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PROLOGO

Juan Villanueva Criales’

La Reunién Anual de Etnologia (RAE) 2017

Resulta imposible ponderar en pocas lineas el impacto de la RAE, desde 1987, en las
ciencias sociales bolivianas. A lo largo de su historia, y en consonancia con los cambios
politicos e histéricos, ha sido una plataforma de reflexién privilegiada. Los Anales de la
Reunién Anual de Etnologia, publicados de modo igualmente ininterrumpido desde 1990,
son por eso un material de referencia ineludible para muchos campos de estudio.

Desde 2013, la RAE viene atravesando un ciclo denominado La rebelion de los
objetos, basado en el concepto de cadena operatoria. Asi, fomenta la confluencia de
estudiosos, de comunidades productoras y del propio museo en torno a los procesos
de obtencién, produccién, uso y consecuencias de los objetos. Su busqueda es generar
reflexidn interdisciplinaria y encuentros entre academia y practica. En la quinta edicién
de la RAE dentro de este ciclo (la trigésima primera en total), el enfoque se centré en las
fibras vegetales, las maderas y los procesos de uso y construccién de objetos en relacién
con entornos ecolégicos. Con la misma temdtica se realizaron la novena RAE Sucre, en
el MUSEF Regional de dicha ciudad, y la tercera RAE Santa Cruz, en el Centro de la
Cultura Plurinacional (CCP).

Durante los cinco dias de evento en La Paz, dos en Sucre y dos en Santa Cruz, se
presentaron 148 expositores en total. La RAE albergé actividades sobre talla en madera,
construccion de charangos, retablos y otros objetos religiosos en madera, conservacion y
restauraciéon de maderas, reflexiones sobre la relacién naturaleza-cultura y la problemdtica
de los instrumentos de bambt y cafiahueca, asi como la historia del charango mds
grande del mundo en Villa Serrano, presentada en la RAE de Sucre. En las tres ciudades,
productores de cesteria y talladores de madera demostraron su arte y pusieron a la venta
sus productos. Los expositores invitados fueron Marina Leticia Sprovieri, Helena Horta,
Bernarda Marconetto y Arnaud Gérard (La Paz) y Ramiro Castellén (Sucre).

La RAE en total fue presenciada por 164 asistentes inscritos en las tres ciudades,
sumados a 2166 ingresos de oyentes no inscritos a nuestros auditorios y espacios de
demostracién. Como es costumbre, el equipo de trabajo del MUSEF se volcé integra y
eficazmente a la organizacién y realizacién de este evento. IFEA, OEI, WCS Bolivia, el
Consulado de Chile en Bolivia, la Embajada de Paraguay en Bolivia y el CCP de Santa
Cruz fueron grandes aliados, cuyo apoyo ponderamos y agradecemos.

1 Jefe de la unidad de Investigacién, MUSEE
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Los Anales de la RAE 2017

La serie Anales de la Reunion Anual de Etnologia mantiene desde 2013 una tendencia
a implementar un mayor control de calidad, como complemento a la horizontalidad
que persiste en la instancia de presentacion oral. Las ponencias presentadas al proceso
editorial fueron evaluadas por un comité editorial interno y uno formado por revisores
externos, cuyo apoyo igualmente agradecemos. Fruto de este proceso, presentamos doce
trabajos de mucha calidad e interés. Sobre el tema de materias primas, Guillermo Gardenal
aborda etnogréfica e histéricamente los algarrobales como lugares de préctica comunitaria,
especialmente femenina; Edwin Armata analiza la normativa sobre semillas en relacién a
los derechos colectivos indigenas. Acerca de la produccién de objetos, Renzo Vargas y su
equipo se internan en los usos de la palma de Janchicoco en el ANMI EL Palmar y sus
impactos; Alfredo Lépez y su equipo se acercan etnogrificamente a la cesteria Mosetén
en el municipio de Palos Blancos.

Dentro de la temdtica de uso de objetos vegetales, la autoetnografia de Clarivel
Loayza considera la situacidn actual de la cosmovisién Tacana en relacién con los recursos
vegetales; el trabajo arqueoldgico de Juan Villanueva interpreta las imitaciones cerdmicas de
calabazas en contextos Tiwanaku. La submesa dedicada a objetos religiosos aporta cuatro
interesantes contribuciones: una iconografia y estudio de la materialidad del retablo de Tata
Santiago-Illapa, de Varinia Oros; una revisién de los objetos religiosos de uso doméstico
en la Colonia, de Maria Teresa Adridzola; perspectivas etnogréficas sobre el barroco y el
perspectivismo amazdnico entre los danzarines de madera (Sopiri) de Baures, de Alejandro
Barrientos; y un acercamiento etnogréfico y material a las historias de vida de las cajas
de madera con santos en San Pedro Estacién, Antofagasta, de Maria Carolina Odone.

Otra submesa, consagrada a explorar al bambd y la cafahueca en relacién con
aspectos biolégicos y musicales, aporta con una explicacién general de la actividad y sus
conclusiones, ademds del escrito sobre aeréfonos autictonos y conservacién del bambu
de Sebastian Hachmeyer. Finalmente, de la mesa dedicada a explorar las relaciones entre
naturaleza y cultura, nuestra expositora invitada Bernarda Marconetto presenta sus
reflexiones etnograficas y arqueoldgicas acerca de la madera y el extractivismo.

Los DVD que acompanan a la publicacién, con las exposiciones magistrales y otras
actividades de una RAE que no puede reducirse tinicamente a lo escrito. Por ello, al final
del libro se incluy6 el programa desglosado del evento, como guia para la consulta de otras
ponencias o actividades de la RAE 2017, que el Archivo Central resguarda en formato
de video. Con todo, esta publicacién es variada en temdtica, enfoque y lenguaje, por lo
tanto se constituye en un valioso alimento para el saber y la reflexién de nuestra sociedad.

La Paz, 26 de julio de 2018
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MESA 1. OBTENCION DE MATERIAS PRIMAS:
MADERAS Y FIBRAS VEGETALES
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Algarroba, algarroberas y algarrobales
Fruto, mujer y territorio en torno al darbol en
la region del Gran Chaco, Argentina’

Guillermo Gardenal ?

Resumen

El Algarrobo (Prosopis spp.) es el drbol para gran parte de los pobladores del Noroeste
Argentino (NOA) vy la region del Chaco. En relacién al panorama arqueoldgico y los
multiples datos etnogréficos y etnohistéricos que vinculan a/ drbol, se considera que su
funcién principal fue alimentar. La algarroba ha sido fundamental en los grupos humanos
prehispdnicos del Gran Chaco. Los tiempos de la algarroba, las algarrobiadas, encuentros
en pockoy pacha (tiempos de verano), también conocidas como alojiadas y asociadas a
salamancas y carnavales, han intentado proscribirse sistemdticamente desde el primer
periodo de la conquista espafiola.

En la actualidad la prictica comunitaria principalmente femenina que se asocia al
tiempo de la algarroba, asi como los algarrobales como espacios de resguardo, saberes,
alimento y hdbitat van en retroceso fruto de las sistemdticas proscripciones de los tltimos
quinientos afios y el exponencial avance de la frontera agricola-ganadera sobre el monte
nativo en la regién del Gran Chaco. Propongo aqui compartir un panorama sobre los
multiples discursos y acciones tejidos en relacién a/ drbol y algunas de las practicas que
se le vinculan en pos de reflexionar acerca de las relaciones, usos y consecuencias que se
dan con aquello que llamamos naturaleza.

Palabras claves: Algarrobo, Gran Chaco, desmonte, territorio y Etnografia.
Introduccion

El Chaco o Gran Chaco Americano es la gran llanura que se extiende entre Argentina,
Paraguay, Bolivia y en una pequefa porcién de Brasil, desde el pie de los Andes hacia
el sistema fluvial de los rios Paraguay y Parand, entre los Banados del Izozog en el norte
y las Salinas Grandes en el sur. Pertenece a las planicies centrales del continente que
forman las regiones mds extensas y menos pobladas de América del Sur, y ocupan mds
de 1.000.000 km* (Naumann, 2006). Los componentes naturales de este sistema de

1 Las reflexiones que dan contenido a este articulo se desprenden del capitulo Madera de mi tesis de licenciatura titulada
El drbol y el pescao. Modos de relacién e identificacion entre humanos y no humanos en el sureste de la ciudad de Santiago
del Estero, Argentina; aprobada con calificacién: 10 (diez) el 16/06/2016, en la Universidad Nacional de Cérdoba,
Argentina.

2 Licenciado en Antropologfa por la Universidad Nacional de Cérdoba (Argentina). Becario de CONICET-IDACOR,

actualmente cursa el doctorado en Antropologia de la Universidad Nacional de Cérdoba. Correo electrénico:
guillogardenal@gmail.com.
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clasificacién ambiental son compartidos mds alld de las fronteras politicas, por ello se
puede hablar de un territorio que atraviesa problemdticas socioambientales similares,
sobrepasando fronteras politicas. Desde hace poco mds de un siglo, esta eco-regién se ha
visto sometida a la degradacién y pérdida sostenida de sus “recursos naturales”, siendo
su uso extractivo y no planificado la principal causa. La provincia de Santiago del Estero,
lugar donde radica mi trabajo, ubicada dentro de esta eco-regién, no ha estado exenta
a estos procesos, batiendo asi el mal honroso récord de desmonte mundial en relacién
superficie/tiempo en lo que respecta al dltimo cuarto de siglo.

En gran parte de los trabajos cientificos y en discursos oficiales provinciales, tanto
del Chaco como de Santiago del Estero que tocan directa o indirectamente la relacién
entre personas-entorno en la regién de estudio, predominan aquellos que conciben a la
naturaleza como “recurso”, donde se disgrega a esta en una serie de bienes o “recursos
naturales”: tierra, agua, minerales, drboles. Esta visién tiene coherencia en un modelo de
desarrollo cuyas précticas son de cardcter extractivo y explotador, basado en la ocupacién
del territorio, de estimulo a la produccién y exportacién como via de superacién para
lograr mayor acumulacién y aumentar el capital econémico. Arturo Escobar (1999),
antropélogo colombiano cuyas dreas de trabajo son la ecologia politica, antropologia
del desarrollo y los movimientos sociales, advierte que esta perspectiva moderna/
desarrollista eurocéntrica de construccién de conocimiento conlleva simultdneamente
el reconocimiento y la negacién de la diferencia, operando con sus grandes maquinarias
(agricultura expansiva, educacién, industrializacién, urbanizacién), imponiendo la
adopcién de los valores y principios de la modernidad, incluyendo formas concretas
de orden, racionalidad y actitud individual. Aquellas formas que no se ajustan a los
cdnones establecidos por este imaginario son marcadas como carentes, diferentes,
primitivas, tradicionales, etc. Las ciencias sociales en general no estuvieron exentas de
las influencias ideolégicas promovidas por el imaginario moderno/colonial. En este
sentido, aportar al proceso de descolonizacién de estas ciencias significa cuestionar los
principios y axiomas impuestos como dados y que se expresan en una serie de oposiciones
consideradas insuperables como las de espacio/tiempo, subjetivo/objetivo, naturaleza/
cultura, mente/cuerpo, entre otras (Castro Gémez, 2003).

La oposicién naturaleza-cultura, como una de las principales que ha caracterizado
las especializaciones cientificas modernas, conlleva un proceso de externalizacién y
subjetivacién especificos que han dado al hombre y al conocimiento cientifico un lugar
particular, implicando un modo de relacién con la naturaleza como una realidad exterior.
Esta exterioridad la ubica como un objeto ante un nosotros, sujetos, generando una
distancia ontoldgica con lo natural. Mario Vilca, filésofo y etndgrafo jujeno, refiere que
esta relacién con la naturaleza aparece ya como dominante en el Renacimiento a través
de la “representacién”, cuyas raices se pueden encontrar en la “felicidad contemplativa”
de Platén y Aristételes (2009: 246). Con Descartes como referente de una ontologia que
instrumentaliza la naturaleza, considerdndola una red de objetos cuantificables, lo natural
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no solo pas6 a contemplarse sino a dominarse por y para el hombre, siendo la materia
prima del modo de produccién moderno.

Aligual que en gran parte del Noroeste Argentino (NOA), incluida la regién estudiada,
se conoce popularmente al algarrobo (Prosopis alba o nigra) como “el drbol” (Figura
1). El drbol esta presente en practicas como la recoleccién de algarroba, la preparacién
y consumo de patay, aloja, anapa (alimentos y bebidas derivados del drbol), en fiestas
y salamancas del monte, en la quema de adobes, la construccién de ranchos y cercos,
la confeccidn y tintura de lanas y artesanias, etc. Este es a su vez referencia espacial y
temporal; hay drboles donde murié gente, donde se enterraron indios, donde se ofrenda
a los santos, donde se corta el camino. ;Qué hace entonces al algarrobo ser e/ drbol? La
particularidad de condensar multiples acepciones me invitaron a pensar que trasciende
su condicién de recurso/objeto.

Figura 1. Algarrobo blanco. Sumamao, provincia de Santiago del Estero. Foto: Guillermo Gardenal.

El algarrobo, el drbol, proporciona sombra, comida, bebidas, dulces, tinturas,
medicina, forraje, combustible y madera para artefactos y construcciones, ademds de
haber sido, y ser atin, un ser sagrado y aglutinante de reuniones y rituales. Se encuentran
algarrobos en las llanuras subtropicales de Argentina, Uruguay, Paraguay, sur de Bolivia,
norte de Chile y Perti. Del género Prosopis se conocen hasta ahora 44 especies en todo el
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mundo, distribuidas por América (40), sudoeste de Asia (3) y Africa (1). En la Argentina
se encuentran 28 especies de Prosopis: 17 son arbéreas y el resto arbustivas. El drbol
responde a cuatro especies dentro del género Prosopis: blanco (alba), negro (nigra), chileno
(chilensis) y dulce (flexuosa). Es un drbol de hasta 20 m de altura y 1 m de didmetro,
copa globosa, redondeada, de hasta 10 m de didmetro. Su corteza es marrén-griscea
con fisuras oblicuas, con ramas tortuosas, espinas pares en las axilas de las hojas. Sus
frutos, llamados vainas o algarrobas, son arqueados, de 10 a 20 cm de largo, 1 a2 cm de
ancho y aproximadamente 0,5 cm de espesor, amarillas a doradas cuando estdn maduras,
conteniendo una pulpa dulce y las semillas. Prefiere suelos bien drenados y profundos,
aunque es resistente a las sequfas.

El nombre algarrobo deriva del drabe kharroub o al carob, cuyo significado
curiosamente también es “El drbol” (Demaio et al., 2002). El Algarrobo moro (Ceratonia
siliqua), que se encuentra en la peninsula ibérica, es un drbol similar, en caracteristicas
y frutos, al encontrado en América por los primeros conquistadores espafoles. La
denominacién E/ drbol en la regién se cree que proviene del quechua hablado en la
provincia de Santiago del Estero (SAE) y parte del NOA, donde se llama al Zrbo/ como
tacko, término que por extensién es también aplicado a otros drboles, aunque su empleo
en estos casos es menos comun (Bravo, 1985). Considero asi que tacko o takku refiere,
mds que a un sustantivo, a un concepto, siendo traducido por algunos quechuahablantes
como el drbol de la vida. Los guaraniés le llaman ibopé pord, que se traduce como édrbol
puesto en el camino para comer. En la zona de Guanacache, al noroeste de Mendoza, la
reserva Telteca debe este nombre a la voz aborigen zesicteca, que puede ser traducida como
fruto maduro del algarrobo. Zacko, él drbol, al carob, algarrobo, ibopé, prosopis, tenicteca,
categorias, palabras, conceptos que remiten a estos seres, habitantes de los montes del
Gran Chaco Americano y otras tierras.

Los algarrobos se encuentran entre las especies forestales nativas mds importantes del
pais, tanto por los volimenes de madera que se comercializan como por la calidad y el
precio de sus productos. Son el principal grupo de especies nativas de la Argentina para
la produccién de madera de aserrio a partir de rollizos y para la obtencién de rodrigones.
A su vez, constituyen el Gnico grupo de especies forestales nativas a partir de las cuales
es posible obtener diversos productos forestales de mayor relevancia que se producen en
el pais: rollizos, leha, postes, estacones y rodrigones. En las provincias de SdE, Chaco
y Formosa se concentra una industria del mueble creciente, basada principalmente en
la madera de algarrobo, que abastece al mercado interno y externo, aunque este tltimo
atin de manera incipiente. El uso excesivo e indiscriminado de la madera de algarrobo,
sumado al desmonte provocado por la expansion de la frontera agricola hacen que e/ drbol
sea una especie en retroceso en todos sus ambientes (Demaio, Karlin y Medina, 2002).

Cabe destacar los usos multiples que la especie humana le ha dado a estos seres.
Los algarrobos, asi como otras plantas, fijan nitrégeno en el suelo, colaborando en la
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retencion de agua. Estas cualidades favorecen al proceso de recuperacién. Otros paises
del mundo (Estados Unidos, México, Israel, Brasil, India, Pakistdn, Chile, entre otros)
estdn aprovechando la capacidad regeneradora del suelo de los algarrobos, utilizando
semillas de nuestra region.

Gracias a los resultados obtenidos por la antracologia, técnica que permite la
identificacién botdnica y conservacién de los carbones y maderas recuperados en
contextos arqueoldgicos, sabemos que la relacién entre el drbol y los humanos data de
forma continuada en el tiempo desde hace al menos 10.000 afios, desde el NOA hasta
Norpatagonia (Capparelli, 2007; Giovannetti y Pdez, 2008).

El carbén suele ser el macroresto mds recurrente en los sitios arqueolégicos. Con base
en el registro antracoldgico de la provincia de Catamarca, parte del Chaco Seco Argentino,
Marconetto (2008: 182) clasifica a las lenas en falsas y firmes, entendiendo esta dltima
como que “da buena brasa y es durable”. Las lefas firmes encontradas en contextos
arqueoldgicos de esta regién responden, de mayor a menor frecuencia a algarrobos,
quebrachos y acacias. Para la misma regién Capparelli (2007) realizé6 en Hualfin un
relevamiento de consumo forestal, en el que se destaca la preferencia por la madera del
género Prosopis por sobre las otras especies. Se interpreta que la lena de algarrobo en
sitios arqueoldgicos se utilizé principalmente para uso doméstico, en la preparaciéon de
alimentos, generacién de calor para estaciones frias, asi como para cocinar cerdmica y
para la fundicién de metales (Angiorama, 1995), utilizindose también para la produccién
de artefactos y construccién de viviendas. Oliszewski (1999) destaca la presencia de e/
drbol en los Andes peruanos, apareciendo en dinteles de puertas y travesafios de tejados,
techados, en las tumbas de Nazca y en herramientas agricolas, remos, armas y estatuas.
Quien convive con ¢l sabe del poder de su fuego y la abundancia de lefia que brinda
mientras crece. El trabajo etnografico que realicé en la zona refleja que ¢/ drbol sigue hoy
siendo el elegido para quemar.

En cuanto al uso medicinal, he registrado en la zona donde trabajo que la ingesta de
algarroba cruda, sobre todo de algarrobo blanco, es muy efectiva para estados de debilidad
y constipacién. El fruto se corta directamente del 4rbol y se masca para obtener su jugo.
Asi también una pobladora del sur de la provincia de Santiago del Estero, me dice que
usa la algarroba para la disolucién de célculos renales. Con los frutos del algarrobo negro
se prepara también una infusién que se usa para el lavado de infecciones en los ojos.
Scarpa (2009), etnobotdnico que trabaja con comunidades indigenas Chorotes del Chaco
y Formosa, registra distintos usos medicinales del drbol:

Prosopis alba, “jwddyuk’(...) indica la decoccion de su corteza. Se toma contra dolores

cardiacos, mientras que la de sus tallos y hojas tiernas se ingiere contra gastralgias. La

decoccidn de sus frutos se ingiere contra dolores hepaticos. Para tratar oftalmias, los brotes
g

jovenes se calientan al fuego y el liquido que exudan se instila dentro de los ojos. Por
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tltimo, la ingestién de sus frutos molidos disueltos en agua estd indicado contra estados
de debilidad extrema y falta de retencién intestinal (2009: 99-100).

Demaio, Karlin y Medina (2002: 112) mencionan también un emplasto que se realiza
para curar fracturas de los huesos sin heridas, hecho con semillas de algarrobas verdes y
corteza, machacados con algin sebo de cabra o carnero.

En relacién al uso textil (Figura 2), distintas partes del drbol han sido y son usadas
para la tintura de lanas en la region de la mesopotamia santiaguena. En el drea donde
trabajo (provincia de Santiago del Estero) no he podido encontrar teleras activas. Por ello
parte de la informacién expuesta aqui se basa en la bibliografia especifica sobre el tema y
acercamientos a teleras de la localidad de Atamishqui, ubicada en la margen oeste del rio
Dulce, a unos 120 km al sur de la ciudad capital de SE. “Realizamos ponchos, mantas,
chales, chalinas, fajas, alforjas, cubrecamas, frazadas y colchas”, cuenta Marta (2015)
telera de Atamishqui de 56 afos, que teje desde los 12. Aprendié observando a su madre,
quien, a su vez, aprendié de su abuela. “Esto nos ha sido transmitido de generacién en
generacion. Hoy estamos organizadas en una cooperativa que retne a 39 teleras de la
zona de Villa Atamisqui”, me comenta.

Dentro de las actividades artesanales santiaguenas, el telar es una de las mds relevantes
desde tiempos prehispdnicos (Taboada, 2011) hasta el presente.

‘.,

Figura 2. Telar y colores que da el drbol. Atamishqui, prov. de Santiago del Estero. *

3 Obtenida de https://www.visitingargentina.com/teleras-santiago-del-estero-tejidos-toman-vida/
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Amalia Gramajo de Martinez Moreno y Hugo Martinez Moreno (1980) consideraban
que los tejidos en telar fueron la industria artesanal que mayor desarrollo alcanzd,
concentrando la mayor cantidad de mano de obra, siendo la mds difundida en el territorio
provincial, considerada como una de las mds tradicionales y auténticas expresiones de
estas tierras. Hasta fines del siglo XIX la venta no era el tltimo fin de los tejidos. Estos
se destinaban al consumo familiar, cumpliendo una funcién principalmente utilitaria,
como ropa para vestir o mantas, comercializindose tinicamente los excedentes (Quaglia
y Pelegrin, 2000). Actualmente, como consecuencia de los cambios econémicos y los
modos de produccidn, gran parte de las familias de la mesopotamia santiaguena quedaron
aisladas de sus principales medios de produccidn, recoleccién y subsistencia, por lo que
los beneficios obtenidos de la venta de tejidos artesanales pasaron a integrar una parte
fundamental de la composicién del ingreso familiar. No obstante, siguiendo el trabajo
de Tasso y Ledesma (2003), donde analizan los ingresos de los artesanos en SdE, la gran
mayoria no sostiene a su grupo familiar solo con esa actividad, por lo que la complementa
con otras actividades propias o de otros integrantes de la familia.

Entre las aproximadamente 40 especies vegetales con capacidades tintéreas utilizadas
en la mesopotamia santiaguena, el algarrobo blanco figura como la especie mds utilizada
para tefir por las teleras santiaguenas (Palacio et al., 2006). Su parte mds utilizada para
tefir es el /oro, que aparece, segin cuentan, cuando se avecina la lluvia. El /oro o resina
del drbol da una gama de colores entre un rojizo amarronado a un marrén oscuro, llegando
a dar con alumbre y sal el color negro. Eric Boman, etnégrafo sueco que estuvo viajando
por el NOA a comienzos del siglo XX, encontré esta “goma” en sepulturas aborigenes
de La Rioja (Demaio, Karlin y Medina, 2002). La corteza da colores castanos rojizos y
el hollin, extraido del raspado de las cocinas, da un color marrén bien oscuro. También
se utilizan las raices y astillas. Los colores que e/ drbol ofrece varfan asi dentro de la gama
de los marrones, dependiendo de qué parte y mordiente se utilice.

La practica de tefir lanas e hilados con e/ drbol'y otras especies es un saber transmitido
principalmente por linea femenina dentro de la familia. Madres, hijas, abuelas, tias, todas
se involucran en los distintos procesos, aprendiendo y transmitiendo, tanto el oficio de
trabajar el telar, asi como las tareas de recoleccién de las plantas y sus partes y la preparacién
de las lanas y las tinturas. Los hombres, cuando no estdn fuera, suelen colaborar con la
recoleccién de las plantas para tefir o la busqueda de lefa.

Las migraciones forzadas por la falta de oportunidades laborales y el abandono
estatal de los pueblos instiga a las nuevas generaciones a salir hacia las urbes en
busca de “mejores oportunidades”, perdiéndose en muchas familias la transmisién de
conocimientos sobre las técnicas, los usos de las plantas y su reconocimiento, como el
caso de las dos familias (ex)teleras de Maco, sumando a esta situacién la sustitucién
de los tintes naturales por anilinas comerciales y la diversificacién de las actividades
econdmicas para la subsistencia familiar.
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El 4rbol alimento

Como se coment? al inicio de este articulo, se considera que la funcién principal del
algarrobo fue la alimenticia. La algarroba ha sido fundamental en los grupos humanos
prehispdnicos del Gran Chaco, donde se manifiesta su utilizacién a través del registro
material de los procesos de molienda y almacenamiento. Las algarrobas recolectadas se
utilizaron para la elaboracién de harina, patay, aloja, tortas, entre otros productos, ademis
de su consumo directo. El padre Bérzana, religioso que recorrié el Tucumdn colonial alld
por 1585, dirfa al respecto que:

Son gentes labradoras, que siembran mais (sic) en abundancia y que todos los anos, cuando
madura, recogen por el campo algarroba y hacen de ella grandes depésitos y cuando no
lleve para recoger mais o el rio no ha salido de su cauce para poder regar la tierra pasan
sus necesidades con esta algarroba (Bdrzana, 1885: LVIII).

El drbol echa su fruto entre los meses de diciembre y marzo. La produccién varia
de drbol a drbol y de afio a afio. Se estima que los anos secos son los que mds algarroba
da. En relacién con esto, los tltimos cinco anos han sido himedos, que han dado
poca algarroba, me dice dofa Florencia, de Maco (2014). La espera del momento de
la algarroba se vive con mucha incertidumbre. Ya en los meses de agosto y septiembre,
cuando los algarrobos vuelven a echar hojas, muchas conversaciones derivan en si habrd
o no habrd algarroba. El viento que comienza a soplar en primavera, las heladas que
han pasado en el invierno, las primeras lluvias que avecinan el verano, el canto de los
coyuyos (Quesada gigas), todos son indicadores de si habrd o no habrd frutos. Se dice que
cuando sopla mucho viento y el algarrobo estd en flor, posiblemente no haya algarroba.
Cuando las lluvias tempranas voltean la flor, puede ser que no haya. Cuando alguna
helada aparece tarde, cuando ya no se la espera, puede ser que tampoco haya algarroba
o asi como cuando comienzan los primeros calores fuertes y los coyuyos no aparecen,
puede ser que no aparezca la vaina.

Es una creencia popular muy difundida en toda la provincia que el coyuyo hace
madurar a la algarroba. Cuando avecinan los primeros calores de verano, el coyu#yo macho
canta para cortejar a las hembras. Los huevos son depositados en los troncos. Cuando
nacen, las ninfas caen a tierra y se entierran con sus patitas, donde pueden llegar a vivir
enterradas hasta cinco afios, alimentdndose de componentes del suelo y raices. Al nacer,
suben caminando por los troncos y mudan su piel, dejando la osamenta vieja agarrada
al tronco de él drbol, con forma de coyuyo, pero seco, de color marrén transparente, de
donde sali6 el adulto hacia las ramas para continuar un nuevo ciclo. El coyuyo naciente
canta y hace con su canto madurar la algarroba.

El tiempo previo de la algarroba se vive asi con incertidumbre por gran parte de las
personas del monte, tanto para aquellos que la consumen, como para aquellos que tienen
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animales que la consumen. Como fuente de recursos forrajeros, las hojas y algarrobas
son muy apetecidas por el ganado, tanto caprino, bovino, suino y equino. Diferentes
estudios realizados en la regién chaquefna han determinado que los mayores aportes del
ramoneo en la dieta de los animales son de algarroba y se producen durante la estaciéon
seca (Lagomarsino, Martin y Nicosia, 1993).

Con la algarroba seca y molida se elabora patay, aloja, arrope, afiapa, café, entre
otros. Para la elaboracién de parzay, la Mamila Florencia de Maco me comenta que los
frutos maduros y secos se machacan en un mortero (de piedra o de madera), luego se
tamizan para dejar solo la harina y eliminar el resto. Se mezcla esta harina con agua y se
hace una pasta de la cual se van sacando bollos, los que se amasan en forma de tortillas o
panes para luego cocinar (preferentemente con lefia de algarrobo) al horno o al rescoldo
(2013). En climas semidridos el pazay puede conservarse por largos periodos de tiempo,
de hasta tres o cuatro afios. El pazay ha sido una de las maneras en que se preparaba la
algarroba en tiempos prehispdnicos. Dependiendo de la regién, se realiza de distintas
maneras, siendo la antes expuesta la que me describieron en el drea donde trabajo, hay
otras como el mashaco, elaborado principalmente en el noroeste de La Rioja, descrito por
Ponce (en Demaio, Karlin y Medina, 2002: 117), quien dice que esta especie de patay
es igual a la otras, solo que, en vez de darle forma redonda, se le da forma de animales,
generalmente aves.

Las semillas tostadas y molidas, sobre todo las de algarrobo negro, son utilizadas
como café. La algarroba madura molida y mezclada con agua fria da una bebida dulce y
refrescante llamada a7iapa, pudiendo prepararse también con leche. La aloja es una bebida
fermentada que se prepara machacando las algarrobas en un mortero y colocindolas en
una tinaja de barro o en algunos casos de palo borracho (Chaco y Formosa) donde se la
deja fermentar. Hay distintas maneras de saber cudl es el punto, pero generalmente se le
va agregando mds algarroba machacada para buscar mayor fermentacién.

He registrado el procesamiento y consumo humano de algarroba en 10 de
aproximadamente 40 hogares recorridos en la zona de Maco y Vuelta de la Barranca, en
SdE. Vale aclarar “consumo humano” puesto que, como se comentd, el uso de la algarroba
para forraje animal estd ampliamente difundido en la mayoria de las familias que tienen
animales. También remarco la idea de “procesamiento”, puesto que muchas personas
consumen la algarroba cruda, mientras caminan, pescan, trabajan o andan nomds en el
monte y pasan por algin drbol, como lo refiere claramente el nombre que le han dado los
guaranies: bopé pord, arbol que estd puesto en el camino para comer. De los diez hogares
en que se consume y procesa la algarroba, cuatro de ellos elaboran distintos productos
para la venta y comercializacion. Bdsicamente, el proceso de trabajo que realizan con la
algarroba consiste en su recoleccidn, secado, almacenado, molienda y elaboracion de
productos especificos. Para aquellas familias que comercian los productos, se le suma a
este proceso el empaquetado y la venta.
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En su mayorfa, las familias de Maco que trabajan la algarroba para consumo han
aprendido estos procesos por herencia familiar y femenina: abuelas, madres, hijas,
trabajando y aprendiendo desde la infancia, a excepcién de algunos casos, como el de la
Cooperativa La vaina dorada, donde el niicleo originario aprendid a trabajar la algarroba
en la adultez y desde personas ajenas a la familia.

La familia Figueroa, del camino de la Costa, Maco, es uno de los casos en que
la prictica se ha heredado por transmisién directa de las mujeres de la familia. Esta
familia y, principalmente, Mirta, fundé hace unos anos la Cooperativa Algarroberas
de la Costa, donde elaboran y venden harina, café, alfajores, budines y pastafrola de
algarroba. Mirta, junto a su cunada y una hermana, recolectan algarroba entre los meses
de diciembre y marzo en sus terrenos y en otras dreas donde hay monte. A medida
que van recolectando, van dejando las vainas sobre chapas que se encuentran elevadas
a un metro aproximadamente del suelo, para que en caso de que llueva y no lleguen
a sacar las vainas a tiempo no se pudran con el agua de lluvia. En dias de verano, con
temperaturas promedio de entre 30°C y hasta mds de 40°C, las vainas tardan en secarse
entre dos y tres dias. Una vez que se han secado, las colocan en tachos de plistico de
200 litros y/o en bolsas de arpillera, alternando capas de algarroba con capas de ceniza,
“y si es de atamishqui (Azamisquea emarginata) mejor, para que no se embichen”, me
dice Mirta (2014). Alli descansan las vainas secas, que se van consumiendo a lo largo del
afo y a veces duran mds de un ano. Cuando van a utilizarlas, las muelen con molinetes
de mano, que van reemplazando en muchas casas al mortero manual. Una vez molida,
elaboran con la harina los productos y los llevan luego a vender principalmente en ferias
en la ciudad, algunas permanentes y otras temporales. Los hombres de la familia ayudan
en el traslado de la algarroba cuando es mucha y hay que buscarla fuera del terreno, y
también en el traslado de los productos a las ferias. Luego de ello, podria decir que en
la actualidad la mayoria de los casos observados y revisados de la bibliografia especifica,
la relacién con la algarroba, su recoleccién, secado, procesamiento y elaboracién es una
prictica netamente realizada por mujeres y nifios.

Con Mirta y con otras algarroberas, cuando recién las conocia y les preguntaba por
la prictica y su relacién con la algarroba, senti que me daban vueltas sin responder u
obviando mis preguntas, reinando una sensacién de incomodidad mutua en el didlogo.
Con el tiempo y la confianza fueron mostrindome los procesos, saberes y contindome
las maneras en que aprendieron a trabajar la algarroba.

La Vaina Dorada es otro grupo de algarroberas de Maco. Este grupo, compuesto
principalmente por mujeres, fue impulsado en un principio por Victoria, bidloga
santiaguena que fue aprendiendo a trabajar la algarroba una vez que se fue a vivir al
monte, trabajando para una ONG tuvo acercamiento a muchas mujeres algarroberas
de la provincia y la regién del Gran Chaco. Victoria se junté con otras personas
interesadas y decidieron realizar este microemprendimiento, organizando algarrobiadas,
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produciendo harinas, budines, galletas, alfajores, pastafrolas, café y otros productos
derivados de la algarroba, para consumo propio y para la venta, tanto en la provincia
como fuera de esta, entre otras actividades relacionadas a la concientizacién y
conservacién del monte nativo.

Victoria me comenta que muchas dietéticas buscan comprar el producto, reconocen que
es de buena calidad, existiendo un aumento en el consumo en los tltimos anos que responde
a un contexto en que los indices de celiacos y diabetes estdn aumentando en la sociedad,
principalmente por que se han desarrollado mejores métodos de deteccién y diagnéstico
de estas “patologias”. La algarroba se transformd asi en un excelente reemplazo del azticar
y de la harina de trigo, muy buscada por los proveedores de dietéticas locales y nacionales.

Las algarroberas de La Vaina Dorada juntan algarroba principalmente de su terreno,
que es un drea de 20 ha de monte protegido donde se conservan grandes algarrobales
que dan abundantes frutos, siempre y cuando sea un ano propicio para ello. Para secar
la algarroba, han diseniado secadores solares que aceleran el proceso de secado. Guardan
las vainas secas en bolsas de arpillera o en tachos de pldstico de 200 lt, al igual que Las
Algarroberas de la Costa, y muelen también la algarroba con molinillo manual y molino
eléctrico. Para las algarrobiadas suelen convocar a amigos, familia y otras personas para que
ayuden en esos dias a recolectar, antes que alguna lluvia las moje y las pudra en el suelo.
Estas convocatorias generaron que gente de la ciudad se acerque al monte y a las précticas
de recoleccién, en un intento de La Vaina Dorada de volver a los conocimientos ancestrales.
A su vez, en el mismo territorio donde las algarroberas de La vaina Dorada desarrollan sus
actividades, otro grupo de personas vinculado a un proyecto ecoturistico llamado "La ruta
natural”. Este proyecto busca convocar a cursos de escuelas primarias, secundarias, jardin
de infantes y grupos autoconvocados para dar caminatas guiadas por el monte nativo y el
rio Dulce, buscando la conexién con la naturaleza a través del conocimiento de la flora
y fauna, la interpretacién ambiental y la participacién en distintas etapas de produccién
agroecoldgica, como preparar harina de algarroba, arropes, horticultura y extraer miel.

Asi, en esa periferia urbana llamada Maco, conviven algarroberas que han aprendido
el oficio desde el hogar, desde la infancia, desde sus madres y abuelas y aquellas que han
apre(h)endido el monte ya adultas, que se han criado en otros contextos y han decidido
volver al drbol, volver a la tierra y a la conciencia del alimento. Dos casos que conviven
en el presente: las antiguas Algarroberas de la Costa y las mds nuevas, La Vaina Dorada.

Los tiempos de la algarroba, algarrobiadas, encuentros, pockoy pacha (tiempos de
verano), alojiadas, salamancas y carnavales han intentado proscribirse sistemdticamente
desde el primer periodo de la conquista espanola y quizds esto haya hecho que cueste
asumir y mantener estas practicas y modos de relacién con e/ drbol, el monte y sus seres,
acciones que se transforman hoy en estigmas, en silencio, en vergiienza y en el peor de
los casos, pérdida del saber/estar.
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Figura 3. “No necesitan ninguna otra provisién”. Fuente: Pintura de Floridn Paucke *

En “El tiempo de la algarroba” Maria Arana (1999) analiza documentos jesuitas, como
los Concilios Limenses de 1567 y 1583 y el primer Sinodo Diocesano de Tucumdn de
1597, donde destaca la importancia de la recoleccién de la algarroba para la subsistencia de
los grupos indigenas en los siglos XVI y XVII en el actual NOA y, a partir de informacién
etnogrifica, mantiene este argumento hasta principios del siglo XX, entrecruzando la
informacién de los ceremoniales y practicas rituales indigenas con las criticas y vistos de
las autoridades religiosas coloniales, que las abordan como manifestaciones demoniacas
que llevan al incesto y las borracheras. En las fuentes citadas por la autora se evidencia
cémo las festividades dadas en el tiempo de la algarroba fueron sefialadas por los religiosos
como idolatrias, que exaltaban a los indios y los llevaban fuera del control colonial, alli,
en el monte. Esto llevé a los religiosos, en una de sus primeras medidas, a catequizar y
bautizar in situ, en el monte, donde se estaban llevando a cabo las algarrobiadas. Dird el
padre Bédrzana al respecto:

(...) en estos mismos tiempos Della ha procurado nuestra compania irse con ellos cuando
la van a coger, (y) ha catequizado y bautizado en aquel mesmo tiempo muchos infieles
en el mismo monte de algarroba y confesado y predicado y echo nuestros ministerios
(en Arana, 1999: 200).

4 Obtenida de http://gobierno.santafe.gov.ar/archivo_general/florian_paucke/florian.php
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Los principales problemas que tenian los religiosos y conquistadores con los tiempos
de la algarroba se basaban en lo que ellos entendian como borracheras, hechicerias
e idolatrias en las que los nativos se sumergian cuando iban al monte a recolectar
vainas. Claros sintomas de la incomprension eclesidstica y colonial hacia los ritos
y festividades aborigenes. En 1576 el gobernador de Tucumdn, Gonzalo de Abreu,
tuvo que reglamentar la recoleccién de algarroba. Tanto la arquebloga Ana Maria
Lorandi (1988) asi como la historiadora Estela Noli (1999) consideran —a través de la
revision critica de fuentes etnohistéricas— que en los primeros anos de la conquista, la
dependencia de la recoleccién de algarroba era vital para la sociedad colonial emergente:
“se obligaba a todos los indios varones a realizar una mita extraordinaria en las primeras
semanas de diciembre para recoger la algarroba de los alrededores de Santiago” (Noli,
1999: 207). La algarroba recolectada (bajo tributo) era destinada, principalmente, a
los aborigenes que trabajaban en la construccién de la ciudad y el engorde de cerdos
y caballos de los conquistadores. Se cree que, para esta época, la algarroba cubria un
tercio de la dieta aborigen.

Las restricciones de “el tiempo de la algarroba” buscaban principalmente controlar
a las poblaciones indias, impedir su dispersién y utilizar el tiempo de un “modo
propio” (Noli, 1999: 209). En referencia a SdE, la arquedloga Laura Quiroga (1999:
222) senala que las ordenanzas de Abreu establecieron que el trabajo de los indios
tributarios incluiria no solo la recoleccién de algarroba, sino el acarreo del producto
hasta la casa de sus encomenderos donde seria almacenado, mientras los sacerdotes
y encomenderos debian controlar las borracheras. El monte como lugar de refugio,
las algarrobiadas, asi como muchas otras pricticas fueron un entorno lentamente
expropiado y demonizado por la dominacién colonial, dird el filésofo/historiador
Eduardo Rosenzvaig al respecto:

Los bosques del chaco estaban atestados de algarrobos, pero en la region de las treinta y
dos reducciones no se vefa uno solo de estos drboles. Los jesuitas decidieron no llevarlo
a las misiones por una actitud de “ecologfa evanggélica® para evitar que los clanes se
emborrachasen. Y ello a pesar que los mismos jesuitas hablaban de las maravillas de
salud que provocaba la algarroba (1996: 190).

Boman relata en 1908 que el tiempo de la algarroba perjudicaba la captacion de
zafreros santiaguefios en plena expansién de la agroindustria azucarera tucumana.
El antropdlogo Gaston Gordillo, que trabajé la relacidn entre las comunidades
Qom del noroeste de la provincia de Formosa, las misiones anglicanas y la relacién
con el entorno, refiere que, atin en la década de 1940, los misioneros se quejaban
por el consumo generalizado de aloja, y que a largo plazo las comunidades dejaron
de consumirla (2010: 134). No obstante, la prictica de recoleccién y consumo de
algarroba sigue siendo fundamental para las comunidades aborigenes que ain viven
en contacto y relacion cotidiana con el monte.
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Para el drea estudiada, podriamos decir que tanto los algarrobos como las practicas
asociadas a estos estdn en pleno retroceso. Disminuye el monte, disminuyen los drboles,
la transmisién generacional y, a excepcién de algunos casos como el de La Vaina Dorada,
disminuyen también las algarrobiadas como pricticas colectivas. Quizds por todo ello
cueste hablar del monte con la gente. Quizds por todo ello dé vergiienza decir que se
es algarrobera, porque el proceso de estigmatizacién y proscripcion de estas précticas
arrastran al menos 500 anos. No obstante, en contra de todo ello, quién sabe con qué
fuerza, quizas la de e/ drbol, se mantienen hoy vigentes.

Arboles actores

Llamo drboles actores a aquellos seres arb6reos que acreditan referencias o estdn de algin
modo asociados a eventos y hechos diversos. Arboles que aglutinan historias, memorias y
précticas que, en consonancia con lo que se viene planteando, invitan a pensar mds alld
del cardcter utilitario de estos seres.

El drbol blanco se encuentra en Maco, aunque ubicado en un lugar que se caracteriza
por la imposibilidad de llegar a ¢él, segin lo que me han relatado. Gran parte de los
pobladores se han referido a él describiéndolo como un algarrobo “viejo, viejo (...) dela
época de los indios (...) quién sabe cudntos afos tiene”, como me dice dofia Florencia
(2015). Jano, habitante y pescador de Maco, me cuenta que una sola vez, cuando era
chico, ha llegado hacia alli, “dificil llegar es porque hay mucho monte de chilca y a la
chilca no le gusta que la corten ni menos que la quemen, se enoja y crece mds y més”
(2014). La chilca (Baccharis salicifolia) es un arbusto con gran cantidad de espinas y bien
filosas, que crece hacia todas direcciones enramandose, dejando pocos espacios y una
pared verde dificil de penetrar.

Se cuenta de este drbol que su piso es blanco de tanto hueso de pescado que tiene.
Pucho, pescador del Barrio 8 de Abril de la ciudad de SAE, quien frecuenta Maco,
me cuenta que los ochogos, las garzas y las charatas pescan y van a comer su pescado a
este drbol, “ahi se refugian y comen y el hueso que tiran, eso hace el piso blanco. El
piso blanco es porque alli vive el diablo que te tienta con un suelo de color diferente
para que te acerques y ahi te atrape la salamanca”, relata (2015). En su mayoria, se
refieren al drbol blanco como un lugar temido, inaccesible, pero que alli estd, desde
la “época de los indios”.

Los algarrobos generalmente operan en las conversaciones cotidianas como referencia
temporal y espacial. Alli donde el 4rbol (...), detrds del 4rbol (...), llegas hasta ¢l drbol
y ahi tienes que doblar (...), desde que ese drbol era chiquito nosotros hacemos ladrillo
(...), cuando esto estaba lleno de drboles (...) una y otra vez, en didlogos, entrevistas
y observaciones estos aparecen como referencias.



Museo Nacional de Etnografia y Folklore 25

En la localidad de Mailin, situada en la mesopotamia santiaguena, a 145 km de la
ciudad capital de SdE, se venera todos los anos la fiesta del Sefior de los Milagros de Mailin,
ala que asisten cerca de 100.000 personas. La historia que cuentan los pobladores, que se
ha hecho la historia oficial del santuario, narra que hace unos 200 afos aproximadamente
un indio que venia recogiendo miel del monte, atraido por la luz que irradiaba, encontré
una cruz en el tronco hueco de un algarrobo. El antropélogo José Luis Grosso, quien
trabajé varios afios en la zona, relata que otros pobladores dicen que no se trataba de un
indio, sino de un mestizo de apellido Serrano:

(...) vivia en las proximidades de uno de los puestos del hacendado don Sacarias
Herrera, quien pasé a ser duefio, dejando, sin embargo, la atencién de los
devotos y del lugar de culto a cargo de Serrano y de sus descendientes. El origen
desconocido de la cruz ha quedado marcado en el nombre del Cristo: ‘el Senor

Forastero’ (2008: 194).

Hace unos 20 afios aproximadamente, la Iglesia construyé frente al templo una
estructura donde es colocada la cruz, a una cuadra y media del drbol donde ocurrié este
hecho. La gente visita la cruz, pasa a saludarla, pero se amontona antes o después alrededor
del 4rbol, que se estima que tiene mds de 400 anos. Hasta hace unos 30 anos la gente
depositaba sus ofrendas, prendia sus velas y desgajaba al 4rbol para llevarse alguna rama a
su casa o repartirla entre la multitud, hasta que la iglesia decidié cercar el drbol, separarlo
de la gente. Al respecto reflexiona Grosso:

La iglesia reescribe sobre los modos de percepcién del “4rbol”, colocdndolo en una
jerarquia simbdlica inferior a la de la cruz. La cruz ha sido apartada, ubicada en un
lugar central y elevada en arquitectura apotedtica. El algarrobo, aunque capitalizado,
es relegado no obstante a un plano marginal, a cuadra y media, a donde no llega el
pavimento y donde han sido ubicados los bafios publicos (2008: 217).

No obstante, ¢/ drbol resulta mds importante para los devotos:

Dentro del templo, a un costado del altar, hay varios troncos de algarrobo tirados en el
suelo. “Son brazos caidos del drbol de Mailin, me dijo una vecina del lugar. A mitad de la
nave derecha, hay un tronco de unos 3 mts., parado. Es uno de esos brazos caidos, pero
que representa al ‘drbol del Seior’, en traslado metonimico, ahora dentro del territorio
eclesial. El tronco estd dispuesto a modo de drbol, terminando en lo alto con flores rojas
atadas a las ramas. De arriba abajo, en todo su contorno, tiene clavadas ropas, panuelos,
fotografias, collares, rosarios, zapatillas, escarpines y chupetes de bebé, y bolsas de nylon
conteniendo objetos que no son visibles. Pero lo que mas abunda es papeles en los que
hay escritas notas incidentales y cartas de correspondencia. Esas notas de pedido o de
agradecimiento, y esas cartas son propias de un contexto de migrantes, entre los que se
encuentran la mayorfa de quienes viajan a la fiesta de Mailin. (...) ‘Arbol’ mévil, que,
en vez de hundirse en la tierra, es también metdfora del cercenamiento de las raices que
sufre el migrante. (...) Este ‘drbol’ sustituto que la Iglesia ha trasplantado a su templo,
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en una nave lateral, a un costado de la cruz, cuya ausencia reina en la nave central
durante la fiesta (ya que ha sido colocada afuera), manifiesta el tropo prescriptivo que
pretende reconducir los modos de percepcion de los devotos: lo importante es la cruz,
no el 4rbol (2008: 218).

El drbol, relegado, pero no negado, condensa asi la veneracion de la festividad
mds importante de la mesopotamia santiaguena.

En otras festividades del Camino de la Costa, como Santa Barbara (Manogasta), La
Purisima (Tuama) y San Esteban (Maco-Sumamao), encontramos también varios drboles
actores. En estas festividades, entre varios eventos que las caracterizan, quisiera destacar
uno de ellos, de interés para el presente trabajo: “las corridas de indios”. Describiré en
qué consisten estas a partir de registros propios y de las observaciones de Grosso (2008),
brindando como ejemplo la corrida en Manogasta, localidad del departamento Silipica,
de la provincia de Santiago del Estero, ubicada a unos 12 km de Maco.

Luego de la misa respectiva, en este caso a la virgen de Santa Bérbara, grupos de jévenes
vestidos con camisetas de equipos de futbol representan a los “indios”. Los indios son
llevados hasta un 4rbol, a 5 km de la iglesia, llamado “el 4rbol de Santa Barbara”, del cual
cortan una pequena rama y se dirigen hacia el camino donde dibujan una cruz con dicha
rama, cumpliendo el ritual de adoracién de la tierra:

Luego salen a toda velocidad hasta llegar a la imagen de Santa Bérbara para ‘tomar
gracia. Al pasar junto al ‘drbol solo’, que estd en medio del camino, a unos 300 mts
de la iglesia, camino a Tuama, lo tocan. Los persiguen jinetes a caballo, a pocos pasos,
que en varias ocasiones galopan encima de los corredores, con riesgo de atropellarlos.
Los ‘indios’ llegan en carrera desenfrenada hasta la imagen de Santa Bdrbara, la besan,
la acarician, se persignan, cubren su rostro con las ropas de la Santa, tocan con ellas sus
hombros, su pecho, y algunos depositan a sus pies la rama cortada del 4rbol’, otros se
retiran, llevindosela para su casa (2008: 203).

Para la Purisima de Tuama, el drbol de la Virgen es un algarrobo junto al rio, a unos 8 km
de la capilla de Tuama, en un lugar llamado La Higuera. Desde alli parte la corrida y llega
hasta la Capilla. Para San Esteban (Maco-Sumamao) dos drboles aparecen en la corrida de
indios (Figura 4). El drbol de San Esteban se encuentra en un lugar llamado Coro Pampa,
alejado a unos 15 km del Santuario, del que corren los mayores y mds experimentados. El
otro drbol estd ubicado a unos 6 km, desde donde corren mayormente nifios.

Las vivas que se realizan en las fiestas de estos santos refieren al momento en que
los promesantes a caballo realizan galopes cortos y en todas direcciones alrededor de
arcos que suelen ser de algarrobo, en el caso de San Esteban, y alrededor de una cruz
de algarrobo, en el caso de Santa Bérbara.
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Figura 4. Vivas de San Esteban, Sumamao. Fuente: El Liberal .

El “4rbol solo” de Manogasta, ubicado en medio del camino de la Costa, es quizds la
referencia mds conocida de este pueblo. Se lo conoce como el “4rbol histérico”, donde se
dice que el General San Martin descansé junto a su ejército, aunque algunos pobladores
refieren que no fue exactamente ese lugar. El relato sobre este suceso histérico es recurrente
cuando se consulta a los pobladores sobre la historia del lugar, quedando este drbol como
un icono de la localidad manogastena. Este viejo algarrobo es parada obligada para los
viajeros que por alli pasan, quienes se detienen a acariciar su corteza y descansar un poco
debajo de su copa. Dona Felisa, que vive a una cuadra del 4rbol, le comenta a Grosso
respecto de dicho drbol: “Tiene secreto. Es sigleno, era drbol principal, por eso se lo
ha respetado (no lo han talado). Es drbol sufrido, que no lo derriba el viento, no lo ha
podido acabar ni el rayo” (2008: 209).

Diferentes drboles actores ornamentan la cartografia santiaguena, ya sea por su
presencia en los relatos, las memorias o la materializacién de esta presencia cuando el
nombre queda registrado como toponimia. Por nombrar algunas, en relacién con su
nombre quechua, tacko, figuran: tacoyiirajcanada (Dpto. Sarmiento), tacoyurajnioj (Dpto.
Moreno) y zacu (Dpto. Figueroa), tacoyopoxo (Dptos. Sarmiento y Salavina), tacoyuraj
(Dptos. Pellegrini, Moreno, Sarmiento y Copo), tacoyaquito (Dpto. Ojo de Agua)
entre otros (Di Lullo, 1946: 304-306). Cabe aclarar que cada una de estas toponimias
responden a una referencia espacial marcada por alguna caracteristica de los algarrobos
en estos entornos, como por ejemplo zacollullo (Dpto. Loreto), que Di Lullo traduce

5 www.elliberal.com.ar/noticia/119328/miles-fieles-honraron-san-esteban-sumamao
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como “4rbol tierno”, /ullo de yuyu, yerba, aduciendo a que habia alli un drbol que era
como yuyo, dindole este nombre a la localidad. Otro ejemplo puede ser zacopuncu, que
significa “puerta de algarrobo”, derivando de puncu, puerta.

Otros drboles también acreditan cierta significacién en el drea estudiada. El mistol
(Ziziphus mistol) y el chafar (Geoffroea decorticans) estin muy presentes. Ademds de ser
fuentes de alimento animal, brindan medicina y madera noble. Con los frutos de chafar
y mistol se realiza arrope, café, aloja, bolanchao, su madera es buscada para postes y
muebles, entre otras aristas con la que tejen sus relaciones con las personas. Por lo que
he registrado en campo, estas dos especies son “amigas” del drbol, observindose focos
de monte mixturados en los que conviven las tres especies sin problemas.

Es abundante la literatura etnogréfica que presenta a los drboles como seres dotados
de intencionalidad y dnimo. £/ drbol, los drboles, nos invitan asi a la reflexién en torno
a su capacidad de accién y su relacién “natural”, histérica y cotidiana con las personas y
pueblos con que se vinculan.

Consideraciones finales

En este articulo se pretendié acoplar y ensamblar materiales diversos. Algunas
conexiones son parciales y no tienen un propdésito conclusivo. Son piezas que disparan
a pensar en torno a un circuito de asuntos: el temor a la analogia arqueoldgica-
etnohistdrica-etnogréfica, las plantas como entes no pasivos, las plantas recurso, tan
caras a la ciencia disciplinada. El contraste busca ilustrar las diferencias entre la postura
epistemoldgica de la ciencia con sus drboles pasivos y las practicas con sus drboles activos.

Es drbol e/ drbol, y también es dios, idolatria, simbolo, referencia temporal y espacial.
Es lefia viva y cuando muerta, se le debe razén. Leha que fundié y cociné el metal y
la arcilla, que nos permiten saber algo de quienes habitaron estas tierras. Su resina,
el lloro, que exuda en tiempos de lluvia, tifie vestiduras de este y otros tiempos. La
paleta de marrones junto a los verdes, amarillos y rojos del monte, hacen el monte.
La algarroba, su fruto, la vaina dorada, que levanta a los muertos, da luz a los ciegos y
abre los portales de los tiempos otros, cuando el monte era tiempo y espacio, ritual de
la abundancia, de la cosecha, del agradecimiento, apertura de los portales, de abajo, de
arriba, de adentro. Cémo hablar del tiempo y del espacio, de la linealidad, ante tantas
ramas que solo un drbol puede dar, ante tantos brazos, anillos de edad y de memoria
que guardan luchas, las de antes, las de ahora, las de siempre. Allf reside la unidad, e/
drbol, tacko, ibopé pord, al carob, algarrobo.



Pintura de Ivdn Zigaran inspirada en e/ drbol, realizada en vivo el 16/06/2016,
mientras defendfa mi trabajo de grado.
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Normativa sobre semillas en Bolivia
Semillas nativas: entre la amenaza del
Estado y la proteccion de las Naciones

Indigenas
1

Edwin Armata Balcazar'.

