
Société suisse des Américanistes / Schweizerische Amerikanisten-Gesellschaft
Bulletin 68, 2004, pp. 27-36

Introducción

En la actualidad, la dinámica de los procesos trans-
formativos a nivel mundial, también atrapa los grupos
locales andinos definidos, tanto en el contexto del
espacio socio-político como en él del espacio eco-
nómico, como periféricos. En algunos de ellos, dentro
de contextos socio-culturales específicos, todavía se
nota las huellas de la existencia continua de caracte-
rísticas, las cuales son denominadas «andinas»,
«panandinas» o «tradicionales» en el cuerpo literario
respectivo. Estas se han desarrollado sobre una base
histórica común y anclada en las sociedades andinas
prehispánicas. Su formación a través de los siglos y
sus expresiones actuales constituyen la temática
fundamental para una multitud de estudios (ABER-
CROMBIE 1993, ARNOLD 1997, ARNOLD y YAPITA 1998,
ASTVALDSSON 1998, CARTER y MAMANI 1982, COLLINS
1981, 1983, HARVEY 1993, RANDALL 1993, SAIGNES
1985, 1993a, 1993b, STRÖBELE-GREGOR 1992). Las
obras de varios autores (ver ARNOLD y YAPITA 2000:
52-65, ARNOLD, JIMÉNEZ y YAPITA 1998, CANESSA 1997:
293 pp., IZKO 1986: 99, MEDINACELI 2003: 46, SAIGNES
1986a, comparar STRÖBELE-GREGOR 2004) y la
memoria colectiva tan presente en la realidad socio-
económica (ver ASCHENBRENNER 1990: 512-513, RIVERA
CUSICANQUI 1984: 163), confirman la necesidad de
comprender los procesos ya mencionados inicial-
mente, partiendo del contexto local 1.

Especialmente en las regiones andinas de Bolivia 2,
muchos grupos rurales se encuentran enfrentados

con cambios profundos de sus sistemas socio-polí-
ticos y económicos, los cuales son relacionados ínti-
mamente con el modo de percibir y de explicar el
mundo desde una perspectiva micro y mediante pará-
metros tradicionales (www.rolexawards.com/laure-
ates/laureate-7-bubba_zamora.html [2 feb. 2006]). En
consecuencia, en los párrafos siguientes quiero tratar
los conceptos topográfico-religiosos relacionados con
estos sectores. Esos, hasta los años recién pasados,
tomaban el papel de principios organizadores para las
actividades agrícolas y, de éste modo, tomaron
influencia directa en la base de las relaciones de
producción de las comunidades referidas. Los pará-
metros locales se vinculan a la región Kallawaya
ubicándose en los valles interandinos al nordeste del
lago Titicaca y en especial a su parte noroeste donde
se hallan las comunidades Upinhuaya, Kalaya y
Kaata 3.

Las cuestiones a tratar se enfocan, partiendo de los
contextos históricos, tanto de los generales que
muestran vínculos a toda el área andina, como de los
particulares con lazos directos a las tradiciones
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Resumen

Los conceptos tradicionales de territorialidad aplicados
por algunas comunidades andinas, individualizan la topografía
y relacionan parámetros locales con los de un cuerpo pare-
cido al humano. Siguiendo esta lógica, territorio y residencia
se perciben no sólo como el signo visible de la pertenencia
a un grupo social definido, sino también como indicio de la
existencia de los ancestros y como medio de comunicación
con ellos a través de vías directas. Hace poco y causado
tanto por la dinámica de procesos políticos como por razones
relacionadas con cambios de la organización social y del
sistema ecológico, los parámetros del mencionado concepto
de territorialidad empezaron a alterarse profundamente.

1 De la lista bibliográfica muy larga sólo serán citadas las
obras que se encuentran en un contexto directo con la expo-
sición presentada. Ésa se dedica estrictamente a la antro-
pología social y se distancia declaradamente de la antropo-
logía de símbolos. En consecuencia y muy concientemente,
las publicaciones comprometidas a la antropología simbó-
lica, aunque fueron publicadas muy recientemente, serán
ignoradas por completo.

2 En varias regiones andinas de Bolivia, entre otros signos
visibles, las mujeres visten textiles producidos con técnicas
tradicionales y también se utilizan telas antiguas para comu-
nicarse con los ancestros. Por supuesto, el idioma aplicado
en la vida cotidiana muestra también cualidades conserva-
doras. Las razones para el desarrollo regional específico de
estos parámetros dentro del territorio Boliviano hay que
buscar en los antecedentes históricos, políticos y econó-
micos del país (comparar GOLTE 1980) y en el manteni-
miento de estructuras claramente feudales hasta fines del
siglo XX en algunas regiones. Las cuestiones pendientes
y relacionadas con esta temática justifican un estudio parti-
cular amplio.

3 Los datos primarios se refieren a la investigación de
campo realizada en julio y agosto del año 2003 y, por la mayor
parte, en la comunidad de Upinhuaya. A través de ellos se
desarrollarán los pasos principales de la argumentación. Sin
embargo, si se presenta la necesidad, también se tomará las
referencias desarrolladas en base a la las investigaciones
realizadas en la región desde los años 1985.



locales, en un análisis preliminar de los cambios
recientes, de los parámetros envueltos en la defini-
ción actual de territorialidad y de la perspectiva que
ofrecen a los grupos locales afectados. La compren-
sión de los componentes particulares del problema,
se encuentra vinculada íntimamente a la de los
conceptos de territorialidad desarrollados específi-
camente en la región andina. Estos se crearon a base
de las estrategias unificadoras del proto-estado 4 inca
y establecían contextos geográficos-religiosos y polí-
ticos claramente detectables, tema tratado en el
capítulo siguiente. A continuación de un párrafo
breve que ofrece la perspectiva lingüística-histórica
indispensable para la comprensión del problema, se
explicarán el concepto de territorialidad caracterizado
por dos elementos tradicionales, su puesta en prac-
tica a nivel del modo de producción y su potencialidad
integradora, los cuales se encuentran en punto de
perderse por completo. Luego se proporcionarán los
datos relacionados con la realidad socio-económica
reciente y en el último párrafo se reanuda la línea
argumentativa para puntualizar los parámetros que
influyen, de un modo muy decisivo, la dinámica
socio-política y económica y, a través de estas, inter-
vienen directamente en la vida cotidiana y en las
condiciones básicas de la subsistencia.

