tipicamente oracular, una interpretacion de los signos de los
deseos divinos,

Como ya insinuamos al hablar de Coquena, en el puesto principal y salvo
durante los momentos rituales, don Valentin lleva una existencia casi pro-
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fana. En cambio, en el puesto de altura (en los ‘‘cerros™) su actitud es més
formal, mas circunspecta. Ademas, intensifica ritualmente el coqueo, que
cumple aqui no sbélo funciones de ofrenda sino, tambi€én, mediativas: jam4s
invoca a la Pachamama sin armar, previamente, su ‘“‘acullico”. En definiti-
va, todo su proceder se hace mas ceremonial, como si viviera en un eterno ri-
tual y en constante comunicacidén con la divinidad que aqui, sin duda, es
mas potente: Coquena ‘‘existe’, el espacio es mas calificado, la presencia de
los cerros es mas cercana e imponente y la misma magnificencia del ambien-
te hace que lo sagrado se haga mas presente y que se manifieste y revele de
un modo mas existencial. ‘

Esto explica que don Valentin viva en ¢l puesto de altura un permanente
estado de trance, semejante al que en los momentos ceremoniales asume en
el puesto principal, y es, sin duda, en dicha actitud de trance que, constante-
mente, se le revelan y toma conciencia de objetos, acontecimientes y situa-
ciones que contienen y expresan lo sagrado, exteriorizando ademas, casi es-
pontineamente, dichas revelaciones. Esto explica, también, que en el pues-
to de altura hayamos podido obtener el mayor camulo de informacion etno-
grafica; es que, precisamente, alli es donde don Valentin asume con mayor
intensidad su identidad cultural.

En las manifestaciones religiosas analizadas aparecen, constantemente,
vinculaciones explicitas o implicitas con relacidn a fenbmenos naturales, es-
paciales o territoriales. Es nuestra hip 6tesis que la religiosidad de los pasto-
res del Altiplano Meridional juega un papel adaptativo con respécto al am-
biente, especialmente en lo referente al componente natural del mismo. Dis-
cutiremos ahora, basandonos en la informacién etnografica comentada,

los aspectos principales en los que se hace evidente dicha funcién adaptati-
va, |

Manejo de recursos naturales. En primer lugar, los principales actos rituales
(senaladas y challacos) estan destinados a propiciar la abundancia de algun
recurso. En el caso de la senalada, se propicia la supervivencia y reproduc-
cion de los animales domésticos; en términos “occidentales’’,podemos decir
que se busca actuar magicamente sobre el indice de reproduccion de los mis-
mos y sobre los agentes naturales, predadores y enfermedades que atectan su
supervivencia. Y esto es asi, precisamente, porque la senalada tiene por fina-
lidad fundamental propiciar el bienestar de los animaies, lo cual explica que
el lugar cultico donde se lleva a cabo el ritual sea el corral, el cual, ademas de
ser el centro donde se desarrollan las actividades profanas rutinarias relacio-
nadas con el ganado (curaciones, esquilas, ordefio) y lugar de encierro y pro-
teccion, se trahsforma, durante esta ceremonia, en un recinto que delimita
y define un espacio sagrado, que establece, ademas, una relacién mégico-re-
ligiosa con todo el entomo. El challaco, en cambio, tiene una funcidbn mu-
cho mas amplia: apunta a la supervivencia de la familiay de todo lo que con
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clla se relaciona. bs porello que, con tal fin, no sélo se propicia la reproduc-
c1on del rebano, sino también la abundancia de agua y pastos, recursos na-
turales necesanos para cl éxito del pastoreo y, por lo tanto, para la repro-
duccion y supervivencia de los amimales. También se propician los corrales
Y pucstos, asi como la salud y bienestar del grupo famiuiar. Mientras que la
scnalada cubre la porcion de la cadena tréfica del ecosistema,integrada por
tos animales domésticos, sus predadores y parasitos, el challaco protege los
animales dJomeéstcos, pastos, agua v factores socioculturales que coadyuvan
a la supervivencia de dichos amimales (ver Fig. no. ).

