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Etnozoologia andina: Concepciones e interacciones del hombre
andino con la fauna altipldnica

Introduccion

Intentando descubrir como construye el hombre
comun su mundo de experiencia reflejado en la
terminologia nativa, y como lo ordena, categoriza
y clasifica, los antropdlogos cognitivos han llegado
ala etnociencia (Sturtevant 1968: 475). Esta dltima
se asocia al enfoque émico (Pike 1954), “la visién
desde dentro” o “la visién del actor”, que conoce,
comprende y comunica los fendmenos de su propia
realidad tal como €l los percibe (Frake 1969a: 29;
Pelto 1978: 54-60).

Como parte de la etnociencia, que resume el saber
sistematizado del hombre comun, la etnozoologia
ordena y codifica los conocimientos empiricos
acumulados por la cultura tradicional acerca del
reino animal. Su objetivo es hacer comprensibles las
nociones existentes sobre los animales de una fauna
especifica y sus interrelaciones. Asi, la etnozoologia
conecta ideas y unifica conocimientos, constituyendo
un segmento importante de “una primera filosofia de
la naturaleza” (Durkheim y Mauss 1963: 8). En estas
etnozoologias, se manejan categorias y se clasifica,
produciéndose “un sistema de nociones jerarquizadas”
(Durkheim y Mauss 1963: 8). El orden jerarquico
visible en cada taxonomia etnozoolégica no encuentra
su modelo en la realidad externa o mundo tangible
sino en la representacion de éste en la mente de los
actores y en las percepciones de éstos vinculadas a
su experiencia social y transmisién cultural. Como
producto de una légica concreta, toda etnozoologia
presenta ordenaciones provisorias. Esta calidad
provisoria se debe a que su nimero de relaciones
es limitado por el caricter fragmentario y concreto
de la realidad observada y del saber desprendido
de ella (Grebe 1975: 27). No obstante, en este tipo
de ciencia natural “las relaciones concretas entre
el hombre y los seres vivos colorean, a veces, con
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matices afectivos... el universo entero del conoci-
miento cientifico” (Lévi-Strauss 1964: 65).

El hombre andino ha producido una etnozoologia que
refleja sus propias concepciones del reino animal.
Esta etnozoologia constituye un intento de ordenar
sus experiencias y concepciones acerca del medio
ambiente natural y su fauna; y de validar y legiti-
mar una concepcion propia de “su” realidad. Esta
etnozoologia es parte integral del sistema ideacional
andino y forma parte de una cosmovisién cultural-
mente especifica. En ella, se articulan las relaciones
entre el hombre, la naturaleza y lo sobrenatural; entre
idea y conducta; entre la concepcidn cultural y la
praxis social; entre la permanencia de un modelo
conceptual y su continuo ajuste a las transformaciones
que operan en los medios ecoldgico y sociocultural.
Como parte de esta etnozoologia andina, aparecen
etnocategorias y etnotaxonomias mediante las cuales
se construye un sistema de nociones jerarquizadas
provisorias.

Puesto que la etnozoologia andina corresponde al
ambito del pastoreo de puna, es necesario situar
nuestro tépico en la perspectiva brindada por las
investigaciones andinas sobre pastoreo nomadico.
Durante los tltimos veinte afios, las investigaciones
antropoldgicas andinas han producido estudios que
abarcan una variada gama de tépicos relativos al
pastoreo de puna. Destaca el aporte de Murra (1975),
quien reconstruye las pautas culturales de los pastores
andinos del Tawantinsuyo ofreciendo un panorama
global de sus esquemas de comportamiento sumados a
algunas creencias y conocimientos. Sus datos facilitan
la comparacién entre modelos pastoriles andinos del
pasado y presente. Un grupo importante de trabajos
recientes se ha centrado en el sistema productivo y
adaptativo de los pastores de puna, respondiendo a
una tendencia general de los estudios sobre pastores
nomaddicos de la antropologia contempordnea que
marcan preferencias por el fenémeno econémico
(Oberem 1967, 1976; Hartmann 1971; Webster 1971,
1973; Fonseca 1972; Thomas 1972; Alberti y Mayer
1974; Mayer 1974; Concha Contreras 1975; Baker
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y Little 1976; Flores Ochoa 1977a; Orlove 1977,
Dyson-Hudson 1980: 54;). Otro grupo de estudios
ha explorado el sistema ideacional andino, con
especial referencia a creencias, practicas rituales y
simbologias (Casaverde 1970; Nifez del Prado 1970;
Garr 1972; Nordyke 1972; Earls 1973; Gow 1974;
Sallnow 1974; Aranguren 1975; Gow y Gow 1975;
Martinez 1976; Bouysse-Cassagne 1978; Cereceda
1978; Isbell 1978; Grebe 1980, 1981; Van Kessel
1980). La perspectiva del cambio sociocultural en
marcha de las comunidades de pastores y agricultores
andinos es analizada en amplitud por Matos Mar
(1976: 204-212) y Lewellen (1977: 195), quienes
coinciden en detectar una transformacién profunda
de estructuras tradicionales andinas bajo el influjo
del contacto cultural creciente con la sociedad urbana
moderna del litoral, posibilitado por la migracién
ciclica o definitiva.