Entre las razones para elaborar la exposición presen-
tada se encuentran dos informaciones que desper-
taron mi interés. Por una parte mis datos primarios
recolectados en Upinhuaya, confirmaron aquellos
presentados por Joseph BASTIEN (1978, 1979, 1985)
quien por primera vez investigó sobre el contexto
socio-económico y ritual del concepto del cerro-
cuerpo y de sus relaciones específicas con un grupo
local definido, con la comunidad de Kaata, el asenta-
miento vecino de Upinhuaya. Por otro lado, en lo refe-
rente a los cerros personificados, o sea, a personajes
míticos y espirituales identificados con un cerro, se
cuenta con las informaciones proporcionadas por
otros investigadores 5, por las fuentes históricas (ver
GOW 1978: 1999, TAYLOR 1987), como también por las
referidas en los estudios etnográficos (comparar
GIRAULT 1988: 20-27, RIVIERE 1982: 137, VAN DEN BERG
1985: 11). Resumiendo, se constata que se encuen-
tran conceptos parecidos en diferentes regiones
andinas, especialmente en las que anteriormente inte-
graban al imperio incaico o en las que se encontraban,
por lo menos, bajo su influencia. Los ejemplos respec-
tivos se refieren tanto a grupos locales actuales de la
región sur andina de Colombia, a sociedades rurales
contemporáneas del Perú y del altiplano Boliviano, a
los pobladores de los valles interandinos de la región
Kallawaya, como a los grupos locales históricos del
repartimiento colonial Huarochiri 6.

La implementación del poder estructural en las
regiones andinas: la perspectiva histórica

La diversidad socio-política del estado inca requería
de medidas por parte del sistema teocrático, para
mantener el control sobre los grupos étnicos locales,
de los cuales la mayoría se encontraba en regiones
remotos del centro político-religioso del poder. En
consecuencia, se necesitaba un constructo cognitivo

y compartido por la mayoría de los dominados, para
llevar a cabo el proyecto de su sumisión completa.
También hay que tomar en consideración, que el
aparato administrativo del proto-estado, siguiendo el
interés de controlar los satélites situados en regiones
aisladas, disponía de medidas adecuadas para
ejecutar el poder estructural necesario de un modo
eficiente y directo. Una de las estrategias consistió
en tener los ídolos de los grupos regionales como
rehenes. El cronista Bernabé COBO (1956: II: 145) 7

anotó al respecto:

[…] y así [los conquistados], no sólo se quedaban
con sus dioses antiguos, sino que los mismos Incas los
admitían y hacían traer al Cuzco y colocarlos entre los
suyos propios; a los cuales hacían alguna veneración,
aunque mucho menor que la que daban a sus dioses
naturales; […] y es, que cuando se les rebelaba alguna
provincia, mandaban sacar y poner en público a los
dioses naturales y protectores della, y que los azotasen
afrentosamente cada día hasta reducir a su servicio la
dicha provincia; y en reduciéndola, los hacían restituir a
sus lugares y festejarlos con sacrificios, diciendo que en
virtud dellos y por no ser afrentados, se había reducido
la tal provincia; y aun cuentan que los más de los rebe-
lados se reducían sólo por oír que sus ídolos estaban en
afrenta pública.

La cita documenta el empleo estratégico del poder
estructural por parte del estado inca en el sector reli-
gioso-ritual, una implementación típica en sistemas
teocráticas 8. En este contexto, que está relacionado
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4 Se decidió aplicar el término proto-estado por razones
del análisis exacto (y no por razones de una clasificación
desde la vista euro-americana). En consecuencia, y porque
ha sido un estado teocrático con algunos, pero no con todos
los rasgos de un estado en camino hacia un sistema político
altamente complejo (sin poner ninguna evaluación sobre
esta definición, porque no tenemos información sobre todas
sus potencialidades que fueron destruidas mediante la inva-
sión hispánica), se le añade la partícula «proto».

5 Comunicación personal de Joseph Bastien con Jorge
Urioste, el 15 de abril de 1976 en la Universidad de Nevada
(BASTIEN 1978: 210); comunicación personal de Anastassia
Espinel Souares con la autora, el 28 de junio de 2001 en
Moscú. De algunas sociedades que viven en los montes del
Himalaya se conoce conceptos parecidos, pero no idénticos
(conversaciones con Gabriele Tautscher en octubre de 2001). 

6 El repartimiento de Huarochiri figuraba entre los más
ricos de la Audiencia de Lima (ACOSTA 1987: 562).

7 Se conoce la problemática relacionada con la obra de
Bernabé Cobo la que fue generada «por inquietudes testi-
moniales de Europeos y criollos» (SAIGNES 1986a: 27) y en
el contexto de la exposición a desarrollar se la tomará en
consideración. A pesar del carácter apologético de la fuente,
se decidió emplearla en la cadena argumentativa.