Resumen

El presente trabajo describe y analiza la normativa sobre semillas vigente en Bolivia;
examina la vulneracién de los derechos colectivos de las Naciones y Pueblos Indigena
Originario Campesinos; y describe las estrategias actuales disenadas e implementadas por
las comunidades indigenas para la proteccién y defensa de la semilla nativa.

En el Estado Plurinacional de Bolivia la mercantilizacién de las semillas, de la
biodiversidad y de la vida es una amenaza que requiere acciones comprometidas y urgentes
de todas y todos los bolivianos.

Palabras clave: Pueblos indigenas, derechos, semillas, legislacién y soberania alimentaria.
Introduccion

Segtin los miembros de la Asociacién de Amigos del Museo de Arte Popular de
México (AAMAP), la cesteria es una de las artes mds antiguas de la humanidad y la m4s
apegada a la naturaleza, puesto que para su fabricacién se emplean materiales vegetales
del entorno biodiverso, tales como nogal, roble, sauce, totora, paja, junco, mimbre,

palmeras y otros mas (AAMAPD, 2014).

Por ello, las plantas se constituyen en materia prima de la cultura material de las
sociedades humanas y la cesteria contribuyé a “responder a necesidades bésicas como la
vestimenta, cobijo y alimentacién” (MUSEE RAE 2017), permitiendo una relacién de
crianza reciproca entre las personas y las plantas.

Fruto de dicha interaccidn nuestros sentidos se deleitan y recrean viendo la belleza
de las creaciones, palpando la textura de la cesteria, oliendo los aromas que desprenden
las maderas y escuchando las melodias que surgen desde los instrumentos musicales
moldeados de canahuecas y maderas.

1 Filésofo, especialista en derecho de pueblos indigenas, desempena el cargo de coordinador Regional Tierras Altas
en el Programa NINA y apoya en el fortalecimiento de las Naciones y Pueblos Indigena Originario Campesinos de
Bolivia. Miembro del Capitulo Bolivia del Institut de Hautes Etudes Internationales et du Développemente de Ginebra
(IHIED). Correo electrénico: khana_willka@yahoo.com.
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Toda esa creacién fue posible gracias a contextos favorables, por ejemplo, no se
controlaban las semillas que transitaban libremente de un territorio a otro, no se
establecieron instituciones que penalizaran la variedad de semillas, ni se sometié a la
tierra a mono cultivos extensivos, no se destruyé la biodiversidad de los bosques, valles,
chaco y altiplano, entre otras cosas.

Lastimosamente, hoy en el Estado Plurinacional de Bolivia el contexto normativo no
es favorable para la libre crianza de las semillas, para su transito por los territorios, incluso
para su intercambio; la biodiversidad de los bosques se encuentra en peligro de desaparecer
por la expansién de la frontera agricola. El fuerte control sobre las semillas y plantas,
;qué consecuencias traerd para la biodiversidad, la alimentacién y para las actividades
culturales como la cesterfa? La mercantilizacién de las semillas, la biodiversidad y, en
suma, la mercantilizacién de la vida es una amenaza presente en Bolivia.

El presente trabajo indaga los aspectos normativo juridicos de la produccién de la
semilla, como principal elemento que posibilita la crianza de plantas y de materia prima
para la alimentacidn, recreacién social y elaboracién de arte; posteriormente analiza la
vulneracién de los derechos colectivos de las Naciones y Pueblos Indigena Originario
Campesinos (NyPIOC’s), a consecuencia de la mencionada normativa. Asi mismo,
recoge las estrategias disefiadas —y en vias de implementacién— por las NyPIOC’s para
la defensa de la semilla nativa.

1. Biodiversidad y actividades extractivas

Bolivia es uno de los 15 paises con mayor biodiversidad a nivel mundial. Un estudio
realizado por el Ministerio de Desarrollo Rural y Tierras (MDRyT) expresaba que la
“megadiversidad o riqueza biolégica se expresa en el gran nimero de especies animales
y vegetales, ademads de la diversidad de ambientes, paisajes y ecosistemas mds naturales”
(MDRyT, 2010). A eso se suma la riqueza de ecosistemas compuesto por bosques hiumedos
tropicales, valles secos y hiimedos, bosques caducifolios, sabanas, lagos y rios.

Pero, las diferentes actividades extractivas como la minerfa, los hidrocarburos, las mega
obras y la agricultura expansiva —ligada a los agronegocios— afectan negativamente a la
riqueza bioldgica, por ejemplo, en las Tierras Bajas de Bolivia, la agricultura ocasioné el
desmonte y la deforestacién de los suelos. Segtin datos del Ministerio de Desarrollo Rural
y Tierras en Santa Cruz la deforestacién: “ha ocurrido en dreas destinadas a la conservacién
y para usos forestales, y esta proporcién tiende a aumentar porque la frontera agricola
estd creciendo en tierras de uso forestal” (MDRyT, 2010:11). Segtin el Colectivo Yo Soy
Semilla (2015), se deforesta entre 200 a 300 mil hectdreas por afo.

Laley de Apoyo a la Produccién de Alimentos y Restitucién de Bosques (Ley N°© 344),

legaliza las extensas talas, no autorizadas, de bosque realizadas por los agroindustriales
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desde 1996 hasta el 2011; ademds se les autoriza a expandir la frontera agricola para
producir semillas transgénicas (Gaceta Oficial de Bolivia, 2013). Para el 2010, 1.1
millones de hectdreas estaban destinadas a la produccién de cultivos industriales
empresariales como la soya, algoddn, sorgo y otros (MDRyT, 2010) y se proyecta hasta
el 2025 ampliar a 8 millones de hectdreas para producir semillas transgénicas (Colectivo
Yo Soy Semilla, 2015).

Pero, los transgénicos no resultaron una alternativa viable para producir alimentos,
los pequenos agricultores siguen produciendo la mayor parte de alimentos. Segtn datos
de Silvia Ribero (2017), especialista brasilera sobre agroindustria, el “70 por ciento del
mundo se alimenta mediante la agricultura familiar y hay que profundizar ese camino”.

A parte de las actividades extractivas, otro aspecto que amenaza la pervivencia de la
biodiversidad y de las semillas es la normativa nacional.

2. Normativa nacional: privatizacion de las semillas nativas

En torno a la semilla sagrada, las sociedades indigenas se organizaron, desarrollaron
rituales de cultivo, cosecha y almacenado; definieron sistemas de intercambio de productos;
sistematizaron sus conocimientos y tecnologfas para asegurar la vida de sus descendientes;
asimismo organizaron y expresaron sus artes. Pero, la normativa nacional atenta contra la
propiedad colectiva y ancestral de la semilla, elemento fundamental para la pervivencia de
las NyPIOC’s y de sus sistemas de vida; amenaza destruir la continuidad de sus sistemas
politicos, sociales, econdmicos, culturales, religiosos y politicos.

La situacién de Bolivia no es ajena a la realidad mundial, las trasnacionales Monsanto,
Syngenta, Dupont, Dow, Basf y Bayer controlan la innovacién y el precio de las semillas
con terribles impactos en las politicas agricolas nacionales, esas “empresas tienen un
poder de negociacién que es mucho mds que de negociacién, es de imposicién sobre un
pais, incluso con leyes a medida” (Ribero, 2017). Al parecer, esta es la causa para que el
gobierno boliviano haya disefiado, aprobado, promulgado e implementado el paquete
normativo sobre semillas.

La normativa y la institucionalidad creadas e implementadas estin orientadas a
privatizar la semilla. Para ello se establecieron tres formas de control de las semillas: el
registro (los creadores de nuevas variedades registran sus semillas, protegiéndolas del uso
libre de las mismas), la certificacién (se exige el cumplimiento de estdndares técnicos para
su comercializacién) y la fiscalizacién (se controla la “calidad” de la semilla nativa y se la
autoriza solo para uso familiar). De igual forma, se aprobaron sanciones econémicas y
administrativas para los infractores (Armata, 2016).

Seguidamente, se desarrollan aspectos centrales de la normativa vigente en Bolivia.
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2.1. Creacion del Instituto Nacional de Innovacién Agropecuaria y Forestal - INIAF
(Decreto Supremo N° 29611)

El Decreto Supremo 29611 del 25 de junio de 2008 creé el Instituto Nacional de
Invocacién Agropecuaria y Forestal (INIAF) para prestar “servicios de certificacién y
fiscalizacién de semillas, registros de variedades, obtentores y otros, en el dmbito de la
investigacién agropecuaria, forestal y semillero” (Gaceta Oficial de Bolivia, 2008).

Segtin datos del INIAF, hasta el 2013 se inscribieron, en el Registro Nacional de
Variedades, 859 variedades de 33 especies. Asimismo, se han protegido 13 nuevas
variedades (10 variedades de soya y 3 variedades de chia), teniendo un total de 48
variedades protegidas en el pais (INIAFE 2015). Eso quiere decir que las variedades
“protegidas” requieren del pago econémico a los obtentores para adquirir su autorizacién,
no son semillas de libre uso.

2.2. Norma General sobre Semillas de Especies Agricolas (Resolucion Administrativa
002/2009)

La certificacién y fiscalizacién de la semilla, segiin la justificacién de la Norma General
sobre Semillas de Especies Agricolas, se realizan para verificar la calidad de la semilla
que es puesta a disposicién de los agricultores. Ese control estarfa destinado a evitar la
introduccién y difusién de malezas, variedades no registradas y/o semillas portadoras
de plagas y/o enfermedades (MDRyT, 2009). Es decir, la certificacion y fiscalizacién
se presenta como simples regulaciones fitosanitarias, dando a entender que las semillas
son seguras Unicamente cuando son certificadas (Coordinadora Latinoamericana de
Organizaciones Campesinas - (CLOC, 2014). Aspecto que no es del todo cierto.

La Norma General sobre Semillas de Especies Agricolasimpone la certificacién obligatoria
y se aplica a todas las especies de semillas, a través de inspecciones en campo y andlisis
de laboratorio, bajo normas establecidas para su especie o grupo de especies. Por ello,
todas las personas naturales o juridicas, publicas o privadas que produzcan, importen,
acondiciones transporten, almacenen, vendan, regalen y distribuyan semillas deben
someterse a procesos de certificacién y fiscalizacién (MDRyT, 2009).

Los productores de semillas deben cumplir las siguientes responsabilidades: conocer y
cumplir las normas de certificacién de semillas; registrarse como productor de semillas en
el Registro Nacional de Semillas; contar con adecuada infraestructura de almacenamiento
de semillas; comercializar y/o distribuir solo semillas certificadas.

Las semillas o plantas que no sean certificadas podrdn ser empleadas Gnicamente
para uso propio, se prohibe su transporte, comercializacién o dotacién y serdn marcadas
con la leyenda “prohibida su venta”. Para obtener la autorizacién del INIAF para uso
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propio, los productores indigenas realizardn el siguiente tramite: entregar la declaracién
jurada de la semilla o planta, indicando que no serd entregada a terceros para siembras
de cultivos agricolas; dicha semilla serd fiscalizada para verificar la no presencia de plagas,
enfermedades y malezas que puedan afectar a la agricultura nacional (MDRyT, 2009).

2.3. Ley de Revolucién Productiva Comunitaria Agropecuaria (Ley N° 144/26 de
junio del 2011)

La Ley N° 144 ratifica el funcionamiento del INIAF como autoridad competente y
rectora de los servicios de certificacion de semillas y la gestion de los recursos genéticos
de la agrobiodiversidad como patrimonio del Estado (Gaceta Oficial de Bolivia, 2011).

De igual forma, se crea la Empresa Estratégica de Apoyo a la Produccién de Semillas
(EEAPS), quien se encarga de constituir bancos de semillas y “producir semilla de alta
calidad” (MDRyT, 2009). Al respecto surgen las siguientes preguntas: ;las semillas nativas
que producen y produjeron las NyPIOC’s de Bolivia y del mundo no fueron de alta
calidad?, ;cémo se alimenté a basta cantidad de personas con semillas nativas?, ;c6mo
fue posible crear magnificas obras de arte en cesterfa con plantas de semillas vulgares?

Se hace necesario recordar que la produccién de semilla de “alta calidad” viene
acompafiada de la creacién y comercializacién de agrotdxicos, por ejemplo: las grandes
empresas transnacionales como “Monstanto-Bayer, Syngenta-ChenChina, Dow-Dupont
controlan més del 60 por ciento del mercado total de semillas (no solo transgénicas) y el
71 por ciento del mercado de agrotéxicos” (Ribero, 2017). Esos venenos quimicos tienen
impactos negativos en el medio ambiente y en la salud de las personas que producen,
transforman y consumen alimentos provenientes de semillas de “alta calidad”.

2.4. Reglamento Especifico sobre infracciones y sanciones a la Norma General sobre
Semillas (Resolucion Administrativa N° 011/2014)

La Resolucién Administrativa N° 011/2014 instituye sanciones tipificadas como
leve, media y grave; ademds de establecer multas econdmicas, se castigard con pagos
econémicos por el valor comercial del producto sujeto a sancidén, por ejemplo: es falta grave
comercializar, distribuir, transportar o donar plantas y semillas no certificadas, su multa es

de 3.000 bs, mds una multa del 10 % sobre el valor total del producto (MDRyT, 2014).

Es también una falta grave, segin el Reglamento Especifico, oponerse al trabajo
del INIAE no permitirle ingresar al territorio de las comunidades IOC y desobedecer
su normativa (CENDA, 2015). ;Y dénde queda lo establecido en el articulo 2 de la
Constitucién Politica del Estado?, ;las NyPIOC’s ya no pueden ejercer el autogobierno y
la gestidn territorial? El derecho a la gestidn territorial, al autogobierno y a la autonomia
IOC es amenazada por la normativa gubernamental.
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Segun informes del INIAF, el Area de Control de Comercio del INIAF, esti
implementado el mencionado Reglamento Especifico, asi contra los comercializadores
y distribuidores de semilla inicié procesos administrativos, decomisé semillas y realizé
multas econémicas (Bolivia Rural, 2016).

2.5. Registro Unico Nacional de Agricultura Familiar Sustentable (RM N° 70/2016)

La ley de Organizaciones Econémicas Campesinas, Indigena Originarias (OECAS)
y de Organizaciones Econdémicas Comunitarias (OECOM) para la integracién de la
agricultura familiar sustentable y la soberania alimentaria (Ley N° 338 del 26 de enero
de 2013), cre6 el Registro Unico Nacional de Agricultura Familiar Sustentable (RUNAF)
para la “acreditacién de los sujetos de la agricultura familiar sustentable” (Gaceta Oficial
de Bolivia, 2013).

La Resolucién Ministerial N° 70/2016 expresa que el RUNAF es un instrumento
técnico juridico que permite el “empadronamiento y clasificacién de los sujetos de la
agricultura familiar sustentable” (MDRyT, 2016), pero a la vez es una herramienta de
control para autorizar o no la actividad agricola de las familias y comunidades IOC’s. El
derecho al trabajo queda limitado por el formalismo de acreditacién denominado Cédigo

Unico de Registro Operacional (CURO).

También se establece la obligatoriedad del empadronamiento para todas las personas
dedicadas a las labores agricolas, estas deben entregar informacién sobre su actividad
agricola, datos relacionados al tipo y cantidad de produccién, dicha informacién “serd
considerada como declaracién jurada sujeta a verificacién” (MDRyT, 2016). La vigencia
del registro es de cuatro afios, sin embargo podrd ser actualizado cada inicio del afio
agricola, cuando las familias modifiquen su rubro productivo, o cuando las organizaciones
de productores hayan inscrito a nuevos afiliados (MDRyT, 2016).

Asi, la economia comunitaria, reconocida en la Constitucién Politica del Estado, es
circunscrita a las exigencias corporativas del Estado, sin el RUNAF las familias y los sujetos
de las NyPIOC’s estdn vetados de ejercer su antiguo sistema de produccion, con sus sistemas
de sabiduria y tecnologfa, sus semillas nativas, sus rituales y formas de organizacién social.

Para finalizar este apartado, se evidencia que en Bolivia predominan intereses econémicos
de empresas transnacionales: se elaboré y aprobé normas, planes y programas favorables a
dichas las empresas; se privatizan variedades no registradas, aunque hayan estado presentes
en las actividades econdémicas de las comunidades IOC’s; se incrementan sanciones
econdmicas, incluida la destruccion de semillas no certificadas, por supuesto semillas nativas;
se amplia el control del Estado sobre las comunidades IOC’s productoras, exigiendo el
cumplimiento de ciertos requisitos como la inscripcién en un padrén denominado RUNAE
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3. Derechos colectivos vulnerados por la normativa sobre semillas

En el articulo 30 de la Constitucién Politica del Estado se enumeran 18 derechos
colectivos de las NyPIOC’s; entre esos derechos se mencionan: la propiedad intelectual
colectiva de sus saberes, ciencias y conocimientos; la consulta previa, libre e informada
cada vez que se prevean medidas legislativas o administrativas que pudieran afectarles
(Gaceta Oficial de Bolivia, 2009). La normativa analizada precedentemente, por supuesto
que atropella esos derechos fundamentales. El Estado no tomé en cuenta la propiedad
intelectual colectiva ni aplicé la consulta previa para la elaboracién, promulgacién y
aplicacién de la normativa referida a la semilla.

Asimismo, se vulnera los siguientes derechos colectivos:
3.1. Derecho a la diversidad biolégica

La Coordinadora Latinoamericana de Organizaciones Campesinas (CLOC), en la
audiencia ante la Comisién Interamericana de Derechos Humanos (CIDH) demostrd
la contradiccién existente entre los derechos de propiedad intelectual y el derecho a la
biodiversidad porque los “derechos de propiedad intelectual recompensan y promueven la
normalizacién y la homogeneidad, cuando lo que deberia recompensarse es la diversidad

biolégica agricola” (CLOC, 2014).

Gracias al trabajo de la CLOC y de la Via Campesina, hoy la diversidad bioldgica es
un derecho reconocido en la Declaracién sobre los Derechos de los Campesinos y de otras
personas que trabajan en las zonas rurales. El ejercicio de ese derecho implica la proteccion,
preservacion y fomento de la diversidad bioldgica; el rechazo de patentes que amenacen la
diversidad bioldgica, incluidas las de plantas, alimentos y medicinas; el rechazo de derechos
de propiedad intelectual sobre bienes, servicios, recursos y conocimientos que pertenecen
a las comunidades campesinas locales o son mantenidos, descubiertos, desarrollados o
producidos por esas comunidades; el rechazo de mecanismos de certificacion establecidos
por empresas transnacionales (Consejo de Derechos Humanos ONU, 2017).

Por lo presentado anteriormente se evidencia que la normativa nacional referida a las
semillas atenta contra el derecho a la diversidad bioldgica, garantizando los derechos de

los desarrolladores de patentes sobre los derechos de las NyPIOCs.
3.2. Derecho a la soberania alimentaria

Segtin la Organizacién de Naciones Unidas, la soberania alimentaria se relaciona con
dos elementos importantes la alimentacién saludable y culturalmente apropiada; y la
participacién de los campesinos en la formulacién de politicas, la adopcién de decisiones
y la aplicacion y el seguimiento de cualquier proyecto, programa o politica que afecte a
sus tierras y sus territorios (Consejo de Derechos Humanos ONU, 2017).
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El ejercicio de la soberanfa alimentaria implica determinar las variedades de semillas
que quieren plantar; rechazar el modelo industrial de agricultura; conservar y ampliar sus
conocimientos locales sobre agricultura, pesca y ganaderia; escoger sus propios productos
y variedades y los métodos de la agricultura, pesca o ganaderia; cultivar y desarrollar
sus propias variedades e intercambiar, dar o vender sus semillas (Consejo de Derechos

Humanos ONU, 2017).

La normativa nacional atenta contra el derecho a la soberania alimentaria porque
prohibe el uso y la comercializacién de las semillas nativas no certificadas, las comunidades
IOC dejan de ser duenos de las variedades y especies, su patrimonio colectivo, por ello son
impedidos a reutilizar las mejores semillas de la cosecha, incrementando la dependencia
de las empresas semilleras.

Por otro lado, la normativa sobre semillas no conté con la participacién de las
organizaciones IOC’s en su elaboracién y reglamentacién, muchas comunidades

desconocen las prohibiciones y sanciones a las que estdn sometidas (CNAMIB,
CONAMAQ), Programa NINA, 2017).

3.3. Derecho a la alimentacion adecuada

El derecho a la alimentacién adecuada comprende la disponibilidad de alimentos,
culturalmente adecuados, en cantidad y calidad suficientes para satisfacer las necesidades
alimentarias de los individuos, sin sustancias nocivas; y la accesibilidad de esos alimentos
en formas que sean sostenibles y que no dificulten el goce de otros derechos humanos.

Segiin la normativa nacional, para el cultivo y produccion agricola, los miembros de las
naciones y pueblos IOC’s, deben adquirir su RUNAF realizar declaraciones juradas sobre
su produccion, asi también firmar compromisos para no comercializar o intercambiar las
semillas nativas, no certificadas. Dichas exigencias terminardn con la disponibilidad de
alimentos culturalmente adecuados para satisfacer sus necesidades alimentarias.

4. Estrategias de las NyPIOC's para defender la semilla nativa

:Qué hacen las comunidades frente a la mercantilizacién de la semilla? La historia del
pais fue construida gracias a la lucha y al trabajo organizado de las NyPIOC’s. La actitud
de resistencia, lucha y generacién de propuestas alternativas es un rasgo predominante
en la sociedad boliviana. En la actualidad, las NyPIOC’s siguen defendiendo sus
territorios y sus derechos.

Asi, pese a las politicas y normativas que atentan contra la biodiversidad, la semilla
nativa, los conocimientos ancestrales y los derechos fundamentales de las NyPIOCs y de
la humanidad en general, las comunidades indigenas de Bolivia elaboraron e implementan
estrategias para cuidar la vida.
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El 2015, varias organizaciones indigena originario campesinas de Tierras Altas y del
Chaco se reunieron en el Encuentro Nacional de Semillas y Soberania Alimentaria en
Cochabamba (25 y 26 de junio); ahi determinaron defender las semillas nativas, fortalecer
précticas agroecoldgicas y generar alianzas con otras organizaciones IOC para resistir a las
semillas transgénicas. Ademds se comprometieron a impulsar: “la recuperacién, manejo,
conservacion, venta e intercambio libre de semillas nativas, e implementar el registro
comunitario de cultivos y variedades en los libros de actas comunales” (CENDA, 2015),
como mecanismo de documentacién de la propiedad comunitaria, para defenderla contra
cualquier privatizacién de las semillas.

Asumiendo el desafio muchas comunidades de Tierras Altas iniciaron el proceso de
registro comunitario de la semilla, por ejemplo: en la comunidad Pucara, del Municipio
de Sica Sica. Toda la comunidad se organizé en cinco grupos para identificar las semillas
de cultivos andinos, de hortalizas, plantas medicinales, plantas forrajeras semillas de
pastos nativos. Iniciaron el listado de las semillas con sus nombres propios en aimara,
compartieron los conocimientos sobre su cuidado, manejo y cultivo de las semillas.
Posteriormente, socializaron en plenaria a los demds comunarios para que ellos también
complementaran desde sus conocimientos (CENDA, 2015).

Otras comunidades indigena originarias —la Marka Belén de Andamarka (Oruro), los
Ayllus de Tomave (Potosi), la comunidad originaria de Huancané (Oruro)— actualizaron sus
Normas y Procedimientos Propios?, en ellos se incluy el inventario de todas las variedades
de semillas, plantas y recursos naturales tanto renovables como no renovables existentes
en sus territorios; establecieron, ademds, los mecanismos necesarios para su proteccién y
cuidado frente a la amenaza de las actuales politicas gubernamentales de mercantilizacién
de las semillas (Comunidad Huancané, 2014) (Marka Belén de Andamarka, 2015)
(CAQOT, 2016). Por ejemplo, uno de esos mecanismos es el empleo de la justicia IOC para
la defensa del territorio y de todos sus componentes que en ¢l habitan (Armata, 2015).

Una estrategia importante de recuperacion de las semillas nativas es la implementada
por la Sub Central Chillavi de la provincia Ayopaya, departamento de Cochabamba.
Desde el ano 2012, las familias de tres comunidades que forman parte de la Sub Central
decidieron recuperar la semilla botdnica desde el makhunku de las plantas de papa.
Segtin Vladimir Rojas Medrano, Responsable de Seguridad y Soberania Alimentaria de
la institucion CENDA, se recuperaron 15 variedades antiguas de papa y se crearon 8
nuevas variedades (Rojas, 2017). A diferencia del registro que propone el INIAF, estas
variedades nuevas son de patrimonio colectivo y no individual, no requieren el pago
econdémico para obtener autorizacién para el cultivo de las semillas nativas.

2 Las normas y procedimientos propios son instrumentos juridicos que rigen la organizacién social, politica,
econdmica, cultural y religiosa de las Naciones y Pueblos IOC’s, anteriormente se denominaban Cartas Orgdnicas y
Reglamento Interno. Por ser pre existentes al Estado de Bolivia, y teniendo el principio del pluralismo juridico, las
normas y procedimientos propios de las NyPIOC’s constituyen herramientas juridicas importantes para el desarrollo
y comprensién del Estado Plurinacional (SCP 0006/2013).
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Puesto que dicha experiencia de recuperacién es un gran aporte para la proteccion de las
semillas nativas, los comunarios de la Sub Central Chillavi socializaron su experiencia con
otras comunidades de las NyPIOC’s de Tierras Altas de Bolivia mediante la metodologia
“de comunario a comunario”; asi se visitd, informé y ensené de manera préctica a las
siguientes comunidades y organizaciones: Sub Central German Busch (provincia Aroma,
La Paz), Marka Belén de Andamarka (provincia Sud Karangas, Oruro), comunidad de
Pefas (provincia Abaroa, Oruro), Municipio de Sacaca (provincia Bustillos, Potosi), y
comunidades de la provincia Tapacari (Cochabamba) (Rojas, 2017).

El registro comunitario, la elaboracién de Normas y Procedimientos Propios, la
recuperacién de las pricticas ancestrales para la generacién de semilla, el rescate de
variedades de semillas nativas, la praxis de compartir vivencialmente las técnicas de
recuperacién de semilla (de comunario a comunario), se constituyen en estrategias
importantes que las NyPIOC’s estin implementando para hacer frente a las politicas de
privatizacién de la semilla; pero, sobre todo, son técticas para conservar y cuidar la vida

de la humanidad y del planeta.
5. Conclusiones

Después de analizar la situacién actual de la semilla, desde el abordaje de la normativa
nacional que implementa el gobierno nacional y desde las estrategias de las NyPIOCs,
se puede ensayar las siguientes conclusiones:

Primero: Bolivia estd perdiendo su biodiversidad a causa de los desmontes, la expansion
de la frontera agricola, el crecimiento del agronegocio y la normativa nacional.

Segundo: Para favorecer la privatizacién de la semilla nativa, el gobierno elaboré,
promulgé e implementa normativa especifica, también creé instituciones y establecié
sanciones para castigar a los infractores que osen producir y comercializar la semilla
nativa. El registro, la certificacién y fiscalizacién es parte de la estrategia estatal de
mercantilizacién de la biodiversidad.

Tercero: Las politicas de mercantilizacién de las semillas vulneran abiertamente los
derechos colectivos de las Naciones y Pueblos Indigena Originario Campesinos; entre
ellos, el derecho a la biodiversidad bioldgica, soberania alimentaria y el derecho a la
alimentacién adecuada.

Cuarto: Las Naciones y Pueblos Indigena Originario Campesinos, fieles a la larga
tradicién de resistencia y lucha, elaboraron e implementan estrategias de recuperaciéon
y proteccién de las semillas nativas. Todavia es un largo camino que se debe recorrer de
manera articulada y organizada con otras comunidades de las NyPIOC’s.
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Finalmente, el actual modelo de desarrollo implementado en Bolivia —a través de
normativas, politicas, planes y programas— amenaza la relacién de crianza reciproca
entre las personas y las plantas; esto traerd consecuencias negativas para la biodiversidad,
alimentacién y para la cesterfa, una actividad antigua como la humanidad.

Frente al panorama descrito ;qué nos toca hacer?
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Usos y cadena operativa de la palma de
Janchicoco (Parajubaea torallyi), en el
ANMI El Palmar (Area Natural de Manejo
Integrado) y sus areas de influencia

Renzo Vargas Rodriguez’, Alejandra Troncoso? y Yolanda Munoz Carrasco’

Resumen

El Janchicoco (Parajubaea torallyi) es una palmera endémica, reconocida como una
especie vulnerable y considerada una rareza bioldgica y biogeogréfica. Se conoce poco
acerca de la relacién de esta especie con los hébitos de vida de las poblaciones humanas
que cohabitan en su drea de distribucidn.

El presente estudio evalué la diversidad de usos, el origen y transmisién de
conocimientos de su cadena operativa, y si este conocimiento estd afectado por el
desarrollo industrial de productos derivados de la especie. Durante abril y mayo de 2017,
se realizaron entrevistas semiestructuradas a jévenes y adultos, hombres y mujeres, de
4 localidades del ANMI El Palmar y sus dreas de influencia. Existen mds de 60 tipos
de usos tradicionales y no tradicionales organizados en 10 categorias, destacan los usos
espirituales como el acompanamiento a los difuntos y la produccién de galletas para el
desayuno escolar, respectivamente.

Palabras clave: Janchicoco (Parajubaea torallyi), Area Natural de Manejo Integrado
“El Palmar”, conservacidn, etnoecologia y cadena operativa.

Introduccion

La etnoecologia es la ciencia interdisciplinaria que estudia como la naturaleza es
visualizada y utilizada, a través de un conjunto de creencias, conocimientos, usos y manejos
de recursos naturales, por las diferentes culturas. La etnoecologfa centra su enfoque en
el complejo kosmos-corpus-praxis, es decir, en la triple exploracién de: (1) el sistema de

1 Licenciado en Biologia por la Universidad Mayor de San Simén (UMSS), Dr. en Ecologia y Biologia Evolutiva por la
Universidad de Chile. Experto en Biologfa de la Conservacién. Areas de interés: ecologfa, evolucién y conservacion.
Integrante del Comité Académico Doctoral, Universidad Mayor Real y Pontificia de San Francisco Xavier de Chuquisaca
(UMRPSFXCH). Investigador asociado al Centro de Biodiversidad y Genética de la UMSS. Correo electrénico:
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2 Licenciada en Biologia por la Universidad Mayor de San Simén (UMSS), Dra. en Ecologia y Biologia Evolutiva por
la Universidad de Chile. Experta en Interacciones ecolégicas. Areas de interés: ecologfa, evolucion, conservacion.
Investigadora Asociada al Centro de Biodiversidad y Genética de la (UMSS). Correo electronico: matroncoso@userena.
cl.
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creencias o cosmovisiones (kosmos), (2) el repertorio completo de conocimientos o sistemas
cognitivos (corpus) y (3) el conjunto de précticas productivas, incluyendo los diferentes
usos y manejos de los recursos naturales (praxis) (Toledo y Alarcén, 2016).

La etnoecologia posee un marco conceptual y metodoldgico para el estudio integral
de los procesos de apropiacién humana de la naturaleza (Ardén, 2010). Con base en
numerosos estudios etnoecoldgicos realizados en innumerables culturas de diferentes
habitats del planeta, es posible establecer algunos rasgos generales sobre las formas en las
que los pueblos indigenas del mundo contempordneo conciben, conocen y utilizan la
naturaleza y sus recursos (Toledo y Alarcén, 2016).

En Bolivia los estudios etnoecoldgicos son escasos (Hurtado y Moraes, 2010), los
estudios etnobotdnicos en particular, mds alld de presentar listas de nombres comunes
y usos, pretenden comprender los factores que afectan a las relaciones entre el hombre
y su medio ambiente a través del uso de métodos cuantitativos (Thomas et al., 2009).
La etnobotdnica tiene como objetivo la busqueda del conocimiento y rescate del saber
botdnico tradicional, particularmente relacionado al uso de la flora como complemento
a los productos agricolas, especialmente de indole comestible, medicinal, como material
de construccién e incluido el uso cultural (Hurtado y Moraes, 2010).

Uno de los principales retos para la conservacién y manejo sustentable es mantener
poblaciones viables de las especies utilizadas en sus entornos naturales (CBD, 1992).
En este sentido, las especies endémicas, amenazadas y aquellas con mayor potencial de
uso sostenible son consideradas prioritarias (CBD, 1992; MDSP, 2001). Las especies
endémicas tienen mayor riesgo de extincién porque son mds susceptibles a la degradacién
de su hdbitat y a la pérdida de diversidad genética debido a la reduccién de sus poblaciones
(Lubchenco et al., 1991; Garcia, 2002). Consecuentemente, el nivel de vulnerabilidad de
cada especie dependerd de sus caracteristicas bioldgicas, del ambiente en que se desarrolla
y de la intensidad de su uso/explotacién (Lubchenco et al., 1991; Garcia, 2002).

Las palmeras son un grupo importante de plantas, ya que su rol histérico de
aprovechamiento por parte de la humanidad ha sido ampliamente reconocido (Johnson,
1997). Las palmeras son la fuente principal de varios tipos de productos ttiles para el
hombre (Johnson, 1988; Balick y Beck, 1990), por tanto, su manejo adecuado contribuird
no solo a su conservacién, sino también al desarrollo sostenible de las poblaciones que
las utilizan (Moraes, 1996).

La palmera de montafa, Parajubaea torallyi, conocida localmente como Janchicoco
(palabra quechua que significa coco dspero), es una especie endémica de los valles secos
interandinos de Chuquisaca y Potosi, prioritaria en cuanto a acciones para su conservacion
y manejo sostenible (Moraes, 1996, 1998). Esta especie fue catalogada en peligro (Johnson,
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1988; Moraes, 1998) y recientemente, al aplicar la evaluacién de Listas Rojas de la UICN,
fue re categorizada como vulnerable (De la Barra et al., 2012). La especie es considerada
una rareza bioldgica y biogeogréfica, ya que crece en hdbitats poco caracteristicos para
la familia de las palmeras, en dreas de baja precipitacién y a elevadas altitudes, llegando

hasta los 3 400 m (Cdrdenas, 1970; Moraes, 2004).

Elinterés en su manejo sostenible se debe a que es fuente de maltiples recursos para las
poblaciones locales (Moraes, 2014), sus frutos y semillas son usados con fines alimenticios
y de forraje, las hojas y troncos como materiales de construccién y las fibras de sus hojas
para la elaboracién de utensilios domésticos, sogas, artesanias y medicina (Thompson,
2007; Moraes, 2014). Un estudio realizado por Moraes y colaboradores (2017) registr6 45
tipos de uso de 13 diferentes partes de la palma, distribuidos en 7 categorias. La mayoria
de los usos son con fines de subsistencia: las semillas y artesanias son comercializadas a

y
pequena escala, siendo las semillas la principal fuente de ingresos econémicos para familias
de escasos recursos (Moraes, 2014).

Diversos proyectos de desarrollo rural han promovido el uso de esta palmera por
parte de las comunidades locales del ANMI El Palmar, con el fin de generar y mejorar
los ingresos de las familias. Para comercializar los productos derivados como el néctar
“coco freso” se cred la Feria del Janchicoco, con el apoyo de la Fundacién PROINPA®.
La Cooperacién Suiza para el Desarrollo (COSUDE) también apoy6 la Primera Feria
del Coco Fresco, organizado por el Gobierno Auténomo Municipal de Aiquile el 2017
(PROINPA, 2017).

El uso de esta especie no se ha descrito como una amenaza, hay evidencia que en los
lugares donde la especie es utilizada la regeneracién natural es adecuada (Thompson etal.,
2009). Sin embargo, es poco lo que se conoce de las historias de vida de las personas y
su relacion con la especie ;cudl es su cadena operativa?, ;como varia la diversidad de usos
entre comunidades?, ;cémo aprendieron a usarla?, ;cémo se transmiten los conocimientos
entre los hombres y mujeres de diferentes edades en la comunidad?, sel conocimiento
tradicional y su relacién con la especie se encuentra amenazado por el reemplazo de las
herramientas y cesterfa pldstica dentro de las comunidades?

El presente estudio pretende explorar cémo varia el conocimiento de las personas sobre
la cadena operativa de los diferentes productos extraidos de la palma de Janchicoco, entre
las comunidades del ANMI El Palmar y sus zonas de influencia. Asimismo, desea develar
la percepcién y relacién cultural de la gente con la palma en cuanto a su cosmovisién,
evaluar cémo varia la diversidad de conocimientos tradicionales relacionados al uso de la
palma entre hombres y mujeres de diferentes edades y de diferentes comunidades en las
dreas del El Palmar y zonas aledanas.

4 En el marco del proyecto “Emprendimientos econémicos inclusivos para pequefios productores”.
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Metodologia

Area de estudio

El estudio fue realizado en el Area Natural de Manejo Integrado El Palmar (prov.
Zudanez, Chuquisaca), situada a 165 km al NE de la ciudad de Sucre (Guerra et al.,
1997). Esta region de valles secos, entre los 2 400 m y 3 200 m de altitud, contiene
dos subpoblaciones de Parajubaea torallyi (Guerra et al., 1997; Moraes, 1998; Ribera y
Liberman, 20006).

Las entrevistas se realizaron entre abril y mayo de 2017 en las poblaciones de El
Palmar y Molani, donde la Parajubaea torallyi se desarrolla (Anibarro, 1994; MDSP
y SERNAD, 2001), y en las localidades de Presto y Aiquile, donde los productos de la
palma se comercializan.

~ cAiguile

5 .

./ ANMI-El Palmar

7 Localidades
2] Aiquile
B Fresto
B sucre

Figura 1. Area de estudio ANMI El Palmar, distribucién de las localidades de estudio.
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Enfoque metodolégico

Dadas las caracteristicas del estudio, la naturaleza de sus objetivos y las limitaciones
précticas, propias del tiempo para ejecutarlo, se optd por abordar el diagnéstico con un
enfoque metodoldgico cualitativo (Padua, 1987; Mejia-Navarrete, 2000). Esta decisiéon
se basé fundamentalmente en dos condiciones:

1. Elestudio exploratorio pretende acercarse a conocer la percepcion general de la gente en cuanto
a su relacién con la palma, colectando informacion que puede ser sintetizada y analizada
cuantitativamente.

2. Los objetivos de la investigacion se relacionan estrechamente con el conocimiento de la perspectiva
de los actores sociales involucrados.

Entrevista cualitativa semiestructurada

A diferencia de otras técnicas, la entrevista cualitativa semiestructurada (Taylor y
Bogdan, 1992) permite una aproximacién puntual al tema de estudio y puede llevarse
a cabo en una instancia temporal relativamente acortada. Esto permiti6 ir mds alld de
una interaccién mecdnica de preguntas y respuestas, ya que el esfuerzo se orienté a la
comprensién de significados, permitiendo que la estructura de la entrevista sea abierta y
se redirija las preguntas de acuerdo a la informacién nueva y relevante.

Criterio de seleccion y cantidad de entrevistados

Se opté por una forma de representacion no estadistica que permite reducir el nimero
de personas a entrevistar y hacer més eficiente la seleccién para los objetivos (Mejia, 2000).
Esta forma de seleccién optimizé la representacién heterogénea de la muestra en el universo
de entrevistados. Este criterio se conoce como representacion socio estructural (Ibdnez,
2002; Ardé6n, 2010) y supone que mediante esta forma de seleccién se logra la saturacién
de la diversidad de informacién de discursos sociales respecto a una materia determinada.
En la prictica, se procedié construyendo una matriz que cruza los grupos de actores
relevantes (hombres y mujeres, jovenes y adultos, las comunidades, los productores y los
comerciantes) con las variables que se consideran estructurales del fenémeno estudiado’,
para obtener de alli los casos tipicos, resultado de la combinacién entre subgrupos de
actores relevantes y las caracteristicas estructurales.

La cantidad de entrevistados se defini6 del total de casos que se desprenden de las
combinaciones posibles de dichas caracteristicas. Para la variabilidad territorial se consideré
dos factores: el primero, relacionado con los actores relevantes: productores y comerciantes,
y el segundo, relacionado con la organizacién comunitaria en cuatro niveles: El Palmar,
Molani, Presto y Aiquile. La combinacién de ambos factores resulté en 6 diferentes

5 Factores de diseno: FD1. Los diferentes tipos de productos; FD 2. Las comunidades; FD 3. Los diferentes niveles de
la cadena operatoria (sensu Feinsinger, 2014).
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combinaciones, a su vez, para estas combinaciones, se considerd la variabilidad en cuanto al
género (hombres o mujeres) y la edad (jévenes o adultos), resultando un total de 16 tipos
bésicos, que deben representarse, en principio, en cada sub grupo de actores relevantes,
haciendo una total de 32 entrevistados.

Metodologia de analisis

Las entrevistas (audio y/o video) fueron resumidas y sistematizadas en una matriz
de categorias. La sintesis de cada entrevista se revis6 e interpretd en su contexto, de tal
forma que las ideas expresadas estuviesen claramente definidas y representadas en una
determinada categoria.

Resultados

Los usos del Janchicoco son variados y dependen de la parte o seccién (tronco, frutos,
hojas, semillas), como bien reconocen los entrevistados todo en esta especie es ttil.

Usos tradicionales

Material de construccion

Las hojas y troncos de las
palmeras se emplean en la
construccién. Los troncos como
pilares de las casas y estructuras de
techos, tableros, mesas, puertas,
cajones, encofrados, marcos
de ventanas, cunas y sillas. Las
hojas y sus diferentes secciones
como el raquis son usadas para
las techumbres a manera de
cafahuecas, con el fin de sostener
los techos, muros, cercos para el
ganado y corrales para las ovejas.

El uso de los troncos es
regulado por la administracién
del ANMI el Palmar y las
comunidades, estd prohibida la
extraccién de palmeras vivas, solo
se permite el aprovechamiento
de aquellos ejemplares que se
caen de forma natural o que se
secan de pie.

|- <3V ¢ o3 r, e
= = b e TR
Figura 2. Uso del Janchicoco como material de construccién: a) Encofrado
para la construccion de murallas, b) puertas, c) chapapa o quiosco.
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Cesteria tradicional

Dentro de los usos tradicionales se encuentra la elaboracién de utensilios de cocina
como las queseras o cestas para secar queso, los sopladores, cernidores o esteras. También
se utilizan los foliolos de las hojas para la confeccién de sogas y cuerdas tejidas o trenzadas.

Alimento

Se utilizaba el meristemo apical de las palmeras, conocido como palmito, para la
preparacién de ensaladas o guisos, preparados en ocasiones especiales. Estos usos estdn
desapareciendo debido a la prohibicién de extraer el meristemo apical, ya que representa
la muerte de la palmera.

Las hojas también son comestibles, de la savia fermentada se prepara una bebida
alcohdlica consumida en las festividades (Moraes et al., 2017). Igualmente es comtn el
uso de las semillas para la preparacién del denominado “fresco de janchicoco”, el cual
se sirve caliente o frio.

La bebida caliente es de color blanquecino, de sabor suave y textura fina como
una leche diluida, se consumen en el desayuno con pasteles de queso o empanadas
de janchicoco. Para su coccién el janchicoco se muele en batdn hasta que tome una
textura o grano fino, se tamiza con un cedazo fino y luego se mezcla con agua de
canela caliente y airampo o achiote para darle color. Esta bebida caliente se ofrece en
el mercado central de Aiquile solo en las mananas, en cambio la bebida fria se puede
encontrar en algunos lugares a lo largo del dia. El consumo de la bebida caliente estd
ligado a la celebracién de cumpleanos, el cumpleafiero envia muy temprano una jarra
de janchicoco caliente y pasteles a las personas mds allegadas (familiares, comadres y
compadres) para anoticiarles sobre el evento. Es una bebida tradicional de las festividades
de Todos Santos, Navidad y de la Feria del Charango. Esta costumbre es importante
porque mantiene y fomenta los vinculos familiares y de amistad. En Aiquile indicaron
que el refresco o fresco de janchicoco tiene propiedades nutricionales para el cerebro,
debido a los aceites que contiene.

En Aiquile, para la fiesta de Todos Santos, se consume la chicha de mani, que tiene
como ingrediente principal el fruto de la palma. En la preparacién se mezcla una libra
de mani y una libra del fruto de Janchicoco, ambos ingredientes deben ser molidos por
separado a punto fino, se los mezcla al momento de preparar el arrope con un tupo® de
chicha de maiz, en un perol especial de cobre. La preparacién reposa por una noche y se
puede beber al dia siguiente. Esta bebida alcohdlica es ofrecida a los visitantes que llegan
hasta las casas de las personas que tienen un familiar fallecido, también se vende en el
cementerio de Aiquile, solo en Todos Santos.

6 Medida local equivalente a un balde grande.
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En Aiquile, la borra de las semillas molidas que queda de la preparacién del refresco
se emplea en la produccién de dulces de coco, conocidos como ancuco, que consiste en
una mezcla de azticar caramelizada con la borra, la forma de la preparacién y la porcién
de los dulces se realiza en un batdn.

El fruto de la palma se utiliza también en la reposteria (tortas, queques y cocadas)
y la elaboracién de dulces. Finalmente, se registr6 el uso del fruto en la preparacién de
picante o /lajua y una mezcla con pito de trigo, al que se le agrega agua caliente o fria
para ser consumido en el desayuno (Figura 3).

Figura 3. Uso de las semillas de la palma en la preparacién de fresco y lajua.

Usos rituales y religiosos

En lalocalidad de Presto, los feligreses utilizan, segtin las costumbres catdlicas, las hojas
de palma para la romeria y procesién, que simbolizan la entrada de Jesus a Jerusalén en
Domingo de Ramos (Figura 4). Dada la cercania y familiaridad con la palma, las ramas
son extraidas en cantidades correspondientes al nimero de familias por comunidad,
las cuales se reparten por orden alfabético, segin inscripcidn, y las restantes ramas son
vendidas a un precio de 3 a 5 bolivianos, dependiendo del tamafo.

A diferencia de otras localidades, en Presto las ramas no son tejidas y se conservan
intactas en los hogares, después de haber sido bendecidas por el pdrroco. En la época
de lluvias —cuando el cielo se ve amenazante y los pobladores perciben un alto riesgo de
precipitacién abundante con granizo— las ramas de las palmas, bendecidas el Domingo
de Ramos, son sacadas para elevar oraciones al cielo y asi impedir que la tempestad acabe
con los cultivos. Las personas se trasladan al centro de sus parcelas y elevan oraciones a voz
viva, ensalzando al cielo con ayuda de la rama de palma. Los entrevistados mencionaron
que ocasionalmente es necesario encender las ramas bendecidas, ya secas, para que el
humo ahuyente la tempestad.
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Figura 4. Uso de la palma con fines religiosos: a) atavio de los burros que llevardn la estatua de Jesds en la procesién de
Domingo de Ramos, b) feligreses con palmas para la procesion.

Las ramas bendecidas durante el Domingo de Ramos también acompanan a los
difuntos. Para este propésito, la rama seca e intacta es humedecida o remojada, luego se
teje con ella una especie de cinturén o faja, localmente conocida como “bordén”. Los
difuntos se entierran con el “bordén” y una cruz de palma, la costumbre indica que el
espiritu de los fallecidos debe de contar con un cinturén que les permita defenderse de
los perros, cuando visitan a sus familiares o recorren su tierra en Todos Santos.

Forraje

Los frutos de la palma sirven de
alimento al ganado (vacas, chanchos,
burros), los que se alimentan solo del
pericarpo, el resto se recoge y seca, asi se
puede extraer el fruto para el consumo

humano (Figura 5).

Otros animales silvestres como ardillas,
el oso andino y el chancho de monte han
sido reportados como consumidores de
los frutos (Moraes, 2014; Moraes et al.,
2017). Los avistamientos del oso andino
en el ANMI El Palmar son poco comunes,
debido a que solo vienen a estos sectores
para consumir estos frutos.

Figura 5. Uso de los frutos de la palma como forraje para
animales domésticos.
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Usos no tradicionales

Cesteria comercial

Recientemente se ha promovido el uso de las hojas de la palma para la elaboracién de
diversas artesanias con fines comerciales: joyeros, monederos, porta ldpices, sombreros
(Figura 6). La actividad ha sido fomentada por organizaciones que han contribuido
al desarrollo comunitario y del drea protegida, facilitando ingresos adicionales para las
familias y coadyuvando al uso sostenible de los recursos naturales.
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Figura 6. Uso de las hojas de la palma como materia prima para la produccién de artesanias

La cadena de produccién de las artesanias comienza con la extraccién de la materia
prima: los foliolos de aquellas plantas relativamente jévenes, de ficil acceso y de hojas més
verdes. Posteriormente, las hojas se dejan secar, para favorecer la estabilidad de las piezas,
el uso de hojas secas evita que se afloje el trenzado, solo si la hoja estd muy seca y tiesa se
hace pasar por un poco de agua. Las fibras que se utilizan para costurar son las que deben
estar hiimedas para facilitar su manipulacién. Ultimamente, para adornar con fibras de
colores, se estd utilizando la chala del maiz, que es tefiida con colorantes artificiales como
la anilina, las fibras de los foliolos de la palma también se tifien con colorantes naturales
provenientes de plantas nativas como el molle (Schinus molle) para el amarillo, luruchupa
para el naranja, willca para el color café.

En El Palmar los artesanos estdn organizados en torno a una Asociacién, esto no ocurre
en otras comunidades. Los productos son vendidos en la misma localidad a turistas que
visitan el ANMI y ocasionalmente se ofertan en ferias regionales y locales.
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Galletas de janchicoco

En El Palmar se estd desarrollando un moderno emprendimiento industrial de
fabricacién de galletas, que busca proveer de desayuno escolar al municipio de Presto,
que requiere alrededor de 25.500 raciones de cuatro unidades, con un peso de 40 gy a
un precio de Bs.1,2 la racién (Muller, 2017). Sin duda alguna, esta demanda representa
una gran oportunidad para las comunidades, pero también podria constituirse en una
amenaza para la palma, sin la planificacién adecuada.

El origen del conocimiento

Los usos tradicionales tienen que ver con sus cualidades alimenticias y constructivas,
estos conocimientos provienen de los padres, abuelos u otros familiares. Recientemente,
con la participacién de la Fundacién ACLO y PROBONA se han desarrollado talleres
de cesterfa, que gracias al intercambio de conocimientos con comunidades de Tarija,
los pobladores del Palmar y de Molani aprendieron a elaborar artesanias. Igualmente, la
produccién de galletas es resultado de talleres de capacitacién y nuevos emprendimientos.

Transferencia del conocimiento a las nuevas generaciones

Los conocimientos de los usos tradicionales pasan de generacién en generacién a través
la prictica y la oralidad. El aprendizaje es posible por la observacién y la experiencia de
primera mano, no parece existir diferencias entre hombres y mujeres en el conocimiento de
los usos tradicionales, ya que todos los entrevistados mencionaron que los nifios, jovenes,
hombres y mujeres participaban en la preparacién de los alimentos. Al menos en las
actividades culinarias y la cesteria, ambos sexos participan en la recoleccién de la materia
primay la elaboracién de los productos mencionados. También personas con capacidades
diferentes se dedican a la cesteria, lo cual les permite contar con un ingreso econémico.

En las escuelas del Palmar y Molani se constaté que se ensefia a los nifios los usos
tradicionales y la elaboracién de cesteria.

La diversidad del conocimiento

En cuanto a la diversidad de usos que se le dan a la especie, no cabe duda de que
las comunidades que viven al interior del ANMI El Palmar y las poblaciones contiguas
a los rodales del palmar, en particular las comunidades de El Palmar y Molani, son las
que mayor diversidad de usos le dan a la especie, y por ende también de conocimientos
empleados con fines comerciales, alimenticios, artesanales, domésticos, de construccién
y en actividades culturales o rituales.
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Sistema de creencias

Localmente, para la koa se utiliza lefia de kewifia y pino de monte y se prepara néctar de
janchicoco, una bebida alcohdlica que se utiliza para ch’allar y agradecer a la Pachamama
(deidad que brinda el medio ambiente limpio y alimento). Si uno no se acuerda de la
Pachamama y ch’alla para ella, los alimentos no se producen en buena cantidad, ha sido
asi desde sus ancestros. No se tienen creencias relacionadas al uso y colecta de materia
prima del palmar, como ocurre en otros lugares de Bolivia respecto al uso de los bosques
y las plantas, aunque en ocasiones se pide permiso al bosque para sacar lefia o derivados,
como ocurre en la comunidad de Sacha Loma, en Mizque, Cochabamba.

La principal creencia o posicidn respecto al palmar y sus usos, por parte de otras
comunidades o municipios, es que se encuentran prohibidos, no se pueden sacar tallos,
hojas o frutos; pero si se los puede adquirir de los comunarios que los recolectan, sobre
todo aquellos que habitan las 4reas aledanas al palmar, ya sea de la comunidad del mismo
nombre o de Molani. De acuerdo a las normas comunales, la extraccién es regulada porque
quieren evitar la sobreexplotacién y la disminucién de las plantas jévenes.

Cadena de produccion

Estado de la materia prima

La palma de Janchicoco se encuentra presente en la ecoregién que corresponde al
bosque Tucumano Boliviano Transicional, caracterizado por ser un bosque bajo, abierto,
siempre verde con sinusia de palmeras, su ubicacién principal estd en la localidad de El
Palmar y el Cerro Palmarcito en la comunidad la Joya Charal (MMAyA, 2013).

No existe un relevamiento especifico para la palma de Janchicoco, no se conocen sus
tamafos poblacionales y distribucidn especifica. No obstante, la poblacién de Parajubaea
torallyi en las zonas aprovechadas presenté alta proporcién de semillas y pldntulas (39,9
y 48,4%, respectivamente) y una disminucidn casi exponencial de otras categorias de
crecimiento. El andlisis de la estructura poblacional sugiere que en estas zonas es auto
regenerativa a nivel general, pero que a nivel local existen limitaciones en el reclutamiento
de juveniles (Thompson et al., 2009). La regulacién poblacional por competencia y la
reducida disponibilidad de hébitats con condiciones adecuadas para la regeneracién son
dos hipétesis planteadas para explicar la escasa representacion de juveniles en algunas zonas
(Thompson et al., 2009). La zonificacién comunal reflejé diferencias en las caracteristicas
poblacionales y puede ser atil como un instrumento para planificar su conservacién y
manejo (Thompson et al., 2009). Cabe recalcar que dicha investigacién fue desarrollada
aproximadamente el 2005, cuando los planes de manejo y aprovechamiento industrial
para la produccién de galletas de janchicoco no habian comenzado, esta actividad podria
hacer que los factores de los cuales depende ademis la regeneracion de las plantas cambien
radicalmente, asi como la condicién de la dindmica de la poblacién.
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El origen de la materia prima

Las comunidades de Molani y El Palmar se proveen de las semillas, hojas y frutos
para su autoconsumo, mientras que las de Presto y Aiquile, dependen de la llegada de
los comunarios de estos pueblos para adquirirlas. No se han cuantificado los volimenes
de consumo de las semillas en la localidad de Aiquile, aunque parece superar los niveles
de consumo de las localidades Molani y El Palmar. Las hojas juveniles o adultas, materia
prima para la cesterfa, provienen de El Palmar y Molani, y son recolectadas indistintamente
por hombres y mujeres.

Entre las localidades del interior del ANMI han surgido discrepancias y conflictos por
la explotacién y los usos irrestrictos de la palma. Los de El Palmar perciben que los de
Molani extraen los frutos de su sector y luego venden las semillas en Aiquile. Esta suerte de
competencia por el uso de la materia prima toma relevancia, ahora que la administracién
del AMNI desea establecer criterios de uso sostenible y que la comunidad de El Palmar
estd comenzando la produccién de galletas para el desayuno escolar. En ese sentido, la
demanda de frutos podria superar la capacidad de regeneracién natural de la especie,
pudiendo llevarla a la extincién. Algunos comunarios, considerando esta situacidn,
piden utilizar el recurso con cautela para no sobre explotarlo y extinguirlo, este nivel de
preocupacion se expresa mds en El Palmar.

Los otros usos de esta especie (construccion, alimento, forraje, en actos espirituales y
religiosos, cesterfa o artesanias) no representan una presién sobre la regeneracién natural
del janchicoco.