Aun cuando el enfoque cognitivo que rescata visiones
de mundo de los aymara del norte de Chile ha sido
tratado en amplitud (Grebe 1980: 127-190, 1981),
no sucede igual con la etnociencia aymara de esta
zona. Algunas excepciones a esta regla son: a) dos
trabajos exploratorios de etnobotdnica (Aldunate
etal. 1981: 183-223; Castro et al. 1982: 133-203);
b) cuatro estudios de Flores Ochoa sobre pastoreo de
Puna, en los cuales se reconstruye una taxonomia que-
chua de camélidos andinos. Estos tltimos presentan
versiones diferentes de la taxonomia que culminan
en una monografia (Flores Ochoa 1976: 127-129,
1977b: 141, 1977c: 231, 1978: 1006-1016). Estos
cuatro trabajos constituyen el antecedente mas
inmediato a nuestro tépico, puesto que en Chile
no se cuenta aun con investigaciones previas de
etnozoologia andina.

Los contenidos de la taxonomia de camélidos de
Flores Ochoa indican que ésta se desprende de una
dicotomia bdsica: animales domesticados y silves-
tres. A partir de ella, se evoluciona en un orden de
concretizacion creciente, que toma en cuenta los
siguientes criterios: origen del animal, presencia o
ausencia de lana y tipo de fibra, sexo y fertilidad,
edad y color (Flores Ochoa 1976, 1977b, 1977c,
1978). Este mismo autor ofrece, ademas, datos im-
portantes acerca de las pautas de comportamiento
del pastor andino y sus procesos adaptativos y de
cambio cultural (1979).

El presente estudio sintetiza resultados del trabajo
de terreno realizado en Isluga durante los afios 1977-
1978 y 1982. Su propésito es efectuar un estudio
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etnozooldgico a partir de “la visién desde dentro”
del pastor. Se intenta identificar las categorias zoo-
l6gicas émicas y su ordenacién taxondmica; y de
relacionar las nociones y concepciones del pastor
con su praxis del pastoreo.

Material y método

El universo de estudio del presente trabajo se centra
en la comunidad de Isluga, situada en el sector
altiplanico colindante con Bolivia, al interior de
Iquique en la I Regién de Chile. Dada la vigencia de
la organizacion social tradicional de la comunidad
en dos saya o mitades y cuatro ayllu, el trabajo se
efectud en dos estancias representativas de las dos
mitades; Enquelga (de araj-saya, la alta montaiia)
y Pisiga-Choque (de mangha-saya, la planicie
inferior).

Para la elaboracion inicial de la etnotaxonomia
zooldgica se cont6 con la colaboracién de nueve
hombres adultos (incluyendo a un yatiri: adivino,
curandero y oficiante ritual), a quienes los miembros
de su estancia atribuyeron mayor experiencia como
portadores de conocimientos tradicionales y como
participes en actividades rituales. Para el estudio de
la articulacion de esta etnotaxonomia con la praxis
pastoril, el trabajo se centré en una muestra de 56
nifios-pastores de ambos sexos, entre 6 y 14 afios,
pertenecientes en mitades iguales a las estancias de
Enquelga y Pisiga-Choque. La autora del presente
trabajo agradece la colaboracién prestada por los
directores de las escuelas G 69 de Enquelga, sefior
Rigoberto Letelier, y G 68 de Pisiga-Choque, sefior
Héctor Bricefio, cuya gentil autorizacién y ayuda
posibilitaron un desarrollo eficiente y satisfactorio
de esta investigacion, para la cual se conté con la
totalidad de los alumnos de 1° a 4° basico de ambas
escuelas.