b-sta funcionalidad no pertenece al marco de la ecologia objetiva, sino
al de la ecologia subjetiva No ymplica una adaptacion directa en términos
Je la racionalidad occidental: los fines explicitamente buscados (proteccidn
de los recursos) estan ligados a los medios ntuales sélo a través de la pecu-
har cosmovision de los pastores. Sin embargo, mediante esta, para nosotros,
extrana relacion causa--efecto, se consigue un resultado no perseguido, al
menos explicitamente la creacion famihar y grupal de representaciones
ntuales simbolicas que valonizan, en un grado superlativo, las acciones, y
v clecciones referidas al manejo de los recursos pnncipales. Dichas acciones,
por ejemplo la eleccion de uno u otro lugar de pastoreo, de la fecha de 1ni-
ciacion o retorno de un movimiento trashumante, o del lugar para construir
un corral, aparecen, en la conciencia de los actores, como decisiones vincula-
das a la propia voluntad de la deidad, porque si los rituales se han cumplido
estricta y nigurosamente, los efectos buscados no deben fracasar. Semejante
conciencia produce una seguridad total en las continuas opciones que deben
practicar los pastores en ¢l manejo de los recursos. Es decir, la religiosidad
cumple un rol objetivo--adaptativo clave: alienta la seguridad en la toma
de decisiones referentes al manejo de los recursos, en un ambiente donde la
supervivencia del hombre depende del estrecho ajuste a las rigurosas condi-

ciones naturales y, por lo tanto, requiere la mayor precisibn posible en dicha
toma de decisiones; se logra, asi, un grado de proteccion objetiva que se co-
rresponde con e] sentimiento de proteccibn subjetiva alcanzado mediante el
ritual.

Otros aspectos de la religiosidad tienen, en cambio, una funcién adaptati-
va directa. kntre ellos, son especialmente notables la figura de Coquena y las
concepciones acerca del caracter sagrado del rebano. Si1 bien Coquena es co-
nocido, en general, como el ‘‘dueno de las vicufias'’, a las cuales protege y
defiende de la accibn predadora, regula, ademds, la caza, al prohibir su ma-
tanza por encima de las necesidades del grupo familiar, alejando de esta for-
ma el peligro de la extincion de la especie.

Asi como Coquena impide la presibn excesiva sobre los animales salva-
jes, las concepciones acerca de la sacralidad de los animales domésticos ayu-
dan a mantener el tamano minimo del rebano, por encima del limite que sig-
nifique un riesgo para su supervivencia, Y si bien las normas que limitan la
matanza de animales jbvenes y de hembras fecundas son de cardcter profa-
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-no, fundadas en razones de l6gica econdmica, las mismas se ven reforzadas
por la idea de que los animales son de propiedad de la Pachamama, idea que
se manifiesta en el ritual que precede al momento de la eleccidn del animal
(que sera sacrificado y en el acto mismo del sacrificio, el cual constituye un
ritual en si. Ademas, todo el trato con los animales domésticos es ceremo-
nial y regulado por normas de contenido religioso, a tal punto que ninguna
concepcion especulativa hara cambiar las pautas tradicionales respecto del
-.uso de los animales del rebano. Asi, las concepciones religiosas actuian como
un clemento regulador de la matanza de los mismos, que permite mantener
el nimero de éstos en el maximo nivel posible, lo cual funciona como amor-
tiguador frente al impacto negativo de los frios excesivos, la carencia de pas-
tos y las frecuentes enfermedades.

Control territorial. Ademas de las manifestaciones rituales cargadas de un
valor simbolico dentro de la familia, existen otras cuyo valor simbolico ope-
ra entre familias o grupos distintos; maés aun, parece que ciertos rituales del
primer grupo (como el challaco) poseen caracteristicas que los ligan al se-
gundo. Vamos a discutir, ahora, la hip6tesis que sostiene que algunos ri-
tuales tienen la misidon de delimitar el territorio y afirmar el derecho de pro-
piedad sobre el mismo, poseyendo la religion, por lo tanto, una funcion de-
marcatoria del territorio familiar.