En Aiquile tienen la idea de que el Janchicoco es de Tarabuco, cuando en realidad
proviene de la provincia Zuddnez, esta presuncién se basa en el atuendo de los comunarios
que comercializan las semillas, a quienes se los conoce como “tataquitos y mamalitas”, estas
vestimentas suelen ser representativas de varios grupos étnicos del norte de Chuquisaca.
En ese sentido, es necesario desarrollar esfuerzos para ensefar el origen y la importancia
de la zona de El Palmar y del 4rea protegida como espacio fundamental para la provisién
del Janchicoco. Conocer el origen representaria una excelente oportunidad para valorar
sus caracteristicas de endemismo, unicidad taxonémica, biogeografica y cultural.

Productos y usos frecuentes

La diversidad de usos es notable comparada con otras especies, en el presente estudio
se identificaron 10 usos’:

1) Uso doméstico para la elaboracién de utensilios y herramientas.
2) Alimento, como ingrediente de varios platos y bebidas tradicionales.

7 Segun la terminologfa utilizada de Moraes (2014).
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3) Forraje, los frutos son el alimento de animales domésticos y de la fauna silvestre.
4) Cultural, empleado en actividades tradicionales y religiosas.
5) Construccion, como estructuras de viviendas, puertas, ventanas, entre otros.
6) Ornamental, para adornar, casas, calles y jardines.
7) Cosmético, el aceite extraido de las semillas suaviza y nutre el cabello y la piel.
8) Medicinal, previene o trata problemas de salud.
9) Artesanal, produccién de artesanias con fines comerciales.
10) Industriales, como materia prima para la fabricacion de galletas.

El uso de la palma estd regulado por las normas comunitarias, no se cuenta con un
plan de manejo especifico, la presion sobre la colecta de frutos se intensifica por las nuevas
demandas y por el creciente valor del fruto en Aiquile y Presto.

Distribucion y destino de la produccion

La distribucién y destino de las partes de la palma son variadas. Las hojas, materia prima
para la construccién de viviendas y la confeccién de utensilios domésticos, se quedan en
El Palmar o Molani; excepcionalmente, para el Domingo de Ramos en Semana Santa,
se comercializan en Presto o Sucre, en esta ocasién 100 ramas de palma pueden llegar a
costar hasta 300 bolivianos, y la unidad de cesteria a 2,50 o 5 bolivianos.

En el caso de las artesanias producidas en El Palmar, estas en su mayoria se ofertan
localmente a los turistas que llegan al ANMI, el precio varfa desde 20 bolivianos los
monederos hasta 200 los sombreros, todo depende del tamafio, complejidad y vistosidad
de la pieza.

Los troncos y sus derivados no se distribuyen mis alld de las localidades aledanas al
ANMYI, se destinan para el uso familiar en las localidades de El Palmar, Molani, Rodeo
y escasamente en Presto, donde en una hacienda abandonada, se pueden encontrar
todavia estructuras construidas con troncos de palma de janchicoco. Otro tipo de objetos
elaborados con los troncos son las sillas, que solo han sido registradas en El Palmar.

Los frutos se distribuyen y utilizan solamente en las zonas al interior del ANMI,
principalmente en las localidades de El Palmar y Molani. Su traslado afuera estd prohibido,
seguin el acuerdo de las comunidades.

Las semillas tienen mayor demanda y son trasladadas hasta las localidades de Rodeo
y Presto, todavia dentro del ANMI, pero donde no se producen los frutos en suficiente
cantidad para cubrir los requerimientos de consumo. También son trasladados a las ciudades
de Sucre y Aiquile en Cochabamba, donde su consumo guarda grandes diferencias. En
Sucre los productos, fresco o galletas de las semillas, son desconocidos, en Aiquile estos
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y otros productos se consumen a diario, llegando incluso a la ciudad de Cochabamba.
Las semillas se venden con mayor facilidad en Aiquile o Cochabamba y Presto, ya que
conocen sus bondades, en Aiquile, la libra de semillas cuesta 20 y la arroba 350 bolivianos.

Comentarios finales

El Janchicoco es una especie emblemdtica y crucial para el buen vivir de las comunidades
de El Palmar. El uso de esta especie tiene raices muy profundas como lo mencionan los
pobladores de la zona.

Generalmente, el uso de las especies animales y vegetales se aborda desde la perspectiva
tangible y econémica, otros usos han sido mencionados por primera vez en este estudio,
es el caso de los usos tradicionales, religiosos y espirituales, que guardan relacién con
la cosmovisién de la poblacién. Estos elementos abren oportunidades para valorar el
Janchicoco, y promover su manejo responsable y conservacion.

Las investigaciones hasta ahora sugieren que la especie se encuentra en buenas
condiciones en cuanto a su dindmica poblacional, lo cual podria garantizar su
disponibilidad como recurso a largo plazo. Aunque nuevos factores de amenaza se van
sumando sobre la especie, es el caso de la elaboracién de las galletas, que podria convertirse
en un factor de amenaza, si el aprovechamiento no es planificado.

La cadena productiva del Janchicoco es una intrincada red de conexiones que
dan cuenta de los diferentes usos, dentro y fuera del ANMI El Palmar. El impacto,
ecoldgico, econdmico y social del Janchicoco influye mds alld del 4rea donde se desarrolla
ecolégicamente, sobre la calidad de vida de las personas, sus creencias, sus relaciones
sociales y con el medio ambiente. El uso, manejo y conservacién a través de una cadena
productiva sostenible permitird gozar a muchas generaciones de los servicios ambientales
de esta emblemdtica especie.
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Resumen

Hoy en dia la cesterfa es parte importante de la recuperacién del patrimonio cultural del
pueblo mosetén. Si bien el énfasis en la produccién de utensilios recae principalmente en las
esteras, debido a que tienen un buen mercado en las comunidades vecinas de productores
de café y arroz, los mosetenes todavia emplean varios tipos de utensilios confeccionados
a partir de hojas de palma al interior de las casas, para diferentes usos, que las hacen
muy necesarias, al igual que en actividades al aire libre de pesca, caza o recoleccién. En
este articulo se han resumido varios resultados de investigaciones realizadas sobre este
tema entre los afios 2012 y 2013, que concluyen en 2017 con el apoyo del MUSEE Se
han empleado técnicas de investigacién basadas en entrevistas abiertas y observacién
participante, haciendo énfasis en informantes clave. Se ha logrado identificar técnicas de
elaboracién en las que todavia se emplean iconografias relacionadas con el entorno natural
de los mosetenes. Finalmente, se ha observado que esta préctica cultural se ha fortalecido
con los afos y se estd transmitiendo a las nuevas generaciones.

Palabras clave: Bolivia, mosetenes, cesteria, esteras y patrimonio cultural.

1 Loépez, Enrique Alfredo. Licenciado en Antropologia por la Universidad Mayor de San Andrés. Docente/investigador del
Instituto de Estudios Bolivianos (IEB), Facultad de Humanidades - UMSA. Docente de la asignatura de Antropologia
de Tierras Bajas, carrera de Sociologia - UMSA. Docente de Antropologia de la Religién en el Instituto Superior
Ecuménico Andino de Teologfa (ISEAT) La Paz. Areas de interés: Resistencia, resiliencia y patrimonio cultural de
pueblos indigenas. Correo electrénico: italfredo@gmail.com

2 Ballén, Fernanda. Estudiante de cuarto afio de Sociologfa de la Universidad Mayor de San Andrés (UMSA). Aficionada a
la fotografia. Areas de interés: La relacién entre la sociedad y el Estado en las dreas rurales de Bolivia. Correo electrénico:
maferbllm@hotmail.com

3 Rosado, Micaela. Estudiante de cuarto ano de Sociologfa de la UMSA. Aficionada a la fotografia, al teatro y la danza.
Areas de interés: La organizacion socioecondémica de las comunidades campesinas e indigenas de Bolivia. Correo
electrénico: micachrosa@hotmail.com

4 Medrano, Javier. Licenciado en Ciencias Sociales por la Escuela Superior de Formacién de Maestras y Maestros Simén
Bolivar. Estudiante de Sociologfa de la UMSA. Areas de interés: la interculturalidad y los procesos de colonizacién de
Tierras Bajas de Bolivia. Correo electrénico: arpanorum@gmail.com



66 Reuniéon Anual de Etnologia

1. Estado del arte de la cesteria de los pueblos mosetén, tsiman, tacana
y ese-ejja

De acuerdo a Alfred Metraux, la primera descripcién de los pueblos tacana, ese-¢jja,
tsimdn y mosetén fue hecha por el padre Bolivar en su expedicién por el rio Madre
de Dios en 1621. Aunque desde 1530 existian relatos sobre estos pueblos, a raiz de la
conformacién de misiones y de las exploraciones de capitanes espafoles en busca de El
Dorado, como es el destacado caso, en 1588, del capitdn espanol Francisco de Angulo,
que habia entrado en contacto con el grupo de mosetenes denominado amo (Metraux,
1942: 16), a quienes habria interrogado sobre vestigios de explotacion de oro en la regién.

El aporte del padre Gregorio de Bolivar es sustancial, considerando que contiene
algunas descripciones que llevan a suponer que alrededor de 1600 hubo amplios
contactos entre estos pueblos vecinos, a través de esos contactos habria habido una
serie de préstamos en el dmbito de las confecciones basadas en fibras vegetales, asi
como también muchas pricticas culturales materiales habrian sido remplazadas por la
influencia de las misiones, como por ejemplo el uso de redes de pesca introducido por
los colonizadores, asi como el estilo de construccién de las casas que pasé de una forma
circular a otra rectangular (Metraux, 1942: 16).

Verénica Aldazdbal (2005) menciona, en una publicacién sobre su investigacién en
mosetenes de los afios 80, que se observaba entre los mosetenes un fuerte mestizaje con
los aimaras, en particular en la comunidad de Santa Ana, y menos en la comunidad de
Covendo, donde finalmente decidié realizar su pesquisa.

Es muy importante, por tanto, considerar que las expresiones culturales materiales que
se van a recoger en este trabajo de investigacién pueden ser el resultado de muchos anos
de mestizaje, que puede ser premisional, puede ser a causa del impacto de las misiones
o puede deberse a influencias del periodo republicano. No es el objetivo de este trabajo
determinar estos procesos de préstamos, pero no estd de mds considerar este hecho, en
particular, porque se estima que se encontrarin muchas similitudes, tal y como sucede
con otras expresiones del patrimonio cultural de los pueblos de tierras bajas.

Metraux se basé en gran parte en las descripciones realizadas en la magnifica obra
etnogrifica de su maestro Erland Nordenskisld, complementé su obra con recopilaciones
de una cuantiosa informacién producida desde el siglo XV1 hasta las primeras décadas del
siglo XXy con su propia investigacién. En particular, se observa en el texto descripciones
sobre el empleo de fibras vegetales en la cesteria de los pueblos mosetén y tsimdn, y un
poco menos del pueblo tacana. Por ejemplo, describe que las esteras eran grandes, de
forma rectangular, y hechas de fibra de palma, con énfasis en aquellas hechas de palma
de motact en el caso mosetén y tsimdn (Metraux, 1942: 16).
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En el caso de los pueblos tacana o ese-ejja (tiatinagua o chama), hace mds énfasis en
las canastas, bolsones o cernidores (Metraux, 1942: 39), sin detenerse en brindar ejemplos
de esteras de estos pueblos. En alusién a las canastas y bolsones, menciona que pueden
ser de base circular o rectangular y de varios materiales; los cernidores y coladores pueden
ser de diferentes formas y tamafios y para diferentes usos; destaca que los venteadores
pueden ser empleados para avivar el fuego o como abanicos.

Complementando la informacién de Metraux, los alemanes Karin Hissink y Albert
Hahn realizaron una profunda investigacién sobre el pueblo tacana en 1952, que se tradujo
en la realizacién de dos obras, una de las cuales fue traducida al castellano y publicada
por la editorial APCOB (Hahn y Hissink, 2000). Esta obra es sin lugar a dudas una de
las mejores descripciones realizadas sobre el pueblo tacana, en particular sobre el tema
que nos compete: la cesterfa.

En efecto, la obra de Hissink y Hahn presenta dibujos sobre la forma de elaboracién
de cernidores, venteadores, canastas y esteras, los materiales con que se elaboran estos
objetos y algo muy destacable, poco mencionado en Metraux (1942) o Nordenskiold
(2001), los disenos inscritos en los mismos.

“Deovoavai era el primer ser que aparecié en el mundo, quien ensefi6 a los humanos
todo lo que ahora saben. Ha ensefiado a los hombres a cazar y a tejer, y les ha mostrado
disenos con los cuales deben adornar sus bolsas y canastas” (Hissink y Hahn, 2000: 78).
Como la mayoria de los pueblos indigenas, existe una fuerte relacién entre las labores
cotidianas de la gente y su cosmovisién.

En efecto, en el caso tsimdn, Juergen Riester se refiere a la importancia que tiene para
los tsimanes pedir permiso a las plantas para cortarlas; para ello, les cantan canciones, en
el caso del chuchio: “shiribaré, shiribaré, hédbaré, shiribaré” (Riester, 1978: 126). En este
caso se efectda el cintico al momento de cortar las hojas del chuchio o su tallo, puesto
que se teme que pueda mandar algiin mal, si se enoja.

Las hojas del chuchio son empleadas para la confeccién de varios articulos de
cesterfa: bolsas, venteadores, esteras, etc. Ademds, el tallo de la flor es empleado por
varias culturas que tienen acceso a esta especie para la confeccion de flechas (Riester,

1978: 125-127; Hissink y Hahn, 2000: 78).

De igual manera, los tsimdn realizan cdnticos para cortar la jatata: “hojas de hatata
corto yo. Yo corto jatata’ (Riester, 1978: 128). Nuevamente, el motivo para realizar los
cdnticos tiene que ver con el temor de que la planta se enoje, lo que demuestra el respeto
que se tiene por la planta y en general por el mundo espiritual, al que se le atribuyen
todas las desgracias, al igual que todo lo bueno que sucede.
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En el caso mosetén en cambio, es el mito de la Via Ldctea que de alguna manera
ensefia al mosetén a realizar esteras. Este pasaje lamentablemente no existe en ninguna
recopilacién, puesto que la mayoria de las recopilaciones estdn incompletas. En efecto,
existen diferencias entre el mito propuesto por Alfred Metraux (1942: 26) que se resume
en que un gusano gigante, criado por un hombre, se va al cielo, luego de vengar la muerte
de su duefio, arrasa la villa donde lo mataron; y los propuestos por Nordenskisld (2001),
Aguilar y Alem (1990) y Lépez (2013), en los que el gusano en cuestién se llama fioko;
luego de vengarse de la tribu enemiga se vuelca sobre un rio haciendo un atajado para
que la comunidad de sus duenos pesquen, y finalmente se va al cielo a contener la caida
de las estrellas de la Via Lictea.

Lépez (2013) advierte que el segundo pasaje de los tres mencionados, es el que tiene la
ensenanza acerca del atajado. En efecto una de las principales tradiciones de pesca mosetén
hasta hace muy pocos afos consistia en confeccionar esteras que unidas entre ellas y soportadas
por tripodes, eran colocadas como atajados en los brazos calmos de los rios para pescar. Por
otro lado, la temporada de pesca estaba regida por la posicién de la Via Lictea en el cielo.

Los mitos suelen ser muy largos y complicados, es posible que asi como Metraux
hace referencia a un relato obtenido sin este detalle de la historia, es posible también
que las versiones recopiladas por Aguilar y Alem en 1990 y por Lépez en 2013 hayan
perdido con el tiempo los detalles sobre la elaboracién de esteras para el atajado, que
la versién original podria haber tenido. En efecto, la versién de Nordenskicld conserva
algunos detalles no presentes ni en Aguilar ni en Lépez, aunque ninguno tiene que ver
con la confeccién de esteras.

Por tanto, es menester considerar que incluso objetos de uso tan comin como aquellos
realizados a partir de hojas de palmera de motacd, chuchio o chima, perecibles en muy
poco tiempo, estaban relacionados con la cosmovisién o la mitologia de los tsimanes o
mosetenes; o tenfan que llevar el sello sagrado de la relacién del pueblo tacana o ese-ejja
con sus origenes y con sus dioses.

Si bien los disenos recuperados por Hahn y Hissink de estos objetos son mucho mds
sencillos que aquellos reservados para los tejidos en fibra de algodén, es destacable que
estos tejidos o trenzados se realicen con el empleo de disefios ornamentales, que le dan
mayor vistosidad al objeto.

Todos los materiales empleados en la confeccién de estos objetos son obtenidos en las
orillas de los rios, las praderas o los bosques. Por lo que respecta a los disefios, es destacable
que algunos guarden un cierto parecido con los disefios mosetenes, por ejemplo, para el
caso de las esteras para sentarse de bambu partido (Hissink y Hahn, 2000: 80), que tiene
un gran parecido en el disefio con la estera de chuchio que realizan los mosetenes, que
tiene un patrén serpenteante en el entrelazado de las fibras.
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Sucede algo parecido en el caso de los cernidores redondos y céncavos realizados también
con bambu partido, ya sea entre los tacana o los mosetenes (Hissink y Hahn, 2000: 81).

Por lo que respecta a las bolsas, hay que destacar que se trata de objetos en desuso en
el presente. Es muy dificil encontrar atin bolsas o canastas, por lo general se realizan solo
para trabajos en los chacos y no es ficil encontrar estas confecciones en las comunidades.

De igual manera, en relacién al pueblo ese ¢jja, se ha publicado muy recientemente
un texto en el que se describe la riqueza de este pueblo en la confeccién de cesteria,
destacando en particular la elaboraciéon de venteadores, cestas y bolsones, al igual que
esteras (Bamonte y Kociancich, 2007: 98), confeccionadas a partir de la hojas de motact
o de chuchio principalmente.

En el texto se habla también de los eddsiquiana, que serian una especie de espiritus
que habrian recibido a los humanos cuando estos bajaron del cielo para vivir en la tierra,
y les ensenaron a cazar, pescar, recolectar y hacer su ropa de la corteza de algunos drboles
(Bamonte y Kociancich, 2007: 143). Si bien no se hace referencia explicita a la cesterfa,
se observa una similitud con lo sugerido por Hahn y Hissink para los tacana: es necesaria
una relacién de los humanos con los seres espirituales para poder acceder al conocimiento
que luego se traducird en la capacidad de sobrevivir en su entorno.

2. Metodologia del trabajo de campo

El trabajo de campo se ha realizado en las comunidades de Santa Ana, San José y Covendo
y en el municipio de Palos Blancos, en los afios 2012, 2013 y principalmente el 2017.

Se ha empleado las metodologias de observacién participante en las visitas
realizadas a las familias de indigenas en las comunidades seleccionadas y de entrevistas
semiestructuradas a las familias o personas seleccionadas como informantes clave para
realizar la investigacién.

Se ha empleado un cuestionario semiestructurado, con datos generales y preguntas
abiertas para recabar la informacién de los informantes clave y se ha documentado las
entrevistas empleando grabadoras digitales, cdmaras fotograficas y filmadoras.

Los procesos de observacién participante se han reportado en diarios de campo.
Paralelamente, se ha contado con el apoyo de tres estudiantes de la carrera de Sociologfa de
la UMSA (Fernanda Ball6n, Micaela Rosado y Javier Medrano), quienes han coadyuvado
en los procesos de recopilacion fotogréfica y audiovisual, documentacion y entrevistas.

La informacién ha sido organizada y sistematizada con énfasis en todas las entrevistas
y procesos de observacién que hayan tenido que ver con el empleo del chuchio o charo,
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como material bdsico para la conservacién del patrimonio cultural mosetén, relacionado
con la confeccién de objetos de uso cotidiano.

Por su importancia, se afiadi6 a este informe el empleo de la cafia de tacuara como
otro material utilizado para la confeccién de objetos y utensilios ain de uso cotidiano en
las comunidades mosetenes.

Para el proceso de recoleccién de informacién se ha solicitado las autorizaciones de
la dirigencia de la Organizacién del Pueblo Indigena Mosetén (OPIM), a la cabeza de
Heriberto Masa y secundado por David Mayto y Abel Mir6 Nate, dirigentes de la OPIM.

Adicionalmente, se contd con el apoyo de Juan Huasna, anciano y sabio mosetén,
quien guié la comitiva para realizar las entrevistas entre las personas mds destacadas por
su labor en artesania en las distintas comunidades visitadas.

3. Cartografias

Se ha realizado una prospeccién cartogréfica para identificar las principales poblaciones
sobre las cuales se llevé a cabo el trabajo de campo, identificando en el Arealel municipio
de Palos Blancos (long. 67°15” O; lat. 15°35°11” S) y la comunidad de Santa Ana (long.
67°25°35” O; lat. 15°30’49” S) (Figura 1); y en el Area 2 las comunidades de San José
(long. 66°59°53” O; lat. 15°48°11” S), Villa Concepcién (long. 66°57° O; lat. 15°49°51”
S) y Covendo (long. 66°58°35” O; lat. 15°47°30” S) (Figura 2) como los lugares con

6ptima aptitud para encontrar expresiones de cesterfa mosetén.

|age © 2017 DigitalGlobe,

Figura 1. Area de estudio N° 1. Santa Ana y Palos Blancos.
Fuente: Elaboracién propia a partir de una imagen satelital tomada de Google Earth.
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Figura 2. Area de estudio “4n -
No 2. Covendo, San José y . AREA DE ESTUDIO N2 2
Villa Concepcidn.

Fuente: Elaboracién propia a
partir de una imagen satelital
tomada de Google Earth.

La comunidad de Santa Ana se encuentra dentro del Bloque A del Territorio
Comunitario de Origen (TCO) mosetén; mientras que las comunidades de San José, Villa
Concepcién y Covendo se encuentran en el Bloque B de la TCO mosetén. La localidad
de Palos Blancos (sede del municipio del mismo nombre) se encuentra entre ambos

bloques, y reviste mucha importancia puesto que alberga la sede de la Organizacién del
Pueblo Indigena Mosetén (OPIM).

4. La importancia de la cesteria en la vida del mosetén contemporaneo
de Palos Blancos

El charo (Gynerium Sagittatum) o chuchio (awiire) es una especie de palma, de hojas
largas y fuertes de color verde, tallo de cafa, muy resistente que puede alcanzar hasta los 4
metros de altura (Figura 3). El didmetro de la cana en la base puede ser de 6 a 8 centimetros
y en su parte alta se convierte en una cafa fina y dura de hasta 1 centimetro de didmetro.
Esta planta termina en una flor blanca que florece por lo general entre octubre y diciembre.

Figura 3. Charal en la orilla de un
arroyo. Foto: Enrique Alfredo Lépez.
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Esta especie de cafa crece a lo largo de los rios y arroyos, en especial en los playones
que dejan las riadas, formando verdaderos bosques de charo, denominados charales. La
recoleccién del charo es desde el mes de septiembre, cuando las canas alcanzaron un buen
tamafo, o incluso entre octubre y diciembre cuando han florecido.

Sin embargo, en las zonas menos intervenidas del territorio mosetén hay bosques de
charo en las orillas de los rios, que no dependen de las inundaciones, y son las especies
que alcanzan grandes dimensiones y pueden ser recogidas en cualquier momento del ano.

Al igual que el charo, existe también otra cafia que no tiene mucha hoja, pero que
crece hasta los 2,5 metros de altura, se trata de la tacuara (Figura 4). Esta cana tiene hojas
pequenas y fragiles, es del tipo de canahueca (posiblemente una especie de bambu), y
cuenta con una corteza exterior muy resistente y maleable.

Figura 4. Cimulo de canas de
tacuara. Foto: Enrique Alfredo
Lépez.

Esta especie se encuentra en los bosques y es frecuente que se combine con los chacos
de cultivo por sus utilidades a la hora de confeccionar articulos de uso cotidiano.

Estas 2 especies son las mds importantes para el desarrollo de materiales de cesteria
entre el pueblo mosetén. Adicionalmente se emplean también las hojas de palma de
motac, jatata, jipijapa y otras especies para diferentes usos, por ejemplo en la confeccién
de bolsos, venteadores y otros objetos de cesteria, pero estas especies son menos comunes
en el bosque y por tanto menos empleadas por el mosetén.

4.1. Cesteria de charo o chuchio

La especie del charo se utiliza en la confeccidn de esteras, que pueden ser rigidas (Figura
5) o flexibles (Figura 6), dependiendo de la utilidad que vaya a ddrseles. Las esteras rigidas
se emplean por lo general para secar algunos productos como el café, pero también como
base para realizar tareas en el suelo, se utilizan también como puertas, ventanas, muros
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divisorios, como bases de camas o cunas o como tumbados de los techos. Esto significa
que el tamafo de la estera rigida puede ser muy variable segtin su uso. Esto es posible
gracias a que la parte util de la hoja puede alcanzar dimensiones de hasta 3 metros, lo
que permite la confeccién de esteras de este tamano, o se pueden usar acoples de hojas
para alcanzar mayores tamanos.

Figura 5. Esteras rigidas de hoja de charo. Foto: Enrique Alfredo Lépez.

Figura 6. Estera flexible de hoja de charo. Foto: Enrique Alfredo Lépez.
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De igual manera hay que destacar la capacidad de las tejedoras mosetenes, que pueden
realizar esteras a pedido y de tamafo variable. Por lo general prefieren realizar esteras de
tamano convencional, rectangulares, del largo de la persona que lo emplea y de ancho variable.

Los materiales utilizados para realizar una estera son las hojas de charo, que son hojas
muy largas y que son partidas longitudinalmente de 1, 2 0 3 centimetros de grosor y del
largo deseado, dependiendo del tamafio que tendrd la estera. La recoleccién de la hoja la
realiza la mujer, al igual que la preparacién y tejido de las esteras. Para cortar los tallos de
charo solo hace falta un machete. Luego, se acumulan las hojas y algtin tallo en montones,
que la mujer carga sobre su cabeza.

En el pasado, los mosetenes solian cantar a las plantas antes de cortarlas (Juan Huasna,
2017), o les hablaban explicdndoles el motivo de cortarlas. Hoy en dia profesan menos
esta reverencia, aunque llevan presente en su mente de que se solia pedir permiso a cada
planta para cortarla. Las canciones han pricticamente desaparecido, puesto que las abuelas
y abuelos ya no las recuerdan o prefieren no recordarlas.

Las hojas crecen a lo largo de la cana del charo y por lo general cuando son recolectadas
se suele cortar todo el charo, desde la base. Las hojas son desprendidas del tallo y enrolladas
en montones de un mismo tamano para ser trasladadas a la comunidad. La cana del charo
es un tallo bastante resistente y tiene multiples utilidades. En el caso de la confeccién
de esteras, las tejedoras recogen algunas cafas de charo que luego serdn utilizadas para
realizar los soportes laterales de la estera (Figura 7). Para ello se corta longitudinalmente
el charo, se limpia la fibra interior hasta llegar a la corteza y se cortan hileras de cafia de
manera longitudinal, del largo y ancho que se vaya a necesitar.

Figura 7. Estera rigida y soportes
laterales de cafa de charo a

unto de tejerse. Foto: Fernanda
gallén.
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Adicionalmente, se requiere de cuerdas para amarrar el tejido de hoja de charo a los
soportes laterales de la cafa. Las cuerdas se obtienen de drboles, que entre los mosetenes
se conocen como “moras’, que es el término genérico para todas las especies con corteza
flexible y resistente, que son ademds muchas especies, incluso de diferentes géneros. En
este sentido, hay que considerar que existe una amplia variedad de cuerdas en funcién
del drbol del que se obtienen y de sus usos.

El drbol es tumbado, y poco a poco se va cortando tiras de su corteza y se van
acumulando rollos de cuerda. Son drboles de unos 3 a 4 metros, que son plantados en
los chacos, puesto que la mejor corteza es de los ejemplares jovenes, en dos o tres afios
ya tienen el tamafio esperado y pueden ser cortados. También se emplean los drboles
jovenes del monte, solo que existe mayor presion de los recolectores sobre ellos y resulta
dificil encontrarlos.

En el proceso de tejido de la estera se emplean 2 o 3 tiras de hojas de ancho variable,
segtin el tamafio de la estera. El entramado que se forma con las hojas no es casual y
busca por lo general replicar un disefio principal. El disefio simple es el de lineas rectas
diagonales, pero se pueden trabajar otros, uno de ellos, segtin los mosetenes (Juan Huasna,
2017; Luciana Josecito, 2017; Esteban Condo, 2017), tiene la forma de luna y es un
rombo, que va creciendo por capas (Figura 8). En el caso del rombo concéntrico, se
disena el detalle central con la forma de luna, entramando las hileras de hojas verticales
y horizontales. Posteriormente, se contintia el entramado formando las siguientes capas
con rombos cada vez mds grandes.

Figura 8. Forma de luna inscrita en una estera rigida. Foto: Micacla Rosado.
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Alternativamente, existe un segundo con forma de caparazén de tortuga, en el que
se disefian, en el entramado de las hojas, varios rombos de una sola capa, distribuidos
simétricamente a lo largo y ancho del tejido de la estera. Este disefio es menos comtn
puesto que toma mds tiempo realizarlo, aunque las mujeres expertas mencionan que no
es tanta la diferencia en el tiempo de realizado, pero se requiere de mayor concentracién
(Luciana Josecito, 2017; Beatriz Canare Mate, 2013; Justina Cualico, 2017).

La confeccién de las esteras rigidas toma de 3 a 5 horas las mds grandes, incluida la
preparacién del material. La recoleccién del material toma una jornada, pero el material
puede abastecer para toda una semana de produccion. Estas esteras se realizan a pedido
porque cada cliente requiere un tamano especifico. Los meses de cosecha de arroz o café
son los meses con mayor demanda puesto que se suelen utilizar las esteras rigidas para
secar estos productos.

En el caso de las cuerdas de corteza de mora, cada drbol tumbado puede abastecer
una cantidad de cuerda hasta para un mes de elaboracién de esteras. Todo el trabajo es
realizado casi exclusivamente por la mujer (Luciana Josecito, 2017; Beatriz Canare Mate,
2013; Justina Cualico, 2017). En algunas familias las hijas estdn aprendiendo a tejer las
esteras y a su vez ellas estdn ingresando al circulo de produccién (Luciana Josecito, 2017).
No existe divisién del trabajo.

Por otro lado, se confeccionan esteras flexibles que se pueden enrollar y convertirse en
portétiles, para llevar al rio, al chaco o al bosque y se despliegan como bases para realizar
varias actividades.

También pueden ser utilizadas como redes de pesca, colocadas contra la corriente
con dos soportes en tripode a los lados, en los brazos de los arroyos donde el agua
fluye lentamente, de manera que en las noches, se le echa barbasco al agua y los peces
adormecidos quedan atrapados en la estera. Este es un sistema de pesca que atin se emplea
en territorio mosetén.

La mujer mosetén es también la que confecciona estas esteras, que suelen tener una
dimensién de 2 metros de largo por 1 de ancho. En este caso, para realizar el tejido, se
colocan a lo ancho una tras otra las hojas de charo, la primera linea de izquierda a derecha
y la segunda de derecha a izquierda, considerando el lado més ancho y duro de la hoja, y
asi sucesivamente. A lo largo, separadas a 20 centimetros, se colocan las cuerdas de mora,
lo suficientemente largas como para que den la vuelta una vez al tejido (Figura 9). A los
2 costados del tejido, y longitudinalmente, se colocan hojas largas de charo que luego se
tejerdn con hojas pequefias, entretejidas con cada hoja que atraviesa a lo ancho para dar
consistencia al tejido y mantener su flexibilidad.
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Figura 9. Estera de charo flexible en confeccién.
Foto: Fernanda Ballén.

Este tipo de estera por lo general se confecciona en una jornada de 6 horas de trabajo,
incluyendo la preparacién del material. La recoleccién del material toma una jornada de 6
horas también, pero el material recolectado puede abastecer para la elaboracién de varias
esteras en una semana, en el caso de las cuerdas de corteza de mora, un drbol puede abastecer
hasta para 1 mes. El trabajo es realizado casi exclusivamente por la mujer.

Por lo que respecta al disefio de este tipo de esteras, no se obtuvo ningtin comentario.
Pero asociado al hecho de que los mosetenes usan trampas de pesca o construyen atajados
a lo ancho de los arroyos o brazos de los rios, existe el mito de Noko (conocido como el
mito de la Via Léctea) del que, como ya se ha comentado, existe un antecedente mitico
de la tradicién cultural mosetén de elaborar sistemas de pesca empleando hojas de charo.

Este tipo de esteras ha encontrado un amplio uso en las comunidades adyacentes
al territorio mosetén, y son muy solicitadas por los productores de café o arroz, que las
utilizan principalmente para secar sus productos. A esto se suma el hecho de que tienen
precios bastante accesibles. En efecto, las esteras flexibles de 2 por 1 metro de dimensién se
venden a 50 bolivianos en la comunidad de San Ana de mosetenes y en 70 a 80 bolivianos
en las ferias de las comunidades adyacentes o en Palos Blancos. Por su parte, las esteras
rigidas, rectangulares se venden a 20 bolivianos el metro, el precio puede variar en 10
bolivianos mds por metro en las ferias.

Las figuras presentadas corresponden a la comunidad de Santa Ana y a Playa Verde, son
el trabajo de las sefioras Luciana Josecito (Santa Ana), Beatriz Canare Mate y Justina Cualico
(Playa Verde). En la comunidad de Santa Ana existen varias familias que se dedican a la
elaboracién de esteras como medio para mejorar sus ingresos; sin embargo, la elaboracién
de esteras estd difundida por todas las comunidades mosetenes, debido a la variedad de usos.
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Ademds de la confeccién de esteras, las hojas de chuchio se emplean en la elaboracién
de abanicos, aunque mds frecuentemente son elaborados de cogollo de motact o de fibra
de hoja de jipijapa; en la elaboracién de chiparas, que son bolsas que se emplean para
que las gallinas pongan huevos o para recoger peces; y, finalmente, para la elaboracién de
techos (préctica casi en desuso entre los mosetenes por el advenimiento de la calamina).
Mientras que la punta de la cana del charo, que se denomina puyuma, se emplea para la
elaboracién de flechas para cazar o pescar, el largo de estas varia de acuerdo a las presas,
que van desde animales grandes hasta peces (Genaro Bani, 2017).

El tallo del charo se emplea para la construccion de trampas de pesca de gran magnitud,
que se denominan chapapas, aprovechando su largo y resistencia; al igual que para la
construccién de los muros externos de las casas rusticas.

4.2. Cesteria de tacuara

La especie de la tacuara se utiliza para la confeccién de cernidores, venteadores y balays,
que son objetos atin en uso en las comunidades mosetenes, a pesar de que estos objetos
pueden ser sustituidos por alternativas proporcionadas por la industria del plastico.

Con el pasar del tiempo muchas familias mosetenes han dejado de producir estos
objetos y los han sustituido por las alternativas importadas de Pert o China y fabricadas
con plastico. También se han sustituido los cernidores o balays de tacuara por otros
elaborados artesanalmente de madera y microfilm o red milimétrica.

El proceso de elaboracién comienza en el bosque, con la seleccidn de especies de
tacuara de 6 a 8 centimetros de didmetro y de 2 a 3 metros de alto. Por lo general solo se
emplea la parte baja del tallo que tiene un grosor homogéneo a lo largo de 1,5 m; luego
la cafia se hace mds angosta y se emplea para confeccionar flautas o zamponas. Un tallo
es suficiente para la elaboracion de 2 cernidores de 50 a 60 centimetros de didmetro.

Generalmente se emplea el machete para cortar los tallos en el monte, luego se emplea
un buen cuchillo, bien filo, para cortar las secciones de tacuara entre nédulo y nédulo.
Posteriormente, con el cuchillo se separan tiras de 1 centimetro de espesor, de manera
longitudinal y con el mismo cuchillo se corta la pulpa del tallo hasta alcanzar la parte
interna de la corteza (Figura 10). Estas tiras son muy filudas y cortantes y por lo general
el que confecciona estos objetos termina con los dedos sangrando.

Para realizar el tejido se juega con las caras interior y exterior de la cafia, aprovechando
la diferencia de tonalidades (Figura 11): la parte interior es de un verde muy claro,
mientras que la parte exterior es de un verde mds intenso. De esta manera se pueden
inscribir los disefios en la confeccidn.
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Figura 11. Juego de colores con las caras interna y externa de las tiras de tacuara. Foto: Fernanda Ballén
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Aligual que en el caso de las esteras, los disefios mds comunes son (Juan Huasna, 2017
y Esteban Condo, 2017) la forma de la luna y el caparazén de tortuga (Figura 12). Estos
articulos son elaborados por mujeres y hombres, indiferentemente.

Figura 12. Formas de luna y de caparazén de tortuga inscritas en los cernidores de tacuara. Foto: Fernanda Ballén.

Para el terminado del venteador o balay se emplean tiras de cana de charo, que son
suficientemente maleables para formar el anillo, donde las tiras de tacuara se sostendrdn
con ayuda de cuerdas delgadas de mora, dando consistencia al utensilio.

5. Conclusiones

Esta investigacion sobre la confeccién de cesteria del pueblo mosetén de Palos Blancos
ha arrojado resultados interesantes sobre una continuidad cultural, en la que las mujeres
mosetenes son las protagonistas.

El hecho de que todavia algunas mujeres recuerden las historias escuchadas a sus madres
o abuelas sobre la simbologia de los entramados de las esteras de charo es un sintoma de
que este conocimiento, aunque en peligro de desaparecer, ha encontrado la manera de
reproducirse hasta el presente.
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Por otro lado, la investigacién hallé que la conservacién de la tradicién de elaborar
cesterfa entre las mujeres mayores se estd transmitiendo a las mds jévenes, esto es posible
gracias a la demanda y diversificacién de productos como las esteras, en los mercados
circundantes al territorio mosetén. Sin esta demanda, es posible que la realidad hubiera
sido diferente y la tradicién del tejido de esteras de charo hubiese quedado en el olvido
con el cambio de generaciones.

Estas aproximaciones deben ser estudiadas con mayor profundidad, en particular en
el dmbito de las familias mosetenes entre las cuales todavia se transmite el idioma a los
hijos e hijas, y se conservan pricticas de caza, pesca y tejido (algoddn y fibras vegetales).
Posiblemente, por fuera de los circuitos visitados durante el trabajo de campo de esta
investigacién, existan nichos culturales donde las mujeres jévenes todavia aprenden el
confeccionado de esteras y conserven las diferentes técnicas de entramado de las fibras
vegetales, sin ninguna motivacién econémica.

Esto no deja mds opcidn que reconocer los limites de esta investigacion y de insistir en
la necesidad de profundizar atin més el estudio sobre el pueblo mosetén, y sobre muchos
otros pueblos en el drea amazdnica, que de manera quizd hasta encubierta para el ojo del
investigador, aiin conservan tradiciones culturales, que se pueden considerar extintas por
el solo hecho de no ser del todo visibles.

Bibliografia

AGUILAR, Gonzalo y Teresa ALEM. 1990. Mitos y Cuentos Mosetenes. Fundacién Programas de Asentamientos
Humanos (PA.H.S.). Centro de Educacién Técnica Humanistica y Agropecuaria. CETHA Covendo. La Paz.

ALDAZABAL, Verénica. 2005. La percepcion del paisaje entre los cazadores recolectores. El universo Mocetene (Bolivia
Oriental). Revista de Antropologia Experimental, 5. Texto 4. Universidad de Jaén, Jaén, Espatia.

BAMONTE, Gerardo y Sergio KOCIANCICH. 2007. Los Ese Ejja. El mundo de los hombres y el mundo de los espiritus
entre los indios del rio. La Paz. Plural editores.

D’ORBIGNY, Alcide. 2002 (1945). Vigje a la América Meridional. Tomos I y IV. Realizado de 1826 a 1833. La Paz-
Plural Editores.

HAHN, Albert y Karin HISSINK. 2000 (1984). Los tacana. Datos sobre su historia y su civilizacién. La Paz. APCOB.

LOPEZ, Enrique Alfredo. 2013. Sociedades anarquistas contempordneas: el pueblo mosetén entre la dominacién
estatal y la resistencia indigena. Periodo 2003-2012. Tesis de licenciatura en Antropologfa. La Paz. Universidad
Mayor de San Andrés.

METRAUX, Alfred. 1942. The native tribes of Eastern Bolivia and Western Matogrosso. Washington. Smithsonian
Institution Bureau of American Ethnology. Bulletin 134.

NORDENSKIOLD, Erland. 2001 (1924). Exploraciones y aventuras en Sudamérica. Santa Cruz, Bolivia. APCOB.
(Forschungen und Abesteuer in Siidamerika. Stretcher und Schréder Verlag, Stuttgart: 1924).




82 Reuniéon Anual de Etnologia

RIESTER, Juergen.1978. Cancidn y produccion en la vida de un pueblo indigena (Los chimane: tribu de la selva oriental).
La Paz. Los Amigos del Libro.

Entrevistados

Juan Huasna Bozo, comunidad San José (mayo y octubre 2012, agosto 2013, junio 2017)
Genaro Bani, comunidad San José (junio 2017)

Esteban Condo, comunidad San José (junio 2017)

Heriberto Maza (Presidente OPIM), Palos Blancos (junio 2017)

David Mayto (Vicepresidente OPIM) (octubre 2012, junio 2017)

Abel Miro Nate (Dirigente OPIM), Palos Blancos (agosto 2013, junio 2017)
Luciana Josecito, comunidad Santa Ana (junio 2017)

Elsira Sudrez, comunidad Santa Ana (junio 2017)

Beatriz Canare Mate, comunidad Santa Ana (Playa Verde, agosto 2013)
Justina Cualico, comunidad Santa Ana (Playa Verde, agosto 2013)

Justina Josecito, comunidad Santa Ana (Playa Verde, agosto 2013)

Benigno Wasna, comunidad Covendo (octubre 2012, agosto 2013, junio 2017)
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;Donde estan los Jichis:!

Clarivel Loayza?
Resumen

Las naciones originarias ubicadas en la regién norte amazénica del departamento de La
Paz, en este caso especifico los tacanas del municipio de Ixiamas, hemos ido perdiendo gran
parte de nuestra cosmovision, es el caso de la creencia en los Jichis. Uno de los motivos més
importantes para esta pérdida es el contacto cultural con personas pertenecientes a distintos
universos sociales, que llegaron a esta regién en busca de mejores oportunidades de vida
y que para subsistir se dedicaron a la explotacién de recursos naturales como la madera.

Para entender este fenémeno y los impactos que ejercen social y ecolégicamente, he
tomado en cuenta mis experiencias y la de mis interlocutores aplicando un nuevo método
de investigacién: la Autoetnografia Multicitada (AEM).

Palabras clave: Tacanas, Jichis, madera, Ixiamas y Autoetnografia Multisituada.

Esta investigacién fue realizada en la poblacién amazénica de Ixiamas, ubicada en la
provincia Abel Iturralde al norte del departamento de La Paz, muy cerca al Parque Nacional
y Reserva Natural Madidi. Para realizar la investigacién empleé los siguientes métodos
de investigacién: Etnografia, Autobiografia, Autoetnografia y Etnografia Multisituada.

Me he permitido conjugar estos métodos de tal manera que surge una nueva
propuesta metodolégica denominada Autoetnografia Multisituada (AEM) o Etnografia
Autobiografica Multisituada (EAM).

Auto

é Etnografia

Multisituada

Figura 1. Esquema del método de la Autoetnografia Multisituada. Fuente: Elaboracién propia.

1 Para las culturas amazdnicas de Bolivia los Jichis son los duefios y las duenas de los animales, plantas, lagunas,
humanos y todo lo que habita en el monte. Este articulo es parte de la tesis “Bien éstes. .. son ustedes. Identidades desde
el contexto amazdnico de Ixiamas” (2013 -2017), realizada para la obtencién del titulo de licenciatura en Antropologia
de la Universidad Mayor de San Andrés.

2 Es de origen tacana, egresada de Arqueologfa y aspirante al titulo de licenciatura en Antropologia de la Universidad
Mayor de San Andrés (UMSA). Investigadora independiente de temas culturales y artisticos. También es actriz y
narradora oral. Areas de interés: Antropologfa social, teatro antropolégico y antropologia visual. Correo electrénico:
jazvel_13@hotmail.com
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Por lo tanto, esta investigacién es de indole:

- Etnogrifica, porque describiré las diversas realidades existentes en un contexto
determinado, en este caso Ixiamas, donde sus habitantes originarios han modificado
su modo de “ver la vida” a causa de la llegada y contacto con personas provenientes de
distintos universos sociales. En este sentido, las nuevas etnografias proponen abordar los
estudios o investigaciones antropoldgicas, aproximandose al comportamiento humano
y describirlo, sabiendo que absolutamente todo lo que tenga que ver con las personas y
su producto, la cultura (material e inmaterial), puede ser descrito o “etnografiado, todo
es etnografiable” (Imilan, 2007: 26) o descriptible.

- Autobiogrifica, porque me refiero a estas realidades a partir de mis experiencias
personales. Una de las principales caracteristicas del método autobiogrifico es que se
escribe en primera personay se basa en hechos reales que son las experiencias o recuerdos,
de la nifiez y la edad adulta, activando asi lo que Fernando Glenza denomina como la
“inteligencia retrospectiva” (2007: 3). Estos recuerdos o experiencias son las que me
llevaron a plantear el tema de investigacién y cuestionar mi identidad, las relaciones
sociales y sus impactos sociales y medioambientales en Ixiamas.

- Autoetnogrifica, aparte de mis experiencias y emociones, he tomado en cuenta la
de mis interlocutores. Asi la autoetnografia “es un recurso que atraviesa lo narrativo en
donde se busca involucrar la autorreflexién y la emocién” (Scribano, Boragnio, Bertone
y Lava, citados en Aldana, 2016: 12).

La aplicacién de este método me permitié utilizar mis experiencias como sujeta de
estudio, con diversas cargas culturales y/o identidades, una de ella ser tacana. De esta
manera mis vivencias, en conjuncién con las de mis interlocutores, adquieren sentido al
momento de interpretar las realidades o universos sociales, y son tan valiosas como las
de cualquier otra persona denominada sujeto o sujeta de estudio.

- Multisituada o Multilocal, dado que permite utilizar experiencias suscitadas,
como sujetos o sujetas de estudio, en diversos espacios y tiempos, lo que hace que estas
etnografias: “sean el producto de conocimientos de varias intensidades y calidades de vida”
(Marcus, 2001: 114). El uso de las experiencias vividas en mds de un lugar permite tener
la participacién de varios puntos de vista 0 mundos sociales para entender un contexto
determinado, como el caso de Ixiamas, que no seria posible sin “las movilidades que
implican la participacién en varios mundos sociales y la multiplicidad de las formas de
identificacién” (Dumont, 2012:66).

Ixiamas es el lugar de origen de mi familia paterna, cuya filiacion cultural es Tacana,
es la regién que mds conozco, decidi aplicar este nuevo método de la AEM en este
municipio, que a lo largo de su historia y por sus caracteristicas fisiogréficas, ha sido un
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destino preferido para la llegada de varias personas de distintas culturas: aimaras, quechuas,
chimanes, mestizos y también migrantes espafioles, rusos, menonitas, entre otros. Todos
llegan en busca de mejores condiciones y oportunidades de vida, dedicindose, la mayoria,
a la explotacién de diversos recursos naturales como la quina, goma, castana, pieles, la
tierra y en los dltimos anos la madera.

Antecedentes historicos

El municipio de Ixiamas, antes conocido como Apolobamba o Caupolicin (Mendizabal,
1932: 143), fue una regién que albergd a comunidades originarias Tacanas, Araonas y
Toromonas, entre otros. Esta regién siempre llamé la atencién por la gran variedad de
recursos naturales que alli se encontraban, desde la época prehispdnica sus habitantes posefan
contactos con otras culturas de tierras altas como los quechuas.

El contacto cultural entre tacanas y quechuas en Ixiamas se remonta a pocos afios antes
de la llegada de los espanoles. Atin no se logré delimitar las fronteras y afios exactos de la
expansion Inca hacia el este del imperio conocido como Tawantinsuyo, se sabe que esta
regién fue conocida por los quechuas como el Antisuyo y que fue una extensa regién que
abarcaba gran parte del actual territorio amazénico boliviano.

Contaba mi abuelo que el mds grande interés de los incas eran las riquezas que guardaba
la regién de Moxos o Musus, pero necesitaban un camino para llegar ahi, el punto de
conexion fue el norte de La Paz, mediante las cuencas hidrograficas que tiene y en cuya
conquista tuvieron que enfrentarse a sus habitantes. Algunas pruebas de este contacto se
encuentran en los datos etnohistdricos que reflejan el contacto cultural que hubo entre los
incas y los grupos culturales del Antisuyo. La obra Comentarios Reales de los Incas, escrita
por Garcilaso de la Vega (1609), relata cémo los quechuas habrian tenido dificultades
para acceder al territorio boscoso.

Existen algunos datos etnogréficos especificos que demuestran el contacto entre tacanas
y quechuas, el que més llama la atencién es aquel relato que se cuenta y es comun entre
los habitantes originarios de Ixiamas y Tumupasa®:

Cuentan los abuelos que cuando el Inca llegé hasta Tumupasa se quedé en el cerro de
Caquiahuaca. Unas mujeres debian atenderlo, mientras visitaba estas tierras; dicen que
después de un tiempo estas mujeres deseaban tener un hijo del Inca, ya que se decia que él
era el dios Sol, por lo que las mujeres anhelaban tener un hijo semidids, ademds se habia
puesto en duda si este Inca era hombre o mujer, ya que a simple vista se vestian igual,
tenfan la cabellera larga, vestidos largos adornados con oro desde la cabeza hasta los pies.
Las sirvientes decidieron probar si el Inca querfa tener un hijo con alguna de ellas, el Inca las
rechaz a todas. Cuentan que una de las mujeres, la mds curiosa, mientras él dormfa le toc el

3 Tumupasa es una pequefia poblacién, se encuentra antes de llegar a Ixiamas. En tacana, tumupasa significa piedras
blancas: tumu, piedras y pasha, blanco.
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pecho. Algunas versiones dicen que el Inca habia resultado ser una mujer, otras versiones dicen
que era un hombre, pero sea cual fuere la realidad, dicen que este Inca se enojé tanto que no les
dejé ningdn conocimiento como hacfa con otros pueblos, solo les dejé piedras blancas, en vez
de riquezas, desde ese dia se conoce a este lugar como Tumupasa, que en nuestra lengua tacana
significa: “piedras blancas” (Neyde Cartagena, comunicacién personal, 2012).

Otros datos importantes son los lingiiisticos, en la lengua tacana existen denominativos
en quechua como algunos nimeros, lo que demuestra el contacto e influencia de los
quechuas en épocas precoloniales. Con la Colonia llegaron las misiones franciscanas desde
el siglo XVIII, esto ocasiond la sedentarizacién de muchos de los grupos que habitaban
la regién y que hasta entonces vivian de la caza, pesca y recoleccién.

Desde la época republicana
hasta nuestros dias, varias personas
se asentaron en el territorio,
extranjeros y nacionales, todos en
busca de mejorar sus condiciones
de vida a partir de la explotacién
de quina, goma, castafa, pieles,
oro y madera; muchos se quedaron
viviendo en el territorio.

Los actuales habitantes de
Ixiamas

La diversidad y cantidad de
personas que llegaron hasta Ixiamas,
desde que se tiene registro, ha
mermado a la poblacién originaria
tacana y nuestra cultura y
cosmovisién han ido desapareciendo,
uno de los ejemplos més claros es la
creencia en los Jichis.

Figura 2. Mi abuela, habitante tacana.
Fuente: Tesis de Loayza (2013: 53).
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Figura 3. Danza tacana, Los Chamas. Fuente: Tesis de Loayza (2016: 77).

Figura 4. Aimaras en un apthapi. Fuente: Tesis de Loayza (2014: 94).
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Figura 5. Chimanes de Puerto Ruso en Ixiamas. Fuente: Tesis de Loayza (2014: 82).

Figura 6. Nifias menonitas de la comunidad San Marcos en Ixiamas. Fuente: Tesis de Loayza

(2014: 86).
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3Qué son los Jichis?

El método autobiogrifico permite que pueda compartir con los lectores recuerdos de
mi nifiez, uno de los mds importantes son los Jichis. Las personas mayores en Ixiamas
hablaban con recurrencia de estos como deidades, muchas veces of decir que les debiamos
tener mucho respeto y en algunos casos temor, ya que, como decian mis abuelos: “eran
nuestros cuidadores y si alguna vez les faltdbamos el respeto: nos castigarian”.

Los Jichis son los duenos y duefas del monte y de todo lo que se encuentran en él:
animales, plantas, lagunas, rios, de nosotros los humanos y todo lo que hay en la selva.
Para que se entienda de otra manera, los Jichis equivalen, para los pueblos o culturas
de la amazonia boliviana, a la Pachamama, Achachilas, Apus u otras deidades existentes
en la cosmovisién andina.

A partir de la etnografia, sumada a mis experiencias y el compartir con personas de
otras comunidades en la amazonia (Etnografia Multisituada), pude entender que los
Jichis regulaban la vida en el monte:

Nadie podia cazar, pescar o recolectar mis de lo que se necesitaba, puesto que todo
lo que hay en el monte tenfa un duefio o duefa, un Jichi (Ignacio Angelo Racua,
comunicacion personal, 2015)

En estos dltimos anos casi nadie habla de los Jichis, somos pocos los que creemos en
ellos y me parece que este hecho se ha dado principalmente por el cambio econémico
en las comunidades y poblaciones tacanas. Antes, el sustento econdémico se basaba en la
pesca, la caza y la recoleccién, y como decia don Ignacio Racua: “nadie tomaba del monte
mids de lo que necesitaba, puesto que su dueno se podia enojar ejerciendo algiin tipo de
castigo” (Comunicacién personal, 2015); pero en las tltimas décadas la gente se dedica
a la explotacién de los recursos naturales, especialmente a la extraccién de la madera, sin
respeto alguno, olvidando que tienen sus Jichis, con la tinica finalidad de ganar dinero a
cambio de ello: “Si no hay 4rboles, no hay animales, tampoco sus duenos... se escapan”
(Ignacio Angelo Racua, comunicacién personal, 2015).

Si desaparecen los Jichis, desaparecen también parte de nuestras creencias, el respeto,
la forma de convivencia y el equilibrio en el monte. Y no es que los duefios y duenas se
escapen, solo que dejamos de creer en ellos.

Mi abuela me conté que cuando una persona abusaba de las bondades del monte,
los Jichis se enojaban y castigaban al infractor haciendo que desaparezca o se pierda en el
monte, también podia ser atacado por animales salvajes o ser encantado, esto equivale a
perder la razén o enloquecer a causa de la materializacién de un Jichi, transformado en un
hombre, una mujer o algin animal. Cada Jichi tiene un nombre especifico, dependiendo
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del lugar y forma en la que se manifieste, el respeto o miedo infundado por estas historias
hicieron que nuestros antepasados no depredardn la selva como se ve en la actualidad.

...antes nosotros crefamos en el Baba Chibute, el duefio del monte, de los animales y
todas esa cosas, inclusive el Mapajo, que es un drbol asi petacudo, tiene su dueno que
sabfa encantar a la gente que estaban solos, los metia ahi dentro y después de un tiempo
los volvia a sacar, sus familiares desesperados lo buscaban, pero ellos sabfan que estaban
ahi, que un mal dfa, mala hora lo ha metido ahi dentro y ellos tenfan fe de que va aparecer
de dos o tres dfas (Santiago Loayza, comunicacién personal, 2013).

Los castigos también se manifestaban en forma de escasez o desaparicion de alguna
especie animal, vegetal, incluso lagunas, cuyos Jichis se iban cuando las personas
comenzaron a envenenar grandes cantidades de agua para obtener mds peces:

...aqui vamos a entrar al tema de los Jichis, se iba al lago a envenenar el agua con un
bejuco que le llamamos el barbasco, a barbasquear. Y resulta que hoy en dia, ese bairagua,
un lago tan hermoso, bairagua le decian porque era azul... no existe bairagua, hace afos
que ha desaparecido precisamente de que con tanto veneno se lo ha debido matar o hacer
escapar al Jichi, asi como el bairagua muchos lagos han desaparecido... (Ignacio Angelo
Racua, comunicacién personal, 2013.

Figura 7. Laguna Santa Rosa“. Fuente: Tesis de Loayza (2014: 68).