8 El cronista Fray Martín de MURUA (1964: II: 109 [32-34]-
110 [1-9]) confirma esta información y escribe al respecto:
«[…] y, ya está dicho, que en conquistando alguna prouinçia,
luego tomaba la huaca prinsipal della o del pueblo, y la traía
al Cuzco, y desta manera tenía aquella prouinçia sujeta, y
contribuya con criados y jente para los sacrificios. Esta
huaca la ponía en el templo famoso de Curicancha, o las
ponían en otros lugares diferentes o en los caminos,



con el mantenimiento de la cohesión política en el
nivel trans-regional, se pueden distinguir otros dos
conceptos 9. Ellos también servían como estrategias,
esta vez unificadoras, para realizar la empresa de
ampliar y de consolidar continuamente la esfera del
poder del imperio Tahuantinsuyo, un territorio perci-
bido por los soberanos como un todo indivisible. Esta
tarea fue solucionada mediante la mitificación, la indi-
vidualización y la personificación de los cerros que
forman las cordilleras (BASTIEN 1978: XX, TAYLOR
1987: 259, 265). De esta manera se logró la incor-
poración de los mitos propios en la memoria colectiva
de los demás grupos regionales y su grabación en el
contexto topográfico general. Adicionalmente se
empleaba el concepto de la corporeidad topográfica
del ser espiritual femenino, invisible, pero omnipre-
sente a través de la tierra, los terrenos y la superficie
terrestre en general, designado con el término
aymara-quechua Pachamama (COBO 1956: II: 161) 10.
En la época contemporánea, ambos son relacionados
todavía, de un modo muy íntimo, con el territorio
ocupado y controlado por un grupo definido y con el
concepto de territorialidad en general. El cronista
Bernabé COBO (1956: II: 151) también nos provee del
mito de origen que explica el vínculo estrecho entre
territorio y parentesco de los grupos andinos, un
contexto trasmitido, de modo idéntico, en los relatos
actuales de la comunidad local investigada:

[…] y que asimismo [el Creador] dió a cada nación la
lengua que había de hablar, […] y las comidas, semillas
y legumbres con que había de sustentarse; y que,
hecho esto, les mandó se sumiesen debajo de tierra,
cada nación por sí, para que de allí fuesen a salir a las
partes y lugares que él les mandase; y que unos salieron
de suelos, otros de cerros, otros de fuentes, de lagunas,
de troncos de árboles, y otros de otros diferentes
lugares. A los cuales comenzaron a venerar, cada
provincia el suyo, como ‘guacas’ principales, por haber
salido y empezado de allí su estirpe y linaje […] 11

Todos estos datos dibujan la imagen de cons-
tructos cosmológicos relacionados directamente con
la práctica del poder teocrático. Mediante los
conceptos topográficos y pertenecientes a «la parte
ideal de la realidad» (GODELIER 1990: 166) 12, se llevó
a cabo la unión de los distintos grupos en el nivel
local, regional y trans-regional. Aunque los invasores
españoles destruyeron la supremacía inca y se insta-
laron exitosamente en la cúpula de la pirámide social,
no lograban destruir completamente los contextos
tradicionales hasta entonces existentes. En conse-
cuencia, algunos de éstos fueron mantenidos y trans-
mitidos hasta la actualidad mediante distintos modos
y por los diferentes grupos locales (FISCHER 2000,
RIVERA CUSICANQUI 1984: 39, STRÖBELE-GREGOR 2004).

Como sociedades agrarias, estos siempre se encon-
traban en busca de las respuestas adecuadas a las
condiciones ecológicas específicas y regionalmente
distintas. Ellos continuaron, sea forzados por los inva-
sores o siguiendo intereses propios, a practicar los
modos de la producción agrícola tradicionales y desa-
rrollados en las áreas andinas (DOLLFUS 1992: 26,
MURRA 1978b: 75-77, 1978c: 15, 1992a, 1992b, RIST
1993: 93, 1999: 22-23, SAIGNES y MORLON 1992: 136).

Los utilizaron como las formas adaptadas idealmente
al medio ambiente de las zonas altas y simultánea-
mente con las prácticas agrarias, se transferían los
contextos rituales, las relaciones de parentesco en su
función de relaciones principales de la producción de
subsistencia y los conceptos de territorialidad. Cabe
mencionar que un factor importante para la conser-
vación del conjunto integro de las tradiciones puede
encontrarse en los idiomas, el quechua y el aymara,
los cuales tomaron la función de portadores de los
conceptos trasferidos. Por esta razón, en el párrafo
siguiente, antes de presentar las explicaciones rela-
cionadas con la puesta en practica del concepto de
territorialidad, se tratará, de modo breve, los contex-
tos lingüísticos e históricos que participaron en la
formación de la situación actual.

La región Kallawaya en los contextos
lingüísticos e históricos

Una de las características de la parte noroeste de
la región Kallawaya es la multilingualidad de sus habi-
tantes (fig. 1). En consecuencia, el orden socio-polí-
tico actual del espacio está caracterizado por aldeas
de quechua-hablantes y por otras de aymara-hablan-
tes. La penetración mutua de ambas esferas idio-
máticas es el resultado de una historia larga que, al
mismo tiempo, refleja un estado típico de muchas
otras regiones andinas. En la realidad cotidiana y
tomando el empleo del idioma propio como indicador
de las tradiciones vividas, los quechua- y los aymara-
hablantes aplican el castellano como lengua franca
que se usa, en la mayoría de los casos, en los con-
tactos con personas ajenas en el sentido social. Tam-
bién hay que tomar en consideración que esta forma
de implementación está relacionado con categorías
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conforme a la prouinçia de donde era, y, de esta manera,
ubo en el Cuzco y sus contornos, ynfinito número de
huacas, ydolos y adoratorios de diferentes nombres en los
çerros, encrusijadas, peñascos y fuentes y, […]».

9 En éste contexto es importante tomar en cuenta las
rebeliones de los grupos étnicos del Collao realizándose des-
pués de la conquista inca en la segunda mitad del siglo XV
(MURRA 1978a: 929).

10 Tanto en los mitos antiguos como en los actuales, los
cerros personificados toman un papel principal y controlan
los territorios de los grupos referidos. En los mitos (antiguos)
de Huarochiri, por ejemplo, se puede leer: «Se dice que
Pariacaco permanece hasta hoy en la entrada de [la región]
de los antis para impedir que vuelva Huallallo Carhuincho»
(TAYLOR 1987: 259). «Dicen que ese Pariacaco aún perma-
nece allí [en forma de] un gran nevado» (TAYLOR 1987: 265).