El hecho de haber constatado que el challaco principal (o el unico,como
ocurre en el caso de don Valentin) se realiza siempre en el puesto ubicado
mas abajo, nos obligd a plantearnos la pregunta respecto de por qué, en ple-
na estacion seca, precisamente cuando las pasturas de abajo estan practica-
mente agotadas, las familias, con sus majadas de cabras y ovejas, retornan al
puesto principal para llevar a cabo el challaco. ;Por qué, en lugar de desple-
gar el esfuerzo y el gasto de energia que ello significa, no se quedan en el
puesto de altura donde, en esta época, los pastos son mucho mdés abundan-
tes? Ante este interrogante nos surgieron algunas respuestas alternativas o
complementarias. En primer lugar, pensamos que se podia explicar este tras-
lado como una manera de aprovechar el remanente de pastos obtenidos me-
diante riego en las proximidades de las casas principales; sin embargo, el la-
20 causal es inverso porque, justamente, se procura acrecentar el area de pas-
turas a fin de poder alimentar a la hacienda que se concentrard en este pues-
to durante los meses de julio y agosto. Luego pensamos que el traslado tem-
porario se debia a la precaria adaptacién de las cabras y ovejas al rigor in-
vernal de la altura, pero, indefectiblemente, en cada puesto de altura se
construyen recintos cerrados y techados para refugio de los animales me-
nores, especialmente para las cabras.

Finalmente, pensamos también que podria determinar este traslado la
marcada vocacién trashumante de los pastores, que aviva un constante deseo
de movilidad. Pero cuando acompanamos a la familia de don Valentin en
uno de sus traslados hacia los puestos de altura, constatamos que estos mo-
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vimientos, adem4s de permitirles ir inspeccionando los puestos, corrales,
pasturas, el estado de las llamas (que,.como en todas las estaciones secas, se

hallan en ‘‘los cerros’) y ejercer un control general sobre el territorio, el

movimiento migratorio en si constituye todoun ritual, donde la afirmacion
del derecho sobre el territorio que recorren tiene una intencionalidad muy
evidente, la cual se pone de manifiesto en los numerosos rituales que reali-
zan en toda ocasién en que se transita por zonas limitrofes, al ingresar o salir
de sus dominios o al divisar o perder de vista los puestos principales. Esto
también nos explica esa, para nosotros, extrafia reiteraciéon de la trashuman-
cia, que los lleva a regresar al puesto principal en plena estacion seca.

Por otra parte, dicho viaje nos dio elementos para comprender otra de las
caracter{sticas simbélicas de los challacos. En efecto, adema4s de su valor sim-
béblico intrafamiliar, como refuerzo de la conviccidn y seguridad de los actos
ecologicamente adaptativos, esos rituales poseen un valor simbdlico interfa-
miliar, que refuerza el reconocimiento, por parte de los vecinos, de los dere-

chos de posesion sobre el territorio donde se realiza el challaco. En una re-
gidbn donde no existen titulos de propiedad, ni-derechos territoriales formal

y expresamente reconocidos, as{ como tampoco una delimitacién precisa de
los inmuebles, dicho simbolismo posee un alto valor adaptativo: el control
sobre el territorio, apoyado por una ceremonia trascendente, produce un
respeto y reconocimiento recfproco, de los respectivos derechos de posesion,
siendo, en la conciencia de los actores, la Pachamama misma la que refrenda
y convalida tales derechos, Ademés, el challaco principal siempre se lleva a
cabo en un lugar que préicticamente, puede ser observado desde todos los
lindes del territorio, de tal manera que el significante (actos rituales objeti-
vos) puede evocar, inmediatamente, el mismo significado que le.adjudican
los actores (derecho de posesién avalado por la Pachamama) en la conciencia
de cualquier vecino espectador del acto. Queda asf especialmente afirmado
el dominio sobre la zona del puesto principal que, en caso contrario, queda-
ria desprotegido durante aproximadamente, nueve meses al ano.