4 Lalaguna Santa Rosa se encuentra a unos kilémetros de la poblacion de Ixiamas, monte adentro, muy pocas personas
conocen este lugar por su complicado acceso, sin embargo, todos saben de su existencia y se comenta a cerca del
guardidn o Jichi que serfa una Sicuri (anaconda) que vive dentro del agua.
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Otra forma de explotar los recursos de la selva y hacer que los Jichis se escapen fue el
cuereo’, desde la década de los cincuenta hasta los ochenta se aproveché el conocimiento
local sobre el monte para explotar las pieles de animales, entonces sus duefios, los Jichis,
se enojaron y desaparecieron:

De mis jovencito me acuerdo que ya valieron las pieles, tendria yo unos 12 anos y empecé
acuerear... Entonces las pieles han mantenido por muchos afos, ahi ya me hecho joven
hombre y eso era el comercio que se manejaba, el mercado aqui, los rescatadores de
cuero, de piel de caimanes, de lagartos, de tigre, tigrecillo, chancho del monte, taitetd,
chancho de tropa, todos eso se vendia, todos los cueros, eso tenfamos aqui... ahora
me arrepiento de haber matado tanto animal solo por dinero (Ignacio Angelo Racua,
comunicacion personal, 2013).

Antes, la caza, pesca y recoleccion tenfan sus dias, horas, momentos, cada cual
acompafiado de un ritual que podia ser de indole personal o grupal en el monte, aun con
la familia antes de salir a la faena:

Viviamos en armonfa con la naturaleza, viviamos en comunidad, tenfamos nuestras
diferencias, pero nunca pasaban a mayores, mds alld de unas pequenas discusiones, se
podia decir que viviamos en paz y armonia con el todo, con la naturaleza, un equilibrio
tnico (Irguen Rosas, comunicacion personal, 2013).

Este equilibrio se manifestaba en la economia regida por el sentido de no acumular,
principalmente por las condiciones fisiogréficas del medio, es casi imposible guardar
las cosas (alimentos, ropa, etc.) por mucho tiempo, por el calor y la humedad todo se
descompone con facilidad o son presa de los abundantes insectos. Esta necesidad tan
visible en otras culturas como las andinas, no era primordial, al contrario, todo debia ser
consumido lo mds pronto posible y aunque la economia se ha modificado porque casi
todos se dedican a la extraccién de la madera y existen tecnologias como el refrigerador,
que ayuda a conservar alimentos, el rasgo de no acumular pervive entre los tacanas de
Ixiamas. Como no se acumula no se deja herencia para los hijos porque todo lo que se
tiene es para gastar y vivir en el presente.

Nuestros ancestros tacanas no consideraban el futuro como algo cierto, solamente el
pasado y el presente, me parece que este aspecto adn se encuentra entre los originarios
y descendientes tacanas de Ixiamas. Al respecto, un inmigrante del altiplano hace una
comparacién entre las culturas andinas y amazénicas:

...los primeros nativos han tenido que vivir el presente y no el mafiana, mientras que la gente
del altiplano como no hay riqueza alld: manana para mi hijo, para mi nieto. Siempre esa vision
tiene, para mi hijo estaré comprando, para mi nieto, entonces esta casa voy a estar haciendo, mi
ropa més voy a estar alistando, plata mds, todo aquello una cosa, otra cosa para los hijos. Pero la

5  El cuereo es aquella actividad que involucra la caza de animales como tigrecillos, cocodrilos, serpientes, etc., para
quitarles las pieles y luego venderlas para confeccionar cinturones, billeteras, zapatos, etc.
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gente de aqui, tus abuelos, tatarabuelos no tenian necesidad porque los animales del monte aqui
estaban; si tl quieres carne, te trafas. .. si montén de ropa te guardabas era de balde porque todo el
chulupi®va a comer. .. ademds la gente libertad totalmente tenfan. .. Entonces no hay necesidad de
porqué estar acumulando las cosas, porqué estar buscindose camiones, porqué estar buscindose,
si la vida estd en el bosque, en la naturaleza... (Marta Cafiaviri, comunicacién personal, 2013).

No se acumula porque las cosas no perduran en el tiempo, no tienen futuro. Para que
los productos se consuman en el dia 0 a mediano plazo (arroz, maiz, harina de yuca, etc.)
se debfa recurrir al trueque. Esta idea estd relacionada no solamente, de manera objetiva,
a lo material, sino que en la vida misma no existia la idea del futuro como tal, ya que se
vivia en un eterno presente, en el hoy y ahora: hoy se caza, se pesca o se recolecta, para el
consumo inmediato. Actualmente la idea sigue y se manifiesta en diferentes acciones, por
ejemplo, cuando se entra al monte y se saca madera al recibir cierto monto de dinero como
paga, se lo gasta lo mds rdpido posible, no se guarda o ahorra porque “no hay seguridad
en lo que pueda pasar “mafiana” (Gustavo Chévez, comunicacién personal, 2013).

En los dltimos afos, con la explotacién y comercializacién de la madera, grandes
empresas se han asentado en el municipio utilizando mano de obra local, cambiando de
esta manera no solo la economia, sino también la cosmovisién, ahora no importa que
un drbol tenga un Jichi, sino que valga dinero. Hasta hace algunos afios atrds se podian
encontrar en grandes cantidades drboles como la Mara (caoba), el Cedro o el Roble,
ahora son casi inexistentes en la regién a causa de su indiscriminada explotacién, esto ha
ocasionado una grave crisis econdmica y cultural donde la deforestaciéon es inminente y
la reforestacion pricticamente nula:

No, reforestacién no hay... tres o cuatro afos la gente se ha dedicado a reforestar: Mara,
Cedro y Roble, toda esa reforestacion no sirve, se han muerto. Uno, no han crecido las
plantas porque nadie cuida. El monte no es para reforestar es dejarlo asi, es un dineral,
tienes que tener harta plata para mantener esa planta hasta que sea grande hasta que
tome su propia luz y empiece a desarrollar y logre sobrevivir, uno que otro logrard
sobrevivir, estoy seguro, pero no es como uno piensa reforestando (Nelson Veldsquez,
comunicacién personal, 2015)

La deforestacién es una forma de depredacién que afecta al ecosistema en general,
provocando no solo la muerte de plantas, sino también la de animales y su respectiva
desaparicién, ademds de mermar la cosmovision de la regién.

Estos impactos estdn relacionados a una “no identificacién” con el contexto o su
completa desnaturalizacién’; por lo tanto, no existe un entendimiento o una relacién

6 Cucarachas

7 Llamo desnaturalizacién al proceso por el cual las personas dejaron de considerarse parte de la naturaleza. Antes no
habfa una separacién entre ser humano y naturaleza, éramos exactamente lo mismo. Esta separacién ha dado lugar a la
é e oy : ST gar
dicotomia: “ser humano vs. naturaleza”, una manera eurocentrista de concebir la vida, donde el hombre debe dominar
a la naturaleza.
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Figura 7. Deforestacién en
Ixiamas. Fuente. Tesis de

Loayza (2014: 109).

por parte del individuo con su entorno, razén por la cual explota todos los recursos que
puede en pro de su enriquecimiento econdémico. Esta desnaturalizacién es un proceso
que comenz6 hace cientos de anos, cuando algunas personas creyeron que dominando su
entorno y dejando de considerarse parte de él, podian mejorar sus condiciones de vida.
Esto funcioné hasta cierto punto y para determinadas sociedades. Estos impactos dieron
lugar a un fenémeno mundial conocido como el calentamiento global, que es el resultado
de la sobre explotacién de recursos naturales.

Se ha relatado en pédginas anteriores que Ixiamas es una poblacién que alberga a personas
de muchos universos sociales, con cargas culturales y costumbres propias de sus lugares
de origen, estos elementos probablemente expliquen la “no identificacién con el contexto
que actualmente los rodea”, por ejemplo: un andino no valora los drboles tanto como un
amazoénico porque en su contexto o en el paisaje altipldnico no existen, por lo tanto, los
drboles al no ser parte de su constructo visual y cosmogénico diario no son tomados en
cuenta como seres vivos, sino mds bien como objetos, “simples palos” (Hilarién Quispe,
comunicacién personal, 2013), en este caso, un producto para comercializar, sin tomar
en cuenta su cardcter divino.

Este fenémeno se repite a la inversa, en el caso de las personas que poseen un universo
social amazdnico y que no encuentran sentido o no entienden la relacién animista y
armonizadora de los andinos con la Pachamama (Madre tierra), Apus o Achachilas
(montanas y cerros), ya que estos no existen en el paisaje selvatico, en consecuencia, no
son parte de su constructo cosmogdnico.

Creo que yo puedo entender estas relaciones, ya que a lo largo de mi vida pude
relacionarme y convivir con personas pertenecientes a culturas andinas, tanto como

amazénicas, por lo que respeto de la misma manera a las deidades del monte como a
las deidades del altiplano (Método AEM).
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A manera de conclusion

Ixiamas se torna en un contexto social interesante por la variedad de universos sociales
que coexisten. Esta variedad se explica por la constante y masiva migracién de personas
que llegan en busca de mejores oportunidades de vida y la encuentran en la explotacién
de recursos naturales.

Sin duda la migracién, el encuentro de culturas, la explotacién de recursos y
la interaccién social han tenido impactos fuertes a nivel social (como el racismo y
discriminacién) y medioambiental: la indiscriminada tala de drboles, que no solo ocasioné
inundaciones en repetidas ocasiones, sino también la pérdida de fauna y flora, con ellos
se estdn perdiendo nuestras costumbres y creencias, al extremo que la creencia en los
Jichis, antiguos guardianes, duefios y duefas de las plantas, animales y personas, va
desapareciendo como la idea de que los humanos y natura somos una sola cosa, un solo ser.

La conjuncidén de varios métodos (AEM) utilizados en esta investigacion (Etnografia,
Autobiografia, Autoetnografia y Etnografia Multisituada) me han permitido tener un
panorama mds completo de las relaciones sociales en Ixiama, y de los impactos sociales
y ecoldgicos de estas relaciones a partir de la necesidad de subsistencia que tienen sus
habitantes en su conjunto.

Acerca de compartir mis experiencias debo decir que he sido lo m4s franca y sincera
posible conmigo y con los demds al momento de interactuar, pensar o escribir, por eso
considero que los resultados de esta investigacién son vilidos, reales y fehacientes, y
permitirdn al lector conocer las realidades, identidades, relaciones interculturales y el
contexto o universo social desarrollado en Ixiamas, todo a partir de una persona: yo.
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Las calabazas ceramicas. Imitacion de
materiales vegetales y culto al agua en la
ceramica Tiwanaku de la Isla Pariti

Juan Villanueva Criales’
Resumen

Este texto considera la posibilidad de la existencia de un culto al agua en la ofrenda
cerdmica Tiwanaku de la Isla Pariti, en la porcién menor del lago Titicaca. Lo hace a
partir de la descripcién e interpretacién de un subconjunto de la ofrenda —el denominado
“transicional”— cuyos componentes tienden a desplegar formas poco usuales en el canon
morfolégico Tiwanaku, que son interpretadas como imitaciones o esqueuomorfos de
recipientes de corteza de calabaza. Los posteriores desdoblamientos iconogréficos desde
estos recipientes los vinculan a los otros componentes de este subconjunto, esta morfologia
acusa influencia de regiones vallunas y amazénicas, cuya iconografia alude constantemente
al agua en sus diversas versiones: de vertiente o deshielo, fluvial y pluvial. Desde esta
interpretacién general, se reconsidera el rol del subconjunto “transicional” —renombrado
como subconjunto vegetal— en la ofrenda de Pariti, y se plantean algunas reflexiones finales
sobre las influencias interregionales sobre la cerdmica paritena y el cardcter abierto de los
sistemas técnicos Tiwanaku.

Palabras clave: Esqueuomorfismo, iconografia, calabazas, Horizonte Medio y
Andes sur centrales.

Introduccion

La imagineria de Tiwanaku (ap. 500 — 1100 d.C.) no abunda en representaciones
del mundo vegetal. Por eso, desde épocas tempranas el estudio iconogrifico sobre
Tiwanaku ha enfatizado mds la presencia de motivos antropomorfos y zoomorfos
(Agiiero et al., 2003; Alconini, 1995; Berenguer, 1998; Makowski, 2001; Posnansky,
1945; Torres, 2004; Villanueva, 2007). Casos excepcionales de representacién vegetal
incluyen el tratamiento escultérico de ciertos componentes liticos del sitio de Tiwanaku
como amarros de juncos de totora (7hypha sp.) (Janusek et al., 2013); la aparicién de
algunas mazorcas de maiz (Zea mays) pintadas en la cerdmica de Pariti, sefialando ademis
parentesco con la formacidn social Wari (Villanueva, 2007, 2016a); una escultura litica
en forma de papa (Solanum tuberosum) (Ponce Sanginés, 1972)% y la representacién

1 Investigador en Arqueologfa. Jefe de la unidad de Investigacién del Museo Nacional de Etnografia y Folklore. Correo
electrénico: juan.villanuevacriales@gmail.com.

2 La tradicién de crear esculturas liticas portdtiles de productos vegetales, especificamente papas, procede de tiempos
anteriores a Tiwanaku en la cuenca del Titicaca. De hecho, Portugal Ortiz (1998) refiere el hallazgo de objetos similares
para el Formativo Medio (800 — 200 a.C.) en el sitio de Titimani.
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de hojas y semillas de vilca o cebil (Anadenanthera corubrina), como rasgo también
compartido con Wari (Knobloch, 2000).

Sin embargo, la sociedad Tiwanaku hizo uso extendido de la madera y las fibras vegetales,
destacando la parafernalia inhalatoria compuesta por tabletas e inhaladores de madera. Se
ha escrito mucho sobre la materia, especialmente desde San Pedro de Atacama, en el Norte
Grande de Chile. Allf, las condiciones de extrema sequedad permitieron la preservacién
de estos materiales en contextos mortuorios (Torres, 1984, 2004; Llagostera 1992, 2000).
Recientes estudios morfolégicos detallados sobre estas colecciones permiten definir un estilo
altipldnico de tabletas de inhalacién (algunas portando iconografia Tiwanaku y otras no),
distinguible de aquel propio de San Pedro (Niemeyer etal., 2015). Paralelamente, andlisis de
materias primas sugieren que las maderas para fabricar tabletas de este estilo habrian provenido
de zonas cercanas a la cuenca del Titicaca y no del oasis sanpedrino (Niemeyer, 2013).

La idea de que la escasez de tabletas de madera en la cuenca del Titicaca responde a
razones de preservacién es apoyada también por esporddicos hallazgos de estos materiales en
contextos cerrados de cueva, en los valles del norte y noreste del Titicaca (Capriles, 2002;
Cordero, 1967; Loza, 2007; Wassen, 1972) y en el altiplano de Lipez (Albarracin et al.,
2014). Lo mismo sucede con otros materiales vegetales, fundamentalmente recipientes de
cesterfa, que se reportan asociados a textiles con iconografia Tiwanaku en un hallazgo de
cueva en Pulacayo, Lipez (Agiiero, 2007). Tal vez por la naturaleza esporddica y discontinua
de la evidencia, el estudio de la cesteria ha sido menos minucioso y sistemdtico que el de
las tallas de madera. Sin embargo, un material vegetal que ha recibido atin menos atencién
que la cesteria Tiwanaku —y de los Andes sur centrales en general— son los recipientes de
corteza de calabaza, que han sido reportados escasamente, por ejemplo, en el hallazgo de
Nifio Corin, en Charazani (Cordero, 1967).

Es 16gico pensar que los recipientes de calabaza Tiwanaku se hayan degradado al igual
que otros materiales orgdnicos. De hecho, restos y recipientes de calabaza asociados,
influidos o al menos contempordneos a Tiwanaku han sido documentados en los sitios
AZZ-70 y AZ-122 del valle de Azapa, en el norte de Chile (Mufioz, 1980)?, lo que hace
imposible soslayar la importancia de las cucurbitdceas. Las mismas han sido un alimento
de primer orden en las Américas, domesticadas desde tiempos remotos y ampliamente
distribuidas (Cutler y Whitaker, 1961); se han identificado ejemplares completos y
también semillas en diversas excavaciones, especialmente en Pert y el norte de Argentina
(Ravines, 1991; Whitaker, 1983), remontiandose su uso alimenticio al menos al 5200
a.C. en la costa de Lima (Ravines, 1991). Sobre su uso como recipiente, en Chile se ha
documentado asociado a los momentos tardios del complejo Chinchorro, anteriores a la
fase Quiani (1500 a.C.), incluyendo incluso ejemplares pirograbados (Rivera et al., 1974).

3 Posnansky (1957: Plancha LXI) también presenta ejemplares de calabazas pirograbadas de Chiu-chiu (Calama);
aunque senala que una de ellas tiene decoracién Tiwanaku, la misma, muy geométrica, podria también pertenecer a
otro grupo social de los Andes sur-centrales.
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La importancia de las calabazas como recipientes en los Andes prehispdnicos también
puede identificarse en testimonios etnohistéricos, como el siguiente:

Todas las calabazas sirven a los indios después de secas para diferentes propdsitos, el
principal es lo de loza, porque de las menores hacen platos y escudillas, y de las mayores
porcelanas, ladrillos o bateas y para las vasijas para tener agua y llevarla por los caminos
(...) y de las mds pequenas, vasos y jarros en que beben (Cobo, 1653 (1890), Tomo I: 48).

Asimismo, Ravines (1991) recoge abundante informacién de vocabularios tempranos
y crénicas, que denotan una amplia nomenclatura para categorizar a estos frutos y los
recipientes obtenidos de los mismos.

Este texto propone un acercamiento indirecto al fenémeno de los recipientes de
calabaza desde la cerdmica Tiwanaku. La idea de que la cerdmica imita calabazas no es
nueva, y se encuentra, por ejemplo, en la discusién entre Erwin y Whitaker y Cutler (1967)
sobre cerdmica mochica. Para su aplicacion al caso Tiwanaku, se empleard inicialmente
el concepto de esqueuomorfismo. Al respecto, si bien el término nace para describir
“decoraciones derivadas de la estructura” (March, 1889, en Frieman, 2010: 34), Gordon
Childe reformula el concepto como el de “objeto que imita en un medio formas propias
de otro” (Freiman, 2010: 34), concepto que se emplea acd por su neutralidad®. Se prefirié
emplear este concepto en lugar de otros alusivos a las plantas, como fitomorfismo, porque
el esqueumorfismo permite aludir, mediante la imitacién de la forma, no solamente
a la materia prima del objeto —el fruto vegetal— sino al recipiente de calabaza con sus
implicaciones funcionales, tecnolégicas y significativas.

En lo que sigue se ensaya un acercamiento al esqueuomorfismo cerdmico - calabaza
desde la ofrenda cerdmica de la Isla Pariti, de filiacién Tiwanaku. Se describir4 el contexto
y la posicion de estos materiales dentro de la estructura general de la ofrenda; luego se
expondrdn los recipientes esqueumorfos y las posibles especies vegetales que imitan; y se
analizardn los desdoblamientos iconograficos que surgen de estos recipientes y los vinculos
que plantean. Finalmente, se realizard una breve discusién e interpretaciones.

Las calabazas ceramicas de la Isla Pariti
Contexto y estructura de la ofrenda

La ofrenda cerdmica de la Isla Pariti, en la porcién menor del lago Titicaca (Figura
1), constituye la coleccién mds abundante, diversa y mejor preservada de cerdmica
Tiwanaku arqueolégicamente recuperada. Exhumada por el proyecto Boliviano Finlandés
Chachapuma, dirigido por Antti Korpisaari y Jédu Sagdrnaga, entre 2004 y 2005, ha

4 Importantes discusiones lidian con el cardcter evolucionista que adquiere el término: la imitacién permitirfa dominar
y acostumbrarse gradualmente a tecnologfas mds “avanzadas” desde tecnologfas mds “primitivas” (Freiman, 2010). Las
mismas no se considerardn aqui en detalle.
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sido descrita abundantemente (Korpisaari et al., 2012; Korpisaari y Sagdrnaga, 2007;
Korpisaari y Pirssinen, 2011; Sagdrnaga y Korpisaari, 2005). El contexto consiste en
dos grandes pozos votivos, donde se inhumaron restos intencionalmente quebrados de
més de 400 ceramios, junto a huesos de mds de 30 llamas consumidas, mds algunos
pequeios {tems liticos y metdlicos. El contexto estd datado por C' entre el 900 y 1100
d.C., correspondiendo a la etapa final de Tiwanaku (Korpisaari y Pirssinen, 2011).
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Figura 1. Ubicacion de la Isla Pariti. Fuente: plano A. Korpisaari.

Los andlisis morfoldgicos de la cerdmica de Pariti sugieren una funcién de consumo
ceremonial (Korpisaari, 2006; Viisanen, 2008). Al mismo tiempo, los andlisis de pastas
apuntan a una manufactura altipldnica de todos los materiales (Ferndndez, 2005), rasgo
que resalta su amplia diversidad morfoldgica e iconogrifica.

Se han realizado varias aproximaciones sobre aspectos concretos de la iconografia
de la cerdmica de Pariti (Méncias, 2008; Sagirnaga, 2008; Villanueva, 2007, 2015,
2016a). Asimismo, una interpretacién integral del significado de la ofrenda, mediante su
subdivisién en cuatro subconjuntos de acuerdo a caracteristicas morfoldgicas y cromdtico—
pictéricas (Villanueva y Korpisaari, 2013). Estos subconjuntos son: (1) corporativo o
de cerdmica comun, (2) escultérico, (3) transicional y (4) de challadores. Después de la
subdivisidn, se desarrollaron consideraciones sobre todos los subconjuntos definidos a
excepcidn del transicional, que es el objeto del presente trabajo.

Morfolégicamente, el subconjunto transicional tiene sus propias caracteristicas.
Retine preponderantemente cuatro formas cerdmicas (Figura 2): (1) vasijas arrinonadas
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o tinkeros’; (2) vasijas lobuladas o “atomatadas” en sus diversas versiones, con cuello, sin
cuello y con cabeza humana; (3) fuentes con pedestal en sus diferentes variantes —rojas
sin pitdn, rojas con pitén y negras—y (4) challadores o vasos embudo con decoracién
ofidomorfa modelada®.

ESQUEUOMORFOS VEGETALES

C
A
. B
FORMAS RELACIONADAS MEDIANTE ICONOGRAFIA
E
G
F l
Figura 2. Formas del subconjunto transicional de Pariti discutidas en este trabajo. A. Tutuma cerimica. B. T inkero

o mate. C. Vasija lobulada. D. Vasija lobulada con rasgos humanos. E. Chuallador ofidico. F. Fuente roja con pitén. G.
Fuente roja sin pitén. H. Fuente negra. Fuente: elaboracién propia.

El subconjunto transicional fue llamado asi por incorporar caracteristicas de
los subconjuntos comtn y de challadores. La clave en esta consideracién fue su
iconografia, dominada por los motivos de cabeza humana y serpiente. Estos motivos
fueron leidos como transformaciones respectivas de los iconos de ave y felino,
presentes profusamente en el subconjunto de cerdmica comun. A su vez, las cabezas
humanas y serpientes se insertaban en el subconjunto de challadores, aunque de
modo subsidiario a los motivos de batracios, manos, circulos y animales monstruosos
(Villanueva y Korpisaari, 2013).

5 Incluyendo solo a aquellos que portan volutas o motivos de cabeza trofeo, pues aquellos con motivos de cabeza de
ave fueron considerados parte del subconjunto de cerdmica comun.

6 Esta caracteristica —el modelado ofidomorfo- los distingue de los challadores pintados, que conforman su
propio subconjunto.
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Sin embargo, no todas las piezas del subconjunto transicional comparten estos rasgos
iconogréficos. Las fuentes negras no portan cabezas lobuladas ni serpientes, y por ello su
posicion fue siempre conflictiva. En algunas interpretaciones, se las asocié con significados
el subconjunto de challadores pintados por sus engobes negros e imagineria de tierras
bajas (Villanueva, 2015). La presente reconsideracion de los significados del subconjunto
transicional ayudard a definir mejor el sentido de estas piezas, que morfolégicamente
comparten mds similitudes con los restantes tipos de fuente con pedestal. A continuacién,
se describen los materiales del subconjunto transicional de Pariti.

Los esqueuomorfos vegetales de Pariti

Cuenco recurvado. Una primera forma con posible esqueuomorfismo vegetal
corresponde a una Gnica pieza, un cuenco de bordes muy curvados y base plana
estrecha (PRT 00106) (Figura 3), cuya forma no se ha documentado en la arqueologia
de Tiwanaku. Los cuencos tiwanaku tienden a ser de bases mds anchas y con menor
curvatura en las paredes, y aun asi son poco frecuentes; las formas abiertas mds comunes
en Tiwanaku son las escudillas de bordes rectos y los tazones de paredes hiperboloides
(Janusek, 2003). En el caso de este cuenco, pareciera que el alfarero se esforzé por darle
una forma casi semiesférica, dejando la minima superficie de apoyo posible en la base.
La pieza tiene engobe exterior negro, donde se aprecian dos repeticiones de un motivo
tiwanaku de “decapitador” humano-animal, aunque a diferencia de versiones comunes de
este motivo, las caracteristicas animales de este ser no son felinicas, sino ofidicas (posee
cola con crétalo de cascabel, por ejemplo). En su cara interna, de fondo rojo, presenta una
sucesion de volutas separadas por cabezas humanas de frente, de modo similar a algunas
fuentes rojas grandes que se presentan lineas abajo.

Figura 3. Cuenco recurvado de Pariti. Fotos: Jédu Sagdrnaga.

Las caracteristicas semiesféricas de este cuenco lo asimilan de inmediato a una tutuma,
fruto del drbol del tutumo (Crescentia cujete). En Perti, Ravines (1991) documenta en
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tiempos modernos el uso de los términos “poto o puco” en referencia a recipientes para
servir y beber cerveza de maiz o chicha. Idéntico uso tienen las tutumas hoy en dia en
las zonas de Bolivia donde la chicha se consume con mds fuerza, especialmente en los
departamentos de Cochabamba y Chuquisaca, en la regién valluna central.

Vasijas lobuladas. Una segunda forma cerdmica esqueuomorfa de un fruto vegetal en
la ofrenda de Pariti es la “atomatada” o lobulada. Basicamente, la caracteristica de estos
recipientes es que sus superficies estin modeladas imitando los 16bulos radiales o gajos de
un fruto. La forma lobulada imita de modo inequivoco a un zapallo (Cucurbita moschata
o Cucurbita mdxima), fruto que en la actualidad se encuentra en los valles bolivianos
orientales en diversos tamafios. El zapallo es consumido como alimento, y de manera
menos usual su cdscara seca es empleada como recipiente.

Existen siete piezas con superficie lobulada en la coleccién paritena, aunque no son
exactamente iguales (Figura 4). Cuatro conforman pares, uno de ellos (PRT00214 —
PRT00265) es el que mds se asemeja a un fruto de calabaza cortado, produciendo un
recipiente achatado con seis 16bulos y paredes restrictas. La pasta es naranja sin engobar
en la mitad inferior y en la superior lleva una franja roja con cabezas humanas pintadas; y
adosada a la pared externa, una pequena serpiente modelada, cuya cola da forma a un pitén.
En el caso del otro par (PRT00166 — PRT00266), sus cuatro lébulos son especialmente
alargados y dispuestos verticalmente, de modo que la base de la pieza es tetrdpode por los
finales aguzados de los 16bulos. Estas piezas son de color naranja de la pasta, con dibujos
geométricos lineales en negro, y algunos paneles negros completos. Tienen pitén y un
cuello de botella, que en realidad figura la cabeza de un personaje humano con un collar
de placas blancas. A este tltimo rasgo se retornard mds adelante.

Figura 4. Ejemplos de piezas
lobuladas o “atomatadas” de
Pariti. Fotos: Jédu Sagdrnaga.
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Las otras tres piezas no conforman pares. La primera (PRT00332) es igualmente
alargada y de base tetrdpode, formada por cuatro 16bulos, pero tiene cuello hiperboloide
engobado en rojo. El resto de la pieza presenta rojo en la base y una alternancia de paneles
rojos, negros y de color naranja de la pasta en la mitad superior. Tiene pitén, modelado
y pintado en forma de una serpiente adosada a la cara externa del ceramio.

La segunda pieza (PRT00355) es de seis 16bulos y de proporciones achatadas,
similares a las del primer par descrito lineas arriba: llevaba pitén, aunque el mismo se
ha perdido, y un corto cuello engobado en rojo, el resto de la pieza es de color naranja
de pasta sin engobe y sin pintura.

La tercera pieza (PRT00353) es de tamafio algo mayor e igualmente figura un recipiente
achatado, de seis 16bulos, de color naranja de pasta sin engobe. Presenta pitén, una
aplicacién en forma de cabeza de serpiente que nace de un hombro de la pieza, un cuello
hiperboloide largo y estrecho, y engobe rojo con franjas blancas y negras.

Una caracteristica de estas piezas es que la superficie que imita la corteza de zapallo
se deja casi siempre sin engobe; son los aditamentos no pertenecientes al dmbito vegetal,
sino al cerdmico —cuellos y pitones— los que estdn engobados, usualmente con rojo. La otra
caracteristica es que presentan frecuentemente accesorios modelados con imdgenes ofidicas.

T’inkeros. Los tinkeros son recipientes irrestrictos de bordes rectos, con base
convexa’. Su principal caracteristica es que la boca de la pieza presenta dos depresiones
centrales, ddndole —vista en perspectiva sagital— una apariencia de doble circulo u
“8”. Existen un total de 46 ¢inkeros en la coleccién de Pariti; son, igualmente, una
forma escasamente documentada por la arqueologia de Tiwanaku, no figurando como
una forma tipica en ninguna sistematizacién morfoldgica existente (Alconini, 1995;
Bennett, 1934; Posnansky, 1957; Janusek, 2003). En varias publicaciones iniciales sobre
el hallazgo de Pariti estas piezas recibieron el nombre de “arrinonadas”, siguiendo el
manual de clasificacién de Ponce Sanginés (Sagdrnaga y Korpisaari, 2005); el nombre
tinkero se ha documentado etnogrificamente para estas piezas y se desarrolla unos
parrafos mds abajo.

Los tinkeros presentan tamafios e iconografias diversas. De hecho, doce de ellos poseen
engobes negros e iconografia policroma variada, cuya temdtica —manos, circulos, volutas
multicolores, animales monstruosos— los vincula mds al subconjunto de challadores
pintados (Villanueva, 2015). Otras sicte piezas estdn engobadas en rojo y presentan
motivos escalonados rematados en aves similares a los tazones hiperboloides; por esta
caracteristica, se consideran usualmente parte del conjunto comtn o corporativo

(Villanueva y Korpisaari, 2013).

7  Existen en la coleccién de Pariti tres casos de #7nkeros con bases planas.
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El resto de los #inkeros pertenece mds claramente al subconjunto transicional (Figura
5). Se dividen en tres grupos: (1) nueve piezas (PRT00191, 00192, 00196, 00210, 00211,
00372, 00373, 00495 y 00496) con iconografia de cabezas humanas o cabezas trofeo, que
pueden llevar engobe rojo completo, pero que mds usualmente son de color naranja de
pasta sin engobe, con una franja roja superior donde se dispone la iconografia. (2) Siete
piezas (PRT00193, 00201, 00202, 00205, 00207, 00209 y 00404) de color naranja de
pasta sin engobe, con dibujos lineales de volutas, circulos, espirales o volutas escalonadas
en negro. (3) Ocho piezas de diversos tamafios (PRT00107, 00108, 00189, 00198, 00199,
00200, 00371 y 00374) que presentan, en ambas superficies, una decoracién cuadripartita
en grandes paneles: dos de color naranja de pasta sin engobe, y dos rojos. (4) Dos piezas
(PRT00204 y 00375) de color naranja de pasta sin engobe y sin pintura alguna, y una
pieza (PRT00493) con base de color naranja de pasta sin engobe y pintura de color marrén
grisdceo en la parte superior, con una textura lograda con naranja y negro; esta inusual
pieza lleva, adosada a la pared externa, un cuello y una cabeza de ave no identificada.

Figura 5. T inkeros del subconjunto transicional de Pariti. Arriba y abajo izq. T 7nkeros con volutas. Abajo der. #inkero
inusual con engobe texturado y cabeza de ave. Fotos: Sagdrnaga.

Se propone que estos #7nkeros son esqueuomorfos de recipientes de poro, porongo o mate
(Lagenaria siceraria). Es conocido que los frutos del mate son empleados actualmente en
artesanfa, especialmente en el Perti (Ravines, 1991), para fabricar recipientes burilados
y pirograbados o maracas. Son también el recipiente tradicional para el consumo de la
yerba mate, y con el nombre de pulu o pululu, se emplean todavia para el transporte de
agua en algunas regiones andinas.
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Una caracteristica de los frutos de Lagenaria siceraria es su forma irregular, pudiéndose
cortar en varias direcciones para confeccionar artefactos diversos, entre ellos recipientes
parecidos a los ¢inkeros cerdmicos de Pariti. Un estudio central a la hora de considerar estas
piezas cerdmicas es la etnoarqueologia de Varinia Varela (2002) entre alfareros aimaras
de Toconce, en el norte de Chile. Ella reporta la produccién y uso de una pieza cerdmica
arrinonada que los propios alfareros denominan mate o tinkero. Se emplea para contener
liquido, plumas y otros en ceremonias como el cabo de afo y, notablemente, la limpia de
canales de agua. Su nombre proviene de #7nka, la accién ceremonial de ofrecer liquido
mediante una aspersién. Recipientes arrifionados también han sido recuperados en el
contexto etnogrifico de Santa Ana de Chipaya (Oruro), donde son empleados también
con fines rituales (Freddy Taboada, com. pers., 2017.), aunque en este caso el par de
piezas estdn talladas en madera (Condarco, 2017).

Aunque no se han encontrado #inkeros de calabaza en contextos Tiwanaku, si se ha
reportado uno en contexto arqueoldgico, en las cuevas de Alcaya, en el altiplano de Oruro
(Carola Condarco com. pers, 2016.). 7 "inkeros cerdmicos prehispdnicos existen en el
Museo Antropoldgico de la Universidad de San Francisco Xavier, en Chuquisaca, y en el
Museo de Samaipata, en Santa Cruz (Luis Calisaya, com. pers., 2017).

Al igual que las vasijas lobuladas, la mayoria de los #inkeros poseen gran parte de la
superficie de color naranja de pasta sin engobe, cuando estas superficies llevan pintura,
la misma es siempre lineal, geométrica y en forma de volutas, espirales y otros motivos
curvilineos, de color negro o como maximo negro y guindo. Esto es especialmente llamativo
en relacién con el canon estilistico de Tiwanaku, basado en engobes rojos profundos y
pintura policroma y rectilinea, con motivos escalonados y figurativos zoomorfos y
antropomorfos. Es una hipdtesis que esta pintura lineal negra sobre pasta naranja sea
un esqueuomorfo de la técnica decorativa mds comtiinmente empleada en recipientes de
calabaza: el pirograbado. Sin embargo, esta idea espera nuevos datos —especificamente,
recipientes de calabaza Tiwanaku pirograbados con tales motivos— para su confirmacién.

En todo caso, iconografia ofidica y con motivos de cabezas humanas y volutas, son
rasgos comunes en los esqueuomorfos de tutumas, zapallos y mates que acaban de ser
descritos al interior de la ofrenda cerdmica de Pariti. A continuacidn, se revisaran otros
soportes cerdmicos de la ofrenda, que se vinculan a estas piezas a través de su iconografia.

Desdoblamientos iconograficos desde la ceramica vegetal

Cabezas humanas y volutas. Existen otras formas cerdmicas del conjunto de Pariti,
ademds de vasijas lobuladas y #inkeros, que despliegan motivos de cabeza humana y
volutas. Una de ellas son los vasos keru del subconjunto de cerdmica comtn, donde el
anillo o torus superior estd casi siempre pintado con una banda de cabezas humanas. Sin
embargo, estas no son el motivo principal de la pieza, sino que el registro inferior, m4s
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amplio, presenta combinaciones de iconos aviarios y felinicos (Villanueva, 2007, 2016a).
Una banda de cabezas trofeo aparece también, excepcionalmente, en algin challador de
pequefio tamafno. En cuanto a las volutas, existen dentro del subconjunto de challadores
varias piezas decoradas a base de sucesiones de franjas de volutas; las mismas se diferencian
de aquellas visibles en los #7nkeros por su cardcter policromo, empleando ademads de negro
y naranja rojo, rosa, amarillo, gris y guindo, sobre fondos de diversos colores.

La forma de fuente con pedestal, también escasamente documentada en el repertorio
Tiwanaku, es la inica de la ofrenda de Pariti que emplea profusamente motivos de cabezas
humanas y volutas o espirales lineales. Existen dieciséis ejemplares y, a excepcién de uno
(PRT00345, que no lleva ninguna aplicacién de pintura), todos despliegan cabezas y
volutas. Para ordenar mejor la informacidn, se separan las nueve fuentes grandes y sin
pitdn, de las seis pequeias y con pitén (Figura 6).
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Figura 6. Ejemplos de fuentes rojas de Pariti. Arriba, fuentes grandes sin pitén. Abajo, fuentes con pitén. Fotos: Sagérnaga.

Las fuentes rojas sin piton llevan alternativamente: (1) motivos de doble espiral
(PRT00079) o sucesiones de volutas escalonadas (PRT00301, 00346, 00527) en negro,
blanco o amarillo sobre engobe rojo. (2) Sucesiones de volutas, entre las cuales se ubican
cabezas frontales, triangulares, de aves o seres humanos (PRT00347, 00348, 00349,
00531), en negro o negro y amarillo sobre rojo; uno de los casos tiene también motivos de
volutas y rostros al interior, de modo similar a la zuruma cerdmica descrita anteriormente.

(3) Sucesiones de cabezas trofeo pintadas en amarillo, gris y negro sobre engobe rojo
(PRT00525), a la manera de los ¢inkeros y vasijas lobuladas.
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En cuanto a las fuentes rojas con pitdn, llevan: (1) sucesiones de dobles espirales o
volutas con escalonados, en negro sobre fondo rojo (PRT00151, 00152, 00315, 00526).
(2) Sucesiones de cabezas trofeo pintadas sobre fondo rojo (PRT00147, 00150), a la
manera de los ¢inkeros y vasijas lobuladas.

Motivos ofidicos. Los vinculos entre las fuentes rojas con pitén y los esqueuomorfos
vegetales no se restringen a la iconografia de volutas y cabezas trofeo, sino que se asientan
también en la presencia profusa de motivos serpentiformes. Con la excepcién de la pieza
PRT00526 y posiblemente de la PRT00150 (cuyo pitén no se ha recuperado), todas estas
fuentes presentan serpientes modeladas de una u otra manera, sea partiendo del pitén y
adosada al exterior de la pieza (PRT00147), pintada sobre el pitén y luego enroscada (sin
verse la cabeza) alrededor del pedestal (PRT 00151, 00315), o pintada sobre el pitén y luego
emergiendo la cabeza, como aplicacién modelada, desde el interior de la pieza (PRT00152).

Las otras piezas asociadas al motivo ofidomorfo son los doce challadores o vasos embudo
(Figura 7) (PRT00142, 00143, 00144, 00145, 00146, 00276, 00277, 00278, 00281,
00312, 00313y 00314), cuyas paredes figuran a una serpiente enroscada sobre si misma, con
el crétalo de cascabel en la base y la cabeza sobre el borde. En algunos casos esta cabeza tiene
rasgos ofidicos, y en otros adquiere caracteristicas felinicas. Aparte de las piezas mencionadas,
los motivos ofidicos solo se repiten en dos challadores pintados, donde la serpiente tiene
un rol subsidiario: actda como una banda que separa registros iconograficos mds amplios
con animales monstruosos u otros. Debe notarse que los vasos embudo con serpientes son
inusuales en Tiwanaku; uno de los ejemplares conocidos, del Museo R.P. Gustavo Le Paige
en San Pedro de Atacama (Goldstein y Rivera 2004), estd tallado en madera.

Figura 7. Dos challadores
ofidicos de Pariti.
Fotos: Sagirnaga.
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La cabeza del “Gordito”. Entre las piezas lobuladas se describié a un par de
ceramios con una cabeza humana modelada (PRT00166 — PRT00266). Esta cabeza
tiene las caracteristicas de un personaje que también plantea conexiones con otras
piezas de Pariti. Principalmente, con cuatro piezas del subconjunto escultérico que
fueron denominadas “Gorditos”: botellas alargadas con pitén posterior, que figuran
a un ser humano de cuerpo completo en posicién sedente, con los brazos apoyados
sobre un vientre voluminoso. El cuello de la pieza figura la cabeza del personaje, cuyas
caracteristicas resaltantes son patillas, un tembetd o botdn labial sobre el labio superior,
y un collar de placas blancas.

Este rostro, que se repite en las piezas lobuladas ya descritas, también conecta a estos
ceramios con un tltimo grupo de fuentes con pedestal: las fuentes grandes de engobe
negro, caracterizadas porque sus superficies no presentan motivos pintados. Tres de estas
fuentes (PRT00308, 00309 y 00529) presentan, en sus pedestales, el rostro de “Gordito”
con patillas, tembetd superior y collar de placas. A su vez, muestran adosada al borde una
aplicacién pldstica. Aunque en dos casos esta aplicacién no se ha podido recuperar en la
excavacion, en el tercero representa claramente a un felino (Figura 8).

Figura 8. Izq: Vasija lobulada con cabeza de “Gordito” (foto:
Korpisaari). (%entro: Efigie de “Gordito” (foto: Sagdrnaga). Der.:
Fuente con cabeza de “éordito” en el pedestal (foto: Korpisaari).
Nétense las similitudes en los rasgos faciales del personaje.
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Las asociaciones de estas piezas —y por tanto del “Gordito’— con regiones de yungas
orientales o tierras bajas son visibles en el par de challadores pintados de tubos cruzados
PRT00340-00341. En ellos, un felino atigrado de seis patas, sostiene por los cabellos
a un humano mds pequefio. Ambos portan el mismo collar de placas blancas que los
“Gorditos”, elemento que aparece también sobre el borde de una fuente roja sin pitén

(PRT00349) (Figura 9).

Figura 9. Otras apariciones del collar de dplacas blancas del “Gordito”. Izq. Chiallador de tubos cruzados (foto: Sagdrnaga).
Arriba der.: desplegado de un motivo de dicha pieza (dibujo: Villanueva). Abajo der.: borde de fuente roja (foto: Sagérnaga).

Pero esta relacion se refuerza, ademds, por la presencia en Pariti de otras seis fuentes
negras, que ya no llevan el rostro del “Gordito” en el pedestal. Sin embargo, tres de ellas
(PRT00530, PRT00186 y PRT00504) presentan aplicaciones pldsticas en los bordes que
hacen referencia a seres de tierras bajas: un ser humano con tembetd en el labio superior,
un mono arafa y un oso de anteojos o jukumari (Figura 10). Las otras tres (PRT00364,
00414 y 00524) no llevan ninguna aplicacién.

Finalmente, una pieza similar en ciertos aspectos a las fuentes con pedestal es la
PRT00528. En esta fuente con pitén y aplicacién pldstica no recuperada, el pedestal es
una cabeza de “Gordito”, aunque sin patillas ni collar. El cuerpo superior de esta pieza
—el recipiente de la fuente — no tiene la forma de paredes angulosas de los ejemplares ya
descritos, sino una forma de cuenco esférico muy restricto, similar hipotéticamente a la
de un fruto de rutuma cortado solo en una pequefia porcién superior; de ser ese el caso,
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se integraria al grupo de esqueuomorfos de calabazas. Su superficie, con engobe marrén
grisiceo texturado en negro y naranja, es similar a la del #inkero PRT00493, ya descrito.

Figu.l'a 10. Izq. Dos fuentes negras de Pariti con aplicaciones modeladas de animales de tierras bajas. Der. Fuente
esférica con rostro similar al de “Gordito” en el pedestal (fotos J. Sagdrnaga).

Discusion e interpretaciones

El subconjunto vegetal de Pariti y sus alusiones al agua

Este escrito sugiere, desde la morfologia de un subconjunto de ceramios de la ofrenda
de Pariti, la existencia de un fenémeno de esqueumorfismo alfarero, donde varias formas
cerdmicas inusuales en el canon Tiwanaku —cuencos semiesféricos, vasijas lobuladas o
tinkeros— imitan recipientes similares elaborados a partir de la corteza de tutumas, zapallos
y mates. Algunas referencias etnogréficas y etnoarqueoldgicas sittian a piezas similares
en contextos de bebida ceremonial y festejo, con algunas referencias, en el caso de los
tinkeros de Toconce, al ritual de limpia de canales. Cabe recordar que, en sus usos mds
antiguos y ain hoy en algunas comunidades altipldnicas, el recipiente de calabaza se
utiliza para el transporte de agua.
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Los desdoblamientos iconogréficos desde la imagineria de estos esqueuomorfos —
volutas, cabezas humanas y serpientes— ligan a estos esqueuomorfos con otras piezas como
los challadores ofidicos y las fuentes rojas con pitén, donde el motivo de serpiente tiene
una amplia presencia. Nuevamente la ligazén semidtica es con aspectos acudticos, en tanto
la serpiente es concebida desde la etnografia andina como un rio (Sdnchez et al., 2016).

Finalmente, el rostro humano del “Gordito” conecta a los esqueuomorfos con un
conjunto de imdgenes —animales de tierras bajas— y formas —fuentes de color negro— que
aluden a las regiones yunguenas o amazonicas. La relacién semiética con el agua se basa en
el cardcter himedo de las tierras bajas, desde donde arriba la lluvia a las regiones altipldnicas.

En rigor, la relacién con las tierras bajas estd planteada indéxicamente por los propios
esqueuomorfos de calabaza: fusumas, zapallos y mates proceden necesariamente de los valles
o llanos orientales. También es posible que una relacién con estas regiones esté insinuada
por las influencias estilisticas que, desde los repertorios cerdmicos de las sociedades de
esas regiones, se integran a la ofrenda de Pariti. A diferencia del subconjunto corporativo,
que retine formas cerdmicas “tipicas” de Tiwanaku (vasos keru, vasos con rostro frontal
modelado o prosopomorfos, tazones, escudillas de bordes rectos, botellas), el subconjunto
“transicional” retine formas escasamente conocidas en Tiwanaku y en sus predecesores en
la cuenca del Titicaca, como Pukara o Chiripa (Janusek, 2003).

Como se indicé lineas arriba, ejemplos de #7nkeros cerdmicos prehispdnicos existen en
el Museo Antropolégico de Sucre y han sido reportados en las cercanias de Samaipata, en
los valles occidentales de Santa Cruz. Las formas lobuladas, a su vez, son una caracteristica
temprana de la cerdmica “Yampara Antigua’, de los valles chuquisaquefios, que Ibarra
Grasso y Querejazu Lewis (1986) ubican como contempordnea de Tiwanaku y que
perviven en manifestaciones posteriores de Yampara (Villanueva, 2015). Algo similar
sucede con los vasos embudo o challadores: 1a forma pronunciadamente hiperboloide de
estas piezas en Pariti —inusual en el resto del repertorio Tiwanaku— encuentra sus similes
mids cercanos en ejemplares Mojocoya del sur de Cochabamba y norte de Chuquisaca

(Branisa, 1957; Ibarra Grasso, 1957).

Las fuentes con pedestal, con punto de inflexion cercano al borde y paredes restrictas,
tampoco son formas comunmente altipldnicas, pero se reportan con cierta frecuencia en
colecciones procedentes de la Amazonia®. Una fuente de este tipo, con decoracién incisa
en el pedestal, es reportada tempranamente en Guarayos (Santa Cruz) por Nordenskiold
(1913). Un andlisis mds puntilloso de la coleccidn recuperada por Nordenskiold muestra
ejemplares de este tipo de fuentes, incluso con aplicaciones plisticas en el borde,
procedentes del rio Iténez — Guaporé, en la Amazonia norte, departamento del Beni

8 En la coleccién de Pariti las fuentes ne%ras con animales de tierras bajas son las que poseen las paredes de la porcién
superior del cuerpo particularmente inclinadas hacia dentro, de modo similar al de las fuentes amazénicas. En cambio,
las fuentes rojas tienen esa porcién superior del cuerpo menos inclinada, casi cilindrica.
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(Jaimes, 2011). Otros fragmentos de este tipo de fuentes son consignados por Posnansky
(1957) como procedentes de Riberalta, en la confluencia de los rios Beni y Madre de Dios
al norte del departamento del Beni. Los mismos llevan incluso aplicaciones plasticas en
el borde que parecen retratar osos o simios.

En suma, este subconjunto “transicional” alude fuertemente a regiones de valles
orientales y Amazonia, a veces lo hace mediante la iconografia o por imitacién de cerdmicas
oriunda de estas regiones, y otras evoca estas regiones a través del esqueuomorfismo de
materiales vegetales tipicos de las mismas’.

Las referencias etnograficas sobre el uso de calabazas o sus esqueuomorfos en el
transporte de agua, la bebida y el culto a los canales, la iconografia ofidica de gran parte
de los ceramios de este subconjunto, y su constante evocacién de las tierras orientales,
completan un horizonte semiético que parece hablar del agua en sus diversas formas. A
través del uso de #inkeros en la limpia de canales, sobre las fuentes de agua de manantial
y de deshielo cordillerano; a través de la iconografia serpentina, de las aguas fluviales; y a
través de la alusién a las tierras amazénicas, de la lluvia procedente del oriente hiimedo.

El subconjunto vegetal al interior de la ofrenda de Pariti

En anteriores trabajos se sustenté la idea de que el subconjunto de cerdmica corporativa
o comun de Pariti estd constituido por formas usadas comtinmente en Tiwanaku para
la interaccién comensalista, pensada como una politica estatal (Janusek, 2005). Su
iconografia se basa en movimientos de separacién, yuxtaposicion, hibridacién y fusion de
dos animales con significados atmosféricos de las regiones andinas, como el gato montés y
el dguila, que terminan constituyendo imdgenes como la del personaje frontal de baculos,
tan propia de la materialidad Tiwanaku (Villanueva, 2007, 2016a).

Por otro lado, el subconjunto escultérico es un retrato detallado, vivido, de las relaciones
interétnicas y de género al interior de la sociedad Tiwanaku (Villanueva 2016b), asi como
un testimonio de la cercania de esta sociedad con ciertas especies de animales productivos,
fundamentalmente llamas y patos (Callizaya, 2016).

El subconjunto de challadores pintados se ha interpretado como alusivo a conceptos
relacionados al pasado, por portar reinterpretaciones de iconografia de origen Formativo.
Su estructura deliberadamente desordenada y sus motivos de hibridos animales diversos,
recuerdan al concepto andino del mundo de abajo. Estos ceramios sirven para la interaccién
directa —a través de la forma de “embudo” de los challadores— con ese subsuelo, a la vez
lugar de lo muerto y de la generacién de la vida.

9 Al respecto, cabe notar que el subconjunto escultérico de Pariti también hace referencia a estas regiones orientales, a
través de la representacién de seres humanos y animales (Korpisari et al., 2009; Sagdrnaga, 2014a, 2014b).
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La caracterizacién del subconjunto transicional de Pariti a lo largo de este texto, le
otorga un rol distintivo al interior de la ofrenda. Sus rasgos morfoldgicos e iconograficos lo
vinculan consistentemente con el agua en sus diversas formas, destacando la evocaciéon de
regiones orientales. Esto permite, ademds de rebautizar como “vegetal” a este subconjunto,
interpretar la existencia de aspectos relativos a un culto al agua en la ofrenda de Pariti.

Conclusiones

A lo largo de este texto se ha sugerido que el subconjunto “transicional”, rebautizado
como “vegetal”, de la coleccién de Pariti, sirvi6 para comunicar sentidos relacionados con un
culto al agua, a través de referencias esqueuomrficas a recipientes de calabaza, a alusiones
al agua de origen fluvial, a vinculos iconogréficos y estilisticos con las regiones de valles
hiimedos y llanos amazdnicos. Estas caracteristicas le dan a este subconjunto un cardcter
distintivo al interior de la ofrenda de Pariti, complementando los sentidos y funciones
desplegados desde los otros subconjuntos: comin o corporativo, escultrico y de challadores.

Asimismo, este subconjunto otorga a Pariti un rol distintivo al interior del repertorio
material conocido para Tiwanaku. Salvo excepciones, las formas cerdmicas discutidas
en este trabajo son poco comunes en otros contextos Tiwanaku. De hecho, Tiwanaku
tiende a incorporar materias vegetales a su cerdimica desde la representacién iconogréfica
y no desde el esqueuomorfismo de recipientes vegetales. Es interesante notar que, en
Pariti, las representaciones de plantas como el maiz o el sebil no aparecen sobre formas
cerdmicas vegetales, sino sobre formas del conjunto comun o corporativo (kerus,
escudillas, botellas, etc.). Los vegetales representados son de especies que se consumen,
sobre todo con fines rituales, y parecen pertenecer a un dmbito distinto al de estas
calabazas usadas como recipiente.

Este trabajo permite, también, abrir la reflexién acerca de dos tépicos importantes.
Primero, el de las relaciones interregionales desde y hacia Tiwanaku en tiempos de la
ofrenda de Pariti. La cerdmica de Pariti ha sido manufacturada por manos altipldnicas,
como sugieren los andlisis de pastas y otros rasgos técnicos. Sin embargo, este subconjunto
vegetal en especifico permite notar una serie de vinculos no solo iconogréficos, sino
estilisticos entre la cerdmica paritefia y cerdmica de regiones de valles interandinos
orientales y llanos amazdnicos. Vasijas lobuladas, tinkeros, challadores y fuentes con
pedestal son piezas comunes en el repertorio cerdmico de esas regiones desde tiempos
pre-Tiwanaku, y por tanto reflejan una efectiva influencia de sus tradiciones cerdmicas
sobre la de Pariti. Desde luego, la indole de estas relaciones interregionales queda por ser
discutida. Sin embargo, esta influencia socava la cldsica asuncién de que Tiwanaku es un
“centro” desde donde las innovaciones se contagian hacia las “periferias” (Kolata, 1986;
Ponce Sanginés, 1972), reconociendo los aportes de otras regiones en la construccién
de la materialidad Tiwanaku.
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La segunda reflexion que parte desde este trabajo tiene que ver con la consideracién de
la cerdmica como una tecnologia “cerrada’. Son abundantes e interesantes los recuentos y
andlisis realizados sobre cerdmica Tiwanaku (Alconini, 1995; Burkholder, 2001; Janusek,
2003; Rivera, 2003). Sin embargo, en ellos se asume siempre que la cerdmica se desarrolla
auténomamente a partir de un conjunto predefinido y permanente de recursos técnicos.
No hemos llegado atin a plantearnos si ciertos gestos técnicos, morfologias, aspectos
cromdticos y de textura, de iconografia y de disefio pueden haber sido incorporados a
la cerdmica desde otros dominios materiales como la textilerfa, escultura, orfebreria o
tallado en piedra y viceversa. Este trabajo ha empleado el concepto de esqueuomorfismo,
precisamente, para dar cuenta de las posibilidades imitativas entre repertorios técnicos
y materiales, un paso analitico que excede la sola identificacién del material de origen
como una planta o vegetal. De esta manera, este texto pretende constituirse en un breve
aporte en la direccién de considerar a la cerdmica como componente de sistemas técnicos
mds abiertos y en relacién mutua.
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Retablo de Tata Santiago - Illapa
Una aproximacion al significado de su
iconografia, color y materialidad

Varinia Oros Rodriguez’

Resumen

El presente articulo es una aproximacién al andlisis de la materialidad e iconografia
del Retablo de Tata Santiago — Illapa. Para entender el uso de determinados materiales,
iconografia y santos (San Francisco y Santa Bérbara) se hizo un breve recorrido sobre la
concepcidn que tuvieron y tienen los indigenas sobre lo divino, y las imdgenes religiosas,
asi como de algunos objetos y materiales que componen este retablo en particular.

En este recorrido se revela que el entendimiento y sentir de lo divino es opuesto para
los peninsulares y para los indigenas, para los primeros las imdgenes son “representaciones”
de Dios y los santos en la tierra; para los otros es la presencia de la divinidad misma, que
estd reforzada por su materialidad energizada —provista de agencia, o lo que para los
andinos es dnimu o enga— que estd presente en las maderas, pinturas y piedras usadas,
luego la materia no solo sirve para curar el alma, sino también el cuerpo.