Puesto que, tanto hoy dia como en el pasado (Murra
1975: 119-120), la rutina diaria del pastoreo se ha
asignado principalmente, por delegacién de funcio-
nes, al nifio o nifia, estos dltimos se definen como
los actores o protagonistas principales en el estudio
de la red de interacciones y concepciones del pastor
aymara de Isluga con la fauna altiplanica. En efecto,
como resultado de un proceso de transformaciones
socioculturales en marcha que se acentiia durante los
ultimos cinco afios por la apertura del puerto libre
de Iquique y el mayor acceso a las dreas urbanas,
el hombre aymara jefe de una familia extendida o
nuclear ha delegado en forma casi permanente la
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tarea del pasteo o pastoreo de puna a su esposa,
quien a su vez, con el fin de disponer del tiempo
necesario para la actividad doméstica y del tejido
a telar, delega la responsabilidad pastoril en sus
hijos e hijas previamente entrenados (Flores Ochoa
1979: 69-70). Debe considerarse que este hecho no
constituye novedad y es consecuencia de que, tanto
en el pasado como en el presente, el pastoreo era “un
menester considerado generalmente de bajo status”
(Murra 1975:120).

En consecuencia, una parte importante del presente
trabajo se concentrd en los nifios-pastores, trans-
formandolos en etnégrafos de su propia actividad
y percepcion de su realidad, con el fin de producir
fuentes de informacién primarias de mixima
confiabilidad. Como resultado de este trabajo de
terreno, se recolectaron tres especies de documentos
personales infantiles:

1. Relatos escritos de las actividades desarrolladas
en un dia completo de pastoreo.

2. Descripciones de los medios de comunicacién
que permiten hacer mds eficientes las tareas del
pastoreo.

3. Dibujos de: a) la fauna andina domesticada, y
b) la fauna andina silvestre, en los cuales, a modo
de mapa cognitivo, el nifio pastor identificé cada
uno de los animales conocidos, situandolos en
su entorno natural (Figuras la, b, c. d).

Como control y ampliacién de los contenidos de los
antedichos documentos primarios, se utilizé la ob-
servacion participante de las actividades de pastoreo;
y entrevistas semiestructuradas a 24 nifios pastores
de 8 a 13 afios, incluyendo entre éstos a nifios de las
estancias de las mitades de arriba y abajo.

De lo anteriormente expuesto, se infiere que el
marco tedrico del presente trabajo responde a una
orientacion cognitiva. Y que sus métodos y técnicas
se encuadran en un disefio exploratorio que adapta
recursos de la antropologia cognitiva y simb6lica. En
consecuencia, para los fines especificos de reconstruir
la etnotaxonomia zoolégica de Isluga, se empled una
adaptacién del andlisis componencial tomado de
estudios antropoldgicos cognitivos (Wallace 1962;
Sturtevant 1968; Conklin 1969; Frake 1969a y b).
Se trabajé con los conceptos de dominio (universo
de estudio de la clasificacion), segregado (categoria
émica), conjunto de contraste (dicotomia émica) y
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paradigma (conjunto de segregados y/o conjuntos
de contraste susceptibles de ser divididos de acuerdo
a sus significados). Se analizé componencialmente
cada paradigma, llegando finalmente a reconstruir
una taxonomia que ordena e interrelaciona todo lo
anterior. Mediante este tipo de andlisis, se intentd
identificar los principios que permiten reconstruir
su realidad percibida. Pero el problema metodol6-
gico fundamental radica en que los actores utilizan
16gicas de varias dimensiones proyectadas en sus
etnotaxonomias (Lévi-Strauss 1964; Sturtevant
1968). Por esta razon, a menudo es dificil establecer
la 16gica o los ejes 16gicos de la taxonomia total.
Si bien es posible analizar componencialmente un
paradigma o un conjunto de contraste, es imposible
aplicar este tipo de andlisis a una taxonomia completa
(Sturtevant 1968).

Resultados

Se resumen, a continuacion, los hallazgos principales
que derivaron del andlisis sistematico de datos de
esta investigacion.