Cuadro no. 2a: Simbolismo intrafamiliar del ritual. Fortalecimiento

de la seguridad.
LOCALIZACION CAMPO
SIGNIFICANTE SITIOS ECOLOGICA— ACTO RITUAL

MENTE RELEVANTES
- CONCIENCIA DE LOS  BUENA VOLUNTAD

SIGNIFICADO MIEMBROS DE LA FA— DE LA PACHAMAMA
MILIA EN LAS DECISIONES
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Cuadro no. 2b: Simbolismo interfamiliar del ritual. Afirmacion del control

territorial
LOCALIZACION CAMPO
SIGNIFICANTE SITIOS TERRITORIAL- ACTO RITUAL

MENTE RELEVANTES

CONCIENCIA FAMILIA SENTI ~ CONTROL
SIGNIFICADO DE LA COMU- MIENTO
NIDAD VECINOS DE RESPETO

Ademas, hay dos tipos de ceremonias especificas de control territorial: la
construccion y reactivacion de mojones y las ofrendas en las zonas lim{tro-
fes.- Ya hemos visto que luego de levantarse un mojén en una zona lindera,
se celebra una ceremonia propiciatoria, ritual que se reitera cada vez que los
integrantes del grupo familiar pasan por el lugar. El mojén es, entonces, un
sitio sagrado de encuentro entre los pastores y la Pachamama, semejante a
lo que ocurré con el ojo de los challacos. |

Analogamente, cada vez que alguno de los miembros de la familia atra-
viesa una de las lineas lim{itrofes, en algin recorrido trashumante, realiza
una ofrenda ceremonial. Estos rituales especi{ficos actian creando un lazo
significante—significado (cuadros nos. 2a 'y 2b), similar al que analizamos en
el caso de challaco, Aquf, el simbolismo de demarcacién territorial aparece
con absoluta evidencia, tanto que recuerda nftidamente a la forma con que
los p4jaros, con su canto,y otros animales, mediante sefiales espec{ficas, de-

marcan su territorio de apareo o de alimentacioén :las ceremonias territoriales

descritas representan, pues, una auténtica adaptacién etolégica a las condi-
ciones ecolbgicas y cosmovisionales locales,

Trashumancia, tiempo y adaptacion. En un trabajo anterior (Merlino y Ra-
bey 1978:68) concluimos que la trashumancia constituye el rito mayor de
las culturas del Altiplano, en el cual coinciden la adaptacién al medio, la es-
tructura social, las relaciones con otras comunidades y la religion. A la luz
de los datos etnograficos recogidos con posterioridad y del an4lisis efectua-
do en el presente trabajo, la validez de aquella conclusién se refuerza. He-
mos visto que todo el recorrido trashumante esta cargado de contenidos y
actos nituales: las ceremonias se suceden desde los momentos previos a la
partida (sahumerios y ofrendas en los corrales, reenfloramiente de los ani-
males de carga), durante el recorrido mismo (ofrendas de coca en los limites
territoriales, coqueo ritual Yy libaciones a la Pachamama en los lugares més
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significativos) v al llegar a destino. Para comprender mds exactamente hasta
qué punto la trashumancia empapa la totalidad de la vida de los pastores hay
que aclarar que, aparte de los cuatro movimientos trashumantes principales
(cuadro no. 1), s¢ producen frecuentes desplazamientos entre los dos pues-
tos mas importantes v sus puestos intermedios auxiliares, ademds de las visi-
tas rituales a las familias vedinas y de los perodicos viajes del intercambio
cconobmico a otros dmbitos, todos los cuales estan cargados del mismo conte-
nido ceremonial. Como vemos, todas las relaciones soclales se estructuran,
necesariamente . alrededor de los movimientos trashumantes. Finalmente si
bien, como va se dijo, la trashumancia constituye, esencialmente, una adap-
tacion primaria a las alternancias ecoldgico—climdticas, el conjunto de los
cuatro movimientos principales solo se puede entender como una adapta-
cion funcional a necesidades también rituales que, a su vez,estan condicio-
nadas tanto por el sistema cosmovisional como por las demandas ecoetolo-
gicas producidas por la posible competencia territorial con las familias veci-
nas. Il ciclo de movilidad espacial asf construido creauna temporalidad es-
pecial: ¢l tiempo de los pastores, el tiempo trashumante (Fig. no. 3), que es
¢l fundamento de la ciclicidad ritual anual propia de los grupos pastoriles
de 1a region, la cual difiere de la hemiciclicidad de los cultivadores (Merlino
1979).