Esta forma de concebir lo divino no pudo ser eliminada con la campana colonial del
siglo XVII de “extirpacién de idolatrias”, que concebia a las wakias como idolos, por tanto
“falsos” y a las imdgenes catdlicas como “verdaderas”, hoy en dia ambas conviven con mds
fuerza, pero con mucha mds influencia andina en sus pricticas.

Palabras clave: Tata Santiago, wak, retablo, iconografia y agencia.
1.- Antecedentes religiosos

Una de las mayores empresas durante la Colonia fue la evangelizacién de los pueblos
conquistados, la religién y las primeras imdgenes llegaron con los primeros misioneros,
ya que es de suponer que no venian desprovistos de su mobiliario religioso, dentro de su
parafernalia litirgica trafan imdgenes y objetos rituales propios de la peninsula. La invasién
de los espanoles —“dioses” para los indios—, provocd la irrupcién de la imagen occidental;
asi la iconoclastia —o si se prefiere, la idoloclastia o destruccidn sistemdtica de idolos de
los indios—, dio a esta invasién un ambiente veterotestamenterio (Gruzinski, 1994).

1 Es Antropéloga y Curadora del MUSEE. Correo electrénico: variniaoros@gmail.com
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Durante la conquista los espanoles iban dejando a su paso imdgenes de la Virgen, las
estatuillas eran repartidas a los aliados y a los pueblos conquistados, con estas imdgenes
también venian los altares portatiles, que eran usados como herramientas de catequizacién.
Asi pues, a inicios del siglo XVI no solo se inserta el culto a las imdgenes de Cristo, la
Virgen y la celebracién de las fiestas patronales como el Corpus Christi, ademds estin
las procesiones que llegaron a formar parte de un acervo religioso publico; con ello se
evidencia la introduccién de los antecesores de los retablos, junto al nuevo panorama de
calvarios, capillas e iglesias que comenzaban a poblar de nuevas advocaciones el antiguo
paisaje de las wakas andinas. Este contexto religioso cristiano empujé a los indigenas a
re-conceptualizar la materialidad de sus deidades (Oros, 2015).

La insercidn y “sustitucién” de las nuevas imdgenes son posibles gracias a la “extirpacién
de idolatrias” —es decir, la eliminacién fisica y masiva de las wakas andinas—, accién
que es violenta por sus consecuencias, ya que impulsé una reformulacién de conceptos
teoldgicos por parte de los indigenas (MacCormack, 1991), debido a la imposicién de la
religion “verdadera”, en este caso el catolicismo. Este catolicismo nacido en los Andes, se
caracteriza por su lucha abierta contra la idolatria®, y desde que el primer espanol seglar
o religioso puso pie en tierra americana no hizo otra cosa —hablando de la dimensién
religiosa—, que extirpar idolatrias. Los espanoles senalaron la idolatria en varios dmbitos:
“tiene cara, habla gesticula y argumenta. No importa los rasgos del demonio o de una
maligna fantdstica es carne y hueso, palabra recia, ademén rudo...” (Urbano, 1993: 10).
Y si extirpacion se entiende como arrancar algo que molesta de raiz, se debe entender
que se sac6 de cuajo a lo que se consideraba idolatria, sin embargo esto queda mds como
una duda, que como una afirmacidn.

Pero a qué consideraban idolos los espafioles, el vocabulario catélico fija la idea de
idolo en waka y a las imdgenes catdlicas las designa con unancha rickchay, en este sentido
el cuidado en distinguir el idolo pagano de la imagen cristiana es patente (Urbano, 1993).

Segtin el cronista Garcilaso de la Vega, se entendia por waka:

(...) cosa sagrada, como eran aquellas en que el demonio les hablaba, esto es, los idolos,
las penas, piedras grandes o drboles en que el enemigo entraba para hacerles creer que
era dios. Asi mismo llaman huaca a las cosas que habian ofrecido al Sol, como figuras
de hombres, aves y animales, hechas de oro o de plata o de palo, y cualesquiera otras
ofrendas, las cuales tenfan por sagradas, porque las habia recibido el Sol en ofrenda y
eran suyas, y, porque lo eran, las tenfan en gran veneracién. También llaman huaca
a cualquier templo grande o chico y a los sepulcros que tenfan en los campos y a los
rincones de las casas, de donde el demonio hablaba a los sacerdotes y a otros particulares
que tratan con el familiarmente, los cuales rincones tenian por lugares santos, y asi los
respetaban como un oratorio o santuario. .. Asi mismo dan este nombre a las fuentes muy

2 Michel (citado en Urbano, 1993) dice: “los dioses paganos son madera, piedra seres inanimados; los relatos que hablan
de los dioses, de su origen y sus costumbres, son inmortales y ridiculos; el culto de los dioses paganos es fruto de la
imaginacién. De ahi que el argumento de los dioses paganos son hombres divinizados, algunos de ellos por haber
hecho obras memorables, otros, por recuerdo familiar” (1993: 9-10).
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caudalosas que salen hechas rios, porque se aventajan de las comunes, y a las piedrecitas
y guijarros que hallan en los rios y arroyos, con extrafas labores o de diversos colores,
que se diferencian de las ordinarias (Garcilaso de la Vega, [1609] 2001: 77).

En este sentido, el papel fue protagonizado por las imdgenes cristianas, usadas como
vehiculos para la destruccién y posterior sustitucién de todos los objetos o sitios que los
espafioles consideraban idolos. La devocién que aquellas inspiraron parece haber estado
sostenida por el poder transitivo de aquellos motivos iconogrificos, difundidos por la
doctrina cristiana, frente al poder reflexivo que parecia desprenderse de los idolos a los
que habia que desterrar por falsos y malvados. Esta situacion conflictiva parecia conducir
a dos posibles soluciones: por un lado, la implementacién de mecanismos de negacién
—esto mediante la destruccién de objetos—, de la cultura dominada y luego sustituirla; y
el surgimiento de mecanismos autorreguladores de negociacion entre ambas culturas. La
proliferacién de imdgenes cristianas a lo largo del Virreinato del Perti y su produccién
masiva en los talleres coloniales® indicarfan, a primera vista, que la primera solucidn resulté
airosa (Siracusano, 2005: 271).

Desde la dicotomia imagen “verdadera” e idolo “falso” se ingresa en otro concepto,
quizds uno de los centrales en la forma de percibir no solamente las imdgenes, sino la
religiosidad para los indigenas, y los conceptos de “representacion” y el “ser mismo”. Para
los conquistadores las imdgenes usadas en su empresa evangelizadora y de extirpacién de
idolatrias tenfan el sentido literal de la palabra, es decir que es el simbolo o imagen de algo,
asi la Cruz o la imagen de la Virgen eran la representacién de Dios en la tierra; en cambio
para los indigenas la wak'a, no era la representacion de sus dios tutelar o su antepasado,
era Dios mismo o su antepasado, presente y encarnado en la wak@, ahi radicaba la esencia
entre este entendimiento y sentir de los indigenas, la misma con la que acogieron las
nuevas imdgenes traidas por el conquistador. No solo la imagen era la divinidad, sino la
misma materialidad. Este concepto sugiere que el espiritu que los animaba es la materia
misma, provista de lo que Ingold (1996, 2013) llama agencia, es decir, materia que estd
energizada, materia que estd viva; lo que para los andinos vendria a ser el dnimu? o enga
(alma, espiritu, vida) o energfa.

Para comprender mejor los conceptos de representacién y materia viva, se recurrird a
uno de los sermones del Confesionario para los curas de indios de 1584

Mas dezirme eys, Padre, como nos dezis que no adoremos ydolos, ni guacas pues los
christianos adoran las ymagenes que eran pintadas y hechas de palo, o metal, y las besan,

3 Es importante recordar que las técnicas y la propia elaboracidn, ademds de las tendencias estética, en determinado
momento fue dada por los espafioles y por las reglas que regfan el arte de la peninsula, pero a partir de 1688 los
pintores indios exploraron un camino propio, y si bien siguen con la copia de grabados y usan procedimientos técnicos
aprendidos de los europeos, su tendencia estética estd librada a su criterio, y esta se empieza a desarrollar en forma
independiente como se puede juzgar por la pintura cuzquefia del siglo XVIII (Gisbert, 2016: 28).

4 Concepto que sugiere lo animado como algo propio de los seres vivientes.
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y se hincan de rodillas delante dellas, y se dan en los pechos y hablan con ellas? Estas no
son guacas también, como las muestras? Hijos mios muy dieferente cosa es lo que hazen
los Christianos, y lo que hazeis vosotros. Los Christianos no adoran ni besan las ymagenes
por lo que son, ni adoran aquel palo o0 metal, o pintura, mas adoran a Iesu Christo en
la Imagen del Crucifijo, y a la Madre de Dios nuestra Sefiora la Virgen Maria en su
imagen, y a los sanctos tambien en sus ymagenes, y bien saben los Christianos que lesu
Christo y nuestra Sefiora de los Sanctos estan en el Cielo vivos y gloriosos y no estdn en
aquellos bultos o ymagenes sino solamente pintados, [...] y si reverencian las ymagenes
y las besan, y se escubren delante de ellas, y hincan las rodillas, y hieren los pechos es por
lo que aquellas ymagenes representan, y no por lo que en si son como el corregidor besa
la provision y sello real, y lo pone sobre su cabeza, no por aquella cera, ni el papel, sino
porque es Quillca del Rey, y assi vereys que aunque se quiebre un bultu, o se rompa una
imagen, no por eso los christianos lloran, ni piensan que Dios les ha quebrado o perdido,
[...]. [...] vosotros no hazeis assi con las guacas, porque si os toman vuestra Pirua, o
vuestra guaca, os parece que os toman vuestro Dios, y llorays porque teneys en aquella
piedra o figura todo vuestro corazén (Citado en Siracusano, 2005: 273).

Este sermén del siglo XV1 aclara la diferencia entre lo “representado” y el “ser” mismo.
Demuestra como para los cristianos, las imdgenes estaban en lugar de la divinidad como
algo transitivo; en cambio para los indigenas no remitian a un objeto externo, sino que
eran en si mismos, en su materialidad, la presencia de lo divino y sagrado.

Se puede deducir entonces que las imdgenes cristianas fueron paulatinamente asumidas
y acogidas como encarnaciones divinas, o como Rappaport y Cummins (citados en Tassi,
2010) refieren que las imdgenes religiosas utilizadas en el proceso de cristianizacién eran las
quillcas’ (objetos animados) de Dios. Esta formulacién implica que el poder materializado
por esa representacion en forma de imagen se convierte en el inmediato palpable. En este
caso lo Retablos pueden ser entendidos como guillcas de Dios.

Todo este proceso se manifiesta con mds fuerza en el siglo XVII, siglo caracterizado
por el florecimiento del Barroco, en el que las imdgenes religiosas comienzas a ser usadas
ya no en un sentido evangelizador como integrador, lo que incentiva nuevas formas de
mestizaje religioso, bautizado por Gisbert (2001, 2016) como “Barroco Andino”. Asi las
imdgenes religiosas pasan a formar parte de la vida misma, salen a las calles y lo hacen
en forma espectacular confundiéndose con los fieles. Este irrumpir de las imdgenes de
una forma espectacular, se puede percibir como una performance® coreografica (Diaz et
al., 2012), donde las imdgenes estardn provistas, de cabello natural sobre el rostro, ojos y
ldgrimas de vidrio, brillo en la boca simulando la saliva, engalanadas de vestidos y joyas,

5  Segtin Urbano (1993), hay varios ejemplos que atestiguan el afdn de figurar o dibujar en piedra la realidad para luego
animarla o prestarle vida. Un modelo representa en miniatura lo que es la realidad, es lo que Betanzos denomina
uellea. Quispe-Agnoli (citado en Tassi, 2010: 60) asocia varias acciones como pintar, dibujar, esculpir, grabar, escribir,
gordar, hacer trajes, se refiere a una forma de inscripcién fisica donde el poder de lo representado estd encarnado en

la inscripcién misma.

6 Turner (1987) entiende el ritual como una performance o una capacidad de trascender los limites verbales y categéricos
del pensamiento, este ritual completa un mundo conceptual porque permite experimentar fisicamente lo que el
pensamiento no puede plasmar.
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pretendiendo ser seres vivos con los cuales se puede conversar, pedirles cosas o recriminar
su falta de comprensién; y como todo espectdculo exige verosimilitud y dramatismo, este
ademds de hacerlo con las imdgenes, lo hizo también con la situacién animica colectiva.

Este gran teatro y estética barroca que se vive intensamente y del que participan
gustosos indigenas y mestizos, llega a la actualidad donde las imdgenes religiosas en
lugar de ser representaciones, son mds bien objetos que cierran fisicamente la brecha
entre lo terrenal y lo sobrenatural, permitiendo el contacto corporal entre ambos
(Gisbert, 2001, 2016; Tassi, 2010).

2.- El retablo

En este contexto se introducen las primeras “Cajas de Santero” (Rivas, 2012), altares
portdtiles o retablos’ tan populares en la peninsula, fueron traidos por los primeros religiosos.
Su manufactura préctica y las imdgenes de virgenes y santos que albergaban, los hacian
apropiados para alimentar la devocién. Los retablos, tuvieron tal demanda que se hizo
necesaria su produccién en talleres de América, bajo el tutelaje religioso. Asi, los modelos
europeos se siguieron reproduciendo de forma sistemdtica y casi fielmente hasta mediados
del siglo XVII, las capillas de santero estaban vinculadas al estilo romdnico: talladas en
madera y recubiertas de tela encolada sobre la cual se esculpia y modelaba (Rivas, 1992).

Posteriormente, los retablos toman dimensiones y particularidades que se irdn gestando
en talleres americanos. Se incluirfa en ellos metales preciosos y maderas finas como el
maguey, entre otros materiales, cada uno destinado a los diferentes estamentos coloniales
(Oros, 2015). Es interesante que plantas como el maguey o agave, conocido por sus
beneficios medicinales, hayan sido usadas justamente para la elaboracién de imdgenes
religiosas, pero no es solo esta madera liviana, sino también los pigmentos americanos
fueron aplicados en las imdgenes. Los pigmentos y otros elementos eran mezclados por los
nuevos boticarios que conocian las propiedades medicinales de estos materiales, que no
solo eran extraidos de plantas, minerales, tierras, sino también de insectos; asi pues, serfan
materia viva, con muchas propiedades que curaban el cuerpo y el alma (Siracusano, 2015).

3.- Retablo de Tata Santiago

El retablo que a continuacidn se analizard forma parte de la coleccién de Imagineria
del MUSEE, se trata de una pieza del periodo Republicano Tardio o Contempordneo, no
tiene una procedencia clara, aparentemente proviene del sur de Bolivia, del departamento
de Chuquisaca, ya que es muy parecido a los producidos en la provincia Zudéfiez, y en
algunas localidades de Potosi, donde existe una larga tradicién de maestros retableros.

7 El retablo tenfa la forma de un armario, se debfa abrir las puertas para tener acceso a las reliquias con restos
corporales de los santos, incluidos en el trabajo escultérico. Algunos retablos inclufan un banco, varios cuerpos y
encasamentos (Sinchez, 2013).
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El anilisis de este retablo es inicial y se basa en los materiales empleados en su
elaboracién —no se hicieron pruebas de laboratorio—, y en la interpretacién de su
iconografia, lo que permitird entender algunas interrogantes acerca del uso de determinados
materiales y elementos particulares.

a. Iconografia del retablo

Este retablo estd dedicado a la imagen de Tata Santiago (Figura 1), tiene una altura de
41,5 cm, por 35 cm de ancho y 24,5 cm de profundidad; se caracteriza por ser de la Escuela
Popular y de Estilo Tradicional Barroco Mestizo. En su interior resguarda una variedad de
imdgenes, siendo la imagen central la de Tata Santiago. A continuacién, se realizard un andlisis
de la iconografia, el material y la pintura que componen a este retablo.

Figura 1. Retablo de Tata Santiago y otros santos. Foto: Coleccién de Imaginerfa del MUSEE



Figura 2. Detalle de Tata Santia&go. L . A K
Foto: Coleccién de Imaginerfa del MUSEE. que subsistié encubierto por el apéstol Santiago

(Gisbert, 2016: 179-180).

Iconografia cristiana

En la parte central superior estd la imagen de
Santiago (Figura 2), vestido con un manto de color
rojo, tinica azul, botas y sombrero negros de ala
grande; monta un caballo blanco, empuna la espada
como instrumento de martirio, caracteristica comun a
los santos caballeros y soldados. Este tipo de esculturas
estdn extendidas por todas las iglesias del altiplano.

El culto a Santiago es producto de una dialéctica
nacida de la imposibilidad de los evangelizadores
de destruir aquellos dioses que personificaban a los
fenémenos naturales, cuya presencia era permanente
sin necesidad de idolos que los representasen. La
dialéctica consistia en suponer santos cristianos a estos
dioses indestructibles como los “apus” o cerros, que
siguieron venerdndose bajo el patrocinio de diferentes
advocaciones cristianas como Illapa (Dios del Rayo),

A la derecha se sittia la imagen de San Francisco, fundador de la orden Franciscana, viste
habito de color castano y grisdceo, cefido por un cingulo, son visibles los estigmas o llagas

en el costado y en las manos y pies. Es comtin que esta
imagen porte una cruz, una calavera o un crucifijo,
una banderola con escudo de la orden y un mundo a
los pies. Le acompana en ocasiones una oveja o garza,
la imagen que aparece en este retablo carece de todos
estos atributos.

A la izquierda se sitGa la imagen aparentemente
de Santa Bdrbara (Figura 3), una santa mdrtir, estd
ataviada de forma similar a Santiago, también estd
a caballo y porta en las manos una espada y un
escudo, en relacidn a sus atributos. Huneeus (2014)
indica que Santa Bdrbara custodia cafiones y armas
de artilleria. También los rayos y relimpagos estin
relacionados con ella. Stobart (2000), en su trabajo
en el Ayllu Macha del Norte Potosi, relata que Santa
Bérbara es considerada consorte o esposa de Santiago.

Figura 3. Detalle de Santa Bdrbara.
Foto: Coleccién de Imagineria del MUSEE
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Para finalizar, debajo estd la imagen de Cristo
crucificado (Figura 4), generalmente se lo
identifica con un halo cruciforme y tres potencias
que emanan de su cabeza. La figura de Cristo
coronado de espinas es doliente, ya que busca
conmover a los fieles exaltando su sufrimiento,
exhibiendo sus llagas y moretones, y estd cubierto
solo por un pano de pureza. En este caso el Cristo
no presenta la corona de espina o el halo; ademis
la cruz estd por debajo de las tres principales

mencionadas anteriormente.

Figura 4. Detalle de Cristo crucificado.
Foto: Coleccién de Imaginerfa del MUSEE

Iconografia andina

Uno de los personajes mds conocidos es Illapa, que estd relacionado con la imagen
catélica de Santiago. Esta divinidad es conocida en el mundo andino como el Dios
del Rayo, segtin Girault (1988), estaba personificado como un hombre vestido
resplandecientemente, portaba como armas una honda y una maza. El restallar de la
honda —que se relaciona a la serpiente®-, al soltarla era el trueno, la piedra era el rayo y
el relimpago era el fulgor de sus vestiduras de Dios.

Figura 5. Estela de Copacabana estilo Yaya-
Mama. Fuente: Oros (2015: 14).

La serpiente estd relacionada con el rayo y la
tempestad, en consecuencia, relacionada con la
lluvia; segin Ramos Gavildn (citado en Gisberrt,
2001) dice: “Tenian los yunguyos otro (idolo) que
llamaban Cotapati, tomando nombre del cerro en
que estaba... era piedra con figura malisima todo
ensortijado de culebras, acudian a él en tiempo de seca
a pedirle el agua necesaria para sus sementeras”. Por las
caracteristicas formales y funcionales para Gisbert
(2001), Cotapati, vendria a ser el antecedente mds
antiguo de Illapa; probablemente es el Dios del Rayo
identificable como tal por las lineas zigzagueantes, y
Dios de la Lluvia, que estd representado por los sapos.
Esta imagen estarfa plasmada en la estela Yaya-Mama

8 La aparicién de serpientes en esferas de piedra viene desde el periodo prehispdnico. Una de las personas que mds
trabajé en el tema es Chdvez (1997, 2004), quien asocié las esferas al arte religiosos Yaya-Mama, que se reconoce por
esculturas de piedra que incluyen serpientes, ranas, sapos y disefios cruciformes.
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o piedra rayo (Figura 5), estudiada por Chdvez (1997,
2004). Por otro lado, las imdgenes ofidicas aludian al
agua en sus multiples sentidos: su forma serpentina que
asemeja a los rios y las caras a los pequefios bagres del lago.
Hasta el dia de hoy la palabra aimara kazari (serpiente)
se refiere a un rio y a una serpiente mitica que habita en

el lago (Orlove, 2002: 130).

En todo caso la presencia de esta divinidad estd
materializada en piedra o metales (Figura 6), pueden
ser pequefias esferas de piedra llamadas “walas” (balas),
algunas veces perdigones o balas metélicas de fusil (Stobart,
2000, 2000) y piedra rayos (meteoritos’). Estas piedras
vienen a ser las wakas materializadas de la divinidad
[llapa, relacionada con la actividad agricola y ganadera,
la medicina tradicional de los chamanes o yaziris'’, la
ritualidad, la festividad, entre otros; estas wakas también
son conocidas como #/las' de tradicion prehispdnica.

Estas pequefas piedras tienen la misma esencia de las
illas, es decir, la apariencia animal, en este caso Santiago
(Figura 7) sugiere que no son solamente simbolos, sino
una forma mimética de comunicacién; pues estas illas
contienen enqa o dnimu, que viene a ser lo mismo que
energia (agencia) o espiritu. Este poder no es permanente,
se agota con el tiempo y se renueva durante las ceremonias,
si no se celebran las ceremonias durante anos la enga o
dnimu va perdiendo su poder lentamente, hasta ser solo
figuras sin potencia mégica y se tornan peligrosas porque

estan hambrientas (Flores, 1974: 254).

Estos ritos o ceremonias son importantes no solo a
la hora de fertilizar las tierras o en la reproduccién del
ganado, por ser fuentes de energfa, se puede decir que

Figura 6. Detalle de piedra rayo.
Foto: Coleccién de Imagineria del

MUSEE

Figura 7. Piedra meteorito con
Santiago. Fuente: Coleccién de
Imaginerfa del MUSEE

9 “Alos 3.800mts. de altitud en que se encuentra la meseta andina, los meteoritos caen frecuentemente llegando a ella
sin deshacerse, como ocurre cuando tienen que atravesar la densa capa de aire al nivel del mar. A su vez, al chocar
con la atmésfera los meteoritos se encienden y caen forma de estrellas fugaces. La limpidez del cielo permite verlos y,
algunas veces, se puede recoger sus restos en forma de pedruscos de hierro, los que inmediatamente son sacralizados”

(Gisbert, 2016: 193-194).

10 Sabio de la zona andina, por lo general son tocados por un rayo lo que les otorga dotes especiales de curacién, sabidurfa,

adivinacién, prediccién de suenos, entre otros.

11 Lailla es considera la deidad del rebario, es el espiritu que cuida y multiplica los animales, plantas y bienes domésticos

y puede existir a través de un objeto o espacio sacralizado (Szabo, 2008).
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esta energfa es de “ida y vuelta”, es el caso de la fiesta de
Iata Pumpuri (Bombori), celebrada el 25 de julio, este
santo tiene su santuario dentro del territorio Macha en
la provincia Chayanta de Potosi, este santuario o waka
estd destinado a actividades chamdnicas y curativas, a ella
acuden curanderos y yatiris de todas las regiones del pais,
con la intencién de recargar energfa de la wak principal,
pero al hacer las ceremonias de chulla"y agradecimiento
en el mismo lugar, no solo se cargan de energfa los retablos
e imdgenes llevadas, sino también el “padre” se recarga,
como un acto reciproco.

Volviendo a la imagen catdlica de San Francisco (Figura
8), en principio no se entendia la presencia de este santo
y que relacién tenfa con las otras imdgenes del retablo.
Sin embargo, el sentido estd en la significacién de este
personaje en determinados contextos rituales de ciertas
comunidades. Por ejemplo, en la comunidad Cayanguera
del Ayllu Macha de la provincia Chayanta de Potosi, hay
un paisaje donde las piedras son protagonistas, son piedras

rreer R Rai,

Figura 8. Detalle de San Francisco.
Foto: Coleccién de Imagineria del
MUSEE

grandes que estdn en la punta del cerro que son llamadas San Francisco o Qalawalaychu,
es un santo presentado como un joven malcriado, una clase de diablo, afirman que tiene
mucha potencia sexual y reproductiva, dicen que abuso de una jovencita por lo que ella
nunca llegé a casarse, como solucién los yatiris de la comunidad decidieron hacerle casar

con el cerro en un matrimonio ritual. Asi el cerro
cobré un rol importante en la vida productiva de
la comunidad, a causa de su poder reproductivo
cada navidad la gente lleva sus rebafios de llamas
a la punta de San Francisco Qalawalaychu para
reproducirlos (Stobart, 2015: 205).

Otro elemento importante que presenta el
retablo son las pinturas de las puertas, en la puerta
izquierda, se observa unos musicos ejecutando
pinquillos (Figura 9). Es sabido que en los rituales
agricolas la musica juega un papel fundamental;
el pinquillo es un instrumento que se ejecuta para

. ... . . Figura 9. Detalle de musicos tocando pinquillos.
el tiempo de inicio de las lluvias (jallupacha), es  Faror Coleccion de Imagineria del MUSEE

12 Ceremonia de ofrenda y agradecimiento a la Pachamama (Madre Tierra), su origen prehispdnico implica
principalmente sacrificios de animales como las llamas, libaciones de chicha y la intervencién de instrumentos
musicales andinos. Actualmente conserva su tradicion mediante la libacidn de bebidas espirituosas y las mesas como

ofrenda (Oros, 2015: 237).
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decir el mes de diciembre y se prolonga hasta
el mes de febrero, fiesta de la Anata. Por lo
tanto, estd vinculada a la estacién de lluvia y
al ciclo agropecuario (CRESPAL, 2012). Son
meses ademds donde se cruza al ganado y se
obtienen las primeras cosechas.

En la puerta derecha (Figura 10) se pinté
un sacrificio animal o wilancha que quiere
decir sacrificio de “sangre” (wila), este es un
pago ritual a los seres sobrenaturales como la
Pachamama. A decir de Szabé (2008) se ofrece
Imagen 10. Detalle de ritual de wilancha. este sacrificio en casos graves y complicados:
Foto: Coleccién de Imaginerfa del MUSEE . . .

para evitar la granizada, fuertes vientos o brotes
de enfermedades, situaciones que requieren de ayuda sobrenatural y en casos extraordinarios
como la construccidn de edificios o caminos, que pueden afectar a la Madre Tierra o los
seres que habitan en ella. Estos rituales por lo general van acompanados por las challas
o libaciones a la tierra, chacras y los
animales.

Otras iconografias

Adicionalmente ambas puertas
tienen otras iconografias, en la puerta
izquierda se observa un caballo con
montura, debajo un burro de carga, y en
la puerta derecha un caballo sin montura
y un toro (Figura 11). Los caballos y
jumentos son animales de carga, en
cambio el toro es usado para el trabajo
en la tierra, para arar y hacer surcos. Otro
elemento esencial en estos animales es
el color, todos son blancos a excepcién
del toro que es rojo, la eleccién de estos

colores se analizard a continuacién. Figura 11. Detalle de animales de las puertas. Foto: Coleccion
de Imaginerfa del MUSEE.

b. Pigmentos y colores

Los colores del retablo, entendidos desde la semdntica del color, permiten comprender
la cromdtica de los andinos, reflejada en el uso no casual en los retablos. Los nuevos
estudios sobre los pigmentos permiten otro acercamiento y comprensién de las imdgenes
en América, se sabe que durante la extirpacién de idolatrias se hizo mds énfasis en la



132 Reuniéon Anual de Etnologia

destruccién de lo que la iglesia denominé idolos, no dando mucha importancia a la
materia, es decir, pigmentos, maderas y otros materiales en los que también estaban
presentes las wakuas sagradas. Los pigmentos, por ejemplo, provenian de cerros sagrados,
plantas curativas o minerales especiales, el mismo color tenia un sentido y un significado.

La caja del retablo, que se estd analizando, tiene un encalado blanco —el caballo de
Santiago es siempre blanco—, con vivos rojos en su interior, las demds pinturas pueden
ser anilinas o pinturas al éleo. El blanco histéricamente estd asociado a la Luna y la plata,
asi lo indica el relato de Garcilaso de la Vega:

La una cuadra de aquéllas estaba dedicada para aposento de la Luna, mujer del Sol, y era
la que estaba mis cerca de la capilla mayor del templo; toda ella y sus puertas estaban
aforradas con tablones de plata, porque por el color blanco viesen que era aposento de
la Luna. Tenianle puesta su imagen y retrato como al Sol, hecho y pintado un rostro de
mujer en un tablon de plata. Estaban en aquel aposento de visitar la Luna y encomendarse
a ella porque le tenfan por hermana y mujer del Sol y madre de los Incas y de toda su
generacion, y asf la llamaban Mama Quilla, que es Madre Luna; no le ofrecian sacrificios
como al Sol (Garcilaso de la Vega, 2009 [1609]: 165).

No es casual el uso del blanco en este retablo, como se advierte en el relato, el blanco
estd asociado a la Luna, un astro, y como se sabe Santiago o Illapa —para los andinos—,
estd ligado a los astros, este astro considerado femenino, al igual que la plata y el agua
con los que estd relacionado, Garcilaso de la Vega menciona también que:

En la descripcion de la imperial cuzco llaman collquemachic-huay a aquellos canos; quiere
decir: culebras de plata, porque el agua se asemeja en lo blanco a la plata y los cafios a las
culebras, en las vueltas que van dando por la tierra (Garcilaso de la Vega, [1609] 2009: 353).

Destaca la descripcion de los rios que atraviesan la ciudad, y que ademds estdn asociados
a culebras por la forma serpenteante de sus aguas; a su vez el agua que es un elemento vital
importante para la fertilidad de la tierra. Segtin Girault (1988), la accién positiva y benéfica
de la divinidad del trueno se manifiesta en especial en el dominio agricola, vinculada con
la lluvia, necesaria para la germinacién y crecimiento de los cultivos alimenticios.

El blanco conocido como hankko entre los aimaras y yurak entre los quechuas, es un
simbolo de fertilidad, fecundidad y abundancia de productos de la tierra; tiene cardcter
femenino y estd asociado a la Pachamama, al agua y en cierto modo al trueno. Durante
las siembras y cosechas, quechuas y aimaras suelen plantar en el centro de sus chacras
mistiles con banderas blancas, permanecen el tiempo que dura el trabajo, siendo objeto
de diversas ofrendas, que son depositadas en este mismo lugar, para agradecer por la buena
siembra y pedir que brote la abundancia de las plantas; las banderas blancas también son

usadas para la cosecha (Girault, 1988: 138-139).
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Un segundo color presente en el retablo es el rojo, estd empleado con mucha fuerza
en los detalles de las puertas —ademds del celeste y amarillo como fondo de lo que parece
el piso y el cielo en el que se dispusieron a los animales—, y en la vestimenta de los santos
como sus mantos. En relacién al color rojo'*Janusek —en sus estudios de Tiwanaku— afirma
que histéricamente el color rojo invoca sangre y es considerado un liquido esencial que
proporciona y significa vida para humanos y camélidos en el altiplano, sugiere ademds que
la arenisca roja proporcionaba vida espiritual a las construcciones sagradas e iconos de los
que formaba parte (2005: 173-174). El rojo también era un color sagrado, asi lo demuestra
el culto y protesta del zaki unguy o “enfermedad del baile” (Varén, 1990; Millones, 1990,
2007; Urbano, 2009), se decia que las wakas ya no se metian en los drboles, piedras,
cerros y fuentes de rios, sino que poseian los cuerpos de los indigenas; a estos poseidos
se les solfa pintar de rojo y se les adoraba como si fueran las propias divinidades por las
que estaban poseidas, por tanto se les hacia sacrificios de maiz, plata y otros productos.

El retablo muestra una evidencia clara de la importancia de la sangre en un sacrificio
como lo es la wilancha en una de las imdgenes de las puertas, el liquido vital que cae sobre
la tierra alimenta y genera vida
nueva en los productos que
brinda la Pachamama o Madre
Tierra, lo que sugiere ademis el
uso del retablo en este tipo de
rituales de fertilidad de suelos

y animales.

El uso del color rojo y su
relacién con determinados
animales parece cobrar sentido
al revisar el estudio de Van
Kessel (1991) en la zona aimara
de Isluga y Cariquima, durante
el solsticio de verano, que
coincide con los festejos de
Navidad, sefiala que en estas
fechas los pastores buscan

Figura 12. Retablo de Santiago con
animales. Foto: Coleccién de Imagineria
del MUSEE.

13 El rojo también es un color que identifica a la nobleza inkaica, los inkas disponian de una insignia real, una guillca,
no solo sobre sus tumbas chullpas o wak'as, el rojo estd presente en sus tinicas en el ajedrezado rojo y blanco, mismo
que aparece sobre las mencionadas tumbas de manera invertida, en las fajas y kerus. Al respecto, Gisbert (2001) indica
que este ajedrezado no estd pintado, sino més bien trenzado con barro pigmentado.
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arcilla roja —color asociado al mundo de abajo—, para la elaboracién de figurillas de llamas,
alpacas y otros animales deseados. Estas miniaturas serdn facilitadoras en las condiciones
de crecimiento, estas son arregladas en un altar con los mejores pastos, coca y alcohol, para
que sean abundantes ese aflo. Muchos de los retablos de este tipo suelen incluir pequenos
animales (Figura 12) como ovejas, llamas, vacas y otros a los pies de los santos, mostrando
esta relacion con las figurillas.

c. Cajas de madera y santos de maguey

Una de las caracteristicas de este
tipo de retablos son las cajas, muchas
de ellas no fueron creadas para este fin,
es decir, albergar en su interior una
imagen; por lo general se reutilizan
cajas que servian para el transporte
de productos como medicamentos o
alcohol, es el caso de un retablo con
la imagen del Nino Jests (Figura 13)
(Oros, 2015; Sdnchez y Gracia, 2013).

Figura 13. Caja de alcohol con la imagen del Nifio Jests.
Foto: Coleccion de Imagineria del MUSEE

También otro retablo de Tata Santiago de la
coleccién del MUSEF (Figura 14) tiene todas
estas particularidades, en este caso aparentemente
es una caja que sirvié para transportar algiin tipo
de medicamentos, sus puertas laterales fueron
reacomodadas con goznes de lana para darle no
solo la cualidad de puerta, sino movimiento; en el
interior tiene una divisién propia de la caja que fue
aprovechada para colocar las imdgenes, también
cuenta con un arco superior y otro interno que
parecen haber sido afadidas.

. ] ] Las imdgenes del retablo (Figura 1) estdn
Figura 14. Caja de Tata Santiago. .
Foto: Coleccion de Imagineria del MUSEE.  elaboradas con maguey (agave americana), esta
planta o mds bien su tronco fue de uso comun en
los actuales territorios de Pert y Bolivia, cuando se necesitaban imdgenes con premura
en estos territorios, este cactdceo seco no solo brinda plasticidad, sino la posibilidad de
contar con una estructura fcil y liviana de trabajar, en la que se aplicada una pasta de la
misma planta y yeso, dando forma a los cuerpos que luego fueron cubiertos con una capa
de estuco para luego ser policromados, utilizando distintas técnicas como el encarnado,
es decir, de un acabado brillante y realista de las figuras (Huneeus, 2014).
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El maguey, que aporté mucho a la imagineria colonial, tenfa también usos medicinales
antes de la llegada de los peninsulares, prueba de ello son las notas de Garcilaso de la Vega:

Entre las frutas podemos poner el drbol que los espafioles llaman maguey y los indios
os chuchau, por los muchos provechos que de €l se sacan [...]. Pero el Padre Blas Valera
dice otras muchas mds variantes del chuchau, [...]. Dice que es feo a la vista y que el
madero es liviano; que tiene una corteza y que son largos de a veinte pies y gruesos
como el brazo o la pierna, el meollo esponjoso y muy liviano, del cual usan los pintores
y escultores de imdgenes. Las hojas son gruesas y largas de media braza; [...], las hojas
con mds propiedad podriamos llamar pencas; tienen espinas también como las hojas del
cardo. El zumo de ellas es muy amargo; sirve de quitar las manchas de la ropa y de curar
las llagas canceradas o inflamadas y de extirpar los gusanos de las llagas. El mismo zumo,
cocido con sus propias raices en agua llovediza, es muy bueno para quitar el cansancio
al que se lavare con ella y para hacer diversos lavatorios medicinales. [...] Las hojas del
maguey son acanaladas y en ellas se recoge agua llovediza; es aprovechada para diversas
enfermedades; los indios la cogen y de ella hacen brebaje fortisimo mezclando con el maiz
o con la quinua o con la semilla del drbol mulli. También hacen de ella la miel y vinagre.
Las raices del chuchau muelen, y hacen de ellas panecillos de jabon, con que las indias se
lavan los cabezas, quitan el dolor de ellas y las manchas de la cara, crfan los cabellos y los
ponen muy negros [...]. Ahora diré como crian los cabellos y como los ennegrecen, que

es cosa bérbara y espantable (Garcilaso de la Vega [1609] 2009: 422-423).

Tal parece que las cajas usadas como retablos y las mismas imdgenes tienen que
ver con la curacién de los cuerpos, en el primer caso se habla de cajas que transportan
medicamentos o alcohol, que son usados en diferentes tipos de curaciones y en las
ceremonias rituales como las challas y libaciones a la tierra. En el caso del maguey, por
sus propiedades es claro su uso en la medicina tradicional. En consecuencia, estas piezas
estarfan destinadas a curar el alma y el cuerpo, siendo usadas por los yatiris en distintos
tipos de rituales de sanacién.

4. Conclusiones

Se puede apuntar a modo de conclusién que el concepto y la forma de concebir lo
divino para los indigenas continda vigente, pese a las campanas llevadas a cabo desde
el siglo XVII, con la extirpacién de idolatrias y los diferentes concilios. No se puedo
extirpar esta forma de sentir lo divino, es decir que las imdgenes no representan lo
divino, sino que son la divinidad misma. Este ha sido el marco con el que se desarroll6
el andlisis del retablo de Tata Santiago, ya que la iconografia, el uso de determinados
colores y materiales responde a este concepto de materia viva, que estd provista de
agencia o dnimu.

Esta concepcién de la presencia de la divinidad, en este retablo, estd fortalecida
por la iconografia, reforzada por la fusién de imdgenes cristianas con las wakas e illas
andinas, pero con una fuerte presencia y concepcion de las segundas sobre las primeras,
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consolidadas por los rituales en los cuales se usa este retablo, rituales que tienen que ver
con la produccién agricola, reproduccién de animales y la curacién de las personas.

En los procesos rituales los retablos deben ser “atendidos”, se les debe alimentar no solo
con la sangre roja de las wilanchas, sino con las ch’allas y libaciones; la musica es también
parte de este performance ritual, musica que desde el campo semdntico es radicalmente
opuesto al concepto occidental, como dirfa Stobart (1996), la musica estd también provista
de 4nimu, es algo vivo. Es importante también mencionar que si estas deidades no son
atendidas debidamente pueden volverse en contra, se tornan peligrosas y hasta malignas.
Para evitar estas situaciones, los yatiris se encargan de ir a dejar energfa a través de rituales
en las wakas, es el caso de la fiesta de Tata Pumpuri cuando van a ofrecer energia al padre
y al mismo tiempo se recargan de él, es un acto reciproco.

Por otro lado, este articulo deja también abierta la posibilidad de ahondar en futuras
investigaciones sobre las pinturas como materia: ;cudl es su procedencia? ;todavia serdn
extraidas de montanas sagradas o simplemente se usan pigmentos industriales (pinturas
al 6leo)? En este sentido, el siguiente paso serd analizar la composicién de las mismas.
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Materialidad, imagen y contenido
Objetos de culto para uso doméstico

Maria Teresa Adridzola’
Resumen

La conquista de las tierras americanas se apuntalé firmemente con el proceso de
cristianizacién de los pueblos precolombinos como un mecanismo de instruccién
ideolégica que llegaba desde la peninsula espanola. La evangelizacidn se sustenté en
la produccién artistica de imdgenes religiosas, pre construidas bajo los lineamientos
dogmiticos que dictaban los concilios, que patrocinaba la Iglesia Catélica.

En la Colonia se registré el aporte de los artifices indigenas y mestizos, abarcando
diversas expresiones y especialidades en toda la regién andina, con sus propias
interpretaciones, sin la rigurosidad de los contenidos dogmaticos; no obstante, el control
que ejercieron las administraciones y la Iglesia Catélica mediante la extirpacién de idolatrias.

La contribucién de los artistas autéctonos tuvo un cardcter integral, en el sentido de que
eran conocedores de los materiales empleados, para dar forma a los objetos y estructuras
de orden religioso. La gran produccién artistica del periodo colonial estuvo muy ligada
a la materialidad y a la factura indigena, que se expresa en un listado muy resumido de
artifices que legaron sus obras como testimonio, puesto que la gran mayoria eran objetos
y muebles de cardcter anénimo.

En este articulo se analiza la materialidad, imagen y contenido de objetos, que a pesar
de la narracién y el discurso de cardcter religioso e ideoldgico, transitaron de los espacios
sagrados a la intimidad de la vida doméstica, también se analiza cémo la creacién de
imdgenes fue el resultado de una elaboracién mental precedente, en la que juegan un papel
importante los materiales y la técnica.

Palabras clave: Materialidad, objetos de culto, muebles, imdgenes y arte indigena colonial.

Introduccion

La conquista espafiola de las tierras americanas se fundamentd en un instrumento
ideoldgico: la biblia. Las maneras que se adoptaron para la evangelizacién, respondieron
a estrategias politicas no solo para imponer la fe catdlica, sino también para legitimar la

1 Estudié Artes Plasticas en la UMSA. Obtuvo el titulo de Licenciatura en la carrera de Historia, con la publicacién de
la tesis: La nifia del siglo XIX: el objeto cultural como documento de andlisis y testimonio Histérico. Trabajé 33 afios en la
restauracion de pintura de caballete y escultura policromada. Actualmente es Conservadora en el Museo Nacional de
Arte. Correo electrénico: teresa.adriazola@gmail.com.
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ocupaci6n de tierras y la dominacién de sus habitantes. La accién evangelizadora no fue pasiva
porque tuvo como argumento fundamental la lucha contra la herejia, los detractores a esta
forma “persuasiva” de la Santa Inquisicién no admitieron este calificativo para los indigenas
de los territorios conquistados, a quienes mds bien consideraban paganos, no herejes.

La conversiéon de los nativos a la religién catdlica fue a través de las imdgenes que
respondian a construcciones ideoldgicas, tal como fueron las de los pobladores nativos
de las regiones colonizadas, quienes ya tenfan una extensa prictica politeista, motivo por
el que desconocian la intolerancia religiosa y se abrieron a nuevas expresiones religiosas
de otros pueblos, sin renunciar a las suyas.

Se pretende en esta ponencia entender los vinculos entre la triada: materia, forma y
significados, con las sociedades autdctonas, productoras de objetos, que aparentemente
estaban destinados a permanecer en recintos sagrados o en soportes de culto y de cémo
estos objetos entran en la intimidad de los hogares, y salen a las calles.

Materialidad, forma y contenido

El componente fisico y material de los objetos culturales son sin duda una fuente
esencial de informacidn, la eleccién de materiales se sostuvo en précticas que llevaron,
no de manera simple a la preferencia por texturas, colores, etc. La historia material de
la produccién cultural permite entender que hubo una larga cadena de circunstancias y
conocimientos transmitidos en sus mds diversas expresiones.

Bajo diferentes enfoques, citemos a Aristételes quien postula que la caracteristica
fundamental de la materia es la receptividad de la forma, siendo esta potencialmente
destinada a ser “algo”.

La Iglesia Catélica por su parte ensefia que la materia es inerte, es lo opuesto al alma
que significa y representa vida, mds alld de la muerte.

La arquitectura moderna proyecta a la materia como poseedora de multiples
significados, llevados a formas que expresan una vinculacién del arquitecto proyectista,
con los elementos materiales.

Partimos de estos conceptos para entender la conexién que hubo entre la prictica
religiosa y el objeto que se materializ6, para construir expresiones simbdlicas propias
con las que pudieran representarse y representar sus creencias. La nocién que propugna
Aristételes nos inclina a plantear que la materia trabajada no fue pensada por los artifices
originarios como un material inerte.
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Historia material

A modo de predmbulo se mencionard la gran produccién textil, la talla, la escultura, la
pintura, la cerdmica, el arte plumario, la cesteria y otras, que florecieron en tiempos muy
distantes a la llegada de los espanoles. Las sociedades que practicaron estas especialidades
desarrollaron caracteristicas propias, aunque hubo algunas compartidas y comunes.

Los conquistadores arribaron con un repertorio artistico que respondia a un modelo
politico, social y religioso, que precisaba ser representado concretamente para llevar
adelante el proceso de evangelizacién, y fueron la produccién escultérica y la pintura
principalmente, los mecanismos de convencimiento visual mds utilizados.

La escultura post conquista se inicia en el siglo XVI con la primera escuela de escultura
en maguey?, con Tito Yupanqui en Copacabana. El segundo periodo corresponde a los
siglos XVII y XVIII, en los que se intensifica el empleo del maguey, el cedro que era
traido de Nicaragua ya no fue tan requerido para la escultura, no asi en la talla de mueble
(sillerfas, pulpitos y retablos) durante el dltimo siglo, aunque existian maderas locales
como el cedro de Larecaja que Cobo describe:

Nacen estos drboles en todas las tierras calientes y templadas de este Nuevo Mundo en
gran cantidad, aunque con esta diferencia: que la madera de cedro de tierra templada es

blanca, y la de tierra caliente roja cual es la que se trae a este reino del Perti. Cobo, citado
en Mesa y Gisbert (1972:22).

La descripcién lleva a plantear una pregunta ;por qué no dejaron de lado el maguey
y se limitaron a tallar la madera? Es posible que el cedro no logré abastecer la demanda.
También es probable que prefirieran un material mucho mds blando y liviano, o que ya
existia tradicionalmente el empleo del tronco floral de la planta local.

En el siglo XVII la prictica exitosa de la escultura en maguey se explica, segtin Teresa
Gisbert (2002: 137), a partir de la labor fundamental de los talladores autéctonos.

El trabajo en maguey fue profundamente investigado por el historiador Pedro
Querejazu, quien senala que a inicios de la Colonia, se trabajé en madera dura como
el cedro, sin embargo, ya de manera temprana y simultinea se elaboraron tallas en
maguey por escultores indigenas, en escuelas ubicadas a orillas del lago Titicaca, en Juli
y Copacabana. Esta técnica y la estética se difundieron de manera general y siempre bajo
las caracteristicas de la factura indigena. Querejazu se refiere de esta manera al escultor

de la Virgen de Copacabana:

2 Planta de la familia agavaceae, originaria de las zonas dridas y semidridas del continente americano. Provee de variedad
de productos beneficiosos al hombre, del tallo floral se elabora el material para la talla.
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Aunque Yupanqui se inspird en una imagen espafiola, hay que advertir que existe una gran
distancia entre la Virgen de Santo Domingo que le sirvié de modelo a la de Copacabana.
Esta distancia se plasma en el arcaismo de la imagen nativa y su calidad de icono, en ella
se advierte que el artista lejos de expresar el humanismo de su tiempo, manifiesta una
peculiar manera de arraigo indigena. La Virgen estd concebida con esa distancia con que
debieron ver los indigenas las cosas divinas y que proviene de los tiempos anteriores a la
conquista (Querejazu, citado por Gisbert, 1980: 99-100).

En esta cita encontramos que tempranamente los artifices nativos plasmaron en sus
obras, formas de comunicacién que adquieren sus propios sistemas y cddigos. El concepto
de arcaismo podria entenderse, como una manera de persistencia de sus propias creencias.

La investigadora Gabriela Siracusano® también se interesé por la historia material
de los pigmentos que se emplearon en la pintura local, durante los siglos XVI, XVII y
XVIII. Sus estudios, que incluyeron andlisis quimicos de los materiales, le permitieron
entender que existian indicios de pricticas pasadas y vasto conocimiento de los “polvos
de colores” por los pueblos nativos, no solo en su hechura y procedencia, sino también,
en su aplicacién para usos medicinales, como en la préctica pictérica, siendo conocedores
del uso del color y su significado simbélico.

Siracusano® senala sobre los colores en el mundo andino:

Las adoradas iridiscencias de las aguas y las variaciones cromdticas del temido arco iris,
los azules y verdes identificados con ciertas deidades, los tintes definidos de la nobleza
incaica —presentes en sus unkus y en sus maskaipachas— frente a los colores naturales que
debian vestir los pueblos sojuzgados, el cddigo policromdtico de los £ipus, los brillos y los
esplendores de los amarillos como senal del culto solar y del Inca, los cielos plomizos o
las festividades cubiertas de plumajes y flores nos instan a pensar que el color funcioné
como una categorfa vital para la construccion de un mundo en el que lo sagrado no
estaba mds alld del objeto representado sino en el objeto mismo.

Formas de representacion y factura indigena

La talla de imdgenes en variedad de maderas se complementaba con la técnica de tela
encolada, que no era desconocida por artifices indigenas, también practicada por escultores
europeos, como Diego Ortiz quien fuera maestro de Tito Yupanqui, la diferencia estuvo
en que los escultores nativos empleaban este método para construir “cuerpos vendados”
como los cristos cusquenos que datan de 1575, con una técnica semejante al tratamiento
de momificacién. Asi describe esta técnica la historiadora Gisbert (1980: 99-100):

3 Gabriela Siracusano. Colores en los Andes. Hacer, Saber y Poder. Nuevo Mundo, Nuevos Mundos. http//nuevomundo.
revues.org/index1079.html

4 Gabriela Siracusano. Polvos y colores en la Pintura Barroca Andina. Nuevas aproximaciones. https:/[www.upo.es/depa/

webdhumal/areas/arte/3cb/documentos/034f.pdf. p 441
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Se arma un mufieco o maniqui de paja al que se aplican varias capas de tela encolada a
manera de vendaje. Una vez secas las primeras capas se retira la paja y se sigue trabajando
con la ayuda de pasta de yeso. Solamente en brazos y manos hay algunos elementos de
madera. Una vez terminada la imagen se la policroma.

Asimismo, senala que el jesuita Bernabé Cobo describe a tres esculturas que
representaban al Sol denominadas como: Chucuilla, Catuilla e Intillapa, construidas con
mantas gruesas y tupidas, tan firmes que se mantenian de pie por si solas. Cobo también
afirma que el extirpador de idolatrias José Arriaga mandé la destrucciéon de 600 idolos.
Muchas de estas esculturas tenian accesorios como cabellos, dientes y ufias originales
del personaje que se deseaba divinizar y perpetuar, a semejanza de como lo hicieron los
espafioles en los relicarios que guardaban los mismos elementos.

A partir del siglo XVII manifiesta la historiadora Teresa Gisbert (1980: 137):

La escultura pasa a formar parte de la vida misma, sale a las calles lo hace en forma
espectacular, confundiéndose con los fieles. Las imdgenes provistas de cabello natural y
ojos de vidrio, y engalanadas con vestidos y joyas pretenden ser seres vivos con los cuales
se puede conversar, solicitarles algtin bien o apostrofarles su falta comprension.

Hubo una gran produccién escultérica y pictérica andnima que se trabajé desde el
siglo XV1, sin embargo, son varios los artistas nativos cuyas esculturas, pinturas y retablos
han sido identificadas plenamente como de su autoria, citamos solo a algunos de la gran
lista de artifices locales de los territorios que hoy son Perti y Bolivia:

¢ Tito Yupanqui, siglo XVI.

* Diego de Huaillaisaca, 1601.

* Diego Lara, 1635.

* Juan Bautista Ochoa,1630.

* Ignacio Colque, quien recibié como discipulo al indio José¢ Miguel de 13 afios en 1654.
* Ignacio Quispe, pintor y escultor, 1660.

* Diego Quispe Curo, pintor, 1657.

* Diego Quispe Tito, pintor, 1667.

¢ Lézaro Curo, tallador y dorador de retablos, 1700.
¢ Pablo Chili Tapac, pintor, 1723.

¢ Francisco Chihuantito, pintor, 1693.

¢ Luis Nifo, pintor, escultor y orfebre 1720-1745.

¢ Tomds Tairu Tupac “Tomasillo”, 1730

* Antonio Vilca, pintor, siglo XVIIL

Ya desde el primer tercio el siglo XVII, el trabajo del tallador indigena estaba tan
apreciado que el Obispo Ramirez del Aguila llegé a sefialar que:
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El haberse acomodado tanto y adelantado los indios en los tratos y oficios mecdnicos, ha
empobrecido mucho a los oficiales espafioles y todos los oficios los ejercitan los indios
con tanta destreza, que ya no hacen falta los grandes maestros nuestros. Son muy buenos
pintores, que hay algunos que retratan y pintan liminas tan perfectas como en Roma,
plateros, herreros, albaniles, carpinteros, silleros y en todo género de oficios son muy
diestros y curiosos (Mesa y Gisbert, 1972: 150)

Algunos artifices que van del género de la pintura a la talla en madera, piedra y otros
materiales, firmaron o marcaron sus obras con la intensién de individualizar la autoria,
en el entendido de que no se consideraron a si mismos artesanos.

Para fines del siglo XVI no solo brilla el pintor jesuita Bernardo Bitti, asi lo destaca
el historiador Bartolomé Arzans:

Al presente que esto se escribe (siglo XVIII) se halla en esta villa como natural de ella
Luis Nifio. Indio ladino, segundo Xeuxis, Apeles o Timates, y es caso de notar que pinta
y esculpe con primor. Varias obras de sus manos labradas en plata, madera y lienzo han
llevado a la Europa, Lima y Buenos Aires con aprobacién general. En el Cusco se hallan
otros famosos pinceles, aventajindose a todos un indio cominmente conocido con el
nombre de Tomasillo (Citado por Gisbert, 1980: 105).

Respecto al trabajo en muebles y retablos podemos referirnos con mayor precisién al siglo
XVIII, que ha sido el mds investigado. En la zona pacefia la elaboracién de este mobiliario
ya se desarrollaba desde el siglo XVII, con una marcada identificacién de los diferentes
grupos indigenas del altiplano, creando una rica y exuberante iconografia en la talla, que
no dejé de lado los motivos mitolégicos y manieristas que llegaron con el arte europeo.

Los talladores indigenas incluyeron en su produccién elementos precolombinos como
pumas y monos, imdgenes que tienen que ver con la construccién de su propia historia.
Tampoco son casuales la inclusién de la flora y fauna originarias de los diferentes pisos
ecoldgicos de la region. Los elementos tallados en madera y piedra son un recordatorio del
conocimiento tecnoldgico en la agricultura y su distribucién mediante una red caminera,
que alcanz6 la articulacién de ciudades y pueblos en un extenso territorio.

El potente discurso de las imagenes

Como fue expuesto anteriormente, toda materia posee un contenido y dentro del tema
que se trata en este articulo estd el uso de imdgenes de culto en diferentes contextos, entre ellos,
el circulo familiar que ejercia su devocién a diversas representaciones en retablos portdtiles,
que eran la extensién de los arquitecténicos del interior de los templos. Los devotos llegan
a vincularse espiritualmente con estos objetos, vigentes hasta hoy, mediante la préictica de
colocar elementos sagrados de orden prehispdnico, dentro o cerca de los pequeios retablos,
que habitualmente son diversos tipos de ofrendas y piedras, como en el caso de Santiago.
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Estas pricticas también dan a entender que los creyentes que hacian uso de estos
objetos, no asumian una postura pasiva, por el contrario, interactuaban en sus grupos
familiares y de comunidad. Arriaga advertia que los nativos colocaban huacas dentro de
las imdgenes y en los altares.