11 Es muy probable, que Bernabé COBO (1956[1653]) explotó
las informaciones provistos por Cristóbal de MOLINA (1943: 8
[1572]). En el contexto del artículo presente se ignora este
ideario que será tratado en otra oportunidad.

12 «[…] La proximidad de las voces francesas “idéel” e
“ideal” y el que el término “ideal” signifique “pertene-
ciente o relativo a las ideas” (CASARES), aunque no exclusi-
vamente, nos ha decidido – con el conocimiento del autor
– por la inexactitud a la letra: “ideal-ideales” traduce, pues,
siempre, “idéel,- elle, idéels, -elles”» (nota del traductor en
GODELIER 1990: 6).



de género y de edad; las ancianas y las mujeres exce-
diendo 40 años de edad, por ejemplo, apenas mane-
jan el castellano. Con los ex-terratenientes de
Charazani se habla quechua y, sin embargo, éste es
el idioma predominante para arreglar los asuntos
socio-políticos entre las comunidades. También se
debe añadir que muy pocos quechua-hablantes domi-
nan el aymara. Contrariamente a esto, casi todos los
aymara-hablantes pueden expresarse en quechua.
Resumiendo, se constata que el panorama lingüístico
actual, es el producto de un proceso histórico com-
plejo. Ese se desarrollaba en base al mosaico lingüís-
tico colonial fomentado tanto por las influencias
originarias de la época prehispánica (MEYERS 2002: 65)
como por las tempranas coloniales que se desple-
garon mediante los cambios violentos en el caos des-
pués de la invasión pizarrista-amalgrista (SAIGNES
1985: 195 pp.). En última consecuencia, la multilin-
gualidad también toma el papel de reflejo de las dife-
rentes relaciones de poder como de las limitaciones
y limites en el contexto socio-cultural y político.

Contemplando los antecedentes históricos, la co-
existencia de las lenguas aplicadas actualmente se
aclara un poco. Por un lado, desde las épocas prein-
caicas, los valles interandinos servían a los grupos
altiplánicos como lugares de producción comple-
mentaria.

Por otro lado, los datos indican claramente la exis-
tencia de un señorío Kallawaya (SAIGNES 1985: 188)
lo que significa que se contaba con un líder étnico, o
sea, con un cierto nivel de consenso socio-político y
regional. En la segunda mitad del siglo XV después de
la intervención de Inca Tupac Yupanqui, su hijo Hayna
Capac se dedicó a la organización administrativa de

los territorios conquistados (SAIGNES 1986a: 37) 13. En
consecuencia, la colonización de los valles interan-
dinos se tradujo en transferencias de grupos de
origen geográfico bastante distinto (SAIGNES 1985:
193-194). En esta época, a base de las concesiones
sostenidas por el emperador cuzqueño, se modificó
la composición de su población; se formaron asenta-
mientos multiétnicos y en consecuencia multilin-
guales, compuestos por miembros de los grupos
locales y por migrantes originarios de los diferentes
centros ubicados en las áreas altas (SAIGNES 1985:
96 pp., 1986a: 39-41). Pues, se puede constatar que
en escala local, se reproducían los núcleos étnicos
originales de los migrantes, los cuales habían sido
escindidos de sus lugares de origen (SAIGNES 1985:
106-107).

Resumiendo, se nota que los datos lingüísticos e
históricos relacionados con la región Kallawaya
aclaran dos puntos centrales: por una parte, no sólo
existió y sigue existiendo, aunque en forma simplifi-
cada, un mosaico lingüístico, sino también un mosaico
étnico (SAIGNES 1985: 187). Por otra parte queda
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Fig. 1:
El mapa muestra la parte de la
región Kallawaya referida en el
contexto presentado. Se puede
distinguir, la localización de las
diferentes comunidades del
cuerpo topográfico y las indica-
ciones lingüísticas correspon-
dientes. 
(según Joseph BASTIEN (1978: 59) 
con modificaciones de la autora)

13 «Los mitmaq collas originarios de los pueblos alteños
de Oruro (u Orurillo), Azángaro, Asillo y Quipa, integraban
la “mitad inferior” de Moco Moco, llamada Incas (una comu-
nidad del mismo nombre subsiste actualmente en la parte
baja del pueblo). Ahora bien, sabemos que estos mismos
centros de altura habían sido ofrecidos a título personal por
Tupac Yupanqui a uno de sus hijos por ganar el juego de los
ayllus» (SAIGNES 1985: 210, nota 10). Otras fuentes relatan
que la región se encontraba bajo el dominio privado de su
hijo que tenía con la coya Guayno (COBO 1956: II: 87).



evidente que la empresa política-militar inca requería
de contextos generales, tal como el sistema geográ-
fico-religioso de los cerros personificados e indivi-
dualizados que tomaron, y en la actualidad siguen
tomando, el papel de cuidadores de los humanos, y
como la presencia de Pachamama, constructos cogni-
tivos obviamente bien consolidados en el área andina.

El concepto tradicional de territorialidad reflejado
por los elementos integrantes: los cerros
personificados y el cuerpo topográfico local

Hasta hace poco (hasta aproximadamente los años
90 del siglo pasado), las comunidades que se ubican
en los valles de los ríos Kalaya y Chari formaron una
entidad topográfica y ritual (fig. 1). Este dato está
confirmado por los documentos de pleitos sobre la
propiedad de tierras, los que se guardan en el archivo
de la comunidad Kaata. Según ellos, la existencia de
un concepto tradicional del cerro-cuerpo está docu-
mentada para el amplio periodo que va desde 1592
a 1972 (BASTIEN 1979: 29, 105) 14.