Conclusiones

I'n la discusion propuesta, pusimos en claro el papel adaptativo jugado por
la tradicion religiosa prehispdnica entre los pastores del Altiplano Andino
Meridional. Dicho papel adaptativo se manifiesta, especialmente, en el mane-
jo de los recursos naturales y en el control territorial, los cuales representan
formas peculiares y propias de adaptacién de los pastores;en cambio, otras
manifestaciones religiosas de cardcter adaptativo, discutidas en la primera
parte de este trabajo, como la medicina shamdnica, poseen un cardcter mas
gencral y compartido con otras tradiciones culturales. Pasaremos revista,
ahora. a las principales conclusiones que pueden extraerse de las manifesta-
ciones adaptativas descritas y analizadas en este trabajo.

1) kn primer lugar, la religiosidad parece constituir un factor muy importan-
te en la conservacion del equilibrio ecoldgico natural. En efecto, hemos vis-
to como el culto a Coquena lleva implicito el respeto a varias normas (re-
conocidas como dictadas por esa deidad) que controlan la caza de animales
silvestres, especialmente de la vicuna. Esta ha sido el animal salvaje de mayor
importancia econémica para las culturas nativas y la regulaciéon de su caza,
impuesta a través de preceptos religiosos, ha permitido la conservacion de la
especic. En este rasgo, la cultura de pastores que venimos analizando, apare-
ce notablemente emparentada con las culturas de cazadores las cuales, gene-
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ralmente, poseen un “dueno de los animales’ entre sus deidades (Zerries
1962). |
2) La religiosidad, ademas de cumplir un claro papel en la conservacion de
especies salvajes, funciona como elemento regulador del tamano de las ma-
jadas de animales domésticos. Hemos visto que el caracter sagrado del reba-
o constituye, de por si, un factor limitativo respecto del sacrificio de ani-
males, permitiéndose matar solamente el minimo indispensable para la su-
pervivencia humana. Sin embargo, hay aquf una elasticidad mayor que la
que permiten los tabues que regulan la caza. En efecto, cuando los pastos
abundany, porlo tanto, aumentala posibilidad de supervivencia y reproduc-
cidon de los animales domésticos, declina tanto el rigor del ritual propiciato-
rio como el de las ceremonias cotidianas aumentando, en consecuencia, el
sacrificio de animales para el consumo o intercambio, lo cual trae aparejado
la consiguiente disminucién del tamano de las majadas. Si, por el contrario, el
numero de los animales disminuyera demasiado, ya fuere como resultado de
condiciones climaticas adversas, predaciones o enfermedades, o bien como
consecuencia de un consumo excesivo, tanto las normas profanas como el
control religioso aumentardn su presion, produciendo una severa restriccion
en el sacrificio de animales, lo cual permitiria regularizar e incrementar el
tamano del rebano.
3) Ademas, al contribuir a mantener el nimero estable de animales domésti-
cos, el control religioso incide también en el mantenimiento de niveles apro-
piados de pasturas. En efecto, de no mediar ningun tipo de control, el acre-
centamiento del rebano produciria sobrepastoreo. Pero, como ya hemos vis-
to, al aumentar el tamaifo de las majadas disminuyen los controles religiosos
y profanos, proliferan los sacrificios de animales y, correlativamente, se re-
duce el nuimero de éstos, aliviAndose as{ la presion sobre los pastos.
Avanzando ain mads en el andlisis, se puede inferir que el control religioso
permite mantener, en un buen nivel, la actividad ganadera del drea. En efec-
to, como muestra la Fig. no. 2, la limitacién del pastoreo implica alejar la
causa principal de erosién superficial del suelo y la consecuente desertiza-
cion del mismo. Asi, el funcionamiento de los controles religiosos logra
mantener el tamano de las majadas entre el limite minimo, que impide su
extincion, y el limite maximo que puede sustentar el sistema ecoldgico na-
tural.
4) Se puede afirmar, por lo tanto, que la religiosidad de los pastores del Al-
tiplano Meridional constituye un factor clave en la conservacion del equili-
brio ecologico nataral y en el correlativo establecimiento de un ecosistema
cultural estable. La .estabilidad del ecosistema cultural esta sustentada en la
existencia de un importante nimero de mecanismos de retroalimentacion
(‘‘feedback’’), andlogamente a lo que sucede en el interior de los ecosistemas
naturales no alterados por el hombre. Hemos visto cobmo la mayor parte de
las vias causales de retroalimentacidon descritas en la Fig. no. 2, atraviesan el
sistema de controles religioso—rituales. De esta manera, la religidon asegura la
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estabilidad del ecosistema cultural, a través de la insercién del hombre en el
sistema natural,