Las artes visuales fueron el medio mds efectivo para comunicar ideas, mediante las
representaciones escultéricas, seguramente causaron un efecto mayor por su condicién
de tridimensionalidad. La imaginerfa, como producto del mestizaje en el siglo XVIII,
elabora tallas realistas para impresionar y conmover, en pleno auge de la exportacién,
como senalan los historiadores Mesa y Gisbert:

El expresionismo es una deformacién de la corriente realista llegando a extremos
inconcebibles, en los cuales se llega a desvirtuar este arte en el afin de acercarse a la
realidad en forma casi morbosa. Las imdgenes vestidas que llegan a ser simples munecos,
frecuentemente tienen cabello natural, ojos y ldgrimas de cristal, manos y brazos méviles,
etc. Es el “pop art” de su tiempo, tan popular como chocante por su apego desmesurado
a la vida diaria (1972:150).

Imagenes religiosas y cotidianidad

Los barguenos muebles de uso comin en las familias eran profusamente decorados,
muchos de ellos con temas costumbristas y religiosos en las tapas y habitualmente en la cara
anterior. Habia barguenos que tenian pequefias hornacinas centrales con tallas de virgenes, es
decir, que las imdgenes con sentido religioso que son plasmadas en objetos de uso cotidiano,
como es el mobiliario, adquiere una significacion recordatoria, por una parte, y por otra
de proteccién, funcién que cumplian en el interior de un templo o de un recinto sagrado.

Los pequenos retablos son una extensién de los espacios rituales, llevados fuera de los
templos, como sucede en los conflictos bélicos o guerras, cuando se trasladan imdgenes
y piezas litdrgicas con la esperanza puesta en el apoyo divino. En nuestras regiones la
imagen de la Virgen del Carmen acompanaba a los combatientes.

En este periodo en el que las imdgenes pasan del templo a los hogares y salen a las calles,
surge la necesidad de adecuar las técnicas empleadas, para llegar a transformaciones de las
tallas marianas, que sufrieron severas mutilaciones, y de santos convertidos en imdgenes de
vestir, lo que permite hasta hoy a grupos familiares y comunales interactuar directamente
con su devocién, en sesiones dedicadas a vestir y cambiar la vestimenta de las imdgenes.

Imdgenes que transmiten discursos ideolégicos en objetos de uso cotidiano

Los objetos de uso doméstico decorados con imdgenes de cardcter religioso claramente
comunicaban discursos ideolégicos como se detalla en los siguientes ejemplos.
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Figura 1. Retablo dedicado a la Virgen Marfa. Museo Nacional de Arte (alto 6 m, ancho
8 m, profundidad 1,20 m). Foto: Teresa Adridzola.

Los pequenos retablos son una prolongacién de los espacios rituales

b ‘ — T—
Figura 2. Retablo pequefio y portdtil dedicado a la Virgen  Figura 3. Mueble bargueno 1 de uso doméstico.

de Copacabana. Foto: coleccion Museo Nacional de Arte. Foto: coleccién Museo Nacional de Arte.



Museo Nacional de Etnografia y Folklore 147

Figura 4. Contratapa del mismo barguefo en el que se representa una escena aparentemente solo costumbrista.
Foto: coleccion del Museo Nacional de Arte.

El anilisis iconoldgico permite hacer una lectura de elementos citados en diferentes
episodios biblicos, fuentes apdcrifas y leyendas, que conforman un cuerpo de simbolos
que estructuran y preconstruyen un discurso moralizante y evangelizador.

¢ La escena se desarrolla en un huerto cerrado que hace referencia a la “eterna virginidad de la
Virgen”.

¢ Elescenario es el Paraiso que luce abundante follajeria, frutos y aves diversas, representacion que
enmarca la pintura mural de templos como el de Curahuara de Carangas, Carabuco y Copacabana
del departamento de Oruro y otras de la region.

* En la escena central se encuentra la “fuente de los huertos” atributo de la Virgen Inmaculada,
que se repite frecuentemente en los barguefios.

¢ Laescalera de Jacobo, escalera del cielo, en el sector izquierdo.

¢ Eldrbol del fruto prohibido, cuyas manzanas recibe una mujer, como lo hiciera Eva en el Antiguo
Testamento.

* En el fondo del huerto se representa un cedro erguido, un rosal que alude a la Rosa Mistica,
ambos atributos de la Inmaculada.

¢ Enelsector derecho se aprecian dos representaciones de Cristo: el unicornio blanco y el pelicano,
escritos en el Bestiario Medieval.

¢ La presencia abundante de aves tambien se relaciona con seres alados, dngeles mensajeros de
Dios, que menciona la historiadora Teresa Gisbert (1999).
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Figura 5. Tapa de barguefio 2. Foto: coleccién del Museo Nacional de Arte. Presenta elementos de orden prehispdnico
y de la fe catélica en la misma escena.

Figura 7. Lateral del barguefio 2. Se observa el idolo y la escena
de “Fuente de Aﬁua Viva® alusiva a la Virgen Inmaculada.

Foto: coleccién del Museo Nacional de Arte.

Figura 6. Detalles del idolo coronado con una
maskaipacha y portando un keru ceremonial.
Foto: coleccién del Museo Nacional de Arte.



Museo Nacional de Etnografia y Folklore 149

Figura 8. Detalles de la escultura de artifices indigenas y mestizos.
Foto: Museo Nacional de Arte.

La primera es una papaya que ornamenta la portada interior del Museo Nacional de
Arte. La segunda imagen, corresponde a la cabeza de una serie de pumas coronados con
penachos de plumas, como parte de la arqueria de la logia del museo mencionado, sobre
la esquina de las calles Comercio y Socabaya, ambos son elementos precolombinos, que
fueron representados por culturas pretéritas como la de Tiwanaku.

Conclusiones

El uso de materiales por artifices nativos se asenté en un conocimiento profundo, que
los vinculaba a pricticas de épocas pasadas.

La representacién de las formas estuvo fuertemente ligada a creencias religiosas e
ideoldgicas por parte de los productores autdctonos, es posible que la apertura de los
artistas locales fuera mayor, lo que permiti6 que “esas formas” fueran parte del cotidiano,
aun tratdndose de imdgenes que transmitian mensajes de contenido moralizante y que
respondian a los lineamientos de la fe catdlica.

Las maderas fueron el soporte de la gran produccién escultérica y de mobiliario en un
periodo en el que existié una demanda importante de estos objetos, como consecuencia
del auge de la explotacién de la plata y la difusién masiva de la religién catdlica.
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Cuando la Iglesia Catélica perdié protagonismo en la produccién de imdgenes de
culto, e hizo su ingreso el siglo XVIII con el arte neocldsico, fueron los artistas indigenas y
mestizos quienes continuaron pintando temas religiosos bajo los preceptos iconogréficos,
que determinaba la religién catdlica, sin dejar de lado la inclusién de expresiones simbdlicas
y enfoque estético propios.

Finalmente, se puede establecer que los temas como la materia, la forma y el significado
de la produccién de objetos de culto, fueron centrales para entender su relacién estrecha
entre la préctica religiosa y la vida cotidiana de las sociedades de la region.

Bibliografia

DE MESA, José y GISBERT, Teresa. 1972. Escultura Virreinal en Bolivia: La Paz: Academia Nacional de Ciencias de
Bolivia, Publicacién Ne 29.

————————— 1977. Holguin y la Pintura Virreinal en Bolivia. La Paz: Ed. Juventud.

GASKELL, Ivan.1996. Historia de las imdgenes. En: Peter Burke (Ed.): Formas de hacer la historia. Madrid: Alianza
Editorial.

GISBERT, Teresa. 1980. lconografia y Mitos Indigenas en el Arte. La Paz: Gisbert y CIA. S.A.
————————— . 1999. El Paraiso de los pdjaros parlantes. La imagen del otro en la cultura andina. La Paz. Plural Editores.
~----=-=-.2002. Laidentidad étnica de los artistas del Virreinato del Perdt. £/ Barroco Peruano. Lima, Pert: Banco de Crédito.

GOMBRICH, Ernst Hans. 1999. Los usos de las imdgenes. Estudios sobre la funcién social del arte y la comunicacion
visual. Cap. 1. México: Fondo de Cultura Econémica.

SIRACUSANO Gabriela. Polvos y colores en la Pintura Barroca Andina. Nuevas aproximaciones. hetps:/Iwww.upo.es/
depa/webdhumaareas/arte/3cb/documentos/034f.pd

SIRACUSANO Gabricla. Colores en los Andes. Hacer, saber y poder. Nuevo Mundo, Nuevos Mundos. heepl/

nuevomundo.revues.org/index1079.heml



Museo Nacional de Etnografia y Folklore 151

Los Sopiri, danzarines de madera de la
fiesta de Corpus Christi en Baures: entre el
Barroco y el Perspectivismo Amazonico'

Javier Alejandro Barrientos Salinas?

Resumen

A inicios del siglo XVIII se fundaron las primeras misiones jesuiticas en la regién de
los Baure, pueblo amazdnico asentado en el Corredor Mamoré- Iténez, perteneciente a la
familia sociolingiiistica Arawak. Al igual que en las Reducciones de Moxos, la estrategia del
proyecto misional estuvo orientada por una ética: la jesuitica y por una estética: el Barroco.

La musica, la teatralizacidn y la puesta en escena de danzas, en las que se encuentran e
interactian multiples existencias del paisaje amazdnico, fueron los recursos estéticos para
la creacidn y construccién subjetiva de estructuras, identidades y emociones, llegando a
proyectar paisajes sonoros y visuales, en los cuales la conexién de humanos, no-humanos,
entidades vivificadas y deidades humanizada fue posible m4s alld de la ruptura ontoldgica
entre cultura y naturaleza, propiciada por la filosoffa cartesiana del siglo XVII, que se
expandi6 desde Europa al nuevo conteniente.

Precisamente, en la celebracién del Corpus Christi en Baures, a través de los afios y los
avatares de una sociedad post-misional, destaca el baile de los Sopiri, en el cual resaltan dos
parejas de danzarines hechos de madera que acompanan la procesién del Santisimo. Estos
danzarines de madera son acompafados por los “toritos” y los “animalitos”, frecuentemente
interpretados por nifos y ninas, que representan a los animales de la selva amazénica, los
cuales completan el paisaje dibujado por las narrativas locales, instalando un escenario
en el que el Barroco y el Perspectivismo Amazénico conviven en una versién renovada
de un tiempo mitificado.

Palabras clave: Imdgenes religiosas, Barroco, Perspectivismo, Corpus Christi y Baures.
1. Introduccion

La fiesta de Corpus Christi es una fiesta barroca®, de origen medieval y se remonta al
siglo XIII, especificamente a 1264. Durante el papado de Urbano IV, adquirird una nueva

1 Esta ponencia no hubiera sido posible sin la colaboracién del Instituto de Lengua y Cultura Baure, en especial gracias
a la informacién proporcionada por Secy Sudrez.

2 Licenciando en Antropologfa por la Universidad Mayor de San Andrés (UMSA). Magister en Estudios Amerindios por
la Universidad Complutense de Madrid. Docente de la Carrera de Antropologia de la UMSA. Miembro fundador del
Colectivo Antropologia del Arte y Critica Cultural (AACC). Correo electrénico: ale.barrientos.salinas@gmail.com.

3 “Lafiesta barroca estd unida indisolublemente a la idea de brevedad temporal, y lo efimero es el rasgo mds caracteristico

de la misma; el tiempo de celebracién son dias intensos para los sentidos, porque ellos son sus primeros destinatarios.
El barroco habla a los sentimientos y se mueve entre los afectos...” (Campos, 2002:101).
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dimensidn, en el siglo XVI, en el contexto de la Contrarreforma —politica promovida por
la Iglesia Catélica frente a las tendencias protestantes incitadas por Lutero y Calvino en
Europa—. A partir de los mandatos emergentes del Concilio de Trento, particularmente
la consideracién de la presencia real de Cristo en el sacramento de la Eucaristia —también
conocida como la Transustanciacién—, la celebracién solemne del Corpus Christi
representaria la consagracién del sacramento fundamental del catolicismo. Al mismo
tiempo, la contracara de esta celebracién pasaria a ser la versién barroca de una fiesta
atiborrada de las formas paganas de la piedad popular.

Los aspectos teoldgicos, littirgicos, ideoldgicos y, especialmente, el despliegue festivo y
estético que ha caracterizado a esta celebracion religiosa, ha detonado una serie de estudios
especializados de orden histérico, religioso y antropolégico, resaltando el compilado
presentado por Ferndndez y Martinez (2002). Esta serie de articulos coinciden —de una
u otra manera— en que la celebracién de Corpus Christi se trata de uno de los mejores
ejemplos de la fiesta barroca. Esto significa al menos dos cosas: por un lado, en términos
histéricos, se trata de una celebracién religiosa que permite advertir la intrincada transicién
de la Edad Media a la Edad Moderna; y, por otro lado, en términos de narrativa y puesta en
escena, consiste en una fiesta del catolicismo popular en la que “ya no se trata simplemente
de “ver a Dios”, sino de compartir su victoria” (Vizuete, 2002: 40).

Estas investigaciones histdrico-culturales han estado concentradas en los pormenores
rituales, simbdlicos e iconograficos de la celebracién festiva del Corpus Christi, tanto en
las ciudades espanolas (Valiente, 2011) como en las principales ciudades coloniales del
Nuevo Mundo, especialmente: México (Siagut, 2007; Palacios, 2016) y Cusco (Valencia,
2009; Gisbert, 2007), centros de poblamiento prehispdnico con alta relevancia politica,
econémica y territorial para los imperios locales del continente en el siglo XV. Pero la
fiesta de Corpus Christi no se restringi6 exclusivamente a estos centros de colonizacién
europea, por el contrario, se fue matizando en diferentes versiones locales y en distintos
momentos de la época colonial. Es el caso de las reducciones jesuiticas en la amazonia,
en particular la experiencia misional en los Llanos de Mojos, siendo el centro de atencién
de la presente ponencia, la misién conocida bajo el nombre de Concepcién de Baures,
cuya fundacién tardia se realiz6 en el ano 1708 a orillas del rio Negro, aproximadamente
a 390 kilémetros al noreste de Trinidad.

Aligual que en el resto de las Reducciones de Mojos, la estrategia del proyecto misional
estuvo orientada por la ética jesuitica y por la estética barroca. Para consolidar la sociedad
misional fue necesario asegurar la relacién entre las condiciones econémico-productivas
y las condiciones simbdlicas (Limpias, 2004), asi como la transformacién del paisaje y
la reorganizacién del espacio a través de la arquitectura barroca (Limpias, 2003). De
esta manera, el sentido prictico de la Reduccién, por un lado, funcioné como espacio
habitacional, productivo y seguro frente a los peligros externos, tales como los asaltos de
crucefios y bandeirantes portugueses dedicados al trifico de esclavos. Y, por otro lado, la
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incorporacién de una sensacién de trascendencia espiritual, favoreciendo la consolidacion
de un espacio sagrado (la Reduccién) a través del despliegue de recursos visuales y sonoros
representados en la arquitectura, la iconografia, el tallado, la musica, el teatro y otras
estéticas que coincidian en un espacio-tiempo privilegiado: la celebracién abigarrada de
las fiestas del calendario catélico.

En la celebracién del Corpus Christi en Baures (Figura 1), cuya prdctica se mantiene
hasta la actualidad, se evidencia la puesta en escena caracteristica de la fiesta barroca.
Durante la procesién de la Custodia, y después de esta, se realiza la tradicional danza de
los Sopiri. En este despliegue performativo y musical resalta la presencia de dos parejas de
danzarines hechos de madera. La primera pareja es la de Trinidad (varén) y Espiritu Santo
(mujer), del tamano de personas adultas, cada uno erguido sobre un mdstil de madera que,
gracias a quienes voluntariosamente los portan, les permite girar sobre su propio eje. La
segunda pareja es la de los Gigantes: Corpus (varén) y Genoveva (mujer), que destacan
por su altura entre el conjunto de musicos, toritos y otros animalitos amazdnicos. Son
estos danzarines de madera, que bien podrian clasificarse como “imdgenes grotescas”
(Bajtin, 2013), la reverberacién de personajes emergentes de la versién barroca del Corpus
Christi entre los siglos XVI al XVIII y parte del repertorio estético de la evangelizacién
jesuitica en las llanuras amazdnicas.

» R N
Figura 1: Procesion de Corpus Christi. Baures, 2015. Foto: Instituto de Lengua y Cultura Baure.
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Resultado de los avances iniciales de un estudio que articula la etnohistoria con la
antropologia relacional, la presente ponencia busca una lectura renovada de la fiesta de
Corpus Christi en un contexto particular: la amazonia beniana, mds concretamente, la
region de los Baure. Y, desde la critica cultural, la apuesta es por una mirada estereoscépica’
en la que el Barroco y el Perspectivismo Amazdénico coexisten en las suturas de un escenario
mitico presente en la memoria colectiva.

2. Breve bosquejo sobre el pueblo indigena Baure

Los Baure son un grupo étnico de la amazonia boliviana, de acuerdo a la clasificaciéon
propuesta por Salgado (2010), el territorio Baure (TIOC) corresponde a la regién Iténez
— Mamoré®, y estd ubicado entre las provincias Iténez, Cercado (Beni) y Guarayos (Santa
Cruz), con un total de 135.417 hectareas tituladas. La sede de la Subcentral del Pueblo
Indigena Baure’ se encuentra en la localidad de Concepcién de Baures ® y estd afiliada
a la Central de Pueblos Indigenas del Beni (CPIB). Segtin los datos del Censo Nacional
de Poblacién y Vivienda 2012, la poblacién auto-identificada como Baure asciende a un
total de 2.319 personas’. El idioma que hablan pertenece a la familia lingiiistica Arawak
al igual que el pueblo Moxefio (Ignaciano y Trinitario), con quienes han compartido una
larga historia regional. Resumir esta historia en pocas lineas es una tarea dificil, se corre el
riesgo de pasar por alto procesos complejos como las dindmicas poblacionales y los posibles
procesos de etnogénesis, o bien, dar por sentado interpretaciones del pasado que siguen
en debate. Teniendo en cuenta aquello, y con el afén de establecer un breve bosquejo
sobre el pueblo indigena Baure, me limitaré a mencionar algunas referencias generales.

Por un lado, la region de los Baure estd identificada como una de las principales zonas
arqueoldgicas de los Llanos de Mojos. En el articulo de Priimers y Jaimes (2014), titulado
“100 aros de investigacion arqueoldgica en los Llanos de Mojos”, se caracteriza esta region
vinculada al cuenca del Iténez (o Guaporé) por las numerosas construcciones de zanjas,
o sitios arqueoldgicos asociados a fosos, y un conjunto de obras de tierra, especialmente
canales y terraplenes, que atraviesan las pampas de una isla de monte a otra, evidenciando
el desarrollo de la agricultura intensiva a pesar de las condiciones ambientales de la
zona (terrenos frecuentemente anegados). Otras evidencias arqueoldgicas, como ser la
presencia de asentamientos poblacionales en las islas de monte, el posible uso de las zanjas

4 Este concepto serd desarrollado mds adelante en el acdpite titulado: “La mirada estereoscépica: entre el barroco y el
Perspectivismo Amazdnico”.

Territorio Indigena Originario Campesino, anteriormente denominado como Tierra Comunitaria de Origen (TCO).
En la clasificacién propuesta por Diez Astete (2011), los Baure corresponden a la etnoregién amazonia central.
La Subcentral del Pueblo Indigena Baure fue fundada en 1994.

Ubicada en el Municipio de Baures, provincia Iténez del departamento del Beni.
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En el Censo de 2001 se habia registrado 475 personas auto-identificadas como baure, lo que significa una diferencia

de 388% entre ambos censos. Se asume que esta diferencia no se debe a un crecimiento demografico del pueblo baure,

sino al proceso politico promovido por el Estado Plurinacional, las reivindicaciones indigenas asociadas al “proceso de
p P p p g p

cambio” y la movilizacion de una “etnicidad estratégica”, o “capital étnico”, como via para acceder a tierras y territorios.
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como fortificaciones para defenderse de los ataques de otros pueblos, el desarrollo de
un estilo cerdmico particular (fase jasiaquiri), asi como la presencia de sitios funerarios
asociados a rituales mortuorios, revelan un largo proceso de ocupacién prehispdnica de
aproximadamente 1000 afios'® (Priimers y Jaimes, 2014).

Por otro lado, en el periodo colonial, la historia de los Llanos de Mojos estd relacionada
con la empresa misional de los jesuitas, quienes llegaron a Lima en el afio 1568 y poco
tiempo después, en 1580, establecieron una residencia en Santa Cruz de la Sierra. A
pesar de una serie de expediciones hacia las llanuras amazonicas (al Noroeste de Santa
Cruz), todas ellas fallidas debido a las grandes distancias, las constantes inundaciones y
los grupos indigenas hostiles, no fue sino hasta 1682 que se fundé la primera misién en
Mojos, bajo el nombre de Nuestra Sefiora de Loreto (Admiraal, Figueroa y Riedel, 2013).

En 1693, Cipriano Barace, reconocido —entre otras cosas— por ser el fundador de la
misién de la Santisima Trinidad y ser el responsable de la introduccién de las primeras 86
cabezas de ganado vacuno en la regidén, hizo un viaje de exploracién hacia la zona oriental
de Mojos, ingresé a través de territorio guarayo (guarani itatines) llegé a visitar alrededor de
65 poblados. En un segundo viaje, su propdsito fue fundar nuevas reducciones en aquella
regién, pero murié a manos de los Baure en septiembre de 1702 (Barba, 2009). La razén
para este ataque, segin el investigador David Block (1997), se deberia a la animadversién
de un chamén baure hacia el misionero jesuita. Este suceso motivé el envio de una
expedicién militar de castigo en la que se capturé a indigenas y se ahorcé a un cabecilla,
posiblemente se trataba del chamdn antes referido. Recién en 1708, seis afios después de
la muerte de Barace, se fundaria la misién Concepcién de Baures a orillas del rio Negro.

La experiencia misional implicé la consolidacién de una sociedad barroca en plena
amazonia, la cual se hizo evidente no solamente en la arquitectura urbanistica acorde a
los pardmetros estéticos del Barroco, sino también en el esfuerzo catequizador marcado
por la ética jesuitica, la cual “justifica la imposicién a todo el espacio de una estética que
controle la totalidad del espacio, y genera entonces una espacialidad que favorece los
controles sociales necesarios para asegurar una actividad productiva” (Limpias, 2004:202).
La consecuencia de esta ideologia pragmadtica para las sociedades indigenas reducidas,
implicaba el reemplazamiento de su percepcién del paisaje y de otro tipo de experiencia
personal con el entorno y con otras existencias, las cuales, desde el punto de vista de los
misioneros, era preferible desarraigarlas, o al menos, relocalizarlas al espacio “infernal”.

Al final de la época misional, con la ruptura del pacto reduccional tras la expulsién de
los jesuitas en 1767, se produjo un cambio sustancial en toda la regién de los Llanos de
Mojos. Debido a la distancia y las limitaciones de acceso al territorio Baure, estos cambios
se experimentaron de forma particular con relacién a otras zonas, quedando en cierto

10 A pesar de las dificultades para la datacién de los materiales arqueoldgicos, los autores estiman que este periodo de
1000 afios se habrfa dado aproximadamente entre el siglo V al XV de nuestra era.



156 Reuniéon Anual de Etnologia

aislamiento, alejados de las ciudades y del comercio, al menos hasta las postrimerias del
siglo XIX, época marcada por el auge de la goma y la serie de impactos demogréficos,
territoriales y sociales que experimentaron los pueblos indigenas de la amazonia. A lo
que se sumaria, a lo largo del siglo XX, el despojo de los territorios indigenas debido a la
expansion de las haciendas ganaderas en todo el departamento del Beni.

En la actualidad, las principales actividades econdmicas de este pueblo indigena son la
agricultura, la ganaderfa, la caza y la pesca. En los tltimos anos, producto de una buena
Gesti6én Territorial Indigena se ha desarrollado el aprovechamiento del cacao silvestre,
llegando a comercializar un producto con marca territorial propia (TCO Baure), ademds
de contar con un ingenio arrocero y un plan de manejo del lagarto, actividades que les
ha permitido diversificar su produccién y generar alternativas econémicas.

Uno de los referentes de la cultura material baure es el fifano, un instrumento musical
aer6fono, fabricado con el hueso del ala del bato (jabir), la mayor cigiiena del continente
americano. A este instrumento prehispdnico, ademds de las perforaciones hechas para el
flujo del aire, se le incorpora una porcién de cera de abeja con la finalidad de cerrar uno
de los extremos del tubo y darle la tonalidad caracteristica, mds aguda que el sonido de
la flauta hecha de tacuara.

Con relacién al dmbito religioso, al igual que en otras sociedades post-misionales de
la amazonia, el catolicismo es parte intrinseca de la vivencia cultural del pueblo Baure.
Herencia de la estética barroca propia de las reducciones jesuiticas, el catolicismo se
encuentra vigente en el conjunto de celebraciones y festividades del calendario anual:
Los Reyes Magos, Semana Santa, Corpus Christi, la Virgen de la Concepcién, Navidad
y los Santos Inocentes. Cada una de estas celebraciones religiosas se caracteriza por la
reproduccién anual de una serie de bailes y la respectiva puesta en escena de diversos
personajes que representan una historia, un mito o una tradicién oral. A continuacién,
presento un breve punteo de la relacién entre fiestas religiosas y bailes:

* En la celebracién de los Reyes Magos (6 de enero) se realiza el baile de los Masacos.

* Enla Semana Santa (cuarenta dias después del Miércoles de Ceniza), el baile del Judas.

¢ En Corpus Christi (sesenta dias después del Domingo de Resurreccion), el baile de los Sopiri.

* En la fiesta patronal del pueblo (8 de diciembre), consagrada a la Purisima Inmaculada
Concepcidn, se realizan diferentes bailes: los Macheteros, las Marias, los Toritos, los Negritos y
el baile del Cosorofiequi.

* En Navidad, es el turno del baile de los Angelitos.

* Y, cerrando el calendario festivo, en la celebracién de los Santos Inocentes (28 de diciembre), se
realiza el baile de los Judios (Sudrez et al., 2015)

Este articulo se concentra en la fiesta del Corpus Christi y el baile de los Sopiri,
poniendo especial atencién a los danzarines hechos de madera (Trinidad, Espiritu, Corpus
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y Genoveva) (Figura 2). Con tal motivo, se realizard una aproximacién a las diversas
versiones sobre el origen y la naturaleza de los Sopiri, desde referencias etnohistérica y
testimonios orales que han sido transmitidos en la memoria colectiva del pueblo Baure.

Figura 2: Trinidad y Espiritu Santo en la
Fiesta de Corpus Christi de Baures, 2015.
Foto: Instituto de Lengua y Cultura Baure.

3. Versiones sobre el origen y la naturaleza de los Sopiri

Al hablar de los Sopiri se estd haciendo referencia al baile tradicional que acompana
la procesién de Corpus Christi en la localidad de Concepcién de Baures. De inicio, es
necesario aproximarse a la definicién —o las definiciones— sobre lo que se entiende por
sopiri. En idioma baure, sopir'' hace referencia a una peta (o tortuga) que vive en el agua.
Siguiendo esta traduccién, se trataria literalmente del baile de las tortugas. En cambio, en
el libro Historia y cultura de los Baure, se menciona que sopiri significa mufieco (Admiraal,
Figueroa y Riedel, 2013:102). Esta tltima definicién, aunque parece inexacta desde el
punto de vista lingiiistico, evidencia la asociacién que se hace con los danzarines de madera

11 Esta traduccidn se encuentra en el glosario del /nforme: Nidos Bilingiies en la Nacién Baure (2016), presentado por
Instituto de Lengua y Cultura Baure, acompafando la memoria visual del baile de los “animalitos” que también es
parte de la procesién de Corpus Christi.
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(mufiecos) que forman parte de la procesién del Santisimo (Figura 3), razén por lo cual
de manera coloquial se les ha llegado a bautizar con el nombre de los Sopiri. Al respecto,
en el mismo documento se menciona:

[L]os sopiri representan a los hijos de dos caciques, una mujer y un hombre. La mujer
que viste de tipoy se llama Espiritu Santo, y el hombre, que luce un chaleco, se llama
Trinidad. Los sopiri o mufiecos tienen el tamafio de una persona y son llevados en un
palo que la gente hace voltear para que bailen... Junto con los sopiri salen los ‘gigantes’
que son dos figuras grandes elaboradas de madera, una vestida de hombre y la otra de
mujer. En estas figuras, los danzarines se meten por debajo de ellos y los llevan alzados.
Ya no se sabe con exactitud el origen de este baile, pero algunos Baure dicen que en el
tiempo pasado vivian esos gigantes en la tierra (Admiraal, Figueroa y Riedel, 2013:103).

Es cierto que no se sabe con exactitud
el origen de este baile, pero ;existird una
versién unica —oficial- sobre la historia
del baile de los Sopiri? Lo mds probable
es que existan diversas versiones, siendo
una mds de ellas la que pueda surgir de
la interpretacién etnohistérica. En este
sentido, es posible ubicar temporalmente
el origen de esta danza, al menos con
relacién a la celebracién del Corpus
Christi, en el siglo XVIII, evidentemente
como producto de la implementacién
de las reducciones jesuiticas en la regién
y de la estética barroca como recurso
catequizador.

Siguiendo el rastro de los “gigantes™'
danzarines de madera, Valiente Timén
(2011) brinda datos sustanciales sobre
la presencia de estos personajes en las
procesiones del Corpus Christi, realizadas
en las principales ciudades de Espafa a

partir del siglo XVI:

Figura 3. Apolinar Sudrez Imopoco
con Trinidad. Baures, 2015.
Foto: Alejo Torrico Zas.

12 “Conviene sefialar el rol de los gigantes en la fiesta popular. El gigante era el personaje habitual del repertorio de la
feria (lo es todavia hoy en compania del enano). Pero era también una figura obligatoria de las procesiones del carnaval
o de la fiesta de Corpus, etc.; a finales de la Edad Media, numerosas ciudades contaban al lado de sus «bufones de la
ciudad» con sus «gigantes de la ciudad», y también con una «familia de gigantes» empleados por la municipalidad y
obligados a participar en todas las procesiones de las fiestas populares...” (Bajtin, 2003:281)
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(E]l desfile de los gigantes no ocupaba un lugar fijo en la Procesion, sino que iba
constantemente de un lugar a otro en su afdn de divertir. La primera noticia que tenemos
de Madrid data de 1582 y con posterioridad se describen los disfraces y atributos
iconogréficos. Se representaba por medio de ellos a los cuatro continentes conocidos
del mundo: América, Africa, Asia y Europa. La aficién por estas figuras de gigantes y
cabezudos era grande en toda Espana. En Sevilla, ademds de un “Cristobalén” que era un
santo de estatura desmesurada, salfan desde al menos la primera mitad del siglo XV tres
parejas... Podemos afirmar con respecto a los gigantes y cabezudos de la Edad Moderna
en el Reino de Castilla, que al margen de los testimonios primeros de Sevilla, sabemos
que en la segunda mitad del XVI eran personajes habituales en los Corpus de Toledo y
Madrid. Existen noticias del siglo XVII que nos hablan de que se implantan en nuevos
territorios como Oviedo y regiones del Reino de Vizcaya. Huelga decir que desde Castilla
pasaron a México (Valiente Timén, 2011: 53-54).

A propésito de la presencia de los gigantes en la procesién del Santisimo en México,
Nelly Sigaut (2007), en su estudio contextualizado entre los siglos XVI al XVIII, resalta
el hecho que estos gigantes siempre iban en parejas y representaban las distintas partes del
mundo o las distintas etnias que se rendfan ante la presencia del Santisimo, fundamentando
su presencia en textos biblicos como el Salmo 71 o el libro del Apocalipsis.

Estas valiosas referencias, aclaran que los gigantes no eran los tnicos personajes de
la procesién del Corpus en las ciudades espanolas y coloniales, por el contrario, existian
una variedad de “imdgenes grotescas™: la tarasca, los cabezudos, las botargas, asi como
otras representaciones en danzas (al son de pasacalles), auto sacramentales, comedias,
ademds del despliegue de una serie de cofradias llevando en andas las imdgenes de Santos.
En todo caso, sin entrar en mayores detalles sobre la suntuosa celebracién atiborrada de
personajes paganos y evidentes manifestaciones carnavalescas, resalta que los gigantes
generalmente fueron la representacién del otro: turcos (moros), celtas orientales, Gog
y Magog (personajes apocalipticos), el Anticristo, los cuatro continentes, otras tribus y
diversos personajes exéticos que participaban de la adoracién del Santisimo.

A pesar de una serie de restricciones y prescripciones que surgieron casi de forma
paralela al desarrollo de la fiesta, debido a los excesos y la saturacién de imdgenes paganas
en la procesiéon del Corpus Christi en el Nuevo Mundo, la introduccién de imdgenes
grotescas'? —en particular los gigantes— fue parte de la estrategia estética y catequizadora
que emplearon los jesuitas en las llanuras amazénicas, quedando como evidencia de la
fiesta barroca misional el baile de los Sopiri.

13 “La historia de esta fiesta [Corpus Christi] en Francia y en el extranjero (sobre todo en Espafia) nos indica que las
imdgenes grotescas del cuerpo, de contenido extremadamente licencioso, eran més bien comunes en esta circunstancia,
y estaban consagradas por la tradicidn. Puede decirse incluso que la imagen del cuerpo, en su aspecto grotesco,
predominaba en la expresién popular de esta fiesta y creaba un ambiente corporal especifico. Asi, pues, las encarnaciones
tradicionales del cuerpo grotesco figuraban obligatoriamente en la procesién solemne: monstruos (mezcla de rasgos
césmicos animales y humanos) que llevaban sobre sus lomos a la «pecadora de Babilonia», gigantes de la tradicion
popular, moros y negros (de cuerpos caricaturizados)” (Bajtin, 2003:184-185).
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Resulta interesante que al indagar sobre el baile de los Sopiri en Baures, aparecen otras
versiones respecto al origen de esta danza, las cuales se sitdan en el campo de la memoria
colectiva y la tradicién oral, dando cuenta de una serie de relatos miticos que permiten
adentrarse en otros espacios y tiempos, sin perder de vista el referente religioso heredado
de la ética jesuitica y la estética barroca.

En noviembre de 2015, conversando personalmente con Apolinar Sudrez Imopoco
(Figura 4), cacique de Baures durante varios afos y, por tanto, el responsable de guardar
y alistar a los danzarines de madera que participan de la fiesta de Corpus Christi, tuve
la oportunidad de conocer una de las versiones sobre el origen de la danza. Debido a su
relevancia testimonial, incluyo el relato en extenso:

Figura 4. Apolinar Sudrez Imopoco con Genoveva y Corpus. Baures, 2015. Foto: Alejo Torrico Zas.

Resulta que un vigjito, un dia jueves, el dia de Corpus, le dice a su mujer:

-Viejita, voy a ir a pescar —dice que le dijo.
-Cémo vas a ir —le dijo, —si ahora es fiesta, es Corpus.
-No, nada de eso, yo voy a ir a pescar —dice que le respondié.

Entonces se fue al puerto y cogid su embarcacién y avanzé un buen trecho. Y dice que
alld ya escucho la bulla, la bombilla y todo un murmullo. Y en una curva del rio se fue a
mirar que era lo que hacfa bulla. Se escuchaba la tamborita, la flauta y todo. Y en medio
del rfo lo ve a un hombre grande, que era el gigante, el Chiqui chiqui dice que le puso.
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Y en la orilla bailaban las petas, los lagartos, los caimanes, sicuri, toda clase de animales
acudticos, y de los terrestres, el tigre, el leon, el anta estaban bailando en el seco. Pero
el gigante estaba en el rio, era el que los manejaba a los animales. Cuando el viejito vio
eso, lo que hizo fue esconderse de miedo. Entonces se escondié y cuando ya vio que ya
comenzaron a retirarse, vio que el gigante iba al medio y todos los animales iban bailando
alrededor. Entonces cuando el viejito regresé a su casa le contd a su mujer, llegd hasta con
fiebre, con miedo. Luego murié el viejito de susto, por ver cosas que nunca habia visto.
Eso le sucedid al viejito por incrédulo, por no creer que ese era un dia sagrado y que
tenfa que respetar. Pero €l tuvo todavia tiempo de conversarle a sus companeros de lo
que le habia sucedido, entonces ellos ya fueron los que le pusieron el baile de los Sopiri.
Sopiri es el nombre de un animal, de una peta, entonces ellos le pusieron el nombre de
la peta. Y estos son los Sopiri, los mufecos, ya los antepasados lo inventaron. Pero estos
(los gigantes) fueron los que pillé dentro del rio, y a estos otros dos mufiecos le pusieron
el nombre del animal: sopiri... (Testimonio de Apolinar Sudrez Imopoco, 2015).

Antes de adelantar algunas interpretaciones al respecto, es pertinente retomar otras
dos versiones a prop6sito del baile de los Sopiri, las cuales fueron recopiladas por otras
investigaciones (Admiral, Figueroa y Riedel, 2013; Sudrez et al., 2015), permitiendo
matizar el relato mitico desde diferentes experiencias y lugares de enunciacién.

La versién de Lucio Oni dice asi:

Nosirve ir a pescar ese dfa, de Corpus Christi, porque dicen que antes habfa un cura que
no quiso celebrar la misa en la iglesia. Se fue. El tenfa, dicen, su mujer con quien se fue
al rio a pescar. De pronto, escucharon una bulla. Era un caimdn grande y alrededor de ¢
—del caimdn-— habfa una gran cantidad de peces. No esperd el cura. Rem con fuerza hasta
llegar a la orilla. Y por ahi pasaron esa gran cantidad de fieras que iban bailando por el rio.
Asi nos conversaba mi mamd. Eso existfa” (En: Admiral, Figueroa y Riedel, 2013:103).

La versién narrada en primera persona por Pastor Tiboco, cuenta lo siguiente:

Cuando yo era muchacho me venia de Baure en carretén a San Pancho y escuché la
musica de lejos, ese dia de Corpus Christi y de lejos escuché la msica. . si es aqui en el
campo, dije. Paré los bueyes y cuando veo en medio campo los vi a los Sopiri, bailaban
los Gigantes, bien se vefa. Lo que yo hice fue apurar a los bueyes, pero no se acercaron a
mi, de lejitos no mds. Llegué a la casa y le conté a mi padre y le dijo mi madre: para qué
lo mandas si es fiesta ahora (en Sudrez et al., 2015:43).

En los tres relatos expuestos, un primer elemento que salta a la vista es el orden
pedagdgico y moralizante, entiéndase este como la intencionalidad en la narracién por
evidenciar la relacién causa - efecto entre la falta: no respetar el dia sagrado del Corpus
Christi, a pesar de la prescripcién expresada por la tradicién (y que suele ser recordada por
las mujeres de la familia: la esposa, en un caso, y la madre, en otro), con el castigo que sufre
el incrédulo o el infractor. En el primer relato se hace mds evidente y explicito el castigo
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debido a la muerte del incrédulo, la cual habria sido causada por el susto de ver lo que
“nunca antes habia visto”, o dicho en términos morales: por ver lo que “no se debe” ver.

Un segundo elemento, de orden perceptivo-sensorial, es que el escenario principal en las
narraciones estd configurado por un paisaje sonoro y visual, que en principio resulta dificil
de identificar con precisién, haciendo referencia a lo bullicioso e invisible de la situacién,
para luego, de manera sorpresiva, reconocer la musica producida por los instrumentos
habituales del contexto y ver bailar a un gigante acompafado de un conjunto de animales.
Llama la atencién que, en el tercer relato, a diferencia de los dos anteriores y de otras
versiones existentes (que por razones de espacio no se han incluido en el presente texto),
la escena se desarrolla en el campo y es vista por el testigo desde su carretén en el camino
de tierra, pues generalmente el escenario donde aparecen los gigantes y los animales que
le acompanan bailando es en el dmbito acudtico: rios o lagunas.

El tercer elemento, esta vez de orden ontolégico, se desprende del anterior, puesto
que el escenario festivo que acompana la sorpresiva aparicién del gigante, o los gigantes,
y los animales danzarines, pone en evidencia la frontera entre humanos, no-humanos y
entidades vivificadas del paisaje. Entendiendo que al hablar de frontera no se trata tanto
de un limite infranqueable, sino mds bien de un espacio de transicién: caético, peligroso
y relacional. Habitar la frontera no es igual para quienes disfrutan de la musica y el baile,
como para quien ve la escena sorprendido, e incluso, en pdnico. En este caso, el testigo
(el que pueda dar testimonio) que pasa a ser el que todo lo ve sin ser visto, se asusta de
aquello que se le revela y huye de aquello que no puede entender.

A propésito de este ultimo elemento de orden ontoldgico, més alld del andlisis
estructural de los mitos, habria que reflexionar a partir del planteamiento que hace
Viveiros de Castro cuando menciona que “las narraciones miticas estdn pobladas de seres
cuya forma, nombre y comportamiento mezclan inextricablemente atributos humanos y
no-humanos, en un contexto comtn de intercomunicabilidad idéntico al que define el
mundo intra-humano actual” (2004:41). El paisaje mitico que dibuja la puesta en escena
del baile de los Sopiri es el escenario relacional donde diversas naturalezas coinciden en
un mismo acontecimiento cultural: la fiesta barroca.

La antropéloga Franziska Riedel, en una de las pocas referencias especificas sobre la
fiesta de Corpus Christi en Baures, afirma:

Para los antiguos baure estos personajes, no solamente eran mufecos, sino se los
consideraban personas. Por eso era necesario hablarles antes de que salgan a bailar. Dofia
Excilia Chipeno relata: hay que aconsejarlos a los Sopiri. Yo antes ibay les decia: bueno masiana
se van a ir a la misa, ya lo estamos peinando, los estamos simbando, maiiana cuidado con
llegar peleando. No tomen mucho. No estén ahi peleando, que llegan todo borracho a pelear,
es0 0 les decia. Hay que aconsejarlos, porque estos son gente, no es nomas vestirlo y entregarlos

para que bailen... (2015:22).
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El testimonio reproducido en la cita evidencia que la fiesta del Corpus instala un
escenario relacional en el que las personas de carne y hueso y las de madera pueden
comunicarse. Esto significa que la fiesta, al igual que el mito, es un acontecimiento
fronterizo: permite habitar la frontera y distraer el miedo a lo indémito. En este escenario
relacional, queda abierta la posibilidad para transitar de los llamados “sistemas de creencias”
hacia los sistemas de multiples existencias, que es precisamente lo que evoca el relato de
Lucio Oni, cuando asevera al final de su testimonio: “eso existia”.

4. Habitar la frontera: ;imagenes grotescas o duefios del agua?

Los Sopiri eran los jefes del agua,

reina de todos los animales,

se bailaban m4s antes.

Su vestimenta de la Sopiri s elegante, llenos de adornos de cintilla. ..

(Oscar Sossa, citado en Sudrez et al., 2015:42)

A partir de las evidencias y reflexiones hasta aqui expuestas, surgen varias preguntas:
Primeramente, ;cudl fue el significado que se les atribuyé a los Sopiri en la fiesta Barroca
Misional? En segunda instancia, considerando la intencionalidad jesuita y sus preceptos
pedagégicos y moralizantes, ;qué es aquello que “existia” en un tiempo pasado y que
no deberia ser visto? Y, finalmente, recordando que los “gigantes” generalmente eran la
representacién del Otro, ;quién o qué es ese Otro que representan los gigantes danzarines
de madera en la procesién del Corpus Christi en Baures?

Responder a cabalidad todas estas preguntas es un reto mayor. Mi intencién es brindar
algunas pautas sobre las cuales pueda perfilar una reflexiéon renovadora, aunque incipiente
por el momento. Para ello expondré algunas referencias dispersas que me han ayudado a
comprender la naturaleza de estos danzarines de madera y su devenir Sopiri.

En Reliquias de Moxos, Rogers Becerra (1977), al referirse a diversos personajes que en
aquellos anos (década de los setenta) todavia estaban vigentes en las fiestas patronales de
San Ignacio de Moxos, hace referencia a los Juanatacora y los identifica como gigantes.
Presenta dos versiones sobre el origen de estos personajes. La primera versién, retomando
la investigacién de Rebeca de Ortt, refiere que San Ignacio de Loyola conquisté a los moros
arrebatdndoles la bandera para Ciristo, quienes, después de ser derrotados, le siguieron.
De esta manera, los gigantes serfan la representacién de los moros. La segunda versién,
retomando el andlisis lingiiistico de Luis Rivero, refiere a la palabra mojefia juzckure,
traducida como “el duende del rio”, o con mayor precisién: jz (algo de temor) — ana (dos
o varias) — te (del) —kure (rio), que en su version castellanizada se convirtié en Juan y Juana
Tacora, una pareja de gigantes (Becerra, 1977:191). A diferencia de la ponderacién que
hace Becerra dindole mayor crédito a una sobre la otra, ambas versiones son verosimiles,
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se podria decir que la primera es la versidén barroca sobre el origen de los gigantes y, la
segunda, es la versién desde el Perspectivismo Amazénico sobre la naturaleza de los gigantes.

Sibien Becerra no especifica la festividad en la que aparecian estos gigantes en Moxos,
ni brinda mayores detalles al respecto, la referencia resulta de gran utilidad para conocer
algo mds sobre estos gigantes danzarines de madera. Por un lado, tiene concordancia
con los gigantes como representacién de los moros (a veces llamados turcos) en la
procesiéon de Corpus Christi. Y, por otro lado, su relacién con una, o varias, existencias
que producen temor y habitan en el rio. Aspecto coincidente con los testimonios orales
del conjunto de relatos miticos que fueron presentados a propdsito del origen del baile
de los Sopiri en Baures.

En el articulo titulado “Mojos y jesuitas. Apuntes sobre el periodo reduccional’, Josep
Barba (2009) retomando los escritos del jesuita eslavo Francisco Eder, encargado de la
misién de San Martin de Baures en el siglo XVIII, refiere a la entidad conocida por el
nombre de achane, como un espiritu de doble género: “uno, que acaso podemos llamar
divinidad tutelar, habita en un lugar fijo, como si tuviese su residencia en aquella cosa:
todos los drboles, rios, lagos, bosques tienen su achane propio; otro que llamaremos
familiar, acompana a los seres humanos y cumple sus mandatos” (Barba, 2009: 242).

Siguiendo los estudios de Josep Barba (2003 y 2009), quien dedic6 parte de su trabajo
a investigar el consumo de ayahuasca en los Llanos de Mojos, es probable que el achane del
rio, al no tener una forma definida y concreta, pueda aparecer como un caimdn gigante en
medio de los cuerpos de agua de las llanuras amazénicas. Considerando que este animal
acudtico, junto con el tigre (jaguar), es uno de los animales poderosos con los cuales
entran en contacto los chamanes iniciados, se trata de una existencia capaz de atemorizar
a quienes llegan a verlo, al menos eso da a entender el relato mitico de Lucio Oni.

Es interesante notar que en algunos estudios dedicados a la musica en los Llanos de
Mojos (Nawrot, 1999 y Waisman, 2002), también a partir de los escritos de Francisco
Eder, se destaca el baile del caimdn, cuya representacion, ademds de “feroz y con fragancia
a cierta fiereza”, estaba vedada para mujeres y nifios, por creer que si estos la presenciaban
serfan devorados por el caimdn.

Considero que, asi como en el caso de los “Juanatacora” en San Ignacio de Moxos, no
existe una sola versién sobre el origen y la naturaleza de los Sopiri en Baures. El gigante,
también llamado Chiqui chiqui o Kakoven (el que no se puede alcanzar) (Figura 5), no
es una sola entidad, sino dos o varias existencias. Dependiendo del punto de vista, que
nada tiene que ver con el relativismo cultural, se puede tratar de una pareja de esposos:
Corpus y Genoveva, o del achane del rio convertido en un danzarin gigante, o de
muiecos de madera que hacen lo que los humanos hacen en la fiesta: bailan, comparten,

se emborrachan, se alegran y se entregan a la experiencia estética de la puesta en escena
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Figura 5: Kakoven (el que no se
uede alcanzar). Baures, 2015.
oto: Alejo Torrico Zas.

La fiesta del Corpus Christi en Baures es la versidn socialmente aceptada de la frontera
entre humanos, no-humanos y entidades vivificadas del paisaje. Todas estas existencias
actan como personas: las petas son los Sopiri que visten con elegancia, los toritos son
los enmascarados de capa roja y cascabeles de bronce; el caimdn, el tigre, el ciervo, el
bato y otros animales son los que actiian como nifios para acompanar la procesién de
la Custodia. El Ozro, el que habita la frontera, es el testigo, que en vez de atemorizarse,
puede tener suerte en la pesca si hace bailar a los Sopiri e invita un churuno de chicha al
cacique y a los musicos, quienes con el fifano, la tambora y el sancuti, son los encargados
de tocar el pasacalle y las tonadas tradicionales del Corpus Christi.

5. La mirada estereoscdpica: entre el Barroco y el Perspectivismo Amazénico

Elaborar una reflexién en torno al baile de los Sopiri y el significado de los danzarines
de madera, que participan de la fiesta del Corpus Christi en Baures, no deberia agotarse
en la exaltacién folclérica de una danza, ni en el desasosiego por rescatar el referente de
una identidad ancestral monolitica. En este sentido, motivado por la critica cultural,
planteo la nocién de mirada estereoscdpica, haciendo eco de los estudios decoloniales,
especificamente desde el “pensamiento fronterizo” de Walter Mignolo. Dicho autor,
retomando la teorfa de los dos ojos del katarismo, plantea la doble visién (o doble
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conciencia) como una manera de ver desde ambos lados de la frontera. Esta doble
mirada —en términos politicos— es posible desde la exterioridad del subalterno, no desde
el centrismo ocular de la modernidad (Sanjinés, 2005).

Sin entran en mayores detalles de orden epistemolégico, me limito a problematizar
la fiesta del Corpus Christi en Baures apostando por la mirada estereoscépica, como una
forma de interpelacion al “Barroco Mestizo”, en tanto concepto empleado en la historia
del arte y permeado de cierto aire “nacionalista’. De esta manera, mi intencién es abrir
un escenario en el que el baile de los Sopiri no se reduzca ni al sincretismo, ni a una
perspectiva dicotdmica (occidente/amerindio), sino que permita entrever la complejidad
de las experiencias sensoriales y la construccién de subjetividades en las suturas de la
memoria colectiva y los usos politicos del pasado.

Hace algunos afos atrés, el investigador cataldn Josep Barba (2009), se referia a la
regién de los Baure de la siguiente manera:

[L]a mayor parte de los lomerios de Baures son hoy tierra ignota y poco habitada, poblada
de leyendas y monstruos: la Virgencita, una roca con forma y espiritu de mujer; el monolito
transparente; la laguna Origuere, habitada por un jichi celoso que devora a quienes se
aventuran en ella; drboles en los que habitan espiritus; el carbunclo, que emite luz por los

ojos; el gigantesco pez avestruz; un perezoso gigante invulnerable a las flechas y las balas,
que paraliza a los cazadores; delfines telépatas que seducen a las mujeres jovenes; una
catarata que suscita la danza de los muertos; las minas de oro de San Simén, explotadas,
segtin la tradicion, por los jesuitas... (Barba, 2009: 237).

Esta cita in extenso habria que entenderla mds alld de una mirada romdntica, o como
si se tratase de un simple recurso literario, para situarla en lo que se ha venido a llamar
el Perspectivismo Amazénico. En términos prdcticos, y siguiendo el sentido de la cita
textual, esto significarfa la existencia de otros mundos, tan reales como el visible, que son
posibles de conocer y senti=pensar, asi como es posible la comunicacién con las existencias
de aquellas otras naturalezas.

Retomando las reflexiones expuestas en torno a los Sopiri, me interesa resaltar la
apertura hacia esas otras existencias, las cuales habrian quedado solapadas, invisibilizadas
o distorsionadas por una vision reducida de la historia: la mirada monocular de la
modernidad. Esta visién reducida, asociada a la ruptura ontoldgica entre cultura y
naturaleza, y enraizada en la Etica Calvinista y el Perspectivismo Cartesiano (todo lo
contrario del Perspectivismo Amazdénico), imposibilita ver la complejidad incardinada
en la fiesta de Corpus Christi en el Baures post-misional.

Desde la mirada estereoscdpica, la puesta en escena de la fiesta barroca misional no
deberia reducirse a una expresion del Barroco Mestizo, ni siquiera a una versién mestiza del
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Barroco Misional. Si algo estd poniendo en evidencia el baile de los Sopiri es el conflicto
entre la diversidad y la alteridad, se trata de la representacién de un acontecimiento
cadtico, en el que los duefios del agua se convierten en gigantes para celebrar la “victoria”
de Ciristo. Un escenario relacional donde coexisten los gigantes de madera, los duefios del
agua, un caimdn gigante, las petas con piernas y los nifos-animales que danzan.

Si Viveiros de Castro tiene razén al afirmar que “en el mito, todos los actuantes ocupan
un campo interaccional tnico, a la vez ontolégicamente heterogéneo y sociolégicamente
continuo” (2010:130), la fiesta barroca del Corpus Christi pareciera ser, por un lado, la
reminiscencia de la ansiedad misional por llenar el “vacio” de Dios y auto-convencerse
de la transustanciacién de Cristo como la principal apuesta por la fe y no por la razén.
Y, por otro lado, la celebracién de la alteridad radical en la que no-humanos son los que
actGian como humanos, y no al revés.

El escenario relacional que instaura el mito amazénico, y sus mualtiples versiones, ya
no puede pensarse fuera de la mediacién estética del Barroco: simbélica, pedagédgica y
moralizante, pero no se reduce a esta, ni a las reglas de exclusién que tolera la diversidad
cultural, pero no asi la alteridad radical. Los Sopiri no son una obra hibrida de la historia,
en el mejor de los casos, son una puesta en escena inacabada que necesita reinventarse
una y otra vez en las suturas de la memoria colectiva. Al escudrinar en estas suturas de la
memoria colectiva, aparecen las cicatrices en las que coexisten otras formas de sentir el
mundo, cicatrices que no estdn exentas de escozores, supuraciones y queloides.

6. Reflexiones finales

Al ser este un trabajo incipiente, mis reflexiones finales no podrian ser otra cosa que
inquietudes que necesitan mayores evidencias. A partir de la reflexién en torno al baile de
los Sopiri y la vida social de los danzarines de madera, considero que es necesario situar
la mirada estereoscépica en la construccién histérica de la ruptura ontoldgica producida a
partir del sistema misional impuesto en la amazonia.

Desde la antropologia relacional y la etnohistoria, he tratado de comprender la relacién
entre la ética jesuitica y la estética barroca como detonante de un cambio sustancial
en la percepcién del paisaje y la construccién subjetiva con relacién al entorno, asi
como con otras existencias, las cuales fueron estratégicamente relocalizadas al espacio
indémito, selvdtico e infernal. En todo caso, pareciera que los verdaderos efectos del
sistema misional impuesto en las llanuras amazdnicas recién se hicieron evidentes en el
periodo post-misional. Es decir, con la ruptura del pacto reduccional comenzé a colapsar
lentamente aquel paisaje barroco que eficazmente consagré la Compania de Jests, el cual
no solamente fue apropiado por la poblacién indigena, sino que incluso fue reinventado
y problematizado desde el Perspectivismo Amazénico. Este colapso gener6 una serie de
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cambios drdsticos en la vida social de los Baure, quienes de pronto se toparon con el Estado
republicano, sin mediadores, habitando en las huellas de la indefinicién y expuestos a “la
ética protestante en el espiritu del caucho™'“.

Con todo, y para terminar, dejé abierta una pregunta: ;Fue la intensa experiencia
estética del Barroco en la misién de Concepcidn de Baures la que se apropi6 de la alteridad
radical y la convirti6 en diversidad cultural a través de la musica y la puesta en escena
de bailarines de madera, los cuales representaron —y siguen representando— una versién
mitificada de una historia pasada, o de aquello que una vez pudo haber existido, pero
no debi ser visto?
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Iniciando el recorrido de las cajas de
madera con sus Santolines. Miradas desde
San Pedro Estacion, Cuenca San Pedro-
Inacaliri, 1l Region, Antofagasta’

Maria Carolina Odone Correa?