En los párrafos siguientes se ocupará de la descrip-
ción de los parámetros principales de la territoria-
lidad, los que participan en su definición desde la
micro-perspectiva local de la comunidad Upinhuaya
poblada por aymara-hablantes. La línea argumenta-
tiva será apoyada por los resultados de un estudio
anterior (FISCHER 2001). En éste se demostró, que los
comuneros del lugar se perciben como cuidadores
rituales del brazo izquierdo de un cerro-cuerpo y son
obligados de alimentarle ritualmente. Este dato se
debe al hecho que la ofrenda sacrificada en su honor,
la que en el caso documentado era una alpaca, ha
sido dedicado explícitamente «a su brazo izquierdo»,
ch’eka amparataki en aymara (BERTONIO 1984: II: 16,
285, DE LUCCA 1983: 22, 125, 736) 15. En este con-
texto es importante mencionar que la ceremonia
analizada se llevó a cabo antes de plantar las primeras
papas y después del período de barbecho. Ella se
encuentra en un contexto completamente femenino
y con vínculos directos al ser Pachamama. Adicio-
nalmente se debe tomar en consideración que en las
alturas del cerro se conoce una colina denominada,
tanto en quechua como en aymara, nuño orkho
(ver IGM 1963, mapa hoja 5748 I, seria H731), lo que
significa colina del pecho materno, porque el término
ñuñu (BERTONIO 1984: I: 288, 355, II: 237, DE LUCCA
1983: 325, 791, LARA 1978: 155, 362), designa exclu-
sivamente los senos femeninos y la leche materna.
Se lo relaciona directamente con el amamantanar de
las criaturas humanas. En consecuencia, no puede
tratarse de un ser masculino, y tampoco del héroe
Pariacaca, como supone Joseph BASTIEN (1978: 50),
ya que éste se encuentra, en forma de un nevado de
la cordillera occidental, aproximadamente 1'000 kiló-
metros hacia el norte de la región Kallawaya 16.

Como es percibido en las otras comunidades del
valle, en Upinhuaya Pachamama también se ubica
directamente bajo la superficie de la tierra y exige con
frecuencia alimentos en forma de ofrendas de grasa,
hojas de coca, alcohol y sangre. Cada comunidad que
cultiva «su capa corporal», se encuentra dentro de
estos lazos recíprocos y tiene la responsabilidad de

cuidar la parte del cuerpo correspondiente al territorio
controlado. La relación ritual también indica vínculos
íntimos entre los conceptos de la territorialidad, la
descendencia y las condiciones básicas de la produc-
ción agraria.

Tomando en consideración estos contextos, el terri-
torio es percibido como dominio de un grupo de
personas emparentadas y definidas como los descen-
dientes directos de los ancestros petrificados de la
localidad. Estos tienen sus sedes en las alturas más
arriba de los terrenos cultivables, donde también se
encuentran sus lugares de veneración en forma de
rocas grandes con nichos para poner ofrendas; alco-
hol, cuyes, hojas de coca, dulce, grasa o flores. Con-
juntamente con otros lugares aquellos participan en
la formación de un sistema compuesto por coorde-
nadas topográficas-rituales, que se extiende a distan-
cias largas y hasta puntos de referencia tan alejados
como, por ejemplo, los picos de los cerros Llampu,
Illimani y Huayna Potosí, los cuales siempre son refe-
ridos en las ceremonias y para los que se suele poner
con frecuencia ofrendas.

Todos estos constructos cognitivos expuestos en
los párrafos precedentes hasta no hace mucho influ-
yeron de modo decisivo, la producción agraria. Ésta
se realizaba, y en algunos casos sigue realizándose,
en base al uso de cuatro diferentes zonas locales:
la sayaña situada abajo de la aldea entre los 3'200 y
los 3'680 m.s.n.m., la zona lindante a la comunidad
y de las huertas de patio en 3'680 m.s.n.m., la aynoka
localizable más arriba de la aldea en una altitud entre
los 3'700 y los 3'800 m.s.n.m. y la circua, el pastizal
ubicado en 4'200 m.s.n.m. 17
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14 Se decidió escribir este capítulo en la forma temporal del
presente, porque se trata de un proceso progresivo y hasta
la actualidad no terminado. Queda como un hecho que la
trasformación de los contextos tradicionales es uno de los
retos actuales más importantes para las sociedades rurales
andinas del territorio boliviano (STRÖBELE-GREGOR 2004).

15 Este dato (datos primarios recolectados en los años
1985-1988 y en 1996, 1998) coincide con las informaciones
sobre la comunidad vecina Kaata, obtenidas por Joseph
BASTIEN (1978: 37-47). Los comuneros de esta aldea tienen
la obligación de alimentar el corazón del cerro-cuerpo. 

16 Joseph BASTIEN (1978: 50) define el cerro como un ser
masculino y en consecuencia como perteneciente al héroe
cultural llamado Pariacaca. En este contexto es importante
saber, que el nevado Pariacaca que tiene dos picos y una
altitud de 6'370 m.s.n.m, se encuentra entre los limites de
las provincias de Jauja-Junín y de Yauyos-Lima. Es parte de
la cordillera occidental del centro del Perú. También se debe
tomar en cuenta, que la colina ñuñu orkho ya fue mencio-
nada por Joseph BASTIEN (1978: XIX). En lo referente al la
ubicación del corazón del cerro-cuerpo, los datos presen-
tados por el investigador coinciden con los recolectados en
Upinhuaya y en Kaata. El se encuentra en el pico Lloco Lloco,
término aymara para designar el corazón de un ser (BERTONIO
1984: I: 142, DE LUCCA 1983: 290).

17 Se realiza estas explicaciones, tomando en consideración
la variedad amplia de las zonas ecológicas y de sus combi-
naciones correspondientes. De principio se emplea el orden
y las definiciones aplicados por los comuneros del lugar.