1. Etnotaxonomia zoologica (Figura 1).
a) Dominio

El dmbito clasificatorio total estd formado por la
fauna de Isluga, incluyendo todos los animales que
el hombre aymara reconoce en su hdbitat.

b) Conjunto de contraste principal: Domesticado-
silvestre

El dominio se bifurca en una dicotomia €émica ini-
cial que constituye una gran matriz clasificatoria:
animales domesticados y silvestres. A juzgar por los
hallazgos de Flores Ochoa en Paratia, Perd (1976,
1978), esta dicotomia parece ser panandina. Descansa
en la dicotomia uywa (animal criado, con duefio) y
sallka (animal salvaje, sin duefio), compartida en las
lenguas aymara y quechua (Bertonio 1879 [1612]
II: 371, 306). El Cuadro 1 establece los criterios de
contraste de esta dicotomia, que fueron enunciados
con exactitud por tres nifios pastores (J. Choque
etal. 151282).

Esta dicotomia es producto tanto de la experiencia
global y actividades productivas del hombre aymara
con la fauna como también de sus creencias acerca
del origen de los animales. Se cree que en tiempos
remotos el espiritu de la montafia (mallku) era poseedor
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Uywa (domesticados) Sallka (silvestres)

1. “Tienen duefio”. 1. “No tienen duefio”.

2. “Obedecen”. 2. “No obedecen”.

. “Son peleadores. Pelean

* “Son mansos”. N
entre ellos y con uywa”.

4. “Son amigos del hombre”. | 4. “Arrancan del hombre”.

5. “Se conocen bien”. 5. “No se conocen bien”.

«g .
s . . “Se come otros animales
“Come pasto, hierba”. ’

sallka y uywa”.

Cuadro 1. Comparacion entre los animales domesticados
y silvestres.

de todos los animales. Posteriormente, el hombre
recibid del mallku, en calidad de préstamo indefinido,
ciertos animales que domestic6: 1a llama y la alpaca.
No obstante, el mallku se reservé el privilegio de
retomar, requisar o provocar la enfermedad o muerte
de dicho ganado en el caso de que el hombre le diese
mal trato o no ejecutase los ritos de rigor para propiciar
su fertilidad y bienestar. Es por esta razén que los
duefios de ganado hacen ritos propiciatorios en los
cuales se hacen ofrendas y sacrificios (vilanchas) e
invocaciones a los espiritus de la montafia y se cantan
emotivas canciones a sus animales (Figuras la, fy
2a). Por su parte, el mallku también posee su propio
rebafio constituido por todos los animales silvestres
que solo €l controla. Pero los pastores aymaras asig-
nan mayor importancia a los animales domesticados
que a los silvestres, por ser los primeros la base de
su economia pastoril.

¢) Conjuntos de contraste secundarios:
Nativo-mestizo, sagrado-profano.

Nativo-mestizo. Los pastores altipldnicos hacen dis-
tinciones precisas entre los animales domesticados de
origen nativo, que asocian a sus antepasados aymara
(bisabuelos o achachi), y los animales traidos por
los colonos espafioles a partir de la Conquista, que
denominan mistti o mestizos. Asi, se consideran
nativos los camélidos andinos (llama y alpaca), que
poseen maxima importancia en la economia pastoril
de Puna; y mestizo al cordero, que ocupa un lugar
subordinado en dicha economia. Dicha subordina-
cion se externaliza en los ritos de enfloramiento
de ganado, en los cuales se marca primero a las
Ilamas hembras (mamacuya) y machos (tatacuya)
y alas alpacas (pakochi) en el Jueves de Compadres
presidido por el hombre; y en segundo lugar a los
corderos hembras (kompitisa) y machos (forito) una
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semana después en el Jueves de Comadres presidido
por la mujer.

Se agregan entre los animales domésticos un grupo
de animales que fueron omitidos por la mayor parte
de los informantes adultos, pero cuya presencia
altiplanica fue constatada mediante la observacién
directa por la autora de este estudio, o bien por los
nifios pastores en sus dibujos e informacién verbal.
Estos animales incluyen al burro, mula, cerdo, perro,
gato y gallinas. Su omisidn por el adulto se justifica
por no ser animales nativos antiguos, por su escaso
nimero y por no formar rebafios en el pastoreo de
puna (Figura 1).