5) Por otro lado, esta insercidén estd garantizada por el antes discutido valor
de supervivencia de los mecanismos simbodlicos que, a través del ritual, pro-
porcionan una intensa sensaciébn de seguridad ante las continuas opciones
ecolégicamente significativas que se le presentan cotidianamente a los pasto-
res. Vimos como semejante sensacion subjetiva de seguridad que, insistimos,
incrementa el grado de seguridad objetiva, estd apoyada en la conviccién de
que el cumplimiento de las obligaciones rituales con la Pachamama produci-
ra la reciprocidad manifestada en su proteccion a la familia, a sus bienes y,
en general, a todos los objetos vinculados a su bienestar. As{, laPachamama,
que es naturalmente protectora de los entes de la naturaleza, adquiere tam-
bién la caracter{stica de protectora del mundo sociocultural, De este m~do,
el hombre y su cultura, a través del ritual correcto, entran a formar parte de
lo sagrado y a gozar de la proteccion que la divinidad dispensa a todo el or-
den natural. Los pastores se sienten, entonces, par’u’cipes del mismo mundo
al que pertenecen, también  los seres de la naturaleza.

6) Por lo tanto, la religién que inserta objetivamente al hombre dentro del
sistema natural, refuerza esta insercion a través del sentimiento de pertenen-
cia que acabamos de analizar, La religiosidad de los pastores, centrada en el
culto a la Pachamama, parece constituirse, asi, en el centro de una cosmovi-
sion ecoldgicamente adaptativa. Esta conclusion hipotética, aparece como
contradictoria con la sostenida por Flores Ochoa (1977: 39), quien afirma
que “la ideologia . . . es un sistema adaptativo mds, destinado a coadyuvar
en la extraccion de energia del medio ambiente de manera efectiva’. En
consecuencia, o bien difiere la dimension del papel funcional de la religion
entre los pastores del Altiplano Septentrional, estudiados por este autor, y
los del Altiplano Meridional, analizados en este trabajo, o bien seria necesa-
rio realizar posteriores trabajos de investigacion para dilucidar esta aparente
contradiccion.

7) La Pachamama misma es una deidad ecolbgica y si bien su culto garanti-
za, objetiva y subjetivamente, el equilibrio ecologico natural e impone el
funcionamiento de un ecosistema cultural estable, la deidad en sf tiene sus
propias limitaciones ecoldgicas. Nunca se le pide més de lo que el ambiente
puede dar y nadie pretende milagros que, por otra parte, no podria realizar.
Esto implica una aceptacidon de las limitaciones del ecosistema natural, a la
vez que un reconocimiento de las limitaciones de la propia deidad. Cuando
los beneficios propiciados por el ritual no se obtienen, el pastor acepta resig-
nadamente el designio divino, con la conviccion de que ello ha ocurrido por
no haber cumplido correctamente los rituales. De este modo, quedan integra-
das las oscilaciones ecoldgicas naturales (variaciones en el clima, en las po-
blaciones animales, en las endemias, etc.) en la relacién cultural con la dei-
dad.