Las colonias yungeñas, las cuales a partir de los
años 70 del siglo pasado fueron integradas al sistema
agrario, pueden ser definidas como la quinta zona de
producción agraria. Esta se encuentra fuera del terri-
torio de origen y en consecuencia no será conside-
rada como zona integra al contexto local 18. En
contraposición a la situación desarrollada en los valles
yungeños, en la región de origen, la economía casi
exclusivamente se basa en la producción agrícola y en
el valor que tienen los frutos de campo como bienes
intercambiables. Cabe mencionar que por un período
prolongado, los sistemas económicos locales de los
campesinos se encontraban engranados perfecta-
mente con el sistema feudal establecido por las fami-
lias de terratenientes originarias de La Paz a partir de
la segunda mitad del siglo XIX en las vaguadas bajas.

Una característica destacada de las economías
campesinas, no sólo de las de la región Kallawaya
sino también de éstas en algunas otras regiones boli-
vianas (comparar la introducción de este artículo), se
encuentra en la función del sistema de parentesco
como relación principal de la producción agrícola, que
a su vez está vinculada estrechamente a las leyes de
herencia 19. Los terrenos en la sayaña, los linderos a
la comunidad y los patios, tienen el status de propie-
dad privada y pertenecen a las diferentes unidades
domésticas locales. Los terrenos en la aynoka y en
la circua tienen el status de propiedad colectiva, al
que todos los miembros de la comunidad tienen el
derecho de acceso.

El aspecto de parentesco va más allá de los lazos
sociales entre los seres humanos y la transferencia
de propiedad mediante las leyes de herencia 20. Los
comuneros de Kaata, por ejemplo, comunidad inte-
grante al mismo cerro-cuerpo como Upinhuaya, se
perciben como los descendientes del héroe cultural
Pariacaca. Éste, según el mito contado por los comu-
neros, el cual crea historia propia, renació en forma de
cinco huevos, cinco halcones y cincos seres humanos
en las alturas de cerro (BASTIEN 1978: 50). Éstos datos
sostienen la hipótesis que el número cinco esta vincu-
lado con cinco ancestros, cinco territorios y en conse-
cuencia con cinco grupos socio-políticos (Kalaya,
Upinhuaya, Kaata, Chari y la Apacheta, ver BASTIEN
1978: 38, 44) a raíz de unidades administrativas
prehispánicas que componían una entidad socio-polí-
tica mayor.

Un aspecto lingüístico muy importante y relacio-
nado, de modo íntimo, con la territorialidad, es la con-
gruencia de las categorías espaciales y temporales
(FISCHER 2002). Tanto en quechua como en aymara,
la palabra pacha está vinculada simultáneamente con
referencias del lugar y del tiempo (BERTONIO 1984:
II: 243, DE LUCCA 1983: 869 y 328, LARA 1978: 157).
El concepto básico muestra la posición de las dife-
rentes categorías temporales: el futuro está detrás de
uno y todavía invisible, el presente y el pasado ocupan
una posición idéntica y delante los ojos de uno.
Tomando esta perspectiva, la primera división de los
tiempos se efectúa entre el futuro y el no futuro, y
no necesariamente entre el presente y el futuro
(HARDMAN, VÁSQUEZ y DE YAPITA 1988: 19). El presente
y el pasado mantienen una relación muy estrecha. En
el contexto de esta forma de concebir el mundo, el
territorio está relacionado con el pasado y con los

ancestros. Esos a su vez, están vinculados íntima-
mente con el mundo de arriba que es el reservorio
de todo lo existente, el cual, de hecho y siguiendo los
parámetros émicos, está bien visible y perceptible
por la existencia de las estrellas. Las notas del
cronista Bernabé COBO (1956: II: 159) confirman la
continuidad de estos conceptos los cuales, de modo
igual, se encuentran en los contextos recientes,
cuando el describe los nexos respectivos de la
manera siguiente:

La adoración de las estrellas procedió de aquella opinión
en que estaban de que para la conservación de cada
especie de cosas había el Criador señalado, y como
sustituido, una cosa segunda; en cuya conformidad
creyeron que de todos los animales y aves de la tierra
había en el cielo un símil que atendía a la conservación
y aumento dellos, atribuyendo este oficio y ministerio
a varias constelaciones de estrellas. Y así, […] afirmaban
que salieron todos los símiles, y que della manaba la
virtud en que se conservaban; por lo cual la llamaban
madre y tenían universalmente todos los ‘ayllos’ y fami-
lias por ´guaca’ muy principal.

Resumiendo, se constata que la unidad territorial
integra de la comunidad Upinhuaya constituye el
sector del cerro-cuerpo que es su brazo izquierdo.
Ella, al igual como la entidad de la que forma una
parte, es percibida por los comuneros como un «todo
indivisible» en el sentido de la partícula quechua -ntin
(PLATT 1978: 1096) 21 y se encuentra en un contexto
estrecho con el pasado. La institución de lugares
específicos para realizar la veneración de los ances-
tros y del ser Pachamama apoyan tal argumento y
como «parte ideal de la realidad», este concepto tradi-
cional comprueba una continuidad impresionante.
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18 Desde hace aproximadamente 30 años, en las Yungas
se cultivan arbustos de coca, naranjas y café. De este modo,
se tiene acceso al equivalente general, el dinero. 

19 Las leyes tradicionales siguieron el sistema de herencia
bilateral y fueron reprimidas por las leyes formuladas por el
Estado en los años 60 del siglo pasado (véase al respecto
CARTER Y MAMANI 1982: 33-34, Código civil 1994: 254-269,
COLLINS 1981: 215, GIESEL 1985: 39-42).

20 Las categorías de parentesco no sólo establecen rela-
ciones entre los seres humanos sino que, de modo análogo,
también se aplican entre las plantas. Según este concepto,
la raíz izaño se percibe como un ser masculino y padre de
la raíz oca que es su hijo. Los tubérculos olluco y papa son
percibidos como sus hijas y como las hermanas de la oca
(notas de campo, entrevistas informales 18 de agosto de
2003).

21 El significado conceptual de esta partícula fue tratado
por el investigador Tristan PLATT (1978: 1096) refiriéndose
a la expresión yanantin: «Yanantin est formé de la racine
yana (= aide; cf. yanapay = aider) et de la terminaison -ntin.
Solá (1967) décrit -ntin comme “inclusif avec des implica-
tions de totalité, inclusion spatiale d´une chose dans une
autre, identification de deux éléments comme membre de
la même catégorie”».