Sagrado-profano. Si bien es cierto que los animales
domesticados se consideran profanos en su tota-
lidad, a pesar de ser sacrificados al mallku en las
vilanchas, la dicotomia sagrado-profano aparece
nitidamente como divisién de los animales silves-
tres. Su contraste es explicito. Asi, para los aymara
lo sagrado es “lo que amamos”, es decir, aquello
que es objeto de culto o ritual; y lo profano es “lo
que no amamos”, todo lo no-sacro que no es objeto
de culto o ritual. En consecuencia, hay animales
sagrados y profanos, reconociéndose éstos por ser
0 no objetos de culto.

El hombre aymara de Isluga asigna gran importancia
alos animales sagrados, que en dicha comunidad son
ocho: tite (gato montes), chullumpe (pdjaro acuati-
co), condor, aguila, quirquincho (armadillo), aserro
(serpiente), jaririnko (lagarto) y jampato (sapo).
Los cinco primeros se conservan embalsamados. El
proceso de embalsamamiento consiste en llenar el
pellejo emplumado del pajaro o la piel del animal
previamente disecadas con lana de camélido u otro
sustituto, precediéndose después a coserlo (Figuras
2b, c,d, e, f).

d) Paradigmas

Del conjunto de contraste sagrado-profano se
desprenden dos paradigmas: a) animales sagrados
para pastoreo-comercio-agricultura; y b) animales
profanos de tierra-aire-agua. Ambos paradigmas estin
formados por conjuntos de segregados, o categorias
zoolégicas étnicas que se agrupan de acuerdo a sus
analogias y relaciones especificas. En el caso de los
animales sagrados, su agrupacion se produce por el
desempefio de funciones comunes; y en el caso de
los animales profanos, por su relacién con dmbitos
espaciales y elementos naturales especificos.
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Pastoreo-comercio-agricultura. A 1os animales
silvestres sagrados se les rinde culto para obtener
beneficios para las actividades productivas. Dichos
cultos dan lugar a actividades rituales asociadas al
simbolismo, connotaciones y funciones propias
de cada animal sagrado. En el caso de los ritos
de enfloramiento del ganado, el pastor duefio de
ganado suele hacer mesa (especie de altar con
objetos rituales) con uno o dos tites o chullumpes,
a los cuales se atribuye el poder de propiciar la
fertilidad y bienestar del ganado. Tanto el fife como
el chullumpe se asocian al pastoreo. Puesto que
se cree que el tite es el pastor sobrenatural de los
ganados silvestres del espiritu de la montafia y que
sabe silbar como pastor; y que el pdjaro chullumpe
es el espiritu o 4nima de la llama que tiene el poder
de convertirse en llama, destacandose la similitud
de los colores de su plumaje con los del pelaje de
la llama (Figuras 2b, c).

En el Domingo de Tentacidn, que cierra el carnaval,
se suele hacer mesa con céndor, aguila 'y quirquin-
cho. Estos son ritos propiciatorios destinados a
obtener éxito en las reciprocidades y transacciones
comerciales. Para tal efecto, los animales se adornan
con serpentinas y chaya de carnaval y se les coloca
billetes en su pico u hocico (Figuras 2d, e, f).

Otros ritos privados y secretos del pastor se dedican
ala serpiente, lagarto y sapo, animales asociados ala
“suerte”, agricultura, agua y fertilidad de la tierra. Son
los animales emblematicos de sereno, el espiritu de
la musica. Se les mantiene vivos dentro de pequeiias
cajas en la vivienda del pastor que los posee.

Estos tres tipos de culto atestiguan la validez de las
agrupaciones funcionales en el paradigma de los
animales sagrados. Ellos tienen un caricter familiar y
secreto. Se relacionan con los antepasados, atribuyen
doseles gran antigiiedad. Se cree que estos animales
sagrados, junto a los demds animales profanos, se
han originado en el submundo de manghapacha,
la tierra de abajo.

Tierra-aire-agua. Todos los animales silvestres
(tanto sagrados como profanos) se denominan
sallka, término que, segtin Bertonio (1879 [1612] II:
306), se refiere a las “vicufias guanacos y animales
salvajes como estos, sin duefio”. En la division del
paradigma de los animales silvestres profanos se
distinguen animales terrestres, voladores y acudticos,
de acuerdo a su respectiva asociacion mds frecuente
con los elementos del mundo natural.