Resumen

Esta ponencia tiene como propdsito presentar avances preliminares de una investigaciéon
en curso. Dicha exploracién estd centrada en las cajas de madera existentes en la localidad
de San Pedro Estacién, que contienen distintas representaciones de San Antonio de Padua.
El objetivo es reflexionar sobre sus contextos de produccién y modos de circulacién,
a fin de reconocer que estos objetos tienen vidas sociales e histdricas, que son las que
los dotan de dinamismos y posibilidades comunicativas y que llevan a reconocerlos no
como materialidades congeladas o artefactos acabados, sino como objetos en constantes
y continuos movimientos de re-significacién y produccién de sentidos.

Palabras clave: Memoria, cajones, San Pedro Estacién, santos y Andes del Sur.

1 Este trabajo forma parte del proyecto FONDECYT de Postdoctorado 2016 N° 3160256, Lo perdido, las memorias y sus
representaciones en los Andes del Sur. Explorando caminos desde las urnas de San Antonio de Padua de San Pedro Estacién
(Cuenca San Pedro-Inacaliri, II Region, Antofagasta). Carolina Odone es la investigadora responsable del mismo.

2 Licenciada en Historia por la Universidad Catélica de Chile (1994) y doctora en Historia por la Universidad Catélica
de Chile (2013). Una de sus dreas de trabajo se refiere a la investigacion sobre la memoria social del indigena andino
colonial, en los Andes del Sur, y que circulé, en distintos sistemas de registro y comunicacién, luego de %a conquista
hispana. Linea de trabajo que se complementa con la investigacién sobre cultura material, particularmente objetos
devocionales que circulan y circularon en el Centro-Sur Andino. Profesora Planta Adjunta, Instituto de Historia,
Pontificia Universidad Catélica de Chile. Correo electrénico: modoneco@uc.cl.
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Entre el 11 y el 14 de junio en San Pedro Estacién (Cuenca San Pedro-Inacaliri, II
Regién, Antofagasta, Chile) se celebra la fiesta patronal de San Antonio de Padua. Es
alucinante ver como durante la festividad los San Antonios se transfiguran en objetos que
van adquiriendo un dnimo, dejando de ser objetos no vivos, muertos, para transformarse
en objetos vivos. El dia grande de la fiesta, el 13, las cajas de madera (Figura 1) se
trasladan a la entrada de la iglesia, para escuchar la misa, y luego, todas ellas se transportan,
horizontalmente, por los alrededores del pueblo, para escuchar y acompanar la procesion.
Ciertamente que los objetos actian dentro de redes y practicas sociales, las que son
elaboradas por y para los asistentes y la comunidad.

Foto 1: Caja de San Antonio?, Iglesia o capilla chica de San Pedro Estacién. Foto: Carolina Odone, junio 2017.

Este trabajo tiene como propésito presentar indagaciones preliminares de una
investigacion en proceso. Interesa efectuar un reconocimiento del objeto en si, la caja
de madera o urna que contiene la imagen de San Antonio. Pensindolo no desde la
agencialidad de sus devotos, sino desde la disposicion de ciertas caracteristicas formales

3 Mis agradecimientos a la comunidad de San Pedro por permitir tomar las fotografias.
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y estéticas que son posibles de observar. El objetivo es tentar posibles niveles de lectura,
dado que las urnas o cajas de madera (Figura 2) presentan un interesante campo de
observacién sobre los modos de organizacién de sus distintos componentes.

Figura 2: Caja de San Antonio, Iglesia grande de San Pedro Estacién. Fote: Carolina Odone, junio 2017.

Se aprecia que este artefacto tiene una biografia en la que se pueden reconocer variadas
cadenas de produccién y circulacién. Los antecedentes acerca de su utilizacién en contextos
devocionales cristianos, en los Andes del Sur, permiten establecer, preliminarmente, que
existirfa una asociacién directa entre su uso y procesos de evangelizacién tempranos
(Castro, 2013; Sinchez, 2015; Gérces y Sdnchez, 2016). En cuanto a la historia de su
forma, en tanto artefacto, es posible reconocer que sus origenes pueden rastrearse dentro
del marco especifico de expresiones religiosas materiales propias de la Espafa del siglo XV1I:
las llamadas Capillas de Santero. Reconociéndose a su vez que estas tienen sus raices en
formas materiales de arte religioso paleocristiano de los siglos VI y VII (Rivas Plata, 1992:
11-12). A su vez, existirfa una relacién de parentesco entre las Capillas de Santero y las
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ermitas, dado que ambas arquitecturas estaban destinadas a albergar a santos o patrones
o bien imdgenes de deidades cristianas. La vinculacién se asigna porque el concepto de
ermita refiere a un lugar pequefio que se levantaba en espacios rurales o deshabitados,
destinada al culto publico, estando al cuidado de un santero que, de forma individual o
bien acompafado por su familia, se dedicaba a la custodia y mantencién de las mismas

(Corrales, 1998: 19, 101).

Ello permite entonces plantear que las cajas de madera son formas que en si misma
contienen una coexistencia o sucesion superpuesta de diferentes realidades histéricas.
Problemdtica que resulta interesante, en el momento actual de la investigacién, ya que
permite pensar este soporte material como un artefacto donde se despliegan registros muy
variados. Se lo podria pensar como un reflejo de reflejos, donde cada uno de ellos estarfa
representando procesos de superposicién y yuxtaposicién de contextos de produccién y
asimilacién o consumo.

En los Andes del Sur, en el contexto de la evangelizacién cristiana, la Capilla del Santero
fue un artefacto de rdpida difusién detectdndose su presencia en espacios de comunidades
rurales y en dmbitos de control de précticas indigenas consideradas idoldtricas.

Hacia 1570 el doctrinero Herndn Gonzdlez de la Casa, cura pdrroco de los pueblos de
Toropalca y Caisa en la provincia de Caracara o Qharaghara, recibié informacién de que
en su distrito doctrinal se efectuaban cultos idoldtricos. Lo que significé la realizacién de
una exhaustiva visita para castigar a todos los indigenas que estaban comprometidos en la
denuncia. Thomas Abercrombie (2006) presenta y expone de forma detallada los alcances
de la misma y la destruccién de un centro de culto indigena en el valle de Catalma, siendo
el indigena Diego Iquisi, castigado como hechicero. El sacerdote entregé al Tesoro Real de
la ciudad de La Plata parte del “zesoro” encontrado en el valle de Catalma y envio a Diego
Iquisi a un juez de extirpacién de idolatria. Poco tiempo después fue promovido como
cura pdrroco de una de las doctrinas mds ricas de la provincia, la localidad de Macha,
donde y segtin el contexto de la informacién documental redujo:

(...) definitivamente a los indios a buenas costumbres [...]. All{ hizo construir un templo
imponente, que doté de preciosos ornamentos [...]. Al mismo tiempo, dio a los indios de
Macha (donde también habia extirpado idolos), los debidos sustitutos de los milagrosos
intercesores de las peregrinaciones idoldtricas: les llevo ‘imdgenes de bulto’ [...], imdgenes
en miniatura de santos potencialmente milagrosos, dentro de cajas de madera (también
llamados ‘retablos’) que podian llevar consigo en las novenas y romerias entre el templo
del pueblo y las capillas de reciente fundacién en sus anexos o caserios (Abercrombie,

2006 [1998]: 340-341).

Esta mencién resulta tremendamente sugerente, puesto que permite pensar que las cajas
de madera, inicialmente destinadas a las tareas publicas de la evangelizacién, traspasan
ese umbral para constituirse en objetos que actian en tanto mecanismos simbdlicos y
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materiales de direcciones multiples. No solo constituyen una marca de extirpacién y
control, sino que también un objeto de persuasién y adquisicién de la fe desde un dmbito
cognoscitivo, emotivo, pldstico y sensible (Valenzuela, 2006). Integrdndose a los espacios
domésticos y familiares de las vidas intimas de los indigenas.

Otro recorte de informacién que resulta muy significativo es el que entrega Walter
Sénchez, quien refiere que en 1682, en el Valle Alto de Cochabamba, en la hacienda de
Chirusi el indigena Diego Layme fue acusado de colocar en un altar una serie de cajones
que contenfan imdgenes de la Virgen de Copacabana, de San Santiago y de Ciristo.
Haciendo uso de rituales y cantos, los concurrentes esperaban la llegada del Espiritu
Santo, el que se presentaria en forma de paloma, para conversar con ellos (Sdnchez, 2015:
23-24). Esta referencia, asociada a un contexto de produccién de control de idolatrias,
es muy interesante por varias razones. Por una parte, por la existencia, nuevamente en
un espacio rural, de imdgenes de bulto “encajonadas”, lo que hace pensar no solo en la
continuidad de su uso; sino que también en la legitimidad o reconocimiento que tenfan
entre los indigenas. Por otra parte, esta informacién estd dando cuenta de que las cajas
de madera estdn siendo activadas en un dmbito social colectivo utilizindose, junto a
sonidos y otros rituales, para convocar al Espiritu y conversar con él. Es como si las cajas
de madera, con sus imdgenes de bulto, fuesen no solo una suerte de intercesor que cruzaba
fronteras del mundo de arriba, sino que también eran objetos que le otorgaban eficacia
al ritual, abriendo el camino o pasaje ritual de comunicacién. Un aspecto que también
llama la atenci6n es la preocupacién de la Iglesia Catélica local sobre el uso de las cajas de
madera en celebraciones consideradas contrarias a las ensefianzas del catecismo cristiano

y las verdades de la fe (INIAM- UMSS, 2013: 5).

Otro elemento que es necesario destacar es que en los Andes del Sur existe una
variedad de cajones o cajas de madera. Por una parte, los retablos peruanos, denominados
ayacuchanos y que serfan una manufactura propia de las primeras décadas del siglo XX.
Estos cajones provendrian del retablo colonial cajén Sanmarcos. Una de sus diferencias
importantes serfa que el cajén ayacuchano tiene varios pisos, y en ellos se representan
y/o conviven tanto deidades catélicas como variadas representaciones de la vida social. El
cajon Sanmarcos, en general, tiene un techo triangular, dos puertas que se abren y cierran

y, en general, dos pisos (Rivas Plata, 1992: 11-16).

En el dmbito del actual territorio de Bolivia, las cajas de madera reciben el nombre de cajén
de madera y presentan otras caracteristicas. En relacion al techo, generalmente es horizontal,
sin presentar uno; la divisién interior es un tnico recinto o espacio donde no se presentan de
forma separada las imdgenes cristianas divididas de otros objetos e imdgenes alli contenidas;
y en cuanto a las puertas, pueden o no contar con ellas (INIAM- UMSS, 2013: 11-12).

Si existen diferencias entre los cajones de los Andes del Sur ;hay similitudes entre
los retablos ayacuchanos, su antecesor, el cajén Sanmarcos y los cajones bolivianos?
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Ciertamente que existen similitudes formales y estéticas. Todos ellos tienen la forma de
caja, conteniendo en su interior deidades cristianas asociadas a la produccién agricola y

ganadera (INIAM- UMSS, 2013).

Sin embargo y en relacién a las caracteristicas formales del cajén de Bolivia se observan
una serie de particularidades. Las cajas de madera pueden ser de tres tamafios: grandes,
pequenas y reducidas. Los cajones muy pequefios tenian la peculiaridad de ser muy
faciles de transportar, muy bien envueltos para ello. Se ha detectado que, en el siglo
XIX, se “utilizaron, para su fabricacién, cajas destinadas al transporte de otro tipo de
mercancias (por ejemplo, medicamentos)” (INIAM- UMSS, 2013: 13). En cuanto a
su materialidad, la mayoria son de madera, considerdndose las elaboradas con maguey
como las de una factura mds antigua.

Respecto a la forma exterior de los mismos también se observan varias singularidades,
siendo muy dificil asignar categorias fijas. Los techos tienen formas variadas; las
paredes externas pueden estar talladas en madera y decoradas, con y sin pintura. Pero
también se distinguen paredes externas recubiertas con la técnica de la tela enyesada
y pintadas. Lo mismo sucede con las puertas batientes: algunas formas tienen puertas
con marcos y otras no. En el caso de estar pintadas, llama la atencién los “decorados
florales o de arbustivas. Los colores usados son, por lo general, amarillos, rojos, verdes
y azules intensos”. Siendo significativo que el motivo u ornamento floral sea uno de
los elementos distintivos del mismo, aprecidndose en los espacios exteriores e interiores
del mismo. En relacién a las imdgenes que las cajas contienen, se aprecia un mundo
representacional delimitado: San Santiago, la Virgen, Cristo, San Juan Bautista, San
Marcos, San Isidro y San Antonio, acompanados de imdgenes de animales y aves. Las
figuras interiores pueden estar confeccionadas en piedra y en pasta, elaboradas estas
tltimas con una variedad especial de papa, la que era hervida y molida, y luego mezclada
con yeso, para ser finalmente pintadas, al igual que las de piedra (Del Solar, 1992: 20;
INTIAM- UMSS, 2013: 13-14).

Estas caracteristicas permiten proponer que las urnas o cajas de San Pedro Estacién
encajan dentro del corpus de objetos cajas de Bolivia, y por ende podrian proceder de una
tradicién de factura formal y estética propia de alguna regién de los Andes Sur bolivianos.

Las cajas de madera de San Pedro Estacién tienen un techo horizontal, dos puertitas
que se abren y cierras y estin decoradas con motivos florales, geométricos o con otras
imdgenes, aunque las flores son el motivo mds extendido, las que se suelen combinar con
motivos geométricos. Las formas de las cajas son bastantes regulares, predominando los
colores amarillo, rojo, verde y azul. Y en su espacio interior se ubica San Antonio, rodeado



Museo Nacional de Etnografia y Folklore 177

de flores, animales y otras figuras®. A su vez, la exposicién realizada por el MUSEEF, bajo
la curaduria de Varinia Oros, el afio 2015, con el titulo “Rezablos y Piedras Santos. La
materialidad de las wakias”, donde, entre otros objetos, se expusieron hermosas cajas de
madera, justamente de la coleccién del museo, exposicién que se acompand de un magnifico
catdlogo, también bajo la curaduria de la investigadora Varinia Oros, permiten reconocer
la afinidad entre los objetos cajones de Bolivia y las urnas o cajas de San Pedro Estacién.

:Cbémo llegaron las cajas de madera a la localidad de San Pedro Estacién? Si bien atn
no se tiene una respuesta definitiva, si es posible sugerir algunos trazos. La localidad de
San Pedro Estacién no solo en tiempos subactuales fue cruce de caminos y actividades.
Se reconoce que ella forma parte de un espacio central en el contexto de la historia de
las poblaciones pastoras de la cuenca del Alto Loa, y su relacién con poblaciones del
altiplano de Lipez, en contextos de interaccién, tréfico e intercambio a través de rutas
prehispdnicas. Continuidad que, para el periodo colonial, es observada reconociéndose
que poblaciones lipez acceden a espacios de Atacama la Baja y la Alta, en el contexto
del manejo complementario de recursos situados a larga distancia. Y en épocas recientes
llameros y arrieros pasaban regularmente por el sector (Martinez, 1990; Berenguer, 2004).

¢Seria dable pensar que, en este contexto de interacciones, las rutas de trafico habrian
jugado un papel particular? ;Habrian sido arrieros o pasantes, los responsables de la
difusién de las cajas de madera entre comunidades rurales alejadas y dispersas? Se senala
que “pequefias cajas con la figura de San Antonio fueron transportadas por los viajantes
como elementos mégico protectores durante sus largos recorridos” (Del Solar, 1992: 21).

Muchas interrogantes quedan abiertas, puesto que las cajas de madera, en este caso
de San Antonio, son textos abiertos que encierran una galaxia de significados. Alli estdn
presentes sus productores y sus devotos, componiendo producciones de sentido cuyas
trazas requieren de una mirada atenta. También las cajas remiten a las preferencias de
quienes las hicieron, de sus gestos manuales, que forman parte no solo de cadenas de
contextos de produccién y circulacién. Sino que también de contextos de asimilacién o
consumo. Efectivamente se trata de objetos nuevos para los indigenas, pero que fueron
asimilados desde respuestas culturales propias y genuinas para que las deidades que alli
estaban contenidas fuesen escuchadas por otras potencias creadoras.

4 En el articulo “Imdgenes de San Antonio de Padua en las cajas de madera de las dos iglesias de San Pedro Estacién (Cuenca
San Pedro-Inacaliri, II Region, Chile)”, se presenta un andlisis de las caracteristicas formales y estéticas de las cajitas de
San Pedro Estacién (Carolina Odone, 2017). Este articulo serd publicado en el libro Circulacién de creencias Itinerari,
pratiche e limiti della trasmissione religiosa in Europa e nel Nuovo Mondo, a cura di Rafael Gaune (Instituto de Historia,
Pontificia Universidad Catélica de Chile), Marfa Eugenia Géngora (Departamento de Literatura, Facultad de Filosofia
y Humanidades, Universidad de Chile) y Maria Lupi (Dipartimento di Studi Umanistici, Universita Roma Tre).
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SUBMESA

ENTRE LOS CAMINOS DEL BAMBU Y LA CANAHUECA.

DESDE LA DIVERSIDAD BIOLOGICA ACUSTICA HASTA
SU USO MUSICALY NO MUSICAL
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Entre los caminos del bambi y la cahahueca
Desde la diversidad biol6gica acustica hasta
su uso musical y no musical’

La musica se debe a la relacion de las personas con su entorno, no solo como una forma
de representacién, ni una manera de evocarla constantemente, sino como una muestra
de la dependencia del mundo vegetal. Por ello, esta mesa planteé una aproximacién a
dicho mundo a partir del andlisis de los usos musicales y no musicales de los bambtes
y las canahuecas.

La organologia boliviana de los instrumentos musicales aeréfonos, construidos con
fibras naturales, emplean al bambu y la cafiahueca como representantes principales
del mundo vegetal. Desde hace mucho tiempo maestros constructores de distintas
comunidades, tanto del Altiplano como de la Amazonia, se abastecieron en diferentes
formas de esta “materia prima”. El abastecimiento tiene sus propias 16gicas y redes de
comercializacion, limitados dltimamente por la escasez de materias primas a causa de la
desaparicién de sus habitats, entre otras razones.

En este contexto la submesa se organizé con los siguientes objetivos: abordar la
falta de estudios etnobotdnicos de las especies usadas en la elaboracién de aeréfonos,
que identifique las propiedades y caracteristicas de las especies; estudiar y desarrollar
acciones de conservacion de las especies vegetales que garanticen las practicas musicales;
estudiar desde las experiencias de los maestros constructores de instrumentos musicales la
dindmica musical de la produccién de instrumentos; estudiar los usos e interpretaciones
de los instrumentos musicales elaborados con bamb y cafahueca en distintos espacios
urbanos y rurales.

Disertantes de la submesa?

1. Arnaud Gerard, con el tema titulado “Flautas de canahueca: Aproximacion aciistica’,
expuso la relacién del material con la sonoridad y la necesidad de estudios botdnicos de las
materias primas vegetales. Presenté también los resultados de los experimentos actsticos
con especies de bambu y otros materiales.

1 Submesa organizada en el marco de la Mesa 3 Uso: la vida social de los objetos de madera y cesteria, de la RAE 2017. Esta
submesa fue convocada por: PachaKamani, La Paz, Bolivia (Richard Mjica y Gloria Villarroel) (pachakamani@gmail.
com) y el Departamento de Musica, Royal Holloway Universidad de Londres, Gran Bretana (Sebastian Hachmeyer)
(shachmeyer@gmx.de).

2 Las grabaciones de todas las disertaciones y sus respectivas demostraciones se encuentran en el DVD 2 de esta publicacién.
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2. David “Kirki” Ali, Comunicador, musico y etnomusicélogo, cuantificé los
instrumentos musicales de bambuies y cafiahuecas, desde su prictica musical, e identificé
las propiedades, apuntado bien que “cada tipo tiene su sabor, se recrea bonito, cada medida
tiene su sabor, cada region le da su sabor, segiin el medio ambiente hay variedades de miisica”

3. Ignacio Quispe, Maestro luriri, constructor de instrumentos musicales de
Walata Grande, realizé la presentacion de: “Experiencias de organizacion local en el
abastecimiento (materia prima), construccion y venta de instrumentos musicales”, destacando
la importancia de la herencia de los conocimiento especializados en la construccién de
hasta 25 instrumentos musicales en Walata. A su vez planted la necesidad del apoyo
institucional para los constructores, ya que se ven imposibilitados de acceder al material
por disposiciones medioambientales y el control de reforestacion.

4. Damidn Vaca Céspedes, musico e investigador, con la exposicion “La tacuara dentro
del panorama organoldgico de Tierras Bajas de Bolivia” planteé las dindmicas de produccién
musical frente a la escasez de las materias primas vegetales, y como esta situacién contribuye
a la desvinculacién de la musica, la espiritualidad y los dioses de la naturaleza.

5. Gloria Villarroel y Richard Mujica, antropdlogos e investigadores del Colectivo
PachaKamani, presentaron el tema titulado “Musicalidades presentes y materiales
ausentes. Balance de los estudios sobre miisica, caniabuecas y bambiies en Bolivia, primera
aproximacion”. Evaluaron el alcance y perspectivas de las investigaciones, as{ como las
consideraciones culturales, medioambientales y posibles problematicas identificadas en
la continuidad de la interpretacién de la musica con instrumentos musicales aeréfonos
construidos con fibras naturales.

6. Sebastian Hachmeyer, socidlogo ambiental, ec6logo humano, expuso sobre las
dificultades que los constructores atraviesan para acceder a las materias primas, a causa
de las acciones econémicas y productivas que atentan contra los hdbitats naturales de
los bambues.

Conclusiones y recomendaciones

Los disertantes y los asistentes en plenaria sugirieron emprender acciones, segin las
siguientes dreas:

-Econémica y productiva. Se identific6 como una problemdtica la elaboracién de
instrumentos musicales decorativos con fines comerciales, esta actividad incide en la
disminucién de la calidad de la produccién de los instrumentos musicales.
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-Relacién del medioambiente con los instrumentos musicales. Es imperante cuidar
el medioambiente considerando la disminucién de la produccién del bambt y otras
especies vegetales, que son materia prima de los instrumentos musicales.

-Relaciones culturales. El estudio y la produccién de los instrumentos debe entenderse
desde las conexiones culturales, que vinculan el alma y espiritu del interprete, y los
instrumentos con las regiones de origen, “cada instrumento tiene su saborcito”.

-Intervencién estatal. Es preciso que el Estado proteja el patrimonio natural y cultural,
evitando trabajar politicas publicas desde arriba hacia abajo, ya que en este esquema el
papel de las comunidades se reduce a ajustarse a la normativa.

-Desarrollo de investigaciones académicas. Se recomienda que las investigaciones
musicales enfaticen la relacién del sonido con el medio ambiente y el cambio climético,
ademds de realizar estudios etnobotdnicos de especies musicales como el bambu.



Museo Nacional de Etnografia y Folklore 183

Modelando el nicho ecolagico de los bambues
lenosos (Bambuseae, Poaceae) en Bolivia
Implicaciones para la construccion de
aerdfonos autoctonos y la conservacion de los
bambues musicales

Sebastian Hachmeyer'

Resumen

La organologia aimara contempordnea de los aeréfonos autdctonos, construidos con
fibras naturales, tiene al bambt como fuente principal del mundo vegetal. El presente
estudio examina la distribucién geogréfica potencial de los bambties lefiosos en Bolivia,
con un enfoque eco-organoldgico en las especies utilizadas en la construccién de aeréfonos
autdctonos en el altiplano pacefo.

Los patrones espaciales de los bambues lefiosos de Bolivia muestran una fuerte
tendencia hacia dos zonas de vegetacién: el piramo yunguefo y la ceja de monte; y
presencias menores en el bosque hiimedo de tierras bajas, el bosque tucumano boliviano y
el bosque semideciduo chiquitano. Las amenazas generales son la degradacién ambiental,
la deforestacion, el uso antrépico y los cambios de los usos de la tierra en lugares de
crecimiento, as{ como la destruccién o la pérdida de habitats. El texto apunta algunas
sugerencias de conservacién para los bambues lenosos, a nivel local y nacional.

Palabras clave: Eco-organologia, Walata Grande, modelamiento de nicho ecolégico,
Maxent, conservacién de bambues lefiosos.

Introduccion

El presente estudio examina la distribucién geogréfica potencial de los bambues
lenosos en Bolivia, con un enfoque eco-organoldgico en las especies que se emplean en la
construccién de aeréfonos. Es importante estudiar la distribucién espacial de los bambues
lenosos para identificar centros potenciales de riqueza y coordinar esfuerzos de conservacién
de una manera directa. En varias partes del mundo, incluyendo paises sudamericanos
como Colombia, Ecuador y Bolivia, los bambties lenosos se encuentran en estado de
amenaza por la deforestacién de los bosques tropicales siempreverdes, lo que implica la
destruccién o pérdida de hébitats valiosos (Bystriakova et al., 2004; Londono, 2002).

1 Departamento de Musica, Royal Holloway Universidad de Londres, Gran Bretana. Correo electrénico: sebastian.

hachmeyer.2016@live.rhul.ac.uk.
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En Bolivia los bambues lenosos se emplean en la construccién de viviendas, barreras y
muebles, algunas especies son materia prima para la construccién de aeréfonos autéctonos.
El término aeréfono autéctono alude a los instrumentos de viento de la organologia
aimara (siku, quena, phala, pinkillo, mohoseno y tarka), que son utilizados en maltiples
contextos: rurales, urbanos, nacionales e internacionales.

La organologia aimara contemporinea de los aeréfonos autéctonos, construidos con
fibras naturales, tiene al bambii como fuente principal del mundo vegetal. De los bambues
leniosos se desprende una de las mds diversas formas musicales en el mundo (Borras, 2002).
Aparte de algunos bambues lefiosos, también se usa la suqusa o cafiahueca (Arundo donax)
para construir algunos aeréfonos autéctonos, principalmente el muquni, el ayarachi, el
jula-jula 'y antiguamente la suqus-tarqa (Borras, 2010).

El presente estudio se enfoca en las especies de los bambies lenosos por las siguientes
razones: 1) La mayoria de los aer6fonos autdctonos del altiplano paceno son construidos
con bambuies lenosos; 2) La disponibilidad de la cafiahueca en mercados informales de
La Paz y El Alto no estd sujeta a fluctuaciones, no hay escasez; sin embargo si en algunos
bambuies (debido a la multiplicidad de sus usos); 3) La escasez de los bambtes lenosos
para la construccién de aeréfonos autéctonos es solo una manifestacién de su estado
ecoldgico, preocupante desde un punto de vista ambiental; y 4) Mientras la clasificacién
taxonémica de la cafahueca (Arundo donax) estd bastante resuelta, la identidad de los
bambdes lenosos tiene un grado de incertidumbre.

Aunque la mayoria de los aeréfonos autéctonos del altiplano paceno son construidos
con diferentes bambues, no existe en la actualidad un conocimiento taxonémico profundo
sobre los géneros utilizados. Asimismo, se nota una ausencia del tema de disponibilidad
de la materia prima en los estudios (etno) musicolégicos, aparte de algunos estudios, que
se acercan de una manera ambigua con clasificaciones no confirmadas. Especialmente,
con relacién a “la crisis de materia prima” (Hachmeyer, 2018) en la construccién de
aer6fonos, es importante saber la distribucién espacial de los bambiies musicales’ los
géneros y especies utilizados en la construccion de instrumentos aeréfonos autéctonos-—
para incentivar su conservacion.

Aspectos principales de los bambies

Los bambues (Bambusoideae) son una subfamilia de las gramineas (Poaceae), que tienen
alrededor de 1.200 especies pertenecientes a aproximadamente a 90 géneros diferentes
a nivel mundial (Bystriakova y Kapos, 2006; Judziewicz et al., 1999). Los bambdes se

2 El término bambiies musicales estd inspirado en el estudio ecomusicoldgico de Allen (2014) sobre los “drboles
musicales”, utilizados para la construccién de violines en Italia.
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encuentran en regiones diversas, desde los bosques tropicales hasta las sierras de montafia
y altos bosques nubosos. Geograficamente se distribuyen en las regiones de Asia-Pacifico,
Africa Central-este-sur, asi como Centroamérica y América del Sur (Bystriakova et al.,
2003; Bystriakova et al., 2004).

En América hay 500 especies conocidas y son colectivamente mds diversas que las de
las regiones de Africa y Madagascar, pero tienen menos diversidad en comparacién con
la regién Asia- Pacifico (Bystrikavo y Kapos, 2000). Judziewicz et al. (1999), basindose
en Soderstrom et al. (1988) y Clark (1990b, 1995), muestran que México, los Andes
tropicales y Brasil son las dreas con mds diversidad y endemismo de bambues. Solo en
los Andes tropicales se identificaron alrededor de 130 especies, de las cuales el 90% son

endémicas (Clark, 1995).

En Bolivia se conocen 73 especies, pertenecientes a 15 géneros (Villavicencio et al.,
2014). El catdlogo de plantas vasculares de Bolivia los agrupa segin zonas de vegetacién.
Las zonas de vegetacién mds diversas segtin Villavicencio et al. (2014) son los yungas (40
especies), los bosques hiimedos de las tierras bajas (34 especies), el piramo yungueno y
la ceja de monte (8 especies), y el bosque chiquitano (8 especies) (Figura 1).

Para una aproximacion etnobotdnica a la construccién de aeréfonos autéctonos,
es necesario realizar una introduccién a la seleccién taxondmica-sistemdtica. Los
bambdes se dividen taxonémicamente en tres tribus: bambues lefosos del clima tropical
(Bambuseae), bambues lenosos del clima templado (Arundinareae) y bambuies herbdceos
(Olyreae). Los bambues musicales estdn constituidos por algunos géneros y especies de los
bambues lenosos de clima tropical (Bambuseae), los bambtes lenosos de clima templado
(Arundinareae) no son nativos de Sudamérica (Villavicencio et al., 2014) y los bambues
herbédceos (Olyreae) no tienen colmos lefiosos, que sirvan como resonadores.

Modelos del nicho ecolégico de bambues lenosos

Los bambies lefiosos de Bolivia

De las mds de 500 especies conocidas en América, aproximadamente 430 especies son
bambues lenosos (Bystriakova et al., 2004); especialmente en los Andes muestran una gran
diversidad y un endemismo importante (Clark, 1995). En Bolivia se conocen 50 especies
de bambues lenosos, pertenecientes a 8 géneros (Jiménez, 2017; Villavicencio et al., 2014).
Los géneros con mayor cantidad de especies son Chusquea (15), Guadua (12), Aulonemia
(12) y Rbipidocladum (4). El género Aulonemia tiene la mayor cantidad de especies
endémicas (E) en Bolivia. El género de Bambusa cuenta con dos especies cultivadas (C).
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Figura 1. Distribucién de bambues en Bolivia, segin zona de vegetacién.

base en Villavicencio et al. (2014).

Fuente: Izquierda, Beck (1998, 2014); derecha, elaboracién propia con
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TABLA 1. BAMBUSEAE EN BOLIVIA

Tribu Bambuseae Total
Subtribu Arthrostylidiinae Bambusinieae Chusqueinae Guaduinae
Géneros 5 1 1 1 8
Actinocladum Bambusa Chusquea Guadua
Arthrostylidium
Aulonemia
Merostachys
Rhipidocladum
Especies 21 (9 E) 2 (C) 15 3 E) 12(1E) | 50 (13 E)
Géneros con mayor cantidad de especies en Bolivia: Chusquea (15, 3E); Guadua (12, 1E); Aulonemia (12, 9E); Rhipidocladum (4, OE)

Fuente: Elaboracién propia con base en Villavicenio et al. 2014.

Conformacion de la base de datos

La base de datos del Herbario Nacional de Bolivia de los especimenes herborizados
cuenta con 428 registros de 40 especies de bambtes lefiosos, conocidos en Bolivia, segiin
Villavicencio et al. (2014). Estas representan el 80% de las especies de bambtes leniosos
reportados en Bolivia. En un primer paso se eliminaron todos los registros sin identificacion
taxondmica a nivel de especies y los registros sin coordenadas geogréficas. Los registros
limpios del Herbario Nacional se complementaron con la base de datos del Missouri
Botanical Garden’. Se eliminaron los registros dobles y las especies con menos de cuatro
registros (que es el minimo para producir modelos). La base final de datos que se utilizé
para el andlisis fue de 304 registros, para 28 especies de bambues lefiosos, este niimero
representa el 56% de las especies de bambuies lefiosos reportados en el pais (Tabla 2).

TABLA 2. BASE DE DATOS PARA EL ANALISIS

Géneros Bambuseae Especies conocidas | Especies modeladas | Registros
Actinocladum 1 1 5
Arthrostylidium 3 1 6
Aulonemia 12 3 18
Bambusa 2 0 0
Chusquea 15 8 99
Guadua 12 10 123
Merostachys 1 5
Rhipidocladum 4 4 48
Total 50 28 304

Fuente: Elaboracién propia

3 Informacién disponible en linea: www.tropicos.org.
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Métodos para el modelamiento

El modelamiento del nicho ecoldgico (también conocido como modelamiento de
distribucién geografica potencial de una especie) es una herramienta para la evaluacién
de la distribucién espacial de una especie en un drea geogréfica. Para modelar el nicho
ecolégico y la distribucién geogréfica potencial se utiliz el algoritmo Maxent (Phillips et
al., 2000). Este algoritmo es robusto con un bajo niimero de registros (Pearson etal., 2007,
Herndndez et al., 2008; Meneses et al., 2014). Los modelos resultantes son correlativos e
inductivos, es decir, que correlacionan la presencia observada o registrada de una especie
con los valores de las variables ambientales en los sitios de ocurrencia.

Las variables ambientales utilizadas en los modelos fueron 3:

1. 19 variables climéticas de Wordclim 1.4 (Hijmans et al., 2005).

2. Un modelo digital de elevacion (DEM) generado por la NASA (Shuttle Radar Topography
Mission, SRTM, 90m).

3. Capa; de vegetacién de MOD 44B MODIS/ Terra Vegetation Continous Fields V006 (DiMicel,
2017).

No se utilizaron variables ambientales categdricas, por ejemplo, complejos sistemas
ecoldgicos de Bolivia (Navarro y Ferreira, 2011), ya que modelos con un bajo nimero de
datos de ocurrencia tienden a restringirse a dreas predeterminadas por las categorias usadas.
La informacién de Tierra MODIS no muestra a detalle los diferentes tipos y categorias de
vegetacion, datos sobre el uso antrépico derivado de los complejos sistemas ecolégicos de
Bolivia (Navarro y Ferreira, 2011) e informacién sobre la deforestacién, segin la OCTA-
MMAyA (2016) fueron insertados a los modelos durante el post-procesamiento, para
eliminar dreas de ausencia segura.

El software Maxent produce un andlisis de la ROC (siglas en inglés: Receiver Operating
Characteristic), que indica la robustez de los modelos. El drea bajo la curva (AUC, en
inglés: Area Under the Curve) suministra una medida fuerte del desempefio del modelo.
En este estudio sobre los bambues lefiosos se produjeron modelos con valores de ACU
iguales o mayor® a 0,921 (Phillips et al., 2006). Las distribuciones resultantes indicaron
una probabilidad de ocurrencia en una escala de 0 a 100% y fueron procesadas en ArcGIS
para generar mapas binarios de presencia y ausencia de cada especie. El umbral se eligi6
con un valor relativamente elevado, fijado en 85% de probabilidad de ocurrencia de la
especie, ya que se buscaba reducir el riesgo de seleccionar sitios abidticos, no adecuados
para identificar dreas distribucionales adecuadas para la conservacién (Peterson et al.,
2011). Para distinguir los patrones de distribucién a nivel de género, se formaron mapas
particulares. Los mapas a nivel de género fueron combinados con la herramienta “algebra
de mapas” para formar un solo mapa de distribucién geogrifica y riqueza de especies

4 1.0 indica un modelo éptimo.
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potenciales en Bolivia. Este mapa fue categorizado segin “cortes naturales” y contrastado
con el mapa de zonas de vegetacién de Bolivia (Beck, 1998, 2014), en el cual se basa
también el catdlogo de plantas vasculares de Bolivia (Jorgensen et al., 2014).

Fitogeografia de los bambues lefiosos

Los patrones espaciales de los bambues lefiosos (Bambuseae) de Bolivia muestran una
fuerte tendencia hacia dos zonas de vegetacién: el piramo yunguefio y la ceja de monte, y
presencias menores en el bosque hiimedo de tierras bajas, el bosque tucumano boliviano
y el bosque semideciduo chiquitano (Figura 2).

El pdramo yunguefio y la ceja de monte se extienden desde las zonas altas de los yungas,
alrededor de 2.500 a 3.500 msnm, junto a la frontera con el Pert hasta aproximadamente
la laticud 17°S, cubriendo un drea de aproximadamente 11.000 km? (Beck, 2014). Los
bosques yunguefos siempreverdes se extienden desde la frontera con el Perti en el norte de
La Paz hacia el codo andino en las cercanias de Santa Cruz, atravesando los departamentos
de La Paz y Cochabamba. Los yungas incluyen zonas de mdxima elevacién de 3.000 m
en el norte de La Paz hasta su limite oriental de alrededor de 1.000 msnm, cubriendo un
drea total de aproximadamente 60.000 km? (Beck, 2014). Los bosques siempreverdes
de los yungas son las més diversos de Bolivia y cuentan con una cantidad respetable de
especies endémicas (Cornejo-Mejia et al., 2011; Beck, 2014).

Bésicamente, tres centros de riqueza potencial de especies con un nimero de 8 a 14
especies pueden identificarse (dreas rojas en el mapa de riqueza potencial). El primer
centro se encuentra en la regién de los yungas del norte de La Paz, incluyendo partes de
las provincias de Abel Iturralde, Franz Tamayo, Bautista Saavedra, Mufiecas y Larecaja.
Este centro de riqueza potencial también se encuentra dentro del Parque Nacional Madidi
y del Area Natural de Manejo Integrado Apolobamba, por lo que el uso antrépico de la
tierra y los grados de deforestacién son minimos, concentrandose basicamente en la pampa
de Apolo y los jardines tropicales de palmeras y cacaotales de los Lecos (Ledezma, 2009).

El segundo centro se halla en la regién de los yungas de La Paz, incluyendo las provincias
de Murillo, Sur y Nor Yungas, Inquisivi y Caranavi. Este centro muestra un alto grado de
deforestacién hasta el 2015, asi como un uso antrépico intenso de la tierra, principalmente por
el cultivo de la hoja de coca y otros productos como el café, citricos y frutas. Ledezma (2009)
argumenta que estas actividades econémicas causaron las modificaciones mds importantes
del siglo XX a la biodiversidad en los yungas. Especialmente, a partir de la década de 1980
se inicié un proceso continuo de crecimiento de los cultivos de coca en desmedro de otros
cultivos, pero por sobre todo los bosques siempreverdes yunguenos. Esto implica obviamente
una destruccién sucesiva de los hdbitats de los bambues lenosos durante el siglo XX.
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Figura 2. Centros de riqueza potencial de especies de Bambuseae. Fuente: 2a. zonas de vegetacion de Beck (1998, 2014);
2b. riqueza potencial de especies sin post-procesamiento, elaboracién propia; 2c¢. riqueza potencial de especies con post-
procesamiento, elaboracién propia.

El tercer centro de riqueza potencial se encuentra en los yungas entre los departamentos
de Cochabamba y Santa Cruz, incluyendo las provincias de Carrasco (Municipio Pojo) y
Manuel Marfa Caballero (Municipio Comarapa). Este centro estd parcialmente cubierto
por los parques nacionales Carrasco y Ambord. Las amenazas sobre estas dreas son la
ampliacién de la frontera agricola de Santa Cruz y la expansién de los cultivos de coca

del Chapare, Cochabamba.

Implicaciones para la construccion de aeréfonos autoctonos
Eco-organologia y los bambies musicales

El estudio de los instrumentos musicales andinos recibié interés académico significativo,
recientemente y desde una perspectiva arqueoldgica (Stockli y Howell, 2014; Gutiérrez y
Gutiérrez, 2013; Gérard, 2013; Stockli y Both, 2013, 2012; Sdnchez, 2002; Olsen, 2002).
Borras (2002) argumenta que desde que existen estudios musicales en el drea andina, los
instrumentos musicales llamados “tradicionales” fueron ampliamente observados, mucho
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una relacionalidad en el universo andino donde el todo y las partes son intercambiables,
mutuamente trayéndose a la existencia (véase también Allen, 2017).

Las 6 familias de aeréfonos autéctonos —cada una con sus caracteristicas sonoras y
morfoldgicas, asi como su diversidad musical y contextos de uso®~ se dividen en 2 grupos
aglutinadores y emergentes de cierta similitudes: los sikus, las kenasy las phalas no tienen
canal de insuflacién y forman parte de las phusa q'asa; mientras que los pinkillos, las tarkas
y los mohoserios tienen canal de insuflacidon o “tapa” y forman parte de las phusa tapani.

Qasa quiere decir desportillado y hace referencia a la muesca de la kena, en otro
sentido también puede significar gemir, del verbo gsana, haciendo énfasis en su sonido
borroso (Borras, 2002). Zapani quiere decir ‘con tapa’ o ‘que tiene tapa’, aludiendo al
canal de insuflacién. Su sonido es mds presionado, tapado, chillén, bullicioso, también
brillante y alegre. Esta divisién entre gsa y tapani tiene muchos significados cosmoldgicos-
ontolégicos, que no pueden desarrollarse en este texto con su requerida profundidad’.

5  En este articulo no se profundizard en esta temdtica, para mayores detalles ver Borras (2002).
6 Véase Cavour (2014) para algunos ejemplos de manifestaciones musicales dentro de cada familia organoldgica.
7 Para més detalles véase Solomon (1997), Stobart (2006), Mdjica (2014) o Hachmeyer (2017).
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El objetivo de este articulo es una perspectiva ecoldgica y ecocritica hacia la organologia
aimara de los aer6fonos autdctonos, que cuenta la vida de los bambues musicales y su
estado ecoldgico en un escenario hostil para su reproduccién. En relacién a trabajos
ecomusicoldgicos sobre los instrumentos musicales, combinando la preocupacién por los
materiales para su construccion con el andlisis de los contextos sociales, rituales, histéricos,
econdmicos y ecoldgicos de su uso, Simonett (2016) sucintamente propone llamar a
este campo de estudio eco-organologfa. La autora muestra como los Yerome de México
utilizan el capullo de la mariposa cuatro espejos (Rothschildia, Saturniideae) —especie en
peligro de extincién por la degradacién ambiental debido a las actividades humanas no-
sustentable (uso de agroquimicos en la industria agraria) y cambio climdtico- como fuente
para construir los sonajeros de pie, utilizados durante algunas de sus ceremonias. Bajo el
contexto de la eco-organologia, propongo analizar la vida de los bambues musicales para
entender la dificultad de abastecimiento, al que se enfrentan los maestros constructores
de aeréfonos autdctonos en La Paz.

En los estudios (etno) musicolégicos se ha dado mucha atencién a Walata Grande
como centro excepcional de construccion de aeréfonos autdctonos (Gutiérrez y Gutiérrez,
2009; Gutiérrez, 2002; Borras, 2002), con mucha razén, hay que decir, si reflexionamos
su historia e importancia como comunidad artesanal. Los aspectos fundamentales que
diferencian a los walatenos de otros constructores o centros de construccién® son los
siguientes: especializacién en las 6 familias de los acréfonos (siku, kena, phala, pinkillo,
tarkay mohoserio); su importancia histérica como centro aglutinador de musica autéctona
y coleccionador de zupu (medidas) de todo el altiplano —son actualmente un “archivo” de la
diversidad musical histérica y actual (Borras, 2002)-; el impacto de su trabajo artesanal con
presencia en mercados nacionales e internacionales; el uso -histéricamente sin precedentes-
de mayores cantidades de materia prima y su importancia para la continuidad de practicas
musicales autéctonas en diversos contextos del altiplano pacefio y de todo el pais.

Sin embargo, ninguno de estos estudios sobre Walata Grande se dedicé, con la profundidad
necesaria, al tema de la materia prima, menos a la escasez de algunos bambuies musicales.
Muchos walatenos dicen que “ya no hay y que es dificil de conseguir”, los bambdes utilizados
en la construccién de aeréfonos, por ejemplo, en el caso de la chhalla de Zongo (Hachmeyer,
2018). Algunos han dejado de usar los bambues para emplear materiales alternativos como
el pléstico porque “la demanda estd alli y el material es mds fécil de conseguir”.

Los bambties musicales mds importantes para los walatefios se conocen localmente
con los nombres aimaras: tuquru'y chhalla. El tuquru se usa para construir kenas, pinkillos,
phalas y mohoserios, asi como algunos sikus grandes (z0y0). La chhalla se usa tnicamente
para construir diversos sikus (diferentes tipos de chhalla para diferentes sikus). Jiménez
(2017) ha identificado al tuquru como Aulonemia hirtula y Aulonemia herzogiana.

8  Por ejemplo, Vitichi (especializado en rollanos), Calacala (especializado en pinkillos norte-potosinos), Tarabuco
(especializado en tokhoros) o Condo (especializados en los sikus orurefios, Jach’a Siku de Carangas o norte potosinos).
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Jiménez y Meneses (2017) y Londofio (2002), asimismo, han identificado la chhalla como
Rhipidocladum harmonicum. No obstante, tanto el tuguru como la chhalla, muestran una
gran diversidad de aspectos morfoldgicos, anatémicos y de textura, que varian segin su
regién de origen. Es por ello que dudo que los nombres locales de zuquru y chhalla se
refieran exclusivamente a dichas especies, me inclino a pensar que también incluyen a
otras especies de los géneros antes mencionados.

Sin embargo, todavia no se tiene la certeza de que la diversidad de materiales que usan
los walatefios corresponda netamente a diferentes especies dentro de los géneros de tuquru
(Aulonemia spp.) y chhalla (Rhipidocladum spp.). Desde un punto de vista ecoldgico, es
probable que una misma especie pueda crecer de manera diferente en regiones con distintas
condiciones ecoldgicas (clima, suelo, topografia); de esta forma, pueda desarrollarse
subespecies y variedades diferentes. Ademds, es posible que para la construccién de aer6fonos
autdctonos los walatenos utilicen especies de tuquru y chhalla todavia no identificadas.

Considero, no obstante, que es poco probable que usen bambuies de otros géneros,
dados sus propios criterios de seleccién de materia prima, los cuales tienen que ver con
la consistencia y geometria del colmo y del entrenudo (huecos y no sélidos), el tamano
del colmo y del entrenudo (suficientemente largos), el grosor de la pared del entrenudo
(dependiendo de la manifestacién musical) y el didmetro del entrenudo (dependiendo
de la manifestacién musical).

Fitogeografia de los bambies musicales

Los walatefios’ en la actualidad tienen preferencia por regiones concretas para cosechar
bambdes, frente a practicas antiguas mds némadas, entre otras razones por la tenencia
de tierras y propiedad privada de los habitantes locales en los lugares de cosecha. El ciclo
de florecimiento y maduracién habitual del bambu es de 7 a 10 afios, dependiendo de la
especie. Tras florecer, la planta muere, se seca por completo y se pudre.

Los walatenos suelen cosechar los materiales justo en su punto de maduracién, sin
danar el sistema rizomdtico, que asegura su reproduccion y sin chaquear grandes superficies
del bosque montano. Gutiérrez (2002) argumenta que los walatenos prefieren algunas
regiones por la abundancia del material, asi como por las propiedades fisicas y acusticas
del mismo. Tampoco deberia olvidarse el ficil acceso a los bambuies en ciertas dreas, las
redes de los walatefios con los actores locales (que incluyen permisos para la cosecha), las
caracteristicas anatomicas y morfoldgicas del material y las infraestructuras fisicas como
las carreteras, que facilitan el transporte de los bambues a La Paz (el acceso al norte de La
Paz por Charazani, por ejemplo, es mds dificil y peligroso que el acceso a los yungas por
Quime). De todas formas, el factor que més pesa a la hora de la seleccién de los lugares
de cosecha es, ciertamente, el factor ambiental y los nichos ecolégicos de los bambdes.

9  Enlaactualidad los walatefios (Jach’'a Walata) no van a los lugares de la cosecha, el término “walatefios” se refiere también
a la red de actores de lugarefios e intermediarios involucrados en la cosecha, y lugarefios de la comunidad Jisk’a Walata.
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En cuanto a los géneros mencionados, las siguientes especies han entrado al andlisis
de distribucién geogrifica potencial con el Maxent.

TABLA 3. ESPECIES MODELADAS DE AULONEMIA Y RHIPIDOCLADUM

Género / Especies Aulonemia Rhipidocladum
Especies conocidas A. boliviana R harmonicum
en Bolivia A. bromoides R newmannii

A. cochabambensis R parviflorum

A. fuentesii R racemiflorum

A. herzogiana

A. hirtu

A. insignis

A longipedicellata

A. madidiensis

A. queko
A seripta
A. tremula

Especies modeladas A. herzogiana R harmonicum
A /ﬂirtuiz R newmannii
A. tremula R parviflorum

R racemiflorum

Fuente: Elaboracién propia

De las 12 especies conocidas de
Aulonemia en Bolivia, entraron 3
especies, incluyendo las 2 especies
identificadas por Jiménez (2017)
como tuquru. Esto es el 25% de
las especies reportadas, aunque el
nivel de representacién parezca
bajo, la presencia de las 2 especies
es significante. De las 4 especies
reportadas de Rhipidocladum, todas
entraron al andlisis, incluyendo la _
especie identificada por Jiménez y .| ' il W S -

Figura 3. Distribucién de Aulonemia y
Rhipidocladum en Bolivia: Fuente: 3a. mapa de las
zonas de vegetacion en Bolivia, segiin Beck (1998);
3b. distribucién de chhalla (Rhipidocladum); 3c. :
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Meneses (2017) como chhalla. Este niimero es el 100% de las especies conocidas. Las 7
especies juntas tenfan 66 registros en la base de datos de los bambues leniosos (23%). Para
cada especie se produjo un modelo de distribucién, que fue procesado para crear mapas
binarios, que se combinaron para producir mapas de distribucién potencial a nivel del
género (como el descrito arriba).

Los resultados del andlisis para los 2 géneros pueden apreciarse en la figura 3. La
distribucidn espacial de las 4 especies de Rhipidocladum muestra una fuerte tendencia
hacia 3 zonas de vegetacién: los yungas, el pdramo yungueno y la ceja de monte, y el
bosque tucumano boliviano, aparte de la presencia de una especie en la chiquitania (R.
parviflorum). La distribucién geogréfica de las 3 especies de Aulonemia en Bolivia muestra
un significante endemismo en el piramo yunguefio y la ceja de monte.

Para poder analizar las implicaciones de estos modelos para la construccién de aeréfonos
autdctonos y la conservacién bambues musicales es necesario contrastarlos con los lugares
de cosecha de los walatefios. Con tal propésito se juntaron los modelos de los dos géneros
en un solo mapa (de consenso) que muestra la riqueza potencial del zuquru y la chhalla
en Bolivia (sin y con post-procesamiento) (Figura 3).

3b _ 3c

e e
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[ ' [

[ N [

. : .
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1:8.000.000 { : £ 1:8.000.000
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Fuente: 3d. distribucién potencial de tu7uru (Aulonemia) y chhalla (Rbipidocladum), juntos sin post-procesamiento;
3e. distribucion potencial de tuguru (Aulonemia) y chhalla (Rhipidocladum), juntos con post-procesamiento.

La tabla 4 muestra los lugares tradicionales de cosecha de los walatenos, que fueron
mencionados durante mis conversaciones con colaboradores (véase también Gutiérrez y
Gutiérrez, 2009). De la densidad de puntos se derivaron cuatros regiones tradicionales,
los cuales son el valle de Sorata, los yungas de La Paz (regién Quime), la regién de Alto

Beni y el valle de Zongo.

El valle de Sorata, hasta mediados del siglo XX, fue el principal lugar de cosecha, dada
su cercania con Walata Grande, en las faldas del Illampu. Debido a la migracién ala ciudad
de La Paz, en la segunda mitad del siglo XX, y a la creciente demanda de materias primas
tras la penetracién en nuevos mercados'’, los walatenos empezaron a acceder a otros lugares
de las regiones antes mencionadas, que tenian mayor cantidad de presencia de bambtes
lefiosos con relacién al valle de Sorata. Estos lugares se encuentran bdsicamente dentro
del drea del uso antrépico, donde el grado de deforestacion es alto (Tabla 4).

10 Segun cuentan los walatefios la materia prima requerida en la actualidad puede superar fécilmente el nimero de
100.000-300.000 tubos de chhalla por mes, sin incluir el fuguru. La canahueca es muy estacional, o bien destinada
para hacer el jula-jula 0 muquni.
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Alto Beni, mis que una unidad politico-administrativa, se define como una regién
q g
geogrifica natural, integrada por partes de los departamentos de La Paz, Cochabamba
y Beni y se concentra en el valle longitudinal que recorre el rio Alto Beni, conocido
localmente como rio Mosetén por la nacién indigena que habita la regién junto con los
gena q glon j
interculturales o “colonos del altiplano™!.

Antes de convertirse en un drea predominante agraria, la extraccién de maderas, legal e
ilegal, fue una actividad econémica relevante'. Actualmente, los colonos o interculturales
gestionan el territorio privilegiando los monocultivos comerciales (cash crops) como el
cacao, la papaya, citricos o el pldtano (von Stosch, 2014). Esta situacién produce una
continua deforestacion y la desaparicién de especies silvestres como los bambties lefiosos,

que no poseen valor econémico ni nutricional para la poblacién alto-benina'.

Los Yungas de La Paz es una regién tradicional de produccién de hoja de coca.
Segtin el informe anual del monitoreo de los cultivos de coca en Bolivia (2017) de la
Oficina de las Naciones Unidas contra la Droga y el Delito (UNODC), el 2016 hubo
un crecimiento del 12 % de los cultivos de coca, pasando de 14.000 ha a 15.700 ha -los
recientes debates en torno a la nueva Ley General de la Coca muestran la tensién que
existe en el pais sobre este tema-. Algunos de estos nuevos cultivos han sido identificados
en los lugares que los walatefios mencionan como posibles zonas de aprovechamiento
o cosecha, es el caso de Licoma y Calcala'’. Histéricamente hablando, gran parte de la
vegetacion silvestre en los bosques montanos de los yungas de La Paz (Quime) tenia
que dar lugar para los cultivos de coca. Una expansién de la produccién de coca en la
regién parece muy probable ante la necesidad econémica de nuevas generaciones y el
crecimiento de una nueva clase media cocalera con una fuerte organizacién social, que
defiende sus intereses (Pellegrini, 2016)."

Entre 2014 y 2015, la Organizacién del Tratado de Cooperacién Amazdnica (2016)
ha registrado 11.399 ha deforestadas en el bosque de los yungas y 5.987 ha en el

bosque tucumano-boliviano, zonas potenciales para el crecimiento de bambuies lefiosos

11 El término colono denomina a todos aquellos indigenas quechuas y aimaras que emigraron al trépico (en este caso
a Alto Beni), a lo largo del proceso de la colonizacién agraria estatal o por cuenta propia tras la Reforma Agraria de
1953. Segin von Stosch (2014), con un total aproximado de 16.000 personas (unos 67% de la poblacién local), los
interculturales aimaras y quechas son el grupo poblacional dominante de la regién.

12 Muchas veces se involucrd a la poblacién indigena local en la extraccién de maderas (legal e ilegal) a través de un
sistema de explotacién y endeudamiento, localmente conocido como “habilito”.

13 También para los sectores alrededor de Guanay y los lecos, donde los bosques montanos se convirtieron en bosques
culturales con diferentes especies de palmeras con usos econémicos (Ledezma, 2009).

14 Compérese UNODC (2017) y Gutiérrez y Gutiérrez (2009).

15 En las entrevistas con la directiva de la Asociacién Departamental de Productores de Coca de La Paz (ADEPCOCA)
surgieron dos argumentos para la ampliacién de la produccién de coca: la creciente demanda en el pais y la necesidad
de ﬁ)s hijos y nietos que también requieren sembradios para el sustento de sus familias. La fuerte organizacién social
de ADEPCOCA se refleja también en la demanda ante el Tribunal Constitucional por la inconstitucionalidad de la
nueva Ley General de la Coca de 2017. Sobre el particular véase a Pellegrini (2016).
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(OCTA-MMAYA, 2016). Al igual que en la regién de Alto Beni, el bambu tampoco
tiene ningtin valor econémico para los habitantes de los yungas pacefios. En ambos casos
los lugarefios prefieren cultivos mds rentables, con ciclos de cosecha y comercializacién
mis cortos que el bambu (el café y la coca, por ejemplo, se pueden cosechar hasta 3 o 4
veces al ano, mientras que la cosecha del bambu es cada 7 o incluso 10 afios). El mayor
incremento en los cultivos de coca registrado el ano pasado tuvo lugar en las provincias
de Sud Yungas e Inquisivi (13% y 22% respectivamente) y especialmente en la provincia
Murillo (40%). En esta dltima provincia los cultivos estdn bdsicamente concentrados
en el valle de Zongo.