Las perspectivas actuales: 
del cerro-cuerpo a los terrenos tributados

En los años recién pasados, se notó indicios de
procesos transformativos que afectan la integridad
territorial upinhuayeña y actualmente ella se encuen-
tra bajo influencias decisivas y causadas por dife-
rentes factores que serán tomados en contemplación
a continuación. La dinámica de la situación se fomenta
tanto por los cambios en el sector ecológico, o sea,
por las alteraciones del medio ambiente, como por los
en el sector económico, especialmente en lo refe-
rente a las estrategias, las reales y las ideales, para
garantizar la continuidad de la producción agraria.
Adicionalmente, en el sector socio-político y entrando
desde las regiones altiplánicas, la influencia creciente
de diferentes grupos políticos y religiosos es detec-
table claramente. Como efecto positivo, todos estos
factores debilitan los restos del poder del sistema
feudal que hasta los años 90 del siglo pasado pudo
contar con una base firme en Charazani. Todos estos
procesos apoyan a la transformación del contexto
local tradicional y causan reflejos en el nivel ideal, o
sea, en las formas locales de la concepción del
mundo que son las cosmologías correspondientes.

En nivel de la micro-perspectiva constituida por la
comunidad, se presentan dos problemas ecológicos
serios: el enarenamiento de la tierra fértil con mate-
riales originarios de la piedra madre y la disminución
de la calidad de los tubérculos y raíces cultivados 22.
Como consecuencia de estos problemas serios, en la
actualidad sólo pocas familias cultivan opcionalmente
los terrenos comunales de la zona alta para producir
en ella los frutos típicos y cargados con un alto valor
ritual; oca, papa, olluco e izaño. Adicionalmente, se
debe mencionar que en estos campos las alteraciones
de las condiciones básicas para la producción agraria
se caracterizan por un período más extendido del
barbecho lo que resulta en un tiempo tan largo, que
ya no vale la pena empezar nuevamente con las acti-
vidades de cultivo. Los cambios también provocan
reflejos en el sector socio-político y religioso del grupo
respectivo. La ceremonia comunal denominada
«ch’alla para la Pachamama» 23 que marcaba el inicio
del nuevo ciclo agrario en las zonas altas, ya no se
realiza en forma de un acto público sino como un acto
estrictamente privado y ejecutado clandestina-
mente 24. Con la pérdida de este encuentro que unía
todos los comuneros, desaparece un factor impor-
tante que, no sólo consolidaba la integridad del grupo
y la cohesión social, sino que también fundaba obli-
gaciones de reciprocidad mutua. De modo igual, estos
factores causan efectos en cuanto a las condiciones
básicas de la organización del trabajo agrícola y en lo
referente al engranaje mutuo del ciclo agrario reali-
zado en aquellas zonas, con los ciclos de las otras; en
los campos bajos, la zona poblada y los patios, como
en los pastizales. El borrar casi por completo el
aspecto ritual de la producción agraria, se puede notar
en la pérdida de los conocimientos tradicionales y de
las prácticas relacionadas directamente con ellos. Un
ejemplo al respecto, es la percepción de los tubér-
culos y raíces como una familia parecida a la humana,
lo que refleja la tendencia de cultivar una variedad
amplia de frutos, concepto que ya no se transmite

más como «la parte ideal de la realidad» al grupo de
los jóvenes entre 12 y 20 años. La imposibilidad de
realizar la provisión del cargo del especialista ritual,
también encaja perfectamente en los contextos
creados por el proceso transformativo. Ella se debe,
entre otros factores, al número creciente de los miem-
bros de grupos evangélicos en la comunidad 25.

La descomposición de los vínculos ceremoniales
evoca una fase transitiva en la relación de los seres
humanos con el ser invisible Pachamama, los antepa-
sados y el cuerpo topográfico. En última consecuen-
cia ella afecta el concepto de territorialidad y su
integración al nivel macro, al sistema de los cerros per-
sonificados e individualizados, cuyos vínculos arrios-
traron los puntos rituales importantes de una multitud
de regiones dispersas y ubicadas en el área andina,
una entidad socio-política de medidas inmensas.

En la comunidad estudiada, este cambio está
creando paulatinamente la comercialización de los
terrenos, tanto de los comunales como de los
privados, entre los comuneros mismos, porque la
relación de parentesco ya no cumple la función de
arreglar el acceso a la tierra fértil. Expresado en otras
palabras, se puede observar un cambio de «la
tenencia de la tierra a quien la trabaja» a «la tenencia
de la tierra a quien paga los impuestos» 26.

La intervención del estado mediante la reformula-
ción de las leyes agrarias provoca la descomposición
de las relaciones principales de la producción agrícola
hasta la actualidad existentes y en consecuencia,
debilita la cohesión social en el nivel de la familia
extendida y de la red amplia creada por esta unidad
social. Contrariamente a las prácticas en los tiempos
pasados, las intervenciones actuales influyen direc-
tamente al sistema tradicional de las cuatro zonas
ecológicas de la producción agraria y, de este modo,
ellas también previenen los conceptos socio-econó-
micos y cosmológicos relacionados.

Según las planificaciones de los comuneros, la
futura producción agrícola sólo será realizada en las
zonas bajas que se encuentran en posesión privada
y se localizan en altitudes entre los 3'200 y los 3'680
m.s.n.m. Esta estrategia es una consecuencia de los
desarrollos recientes que se llevan a cabo por medio
de la construcción de una acequia nueva y de un reser-
vorio inmenso para garantizar el riego de los terrenos
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22 Informe personal del Ing. Santos Chuquimia, 17 de
agosto de 2003.