339

—Los animales de tierra incluyen mamiferos (vicuia,
guanaco, puma y zorro); roedores pequefios (cuye,
vizcacha, afiasu [zorrino] y ratén con tres variedades:
achuku, tuju y wanko; y un péjaro de gran tamafo:
el suri [avestruz]).

—Los animales de aire incluyen un gran nimero
de pdjaros pequefios, denominados genéricamente
jamachi. Ellos incluyen algunas especies conoci-
das, tales como kiule (perdiz), tortola, loro, perico
y negrillo; y otros denominados kj’achi, leke-leke,
kullu-kullu, takli-takli, llaka-llaka, aju-ya, takilka,
ekhara, tintera, etc.; a éstos se suma la mariposa,
denominada kolke-kolke o amaikhita.

—Los animales de agua rednen a las aves acudticas y
los peces. Entre las primeras se encuentra la parina,
wallata, kheillwa (gaviota) y diversos tipos de patos
silvestres; los segundos se denominan genéricamente
chaillwa (pez) e incluyen tres variedades: suche,
burrukhatari (pejerrey) y okholli. Se reconocen
numerosas especies de patos silvestres, denomina-
dos kaukala, puku-puku, unkhalle, keule, taka-taka,
chuchurga, laparara, wajchi, killi-killi, etc.

Llama la atencién la abundancia de términos de
referencia que designan a pequefios pdjaros y patos
silvestres, seguidos de pequefios roedores y peces.
Este fendmeno parece coincidir con un patrén
cultural arcaico del norte de Chile centrado en la
explotacion de pequefios pajaros y mamiferos ates-
tiguado mediante evidencias arqueoldgicas (Hease
1983: 1-4). Coincide, asimismo, en la actualidad,
con las actividades productivas complementarias
de caza-pesca-recoleccién desarrolladas por el
nifio pastor que posibilitan la diversificacién de la
dieta familiar. Su conocimiento de estos animales
deriva de su capacidad de observacién y experiencia
pastoril temprana que lo vincula con su entorno
natural. Dicho conocimiento articula algunas nocio-
nes etnozooldgicas: el comportamiento y caricter
del animal, sus hébitos y preferencias, su aparien-
cia externa, su ubicacion en su medio ambiente
natural, los beneficios y peligros que presenta al
hombre, su potencialidad como recurso productivo,
las creencias sobre sus capacidades y poderes, su
valor y utilidad como recurso productivo. Asi, cada
animal es categorizado de acuerdo a ciertos atributos
que implican un ensanchamiento taxondémico que
requiere un estudio futuro mas detallado. Surgen
con frecuencia las dicotomias émicas bueno-malo
que alude al comportamiento pacifico/benigno o
agresivo/nocivo de cada animal; y seco-himedo,
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Figura 1. Etnotaxonomia zooldgica.

340




ETNOZOOLOGIA ANDINA: CONCEPCIONES E INTERACCIONES DEL HOMBRE ANDINO...

Figura 2. Etnotaxonomia zooldgica.
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corral-champial (pastizal) relacionados con tierra-
agua. A modo de ilustracion, se citan las siguientes
descripciones que condensan el etnoconocimiento
adquirido por el pequefio pastor de Isluga sobre dos
animales silvestres:

Suri: “El suri (avestruz) es bueno, ama a la gente.
Anda por cerros en seco y en agua. Se mete al agua'y
toma agiiita. Corre como loco, ganando a la gente. Da
huevos grandes y plumas que se venden. Su carne y
huevos son buenos para comer. Los huevos se sacan
de sus nidos. Come sike (yerba con flor), piskayo
(arbusto), come pasto, paja y monte. Puede tener
duefio (domesticarse)” (D. Choque 111282).

Vizcacha: “Es animal de tierra. Anda en seco siem-
pre, saltando de piedra en piedra por las montafas.
También puede andar en lo mojado (himedo). Es
mala: pica. Cuando la persona agarra a su cria, nos
persigue y nos pica del mano. Y nos quita su cria.
Y se la lleva del cogote agarrando con la boca. Se
sienta en el techo de las casas. Su piel color vicufia
es bonita y se vende” (J. Choque 151282).