El valle de Zongo es un valle de bosques montanos yunguefios. Es un caso tnico
en toda la franja yunguena, ya que cuenta con una topografia particular con laderas
pendientes que dan lugar a diferentes microclimas. La ONG Conservacién Internacional
(CI) impulsa desde hace algunos afios un proyecto participativo con la poblacién zongena
para la creacién de un drea protegida municipal. El coordinador del proyecto, Juan Carlos
Ledezma, me comunicé en una entrevista que Zongo consta de varias 4reas intactas de
biodiversidad, en ellas CI realizé junto con el Herbario Nacional un registro rédpido de
biodiversidad. Segtin Ledezma, estas dreas no han contado nunca con una gran presencia
de bambuies. Su particular topografia las hace ademds de dificil acceso, tal y como indican
los walatefios. Durante los talleres participativos facilitados por CI, los zongefios no se
refirieron en ningin momento a la challa de Zongo y su importancia para la construccién
de aeréfonos autdctonos en el altiplano, esto muestra la poca relevancia de los bambues
para la economia local.

La escasa cantidad de bambues en la zona y su prolongado ciclo de crecimiento
ecoldgico restringe enormemente su disponibilidad para los walatefios. Es por eso que
se han realizado varios intentos para trasplantar la chhalla de Zongo a la regién de los
yungas pacenos (Quime). No obstante, todos los intentos realizados hasta la fecha han
resultado infructuosos, lo que indica que la chhalla de Zongo tiene su nicho ecolédgico
particular dentro del valle (se desconoce si esto es debido a condiciones topogréficas,
climdticas o de suelo).

Del valle de Zongo también provienen las mejores chhallas para la construccién de
sikus, segtin dicen los walatefos y los musicos. En comparacién con las otras regiones de
donde proviene la chhalla (Quime, Alto Beni o Bermejo), las paredes son muy delgadasy
fragiles, facilitando de esta manera la posibilidad de soplar bastante. No se tiene certeza
del porqué de esta particularidad, una especulacién muy difundida es que puede ser
una especie particular de las chhallas. Los mapas en la figura 4 muestran la distribucién
de las cuatro especies de Rhipidocladum, enmarcando en rojo al municipio de La Paz y
al valle de Zongo.
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Segin los modelos de distribuciéon geogréfica potencial no puede confirmarse la
especulacién de que se tratan de diferentes especies. En este caso, los modelos apuntarian
al hecho de que las mismas especies pueden crecer en diferentes regiones, pues pueden
emerger nuevas variantes de cada especie. Este hecho ampliaria la diversidad de bambtes
utilizados para la construccion de aeréfonos autéctonos. Viendo también la diversidad
de los zuqurus en la construccién de aeréfonos autéctonos, no cabe duda que las mismas
implicaciones aplican también para estos.

Resumiendo, en estas tres regiones en las que tradicionalmente se han cosechado
bambdes, los walatefios siempre han tenido que hacer frente a ciertas dificultades para
obtener los materiales para su trabajo. Como respuesta a la dificultad de cosecha en los
lugares tradicionales, los walatenos buscaron otros lugares (nuevos) de cosecha (Tabla
5). Las regiones relativamente nuevas son los yungas de La Paz (mds adentro), los yungas
de Ayopaya (Cochabamba), los yungas de Totolima Chico (Cochabamba), los yungas

Carrasco-Amboré y la regién alrededor de Bermejo.

Bermejo es un nuevo lugar de aprovechamiento de chhallas (Rhipidocladum neumanii
o Rhipidocladum racemiflorum), mientras que de Santa Cruz provienen nuevas clases de
tugury, con nuevas caracteristicas anatémicas y morfoldgicas. De Cochabamba proviene
un material llamado tuquru kjirki, un bambu lenoso dspero, al contrario de los tuguru
llug’a o liso de las otras regiones. Los walatenos confirman que es el mismo tuquru, que
tiene una superficie dspera, tampoco varfa mucho en cuanto al sonido. De las 12 especies
conocidas de Aulonemia solo una tiene una superficie dspera, que justamente lleva el
nombre de la regién donde los walatefios preferiblemente van para cosecharla (Aulonemia
cochabambensis). No cabe duda que mds trabajo taxonédmico es necesario para confirmar
estas presunciones inductivas.

Se destaca con certeza que casi todas las regiones nuevas se encuentran salvaguardadas
dentro de dreas protegidas a nivel nacional y departamental'®. Vale la pena mencionar
que el Norte de La Paz, protegida por el Parque Nacional Madidi y el Area Natural de
Manejo Integrado Apolobamba, no fueron todavia penetradas a niveles comerciales mds
organizados, los walatefios consideran que este estado se debe a los ataques de animales
silvestres como los osos andinos o las serpientes, el dificil y peligroso acceso a la regién, y
la lejania con la ciudad de La Paz, aparte de infraestructuras menos desarrolladas.

16 Parque Departamental Altamachi en Cochabamba, los parques nacionales de Carrasco y Amboré, y la Reserva Nacional
de Flora y Fauna Tariquia en Tarija.
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Conclusiones

La metodologia de Maxent

Debido a la falta de un trabajo taxonémico en Bolivia sobre los bambuies lefiosos, no
se ha podido recopilar mds informacién georreferenciada sobre las ocurrencias de mds
especies de bambues lefiosos. Entonces, el niimero de las especies modeladas representa el
56% de las 50 especies conocidas en Bolivia, hasta la fecha. En consecuencia, serfa mejor
hablar de un primer acercamiento a la fitogeografia de los bambues lefiosos en estatus
de confirmacién. Sin embargo, pienso que hay cierta representatividad, si analizamos la
configuracién de las especies que faltan en el andlisis: las 2 especies del género de Bambusa
son cultivadas; en los géneros de Aulonemia y Chusquea faltan en total 16 especies, que
Villavicencio et al. (2014) en general atribuyen a las zonas de vegetacion de los yungas
y al pdramo yunguefo; las 4 especies resaltantes se encuentran en Guadua (género que
estd representado con el 83%) y Arthrostylidium.

Los modelos sobre los bambues utilizados para la confeccidn de acréfonos autdctonos
son mds representativos, ya que el Rhipidocladum estd representado en 100% vy el
género de Aulonemia cuenta con 75% de especies endémicas en los yungas y el pdramo
yungueno. Para afinar la robustez de los modelos hubiera sido posible consultar a botdnicos
especializados en bambues lenosos, para deductivamente corregir algunos aspectos, que
sin embargo no hubieran cambiado mucho de la tendencia general de los modelos. Si se
tendria més informacién georreferenciada en general sobre las especies, se puede pensar
en utilizar e incluir variables ambientales categéricas como complejos sistemas ecoldgicos
de Bolivia (Navarro y Ferreira, 2011). Con la informacién existente hasta la fecha, los
modelos muestran una clara tendencia y explican las dindmicas y amenazas centrales para
los bambues lenosos y musicales de una manera resumida.

Conservacion de bambues musicales

Las amenazas generales para los bambues lenosos en Bolivia, incluyendo los bambues
musicales, son la degradacién ambiental, la deforestacidn, el uso antrépico y los cambios
de los usos del suelo en lugares de crecimiento (agricultura, fruticultura, etc.), asi como
la destruccién o la pérdida de hdbitats. Existe generalmente una falta de valoracién de
los bambtes lenosos en las economias locales de los lugares tradicionales de cosecha, asi
como una falta de valoracién en niveles supra-regionales. Aqui, el aspecto medioambiental
de manifestaciones culturales o del denominado desarrollo productivo artesanal es
muy importante. La ley de Promocién y Desarrollo Artesanal, en el articulo 26 indica las
normas sobre el “aprovechamiento sustentable de los recursos naturales susceptibles de
ser utilizados como materias primas para la elaboracién de las artesanfas”, tal normativa
no refleja en ningtn sentido la realidad de los walatefios y los bambues musicales: el
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mayor generador de la crisis alrededor de los bambues musicales es la destruccién y
la pérdida de los habitats y no un “aprovechamiento no-sustentable” (véase también
Hachmeyer, 2018) ;Qué es lo que los walatefios van a aprovechar de manera sustentable
si no existen los bambues?

Por estas razones hay 2 especies de Aulonemia (A. bromoidesy A. scripta) en el Libro
Rojo de Flora Amenazada de Bolivia'/, mis aun Navarro et al. (2012) recomiendan
categorizar estas especies “en peligro critico”. En este sentido es muy importante realizar
mds trabajos taxondmicos sobre los bambues lefiosos, pero especificamente sobre los
géneros y especies utilizados en la construccién de aeréfonos autdctonos. Ademds,
considero importante desarrollar un trabajo etnobotdnico sobre el uso econémico cultural
de la subfamilia de Bambusoideae.

Gracias a que grandes partes de la distribucién geogrifica potencial de los bambues
lenosos se encuentran en dreas protegidas, las estrategias de conservacién pueden ser
incentivadas por las autoridades nacionales y departamentales a través del sistema nacional
de dreas protegidas. Si la destruccién de los hébitats y la deforestacién sigue con la misma
rapidez, en un futuro solo existirdn los bambuies lefosos en estas dreas protegidas'®, no
obstante el peligro para la biodiversidad de estas dreas protegidas es la expansion de los
cultivos de coca (UNODC, 2017).

Por otro lado, y considerando estas problemdticas de estrategias deductivas, considero
importante las estrategias de conservacién a través de los municipios (por ejemplo, a través
de dreas protegidos municipales)'” o bien a través de las Tierras Comunitarias de Origen
(TCO), especialmente las TCOs Mosetén, Lecos, Camata y Ayopaya en los departamentos
de La Paz y Cochabamba. Lamentablemente, el centro de riqueza potencial de los yungas
de La Paz, donde los walatenos todavia acuden, no tiene proteccién ambiental, aparte del
pequefio Parque Nacional Cotapata.

En cuanto al accionar de los walatefios se observa algunas complicaciones, si la demanda
de materia prima se mantiene estable (es poco probable que accedan a nuevos mercados,
ya que parecen haberlos aprovechado) y la destruccién de los hébitats sigue acelerada
(algo muy probable), la tensién entre demanda y produccién de materia prima seguird
creciendo. Esto generard adn mayor competencia y conflictos entre los walatenos (la

17 “hdbitat muy vulnerable, amenazado por expansién agricola, tala y extraccién de madera y lefia, ganaderfa” (Navarro
etal., 2012).

18 Algo muy similar estd ocurriendo con la mara o Swietenia macrophylia (Gorgan et al., 2010; Martinez et al., 2008).
En este sentido, es muy importante analizar el impacto de la sobre explotacién de la mara en la construccién de tarkas.

19 Conservacién International (CI) estd desarrollando un proyecto de drea municipal de proteccién de la biodiversidad
en el valle de Zongo. Sin embargo, antes de mi visita, en las oficinas de la CI, se desconocia la importancia de la chhalla
de Zongo para la construccién de aeréfonos autdctonos.
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actual situacion da lugar a un gran secretismo sobre sus lugares especificos de cosecha). Es
necesario pensar en otras formas de organizacién de la cosecha y venta (mds comunitaria),
asi como de conservacién de hdbitats, para poder hacer frente a la tension entre demanda
y produccién de materia prima en el futuro.

La prdctica de almacenamiento de los bambtes, que los walatefios llevan a cabo
debido al largo ciclo ecoldgico del bamb, estd ayudando a compensar la escasez.
Lamentablemente, muchos walatefios, sobre todo los mayores, estdn resentidos por
la falta de atencién de las autoridades. La llamada musica andina es importante en la
construccion de la identidad nacional, pero la preocupacion por el problema alrededor
de su sostenibilidad es poco visible.
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La rebelion de la materia prima: mas alla de
la madera. Reflexiones desde la Etnografia y
la Arqueologia'

Maria Bernarda Marconetto®
Resumen

En el presente escrito se esbozan algunos ejemplos de relaciones entre humanos, drboles
y maderas, que resultan extranas al modo de relacién que establecemos con aquello que
el mundo moderno denomina materia prima o recurso. Los casos a los que se refiere
corresponden a investigaciones propias en el norte de la Argentina y a elementos tomados
de otros autores. La meta de la discusién es poner en agenda la desnaturalizacién de los
modos extractivos de vinculacién con el ambiente.

Palabras clave: Quebracho, drboles, planta —arma, Etnografia y Arqueologia.
Naturaleza, ciencia y politica

Pocos dias antes de viajar a La Paz, lef en el diario francés Le Monde® una noticia
acerca de una animacién emitida por la cadena BBC, con el guion de una investigadora
de la Universidad de Oxford especialista en la Antigua Roma. Uno de los personajes
de la historia, un oficial de alto rango del imperio romano, es negro y estd casado
con una mujer blanca, con quien tiene dos hijos mestizos. La historieta desaté una
importante controversia en las redes sociales del viejo mundo. Un punto destacable en
las discusiones versaba sobre si la animacién se apoyaba en fuentes histéricas sélidas, o,
si la investigadora estaba haciendo propaganda pro inmigracién. Mds alld de los datos,
que podemos asumir esta investigadora de trayectoria dispone, acerca de la existencia
de oficiales negros en el imperio romano, o de los “matrimonios interraciales” (en caso
de que esta categoria cupiera en el contexto de la Antigua Roma); o de las estrafalarias
afirmaciones acerca de la italianidad o la europeidad por parte de algunos lectores, me
intereso la idea de propaganda.

Algunas definiciones de propaganda del Diccionario de la Real Academia Espafola
indican, por ejemplo: la accién y efecto de dar a conocer algo con el fin de atraer adeptos;
textos, trabajos y medios empleados para la propaganda; o asociacién cuyo fin es propagar

1 El texto corresponde a la conferencia magistral presentada en la XXXI Reunién Anual de Etnologfa en La Paz. Incluye
la discusién de material publicado con anterioridad por la autora.

2 Doctora en Ciencias Naturales, Licenciada en Ciencias Antropoldgicas. Investigadora del Instituto de Antropologia
de Cérdoba, CONICET, Universidad Nacional de Cérdoba. Areas de interés: relaciones humanos y naturaleza desde
perspectivas arqueoldgicas y etnograficas. Correo electrénico: bernarda.marconetto@gmail.com.

3 http://www.lemonde.fr/europe/article/2017/08/09/la-rome-antique-de-la-bbc-enerve-les-trolls-
identitaires_5170394_3214.html



214 Reuniéon Anual de Etnologia

doctrinas, opiniones, etc. Propaganda se asocia generalmente a cuestiones politicas, aunque
nace como [Congregatio de] propaganda [fide] ‘Congregacién para la propagacién de la
fe’, fundada por el Papa Gregorio XV en 1622.

En el sentido amplio, propaganda consigna una forma de comunicacién que tiene como
objetivo influir en la actitud de una comunidad, respecto a alguna causa o posicién. Me
pregunto, luego de leer la nota y estas definiciones, si es acaso posible investigar disociando
el binomio ciencia-politica. La respuesta, puedo afirmar, es negativa. La purificacién de
estos términos es mera ficcién como bien lo explica Bruno Latour (1991). Tanto como
es de artificial la dicotomia naturaleza y cultura, es de ficticia la disociacién entre ciencia
y politica. En la Modernidad, la préctica de purificacién de estos términos va de la mano
con la prictica que este autor llama de traduccién. Mientras mds nos esmeramos en
separar (purificar) naturaleza de cultura o politica de ciencia, mds se mezclan (traducen)
engendrando hibridos que se reproducen exponencialmente en el mundo moderno. En
un hibrido es imposible trazar con exactitud la linea que divide qué es natural y qué es
cultural, al tiempo que entraman ciencia y politica al intentar abordarlos.

¢Acaso los investigadores hacemos propaganda, al interpretar y discutir nuestros
resultados? Retomando la definicién de propaganda como una forma de comunicacién,
que tiene como objetivo influir en la actitud de una comunidad respecto a alguna causa
o posicién, mi respuesta es si, o al menos eso espero.

Atendiendo a esta esperanza, un tema que me resultd interesante para abordar en el
seno de la rebelién de los objetos a la que nos invita la Reunién Anual de Etnologia, es
la percepcién de todo lo que concebimos como no humano en términos de “recurso”.
Nocién muy fuerte en nuestra concepcién moderna. El problema es que esta concepcidn,
al ser extrapolada a las interpretaciones sobre el pasado —en Arqueologfa— o atin a diversos
contextos —desde la Etnografia— da lugar a naturalizar por fuera de su contexto histérico
especifico los presentes, y hegemdnicos, modos de relacién con el ambiente.

Los problemas ambientales son pensados en general como dominio de las llamadas
ciencias duras o naturales, sin embargo, desde hace ya algunas décadas las ciencias sociales
han comenzado a hacer oir su voz sobre estos temas. En particular la Antropologia —nacida
en el seno de la artificial divisién Naturaleza y Cultura para ocuparse de la Cultura— desde
hace ya un tiempo presta especial atencién a la Naturaleza (Descola, 2011, 2012, 2016;
Khon, 2013; De la Cadena, 2015; Blaser, 2008, entre muchos otros).

El mundo moderno asocié lo humano a la cultura y convirtié a todo aquello no definido
como humano en naturaleza. Y asi, despojada de humanidad, la naturaleza, desde hace
unos pocos siglos se torné un gran campo de experimentacion, en nuestra propiedad,
y sustancialmente en recurso. Esa ontologia naturalista, como la llama Phillipe Descola
(2012), devino hegeménica a pesar de lo acotado de su origen espacio-temporal, y solo
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hace algunos afios empezamos a medir el precio, extremadamente alto, de esta composicién
de mundo. Reclamando y radicalizando el llamado propio de la Antropologia: debemos
hacer consciente que esta composicién de mundo, esa particular articulacidn entre seres
y fuerzas vitales, es especifica de nosotros, los “modernos” como sefiala Latour (2009).
La Antropologia ofrece testimonio de multiples formas de existencia tanto en el presente
como en el pasado. En este sentido, la Etnografia y la Arqueologia son herramientas
potentes para repensar estos esquemas, al tiempo que sus aportes e interpretaciones
juegan un rol politico no menor. Viveiros de Castro (2013) nos invita a que los resultados
de las investigaciones en torno a légicas otras, se constituyan en una “bomba’, con el
potencial de hacer explotar la filosofia implicita, tan dominante en la mayor parte de las
interpretaciones de los etndgrafos —y agregamos arqueSlogos— sobre sus materiales. El
formato de la propuesta de la Rebelién de los objetos que nos convocd, tiene el potencial
para activar esa bomba epistémica. Nos habilita a desplazar la mirada hacia la materia del
lugar de commodity en la que ha quedado encerrada.
& q q

A fin de tomar esta senda, es necesario cuestionar los siguientes movimientos,
particularmente, en el campo de la Arqueologia: transferir a las sociedades del pasado
categorfas corrientes en nuestra sociedad; y asi contribuir (aun sin intencién) a legitimar
condiciones actuales, ancldndolas en el pasado. El sesgo resultante del peligroso juego
generado por la transferencia al pasado de categorias de andlisis propias, que redundan
en herramientas de legitimacién en el presente, fue tempranamente detectado por la
arqueologia feminista. Mds tarde, una heterogénea arqueologfa posprocesual cuestion6
la pretensién de neutralidad del conocimiento a partir de una nocién mds contextual,
intencional y social de la ciencia como necesidad sociopolitica discursiva y practica.
No obstante, las categorias vinculadas a resultados de estudios paleoambientales,
arqueobotdnicos o zooarqueoldgicos, enmarcados en la ficcién de estar ligados puramente
a lo natural, han sido raramente cuestionadas.

A modo de ejercicio reflexivo, invocaré algunos casos de investigaciones cuyos
resultados se desplazan sensiblemente de la relacién que habitualmente establecemos con
los drboles y la madera, una de las materias que convocan al encuentro de este ano. Me
interesa poner en evidencia lo acotado del origen espacio-temporal del pensamiento que,
despojando de humanidad a la naturaleza, devino hegeménico.

Un paseo por el bosque medieval

La Edad Media tiene numerosos condimentos que la oponen al occidente moderno
por lo que, entiendo que tomar algunos ejemplos acerca de la relaciéon entre humanos y
drboles durante esa época, puede resultar ilustrativo. Escasos siglos nos distancian de la
Inquisicién, de quemar vivo a Giordano Bruno por pensar un universo diferente, o de
los tribunales que citaban y sancionaban con la excomunién a sanguijuelas, ratas y otras
plagas. Sin embargo, referimos a Europa, cuna de la Modernidad.
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El historiador francés Michel Pastoureau, en Une histoire symbolique du moyen dge
occidental, publicado en 2004, traza un atractivo recorrido del universo simbdélico medieval,
en el que dedica una importante parte del escrito a ciertos vinculos con animales y plantas.
Me llamo inmediatamente la atencién el espacio ofrecido en la obra a los bosques y la
madera, cuya nominacién en francés es indistinta: el término bois se utiliza para ambos
elementos. Resulta imposible al investigar objetos en la Edad Media, disociar qué es
material y qué es simbdlico, qué es técnico y qué es ideoldgico. Y como bien senala el
autor, los andlisis no pueden ni deberfan separarse.

Para el mundo medieval, la madera es ante todo una materia viva. Se opone a materias
muertas como la piedra y el metal, con las que el autor establece interesantes oposiciones
atravesadas particularmente por las dicotomias vida/muerte y la asociacién a Cristo o al
demonio. La madera, si bien es menos resistente que otras materias, es mds “noble” y,
sobre todo, mds préxima al hombre. Este punto me interesa detenerme. La madera no
es un material como cualquier otro: vive, muere, es afectada por enfermedades o pestes,
tiene defectos e incluso es posible reconocerla individualmente. Como los seres humanos,
puede sufrir y ser lastimada. Muchas metéforas latinas medievales comparan la carne del
drbol y la carne humana. No me result extrafio, luego de leer este autor, dar en el Musée
Cluny de Paris con una talla en madera del siglo XII, representando la crucifixién de Cristo
en la que las heridas se corresponden con nudos y “heridas” de la madera.

Pastoureau senala que diversos escritos remarcan la antropomorfizacién no solo del
drbol, sino también de su madera que, como la carne humana, tiene venas y humores. La
madera estd animada por la circulacidn de savia, contiene una gran cantidad de agua, y vive,
tal como los humanos, al ritmo de los dias y las estaciones. El drbol suele ser presentado
casi como un animal, aunque moralmente dirfa que mds que eso. Parece existir entre los
escritores medievales un verdadero discurso humanista en torno a la madera, inexistente
para otros materiales. Es remarcable que los relatos medievales acerca de estatuas animadas
que hablan, se desplazan, sangran o lloran, remiten siempre a estatuas de madera.

La primera oposicién presentada por Pastoureau corresponde a la madera y la piedra,
materiales, ambos, recurrentemente asociados a lo sagrado. Aunque, recordemos la madera
estd viva y es homologable al cuerpo humano, en tanto la piedra es inerte, inmutable y
estd asociada regularmente a la muerte. Como contraparte, a la piedra se le confiere cierta
dimensién de eternidad, como se evidencia en los profusos monumentos mortuorios
realizados en este material. Se mencionan leyendas en las que estatuas de madera fueron
convertidas en piedra como castigo por fallar en lo que se esperaba de ellas. Pasar de la
madera a la piedra es entendido précticamente como una condena a muerte para la imagen.

La segunda oposicién dual descripta es mds fuerte e involucra a la madera y al metal.
Nuevamente, la madera noble, viva y humanizada, al tiempo que, santificada por la imagen
ideal de la Santa Cruz, se contrapone a un material inquietante, perverso y diabélico: el
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metal. Para la sensibilidad medieval el metal estd siempre, en mayor o menor grado, ligado
a lo infernal. Fue arrancado de las entrafias de la tierra y tratado mediante el fuego (un
enemigo de la madera). Es un producto de las tinieblas, del mundo subterrdneo, resultado
de operaciones y transformaciones que remiten ciertamente a la magia.

Resulta sumamente interesante como la percepcion de estos materiales es trasladada a
los oficios vinculados a los mismos. Todo opone asi al herrero y al carpintero. El primero,
si bien un personaje relevante e indispensable, en general en una situacién acomodada, era
considerado una suerte de brujo que controlaba el hierro y el fuego. En las antipodas, el
carpintero, un artesano modesto aunque respetado por trabajar un material noble y puro.
No es azaroso, indica acertadamente Pastoureau, que la tradicién haya hecho de Jests el
hijo de un carpintero, aun cuando los textos canénicos son bastante vagos respecto de
la ocupacién de José.

En términos de lo andlogo entre el cuerpo de la madera y el cuerpo humano, y
continuando con los oficios, es notable la mirada hacia dos metiers particulares: el lefiador y
el carbonero. Un rastreo en diversas fuentes (crénicas, textos literarios, folklore, proverbios,
tradiciones orales) resalta el particular carcter peyorativo hacia estas dos ocupaciones.
Estos personajes son pobres, sucios, solitarios, destructores, violentos, viven en lo
profundo del bosque, alejados de la comunidad y se desplazan como némades “matando”
y “mutilando” drboles o quemando la madera. El lenador es una suerte de “carnicero” del
bosque. El carbonero es el mayor enemigo de la madera, es ciertamente diabdlico, no se
casa y no tiene descendencia. Solo deja el bosque para ir hacia otro bosque a continuar su
obra de destruccién y “cremacién”. Es notable la terminologia empleada (matar, mutilar,
cremar) en torno a estos cuerpos de drboles.

Asimismo, y no es de sorprender, existian moralidades asignadas a los ttiles empleados
en el corte de la madera. Se presenta aqui otro sugestivo contrapunto: el hacha y la sierra,
dos polos totalmente opuestos. Esta relacién dirfa ontolégica, mds que simbélica, con
la madera es indisociable de la mirada hacia las herramientas destinadas a derribar (o
matar) a los drboles.

El hacha tiene la particularidad de ser a la vez una herramienta y un arma, como tal
participa en dos sistemas de valores particulares y esta dualidad de funcién constituye una
de sus especificidades. Entre los utiles, el hacha es considerada por los autores medievales
como la mds licita, o como la menos nociva. Entre las armas, en rango de nobleza, solo
es superada por la espada y la lanza, armas utilizadas solo por los caballeros, a la vez que
supera a otras armas que emplean los guerreros de a pie (mazas, cuchillos, palos, frondas,
etc). Existen diferentes hachas/herramientas con variaciones asociadas a su uso por parte
de artesanos, carpinteros, lefiadores, entre otros. No obstante, a pesar de la diversidad de
usos, el hacha-herramienta conserva siempre la misma fuerza simbdlica. Es un objeto que
golpea y corta acompandndose de ruido y de chispas. El hacha, es andloga al rayo. Cae
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haciendo estallar luz y ruido, ganando un lugar asociado a la fertilidad, aun tratindose

de derribar drboles. El hacha golpea para producir.

Muy diferente resulta la reputacién de la sierra. Durante el Medioevo, si bien era
utilizada al mismo tiempo era abominada en tanto asociada a lo diabdlico. La sierra,
asi como corta la madera de los drboles, ha cortado la carne de justos y mdrtires. En la
iconografia, el protagonista de este tipo de suplicio es el profeta Isafas, quien fue aserrado
junto con el drbol hueco dentro del cual se refugiaba. En diversas didcesis de Europa,
su uso era condenado. Existen registros de excomunién dictaminada por obispos en el
norte de Italia a causa del uso de la sierra desde el siglo XII, extendiéndose en algunas
regiones hasta fines del siglo XVII. La sierra se equipara a la lima, quien tampoco ataca
francamente la materia, sino que alcanza su fin a fuerza de repetir el mismo gesto. Se
trata de herramientas femeninas, enganosas y malhechoras que se apoyan en el tiempo para
alcanzar su meta. Entre los muchos reproches hacia la sierra que podemos encontrar en el
texto de Pastoureau, se la acusa de ser lenta y cobarde, de burlarse de la materia, de ser cruel
con la madera, de masacrar las fibras del 4rbol y de impedir el rebrote. Los sufrimientos
de los drboles y la madera son andlogos a los padecidos por Isafas y otros santos mértires
torturados por la sierra (Simén, Judas o Ciro).

Es inevitable notar la analogfa entre los drboles y los guerreros abatidos con el hacha;
al tiempo de la asociacién entre drboles y santos mdrtires atormentados por la sierra.

Como vemos, materias, cuerpos, humanidades y objetos estdn enredados en una
trama de analogias tejida por la particular composicién de mundo medieval, que aun
tan cerca, lejos estd de nuestra propia composicion. Entre las varias dicotomias estancas
que nos definen como ciudadanos de la modernidad y como antropélogos y arqueSlogos,
se encuentra aquella que adscribe la materia prima a la Natura, y el objeto a la Cultura.
Estos ejemplos son propicios para desnaturalizar esa adscripcién dicotémica. Es vdlido
cuestionar si objetos y materia prima pueden/deben pensarse disociados. En nuestro
mundo moderno si, por definicién, no asi, en otros colectivos, en otras composiciones
de mundo.

Arboles y animos*

Dejo la tierra de mis ancestros para acercarme, de a poco, a mi lugar de trabajo en el
norte de la Argentina.

4 Este apartado se basa en trabajos presentados por la autora con anterioridad: El Jaguar en Flor. Representaciones de
plantas en la iconografia Aguada del noroeste argentino. Boletin del Museo Chileno de Arte Precolombino 20 (1) 29-37.
Marconetto M. B. y L. Mafferra. 2016. Todos los fuegos el fiego. Discusion en torno a las categorias modernas en la
interpretacion de registros antracoldgicos en contextos prehispdnicos y coloniales. Cadernos do LEPAARQ XITI, (25):460-483.
Marconetto, M.B., G. Gardenal, P. Barrfa. 2014. Buenos Dias Sefior Quebracho. Una Arqueologia de la Ausencia.
VII Reunién de teoria arqueoldgica de América del Sur. San Felipe, Chile.
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Segin la antropdloga Laura Rival (1998), con los drboles se tejen profundos lazos,
llegando estos a jugar un rol significativo en los procesos de conformacion de identidades
colectivas. Abunda la literatura etnogrifica que presenta a los drboles como seres dotados
de intencionalidad y 4nimo. Bonnie y Jean Pierre Chaumeil (2004) senalan que, entre los
Yagua, los drboles grandes y de madera muy dura pueden profesarse entre si un odio sin
limites, provocando entre ellos luchas fratricidas. Los vinculos de parentesco, amistad u
hostilidad, sean entre plantas o involucrando a humanos se han registrado entre diversos
grupos. En ciertos casos, al estar animado, al drbol se le debe un tratamiento y respeto
particular. Existen registros acerca de este punto. Francisca Green (2013) menciona por
ejemplo que a ciertos drboles en San Pedro de Atacama se los corta “mientras duermen”,
para el caso del chanar (Geoffroea decorticans) es entre mayo y julio y del algarrobo (Prosopis)
en septiembre y octubre. Es notable en diversas etnografias el empleo de verbos o adjetivos,
normalmente asignables al accionar y la intencionalidad humana, al referir a diversos drboles.

“Una vez corté un chafar fuera de tiempo y boté un liquido como agua, daba a
entender como que estaba llorando, hay que cortarlos en su tiempo”, le aclara Don
Séquitor a Francisca Green (2013). También se ha asociado a la resina de los algarrobos
con una manifestacién de llanto: “A veces corre natural un fluido como miel, resina;
dicen que cuando el algarrobo necesita algo llora, pago serd, otros dicen que llora porque
quiere”, continda Don Séquitor.

Algunos ejemplos vienen también del valle de Ambato en Catamarca, donde trabajo
desde hace un par de décadas, de conversaciones mantenidas con Agustin Seco. Refieren
adrboles y se extienden al monte: “Toda esa madera que voltea la hoja tiene su época para
cortar”, dice Agustin y sefiala la diferencia con otro espacio: “alld en cualquier tiempo se
le puede cortar porque ese monte nunca pierde la hoja, vive vestido”. La salud del monte
y de los drboles también lo ocupan: “Yo con solo verlo al monte ya sé si estd enfermo
o estd sano”. Agustin era carpintero y conocfa muy bien las cualidades de sus maderas:
“el Nogal no tiene desperdicio, eso, si estd sano, si no estd pasmado”. Es notable que el
pasmo es una afeccién que suele aquejar a los humanos, también a animales segtin se ha
registrado en la zona, y los drboles parecen no estar ajenos a esta afeccién.

Asimismo, hemos notado que algunos términos se emplean indistintamente para
referir a plantas o animales: hay drboles que “se crian solos”, a otros “se los cria’. En
Ambato, la idea de crianza en este caso aplica a especies exdticas: el dlamo (Populus) y el
sauce (Salix) son criados. Sin embargo, la idea de criar no se restringe a estas especies,
se extiende a humanos, animales y algunas plantas. Alguna persona “se ha criado gorda”
o algin animal, asi como algtin espacio: “se han criado altas las chacras”. Otro término
andlogo al empleado para el ganado es el de “cimarrén”, que alude también a los drboles
que no han recibido cuidado humano. Ademds, una particularidad de la madera puede
ligar a percepciones comunes acerca de su uso: “Del Aliso se sacan todas las tablillas para
los cajones de finado (muerto). No es una madera buena”.
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En la década del noventa, durante mi investigacién doctoral, solia recolectar lefia con
Justina, también pobladora de Los Castillos, en Ambato. Mi objetivo en esa época era armar
una coleccién de referencia de maderas locales para luego comparar la madera carbonizada
que encontraba en los sitios arqueoldgicos. En ese momento no presté atencién a algunas
cuestiones, que muchos afos después encontré muy valiosas. Charlamos mucho y sin
embargo me limité a “traducir” a Justina en mis notas. Me preocupaban las propiedades de
cada taxdn, pensando en si dejarian buen registro de carbén en contextos arqueoldgicos.
Traduttore tradittore, reza un proverbio italiano que la antropologia ha comenzado a
recuperar en los tltimos afios. Lamento haberla traicionado al traducirla, sin embargo,
pude rescatar palabras que anoté al referir a cada planta cuando las buscdbamos. Muchos
de los adjetivos que Justina usaba, al igual que en el caso de las acciones mencionadas
antes, eran adjetivos usualmente empleados para personas: “falsa’, “linda”, “hermosa”,
“hedionda”, “firme”, “floja”, incluyendo algtn insulto cuando alguna lo ameritaba.

De esas anotaciones, pude rescatar, muchos afios mds tarde, dos interesantes silencios:
los quebrachos, el blanco y el colorado. Son los dos tnicos taxones acerca de los cuales,
en mij libreta no recuperé su voz, solo la mia hablando de su calidad y la dificultad al
cortarlos. Ese silencio curiosamente se reflej6 luego en el registro arqueoldgico, no encontré
quebrachos en los sitios arqueolégicos. O si, aunque muy pocos, aun siendo realmente
abundantes en la actualidad y en el pasado (Marconetto, 2008).

Me detendré un momento al pie de estos drboles. Crecen en el norte de la Argentina
tres especies llamadas “quebracho”. Dos de estos pertenecientes a la familia Anacardiaceae:
el colorado chaquefo (Schinopsis balansae) y el colorado santiaguefio, también llamado
horco quebracho o quebracho del cerro (Schinopsis lorentzii); y, asignado a la familia
Apocynaceae, el quebracho blanco (Aspidosperma quebracho blanco) que crece también en
Catamarca, en Ambato, al igual que el horco quebracho.

Es destacable que los llamados quiebra-hachas, acreditan una interesante trayectoria
en el Chaco argentino, siendo posiblemente el caso mds conocido y analizado el de la
Compania de tierras, maderas y ferrocarriles La Forestal. Fue este casi un Estado paralelo,
aun con moneda propia, que crecié en el seno de la Republica Argentina a principios de
1900 en torno al quebracho colorado. Existe filmografia acerca de este fenémeno y obras
literarias entre las que destaco el libro de Gastén Gori La Forestal: la tragedia del quebracho
colorado, publicado en 1965. La Compania Forestal se apropi6 por igual de maderas y
cuerpos, y extrajo taninos de los drboles y sangre de los hacheros.

Existe en el norte argentino un rico acervo de relatos y cancioneros que tienen como
protagonistas a los quebrachos. Una serie de préicticas se le vinculan. Al quebracho se lo
respeta, no se lo toca sin permiso y no se puede pasar junto a él sin saludarlo. Se lo asocia
también a la pérdida de embarazos vinculados a alguna transgresién respecto a ellos.
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Es riesgoso para mujeres embarazadas, pasear por los quebrachales, asi como practicar
actividades de limpieza y desmonte mientras se gesta. El drbol puede comerse al nino.

Retomando la cuestién arqueoldgica, vuelvo a los andlisis realizados sobre madera
carbonizada recuperada en el valle de Ambato. La identificacién taxondémica y la
informacién contextual evidenciaron la existencia de practicas de seleccién con relaciéon
a diversas lenas y maderas. Entre estas prdcticas, me interesa especificamente el caso
de los quebrachos, tanto blancos como colorados, dada su notable escasez que parece
contradecir algunas explicaciones ligadas a cuestiones como calidad, abundancia en la
zona, y/o cuestiones tafonémicas. De mds de 1600 muestras, recuperadas en 25 contextos
diferentes, solo se determind carbén afin a quebracho en unos pocos contextos y en muy
baja frecuencia. La excepcion la constituye un contexto asociado al entierro de 3 nifios,
donde el material recuperado en un pequefio pozo alcanza el 100% el quebracho colorado.

Esos extrafos resultados quedaron archivados en su extrafeza durante varios afios,
hasta que un integrante de mi equipo, Guillermo Gardenal, tuvo un episodio en la piel.
Fue afectado por el Paaj al abrazar un quebracho colorado, lo cual nos invité a reanudar
nuestras preguntas acerca de este drbol y su ausencia. El Paaj también llamado: aire del
quebracho, sombra del quebracho, ponzona del quebracho, es ejecutado sobre los humanos
—y también sobre animales—a través del acto de “flechar”. Cuando uno ha sido “flechado”,
se requiere de una serie de protocolos para lograr librarse del mal.

Quien flecha es el quebracho colorado. En la zona chaco-santiaguefia existe un
relato muy extendido acerca de la muerte de un guerrero, que se desangra recostado en
un quebracho blanco, su sangre entra al drbol por medio de un hueco. La sangre del
guerrero reemplaza la savia del drbol a la vez que le transfiere su alma. De esa manera nace
el quebracho colorado y las virtudes del valiente guerrero se reflejan en la dureza de su
madera y en la capacidad de ocasionar dafio mediante la flechadura. El término “flechar” es
ciertamente sugestivo. Esta no es una accién privativa del quebracho, segtin relatos populares
muy extendidos, otros drboles lo hacen, por ejemplo: el Molle (Lithraea molleoides) que
crece también en el norte y centro de la Argentina, o en Chile el Litre (Lithraea caustica).

Es destacable que flechar, no es una accién cualquiera, se trata de un quehacer digno
de un cazador o un predador. Ya ha sehalado largamente Eduardo Viveiros de Castro
(2010) la relevancia de la predacién en la filosofia amerindia. Incluso ha sido definido
el Perspectivismo amerindio como una ideologia de caza, concibiendo la caza como una
abstraccién més alld de la accidn instrumental de cazadores concretos sean estos humanos
o no. El protagonismo parece estar en animales y humanos, la contrapredacién canibal
—espiritu de la presa tornada predador— parece darse primordialmente entre cazador
y presa animal. Sin embargo, en los relatos que recuperamos, la accién de flechar estd
siendo ejecutada por un drbol, una planta. Las plantas son seres que desde la mirada
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occidental se encuentran en la base de la cadena tréfica. Es interesante pensar como en
el caso que nos ocupa se da una inversion de roles entre predador y presa. En el monte,
el hachero es predador y el drbol, presa. Sin embargo, este drbol parece tener la facultad
de defenderse deviniendo en cazador y convirtiendo al hombre en presa, quien deberd
seguir un protocolo para salir de esa situacion y re-establecer el orden.

La posibilidad de un drbol de devenir predador, resuena con fuerza en algunas
etnografias que describen el rol ambiguo de las plantas, andlogo al de los chamanes, que
pueden curar o matar (Kounen etal., 2010). El concepto de planta-arma, me ronda hace
ya algiin tiempo. Pierre Clastres (1978) menciona un dato llamativo: “flor del arco”,
llaman a las flechas los Mbya Guarani. En el encuentro de la RAE 2017, pude percibir
algunos destellos en relacién con este punto: Enrique Lépez mencioné que en el pueblo
Mosetén, las flechas se enmangan en el lugar de la floracién de la cafa; Elena Horta, en
su conferencia sobre practicas inhalatorias como base chamdnica, entre varias maravillas,
mostré la representacién de un hacha prehispanica con un mango flexible (;vegetal?).

Retomando una antigua publicacién de Yacovleft y Herrera (1934) El mundo vegetal de
los antiguos peruanos, donde se resenan diversidad de motivos y representaciones de vegetales
en los Andes plasmadas en diferentes soportes, destaca un personaje interesante que se
presenta recurrente y que atrajo mi atencion, es el llamado por los autores “el portador de
vegetales”. Se trata de un personaje con una gestualidad especifica, parado de frente con
plantas en ambas manos. Plantas de diversas especies en las que destacan la parte aérea y
las raices. Es notable que el gesto de estos personajes se repita en diferentes disefios de la
iconograffa andina en personajes portadores de cetros, de cabezas trofeos, de hachas o armas.

Apelando ala idea de ambigiiedad, fue interesante rescatar algunas imdgenes recurrentes
en disefios Aguada de Ambato y zonas vecinas en el noroeste argentino a partir de las
cuales trazar un posible eje de ambigiiedad al que opté, en su momento, por llamar
“armas-plantas”. En especial ciertos personajes cuya gestualidad en Aguada remite a los
portadores de vegetales que ocurren a lo largo de los Andes. Estos personajes en Aguada
han sido descriptos en general como guerreros portando armas o flanqueados por ellas.
Sin embargo, son notables algunas particularidades en la representacion de estas “armas”
cuya flexibilidad en algunos casos remite a lo vegetal, asi como la presencia de potenciales
raices al tiempo que en diversas oportunidades la morfologia resulta fécilmente asimilable a
plantas. Esta es una cuestion que fue esbozada en su momento a fin de argumentar acerca
del potencial de andlisis de lo ambiguo en Arqueologia. El acto de flechar del quebracho
volvié a poner la idea en la mesa de discusién. Asimismo, la relacién de las comunidades
del 4rea del Gran Chaco con los quebrachos no solo denota actitudes negativas para con
este drbol-arma (con capacidad de flechar), sino que también es utilizado para sanar.
Encontramos en esta planta también la dualidad cura-dafio, caracteristica del modo en
que se concibe el mundo de los chamanes.
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Sembrando inquietudes

Retomando la discusiéon del inicio acerca del potencial propagandistico de la
ciencia, y teniendo presente que el interés por algo siempre estd dado por su aptitud
para asociarse a otros cursos de accién (Latour, 2012), no espero del Paaj, ni de las
“plantas-armas”, que expliquen linealmente los resultados de las determinaciones de
madera carbonizada recuperada en contextos arqueoldgicos. Los resultados de esas
determinaciones simplemente nos muestran un resultado no esperable. No esperable
en términos de nuestra légica, claro.

La misién del Paaj es instalar la comezén y la incomodidad en nuestras reflexiones y
las “plantas-armas” tienen como meta dar pelea a nuestros pre-conceptos. El contraste
propuesto en este caso, creo es potente para ilustrar las diferencias entre la postura
epistemoldgica de la ciencia con sus drboles pasivos y las pricticas otras con sus drboles
activos. Permite poner en escena, en discusién y por qué no en batalla, al drbol-recurso y
a un drbol-guerrero que provoca abortos y que caza hombres. Es necesario recordar que,
exceptuando a occidente desde la Ilustracién, para la mayoria de quienes pueblan y han
poblado este planeta, el estatus ontolégico de humanidad no se agota en la frontera del
hombre como bien sefiala Descola (2016). Este hecho tiene diversas implicancias, asi
como correlatos materiales, relaciones y entramados con un muy interesante potencial
para su indagacién.

Una conocida frase de Claude Levi-Strauss reza: “el mundo empez6 sin el hombre y
acabard sin él”. Nuestro mundo contempordneo, alimentado por el extractivismo parece
no tener limite, se encamina inexorablemente hacia esa sentencia. Déborah Danowski y
Eduardo Viveiros de Castro (2014) en su ;jHa mundo por vir? Ensaio sobre medos os e os fins,
certeramente sefialan que esta verdad cognitiva planteada por Levi-Strauss ha confluido
con una verdad afectiva. Y asf, el fin del mundo —de nuestro mundo— se ha tornado dificil
de administrar, en particular para el occidente urbano, capitalista y moderno. Hemos
creado un mundo voraz, que sabemos terminard por devorarnos. Las perspectivas no
parecen optimistas. Sin embargo, en materia de fines de mundo, ain podemos apelar a
los amerindios, nos sugieren los autores del ensayo. Si alguien sabe de esto son ellos, su
mundo se derrumbé hace 500 afos y sin embargo sobrevivieron.

Coexistimos con otras composiciones de mundo que resisten en los mdrgenes, a veces
muy cerca de nosotros. Acercarse a sus vinculos con aquello que nosotros definimos
como no-humano, permite quebrar nuestros propios sentidos y desnaturalizar nuestros
modos de relacién con aquello que occidente llama naturaleza. Tornar serifa la diversidad
de modos de relacién entre humanos y no humanos, permitir que el espejo nos devuelva
una imagen en la que no nos reconozcamos, habilita a imaginar otros modos posibles
de vincularnos con los seres con los que convivimos, y a pensar que la trampa en la que
caimos, tal vez, tenga salida.
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Programa RAE 2017

El MUSEEF realizé el registré audiovisual de todas las exposiciones y demostraciones

practicas

de la RAE 2017, estas pueden ser consultadas en el Archivo Central.

Martes, 22 de agosto

MESA 2.

MESA 1.

MESA 1.

Produccion: elaboracion de objetos de madera y cesteria

09:00 Rubén Andrade. Las primeras plantas vasculares de Bolivia.

09:30 Ariadna Cifuentes, Daniela Grimberg y Valentina Figueroa. Emblemas de poder labrados
en madera y metal. El caso de los mangos de madera de hachas y mazas metdlicas.

10:00 Ana Tolaba. Acercamiento al contexto de produccion y comercializacién artesanal en
fibra vegetal y madera en la Yunga jujefa (Jujuy, Argentina).

11:00 Ivan Jiménez y Rosa Meneses. Identidad taxondmica de bambtes nativos usados en la
elaboracién de sikus y mohocefios.

11:30 Enrique Lopez. Cesterfa y tejido en fibra vegetal entre el pueblo Mosetén de Palos Blancos.
12:00 Lorenzo Inda. Fibras de totora.

Obtenci6n de materias primas: maderas y fibras vegetales

09:00 Carla Maldonado, Emilia Garcia, Ménica Zeballos, Rosember Hurtado y Rosaisela
Meneses. Historia Botdnica en Bolivia.

09:30 Ménica Moraes y Narel Paniagua. Obtencién de materia prima de fibras de palmeras
para cesterfa: Casos de estudio de Bolivia.

10:00 Alfredo Fuentes, Freddy Zenteno y Leslie Cayola. Maderas y fibras vegetales de uso
tradicional en la region del Madidi (La Paz, Bolivia).

11:00 Ménica Moraes y Rosember Hurtado. Fibras vegetales utilizadas en cesterfa — muestras
patrimoniales del MUSEE

11:30 Edwin Armata. Normativa sobre semillas en el Estado Plurinacional de Bolivia.

12:00 Marcos Michel, Maria Bruno y José Capriles. Arqueologfa de sistemas agricolas en Sud
Yungas de La Paz, produccién y experimentacién orgdnica a gran escala.

15:00 a 18:30 Submesa: Talla en madera: prictica potencialidades y limitaciones. Participan:

Damidn Vargas, German Chipana, ].L. Gutiérrez, Juan Claros, Teodoro Choquevillca y Luca
Penasa.

Obtencion de materias primas: maderas y fibras vegetales

15:00 Luis Mafferra. Entre drboles, colonos, indigenas y arquedlogos. Resonancias y equivocos
en el mundo colonial.

15:30 Juan Rodriguez y Ariel Benavidez. Algunos aspectos relacionados con la aproximacién al
estudio de las artesanias en fibras vegetales y madera de las tierras bajas jujefias (Jujuy, Argentina).
16:00 a 18:00 Mesa redonda: La obtencién de materias primas (maderas y fibras vegetales)
como temas centrales para la investigacién en Ciencias Sociales: potencialidades y limitaciones.
Participan: Claudia Rivera, Carola Condarco, Marina L. Sprovieri y Violeta Montellano.
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15:00 a 18:00 Taller construccién del charango. Participan: Taylor Orozco A., Taylor Orozco
G., Horacio Orozco, John Alvarez, Leonardo Choque, Juan Alvarez y Yuri Alvarez.

19:00 Entrega de reconocimientos.

19:30 Exposicién magistral. “Identificacién de maderas de colecciones arqueoldgicas de
Museo del Noroeste de Argentina y su aporte al estudio de la circulacién interregional
en el pasado”. Marina Sprovieri. (Argentina).

Miércoles, 23 de agosto

MESA 2. Produccién: elaboraciéon de objetos de madera y cesteria

09:00 Pablo Salcedo. Arte popular en madera.
09:30 Jhonny Quevedo. La escultura moderna en madera.

10:00 Christian Chirinos. Aiquile, el centro de construccién de charango mds importante
en Bolivia.

11:00 Germén Chipana. El maestro tallador Guillermo Arias.

11:30 Policarpito Quisberth. Barrio Madrid.

12:00 Luca Penasa. Huellas de caridad.

12:30 Lucio Escobar. Fabricacién de herramientas para la talla en madera.

09:00 a 12:30 Submesa: Retablos, altares, imdgenes y otros objetos religiosos. Su uso en
distintos momentos y contextos bolivianos. Participan: Roberto Montero, Varinia Oros, Ramiro
Mendieta, Teresa Adriazola, Marfa Carolina Odone y Alejandro Barrientos. Comentarista Dra.
Margarita Vila da Vila.

15:00 a 18:30 Submesa: Conservacion y restauracion de bienes culturales en madera y
cesterfa. Participan: Alfredo Campos, Edgar Mendieta, Daniel Jiménez, Jests Lunario, Javier
L. Gutiérrez y Tatiana Suarez.

15:00 a 18:30 Mesa redonda: Hombre, naturaleza y cultura. Participan: Robert Wallace, Oscar
Loayza y Kantuta Lara.

19:00 Entrega de reconocimientos.

19:30 Exposicién magistral. “La practica inhalatoria como base chamdnica de los sistemas
religiosos centro-sur andinos”. Helena Horta (Chile).

Jueves, 24 de agosto

MESA 3. Uso: La vida social del objeto

09:00 Camila Koya Bernal. Iconografia de plantas alucindgenas en Tiwanaku y Khonkho
Wankane.

09:30 Jhanneth Ramos. Cruces y seres oscuros que trascienden de un pasado no muy lejano.

10:00 Angela Lanza. Sistematizacién iconografica y registro de la coleccién actual de tabletas
y objetos inhalatorios del Museo Nacional de Etnografia y Folklore.

11:00 Juan Villanueva. Las calabazas cerdmicas: imitacién de materiales vegetales y culto al
agua en la cerdmica Tiwanaku de la Isla Pariti.

11:30 Fabricio Alfaro y Daniela Zamorano. El mate como tradicién.
12:00 Jédu Sagdrnaga. Noticias sobre fardos funerarios del Altiplano Andino.
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Mesa 4. Consecuencia: naturaleza y cultura

09:00 Clarivel Loayza. Donde estdn los jichis.

09:30 Diana Manrique. De una simple madera a un objeto que atraviesa generaciones, algunas
observaciones en la ribera del rio Itenez.

10:00 Giovani Andrella, Angela Bagnatori e leda Bortolotto. Usos de espécies de Prosopis L.
(Fabaceae) no Chaco.

11:00 Renzo Vargas, Yolanda Mufioz y Alejandra Troncoso. Los usos multiples y cadena
operativa de productos de la palma de janchicoco, Parajubaea torallyi, en el AMNI El Palmar
y sus dreas de influencia.

11:30 Guillermo Gardenal. Algarroba, algarroberas y algarrobales. Fruto, mujer y territorio
en torno al 4rbol en la regién del Gran Chaco, Argentina.

12:00 Angela Parga y Carola Condarco. Hacia una comprensién del imaginario del drbol.

Mesa 3. Uso: La vida social de los objetos de madera y de cesteria
15:00 Juan Ogalde y Bernardo Arriaza. El quero de madera y la chicha. La performance de la
libacién en el extremo Norte de Chile durante el Horizonte Inca.
15:30 Jédu Sagdrnaga. Acerca de dos nuevos antiguos vasos de palo

16:00 Andrea Goytia. Ocultamiento y redescubrimiento de tres pares de kerus de madera
coloniales. Produccion de nuevos significados a través del encuentro de imaginarios diferentes.

17:00 Yuri Jeria. Cesterfa utilitaria tradicional en el archipiélago de Chiloé, Chile.
17:30 Yuri Jeria. Cultura y género en la cesterfa tradicional de Chiloé insular, Chile.

15:00 a 18:30 Mesa redonda: Desde las maderas a las melodias de los charangos. Participan:
Taylor Orozco A., Taylor Orozco G., Horacio Orozco, Pablo Reynaga, Alejandro Sinchez y
Regina Romero.

19:00 Entrega de reconocimientos.

19:30 Exposicién magistral “La rebelién de la materia prima: mds alld de las maderas.
Reflexiones desde la Etnografia y Arqueologia”. Bernarda Marconetto (Argentina).

Viernes, 25 de agosto

Mesa 3. Uso: La vida social de los objetos de madera y de cesteria

09:00 Pablo Loza. Uso, impacto, tipos y descripcién del siku de madera en altiplano andino.
09:30 Pablo Loza y Susana Tapia. Vientos en instrumentos de madera.
10:00 Pablo Loza. Uso e importancia de los instrumentos de viento hechos de madera en el

Altiplano Andino.

11:00 Mariela Silva y Mayra Ari. Breves apuntes para replantear el concepto de interculturalidad
desde un estudio sobre los cambios en la instrumentacién de las agrupaciones musicales de

la TIOC Mosetén.
11:30 Alejandro Mélaga. Maderas y fibras vegetales en la edificacién de Arequipa colonial.
12:00 Renato Pardo. El arco en tierras bajas: uso, elaboracién y significado.

09:00 — 12:30 Elaboracién de instrumentos: Entre los caminos del bambu y la cafiahueca: desde
la diversidad bioldgica actistica hasta su uso musical y no musical. Participan: Luriris de Walata.
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15:00 — 18:30 Submesa: Entre los caminos del bamb y la canahueca: desde la diversidad
bioldgica actstica hasta su uso musical y no musical. Participan Damidn Vaca, PachaKamani,
Sebastian Hachmeyer, Ignacio Quispe, David Ali, Miguel Molina. Comentarista: Gloria
Villarroel.

15:00 a 18:30 Taller prictico: Artesania en madera. Participan: Hermino Rios, Gualberto
Mamani, Policarpio Quisberth, Gerbio Loza y Lorenzo Inda.

18:30 Entrega de reconocimientos

19:00 Exposicion magistral. “Flautas de cafiahueca- Aproximacién aciistica (Actistica de
flautas)”. Arnaud Gérard (Bolivia).

20:30 Presentacién musical y ejemplificacién sonora por: “Casa Taller Muruqu” dirigida
por Miguel Llanque y PachaKamani, como parte de la mesa “Entre los caminos del bambu
y la canahueca. Desde la diversidad bioldgica actstica hasta su uso musical y no musical” y

clausura de la RAE.
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