8) Finalmente, recalcaremos la funciéon desempenada por la religiosidad co-
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mo elemento regulador del régimen de posesion de la tierra. En efecto, he-
mos visto coOmo la periddica reiteracion de rituales en sitios territorialmente
significativos, tales como los limites de las propiedades, asi como los ostensi-
bles recorridos del territorio cumpliendouna trashumancia ritual ,feemplazan
la falta de un dominio legalmente reconocido. Los pastores no son propieta-
rios de sus tierras, sino meros poseedores; pero, no obstante, existe un reco-
nocimiento recfproco de sus respectivos derechos de ocupacién territorial,
el cual estd basado no sélo en el uso efectivo y continuo de la tierra, sino
tambi€én en los lazos simbodlicos interfamiliares establecidos y convalidados
por el ritual.

9) El territorio, cuyo control queda asf garantizado, abarca porciones de las
dos zonas ecoldgicas que aseguran, en conjunto, la provisién permanente de
pastos: las vegas altoandinas, de estacion seca y las estepas de pastos tempo-
rarios de la estacion hiimeda, ubicadas en el escaldon inferior. Hemos visto
como, precisamente, la localizacién de los challacos en los puestos principa-
les —lo cual implica un movimiento trashumante adicional— posee, como
unica explicacion funcional, su papel de reafirmacién del derecho sobre la
zona de pastos de verano.

10) La religion, a través del control territorial, garantiza a la familia, de esta

manera, la posesion de recursos suficientes como para sustentar un rebano
de dimensiones adecuadas para 1a econom{a familiar.

11) Ademds, el control sobre los puestos ubicados en los escalones mas ba-
Jos, facilita el acceso a los caminos que vinculan a las punas con los escalones
ecologicos inferiores de la regi6n altipldnica (sunis, q’esshwas y yungas), po-
sibilitando el intercambio del excedente productivo (obtenido gracias al re-

ferido ajuste ecoldgico y territorial) por los elementos agricolas requeridos
para cubrir las necesidades culturales, en particular las alimenticias.
12) En sintesis, la religiosidad prehispdnica participa en el ajuste de los pas-
tores del Altiplano Meridional a su ambiente natural, a través de diversos me-
canismos. Dichos mecanismos abarcan una gama que va desde las adaptacio-
nes ecologicas més directas, tales como el control de la caza, a las.més indi-
rectas, como la afirmaciéon de la posesidn territorial. Esto nos permite afir-
mar que la religibn ha jugado un papel adaptativo crucial y que, probable-
mente, haya sido uno de los ejes fundamentales sobre los cuales se organizé
la “‘estrategia adaptativa 6ptima”, la cual, ‘“‘alcanzando una eficiente especia-
lizacién en el aprovechamiento del conjunto de recursos de un ecosistema”,
deja “‘margen para el acceso a los recursos de los otros ecosistemas’> (Merlino
y Rabey 1979).,

Cualquier polftica de desarrollo regional o comunitario que aspire a ob-
tener resultados efectivos, no puede dejar de contemplar el papel clave de-
sempefiado por la religiosidad tradicional en el ajuste ecolégico—cultural.
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NOTA

Agradecemos a los Licenciados José Marfa Gerling y Mario Sanchez Proa-
ho la inapreciable colaboracién que nos brindaron en los viajes de investiga-
cion, al Licenciado Marcelo Sztrun, las sugerencias respecto de la interpreta-
cién y graficacion de los lazos significante —significado de los cuadros Nos,
2a.y 2b. y alasenorita Marcela Carolina Merlino su paciente trabajo de co-
pia de los manuscritosy la confeccion delas figuras que acompanan al texto.
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