La extension limitada del presente trabajo impide
citar descripciones andlogas de los restantes animales
silvestres contenidos en la etnotaxonomia zoolégica
(ver Figura 1). Cabe sefialar, sin embargo, que este
etnoconocimiento empirico se refunde a menudo
con creencias acerca de las capacidades y poderes
magicos atribuidos a ciertos animales. En aquellos
casos de nifios que han visitado o residido en el
litoral o pampa, sus dibujos suelen incluir algunas
especies caracteristicas de esos nichos ecoldgicos
(Figura 1d).

2. Concepciones e interacciones
a) Aprendizaje, tradicién y cambio

Sabemos que, por tradicién, el pastoreo ha sido
una actividad centrada en la familia aymara (ya
sea extendida o nuclear), con participacién de
la mayor parte de sus miembros. Sin embargo,
desde hace cuatro o cinco afos se ha producido
un cambio adaptativo como consecuencia de una
ampliacion de las actividades productivas del jefe
de hogar. En efecto, este tltimo se ha convertido
en transportista duefio de camidn, en comerciante
de frutos del pais y de mercaderias importadas,
en agricultor u obrero. Por este motivo, abandona
su familia y estancia por periodos cada vez mas
prolongados.
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Los testimonios entregados por los nifios-pastores
de Isluga describen esta situacion: “Mi papa viaja
mucho. Va a Iquique y a Camifia. Se queda seis dias
en Enquelga y luego parte de nuevo. También va
a la feria de Colchane y Palpana. A mi me lleva a
la feria. Tiene cami6én Chevrolet rojo. A mi me ha
llevado a Arica, a Lluta, a Tacna, a Iquique, al Sur
hasta Ovalle. Se estd inscribiendo en Mitsubishi y
va a tener dos camiones: el Chevrolet para acd y
el Mitsubishi para abajo. Yo le ayudo a mi papé a
vender en el terminal nuevo de Iquique” (M. Mamani
201282). “Mi papa trabaja en camién. Pasa casi
todo el tiempo en Iquique. Compra y vende. Baja
ajo, corderos, llamo; y sube fruta, cosas de almacén:
arroz, harina” (V. Challapa 231282). “Mi papa se
dedica a la camioneta. Pasa mds abajo que arriba.
Mi papd compra y vende fruta, maiz, cebolla, ajo,
bebidas gaseosas, cerveza. Compra abajo y vende
arriba” (L. Choque 191282). Otros padres que
carecen de camiones viajan con frecuencia fuera
de la estancia por motivos ligados a los patrones
migratorios tradicionales. En el caso del trabajo
agricola en chacras, reciprocidades e intercambios
tradicionales, a los cuales se agrega ahora la venta
de productos agropecuarios en ferias andinas y
mercados del litoral denotando su adaptacién a la
economia de mercado. Cabe sefialar que la gran
movilidad actual del varén aymara en vehiculos de
transporte es un fendmeno de origen reciente. Este
tiende a suplantar al antiguo sistema de trashumancia
pedestre ciclico (pasteo-costeo) de pastores y rebafios;
y a debilitar el sistema tradicional de reciprocidades
e intercambio correspondiente. Ambos sistemas
estan hoy en crisis por efectos de la sequia y de la
aculturacién progresiva.

En consecuencia, el varén aymara jefe de hogar
delega en su esposa la responsabilidad del hogar y
del pastoreo (Flores Ochoa 1979: 69). A su vez, la
esposa se ve obligada a compartir deberes con sus
hijos e hijas mayores de seis afios, delegando en
ellos la mayor parte de la rutina pastoril cotidiana.
Por esta razén, en Isluga los nifios de ambos sexos
son adiestrados a partir de los cuatro o cinco afios en
las tareas mds elementales, consistentes en “ayudar
a atajar” animales, es decir, a mantener el orden y
evitar la dispersion del rebafio. Gradualmente se le
ensefian técnicas mas complejas, pudiendo pastorear
sélo a partir de los 5/6 6 7/8 afos. Ello depende de
las habilidades de cada nifio. “Aprende mas rapido
y es mejor pastor el nifio mas vivo e inteligente. El
que aprende de todo: a leer, escribir, pastear, hilar,
tejer” (F. Choque 181282). Al nifio de las estancias
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de la mitad baja (mangha-saya), se les entrega pri-
mero un rebafio de corderos y luego el de llamos; en
cambio, en las estancias de la mitad alta (araj-saya)
este orden suele invertirse. Asi, después de dos o tres
afios de entrenamiento y a partir de los 7/8 afios, se
le entrega al pastor-nifio responsabilidad sobre los
dos tipos de rebafio, convirtiéndose en el eje de la
rutina pastoril cotidiana y liberando a su madre de
gran parte del tiempo destinado a esta actividad.