23 El término significa «pago para la pachamama».
24 Sólo pocas familias quieren exponerse como personas

que siguen practicando las ceremonias tradicionales.
25 Confrontado con la situación, el otro achachila prefirió

trasladarse con su familia a las yungas. 
26 Visto bajo una perspectiva más generalizada, para los

miembros de las comunidades rurales el «pagar impuestos»
tiene un resabio que remite a las experiencias de los
tiempos pasados; a las de la fase colonial hasta la temprana
republicana. Durante este periodo, primero los administra-
dores de la corona hispánica y luego los terratenientes,
recaudaron impuestos.



bajos 27. Las alteraciones intervienen directamente
en los medios primarios de producción y, entre otras
razones, son posibles por los cambios recientes del
equilibrio socio-político local, o sea, por la influencia
creciente de los grupos religiosos evangélicos y de la
política regional y nacional. En cuanto a los conceptos
cosmológicos locales, los cambios realizados en la
base económica se engranan perfectamente con los
cambios en la orientación cosmovisional de los comu-
neros.

Conclusión

Desde las épocas tempranas coloniales hasta los
tiempos recién pasados, los sistemas locales de las
comunidades de la región Kallawaya muestran una
estabilidad impresionante respecto a los modos de la
producción agraria, la organización socio-política y a
los conceptos cosmológicos vinculados con ellos. En
consecuencia, la identidad, tanto la individual como la
colectiva, se encontraba relacionada íntimamente con
el territorio que al mismo tiempo fue asociado con la
presencia de los seres ancestrales y la comunicación
con ellos. La vida social y su aspecto político se des-
plegaron siguiendo los lazos de un sistema compuesto
por coordenadas religioso-geográficas. En el nivel local
y intra-regional, éstas sólo constituyeron parte de un
sistema más extendido, el cual en base a los contex-
tos topográficos de los cerros individualizados, for-
maba las parámetros básicos del encadenamiento
socio-político de todo el área de influencia inca.

En los últimos años, provocado por problemas
ecológicos y razones económicas, la forma de orga-
nización de la mano de obra cambió de una con fuertes
acentos colectivos a una con acentos completamente
puestos a cargo de la acción individual, o sea, al de la
decisión en las familias nucleares. Todavía las zonas
altas de la comunidad Upinhuaya se encuentran en
propiedad comunal. Unos pocos años atrás, ellas eran
las más importantes para la producción de los tubér-
culos y raíces, al mismo tiempo eran zonas relacio-
nadas íntimamente con la vida ritual y las ceremonias,
con los ancestros y su influencia a los quehaceres de
los comuneros, con la comunicación entre los seres
humanos, los héroes culturales y Pachamama. Todas

ellas ahora se convierten en zonas de barbecho y con
esto en zonas que, poco a poco, quedarán desvincu-
ladas de «la parte ideal de la realidad». La pérdida de
estos terrenos también provoca una búsqueda de
soluciones innovadoras, las cuales, se pensó haber
encontrado con la construcción de una acequia nueva
para poder aprovechar las mejores condiciones de la
producción agraria en los terrenos bajos. La meta de
todos estos esfuerzos es el aseguramiento de la
producción agraria durante el ciclo anual completo, la
comercialización de los productos agrícolas en los
centros urbanos y el acceso al dinero que anterior-
mente sólo ha sido posible por el cultivo de las hojas
de coca en los terrenos yungeños.

El concepto territorial está cambiando de un sistema
cerrado y poblado por los seres no humanos y los
seres humanos que tenían la obligación de alimentar
los no humanos, a un concepto gobernado por la
comercialización de los terrenos, que básicamente
pertenecen al Estado nacional republicano (SAIGNES
1986b: 175). En última consecuencia, el proceso de
transición que está ocurriendo actualmente, no sólo
muestra su impacto en los sectores socio-políticos,
económicos y rituales, sino también en la cosmovisión
y en la alteración del concepto territorial holístico a
uno definido por el predominio de los seres humanos
sobre la naturaleza. El camino hacia una futura comu-
nidad prospera implica el entendimiento de las formas
de vivir practicadas por las sociedades locales rurales
y en consecuencia, los contextos históricos respec-
tivos. Como los mitos se convierten en cuentos, la
historia propia se convierte en un instrumento para
comprender y para definir el rol propio a tomar en la
sociedad mundializada.
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27 La toma de agua para esta acequia se realiza mediante
un conducto desde el río pequeño Lafalaya. Este sirve como
marcador de los límites territoriales entre las comunidades
Upinhuaya y Kalaya. En las épocas prehispánicas existió, y
hasta la actualidad sigue existiendo, un conducto de agua
que formó el canal principal de riego para los terrenos upin-
huayeños y canales complementarios que regaban los
terrenos de Kalaya al lado del río Kalaya.

Abstract

Traditional concepts of territoriality used by some Andean
communities individualize the topography and relate locally
established boundaries to parts of the human body. Following
this logic, territory and residence are understood not only as
the tangible sign of the possessions of a defined social group,
but also as an indicator of the existence of the ancestors and
as a means of communicating with them via direct routes.
Recently, as much due to the dynamic of political processes
as for reasons connected to changes in the social organization
and ecological system, the parameters of this concept of terri-
toriality have begun to alter profoundly.

Zusammenfassung

Einige andine Dorfgemeinschaften individualisieren Topo-
graphie und verbinden die Konzepte von Territorium und
Körper. Demnach können Berge über eine, dem menschlichen
Körper ähnlich gestaltete Physiognomie verfügen. Territorium
und Residenz sind nicht nur sichtbare Zeichen der Zugehörig-
keit zu einer bestimmten sozialen Gruppe, sondern auch
Beweis für die Existenz der Ahnen und direkte Kommunikati-
onsmittel mit diesen. In jüngster Vergangenheit und sowohl
durch die Dynamik politischer Prozesse, als auch aufgrund von
Veränderungen der sozialen Organisation und des lokalen
Ökosystems, begannen sich die Parameter des erwähnten
Territorialitäts-Konzeptes grundlegend zu verändern.
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