En el proceso de aprendizaje, los conocimientos de
pastoreo se transmiten de madre a hijo, pudiendo
ser sustituida la madre por la abuela o hermanas y
hermanos mayores. Esto es un resultado de la au-
sencia regular del padre, que crea una situacién en
que los hijos pasan la mayor parte del tiempo con
sus madres y se endoculturan bajo su influencia (cf.
Flores Ochoa 1979). Con el fin de estimular al nifio
e interesarlo en las labores de pastoreo, su padre y
madre le obsequian respectivamente una pareja de
Ilama y cordero, ambas hembras, sumando un total
de cuatro animales. Estos formaran, junto a todas las
crias que nazcan, el rebafio propio del nifio que se
mantendrd integrado al rebafio familiar. “Se multi-
plica el ganado de acuerdo a la suerte del nifio... Al
casarse, €l aparta su ganado” (F. Choque 181282).
La motivacién de los nifios es obvia y explicita:
“Por tener corderos y llamos le ponemos empefio
al pasteo [pastoreo]” (O. Castro 211282).

b) Actividades paralelas

El aprendizaje pastoril se desarrolla como parte del
aprendizaje global del nifio. Por ello, se produce
simultdneamente su entrenamiento en actividades
domésticas, artesanales, escolares, de caza-pesca-
recoleccién y lddicas. En las estancias, es posible
compartir el pastoreo con las obligaciones escolares
durante los dias de semana, intensificandose la tarea
pastoril y sus actividades complementarias durante
los fines de semana y vacaciones.

Las actividades domésticas principales de los nifios
consisten en recoger lefia y transportar agua; ayudar
en la preparacion de alimentos, aseo general, lavado
de ropa y vigilancia de los hermanos menores. Las
actividades artesanales difieren en el nifio y la nifia.
El primero hila, trenza sogas y teje a palillo; la
segunda hila y teje a telar objetos pequefios, tales
como fajas y talegas.

En los dias de semana, las actividades cotidianas del
pastor-escolar consisten en sacar en la mafiana los
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animales del corral y llevarlos al champial (pastizal)
y/o al cerro (secano); y al atardecer encerrarlos en
el corral. Mientras el nifio asiste a la escuela de la
estancia, su madre o hermanos no escolares quedan
a cargo de la vigilancia del ganado. Durante los fines
de semana, el nifio pastorea durante todo el dia junto
a sus hermanos y amigos, llevindose su merienda,
tejido y, quizds, sus libros de estudio. Aprovecha
los numerosos momentos libres para desarrollar
actividades complementarias, entre las cuales se
destacan las siguientes:

—Caza-pesca-recoleccion. Cuando el ganado no
requiere la intervencion ni vigilancia del pastor, éste
se dedica con frecuencia a recoger huevos de pato
silvestre, de avestruz o péjaro. Su éxito dependera
de su familiaridad con el terreno y de su acceso a
los lugares donde se ubican los nidos. La técnica
empleada consiste en distraer al pijaro lanzando
piedras o haciendo fuego. Otra actividad favorita es
la pesca de peces pequefios en los canales de riego.
Para ello, el nifio utiliza pequefias redes (cibifia)
“arreando los pescados con un palito”; también
se emplean anzuelos o la disecacion del canal que
permite atrapar los peces con las manos. La caza de
pequefios mamiferos (tales como cuy y vizcachas)
y péjaros destaca por el uso de hondas y trampas.
Ademas, el nifio se suele ocupar de la recoleccién
de frutos y semillas silvestres comestibles. Algunas
nifias suelen ordefar corderos y preparar quesos. El
producto de todas estas actividades no es consumi-
do por el nifio in sifu, como seria de esperar, sino
que se transporta al hogar y se entrega a la madre
para la alimentacién del dia. En el caso de que este
producto sea importante en cantidad y calidad, el
nifio contribuye significativamente a la alimentacion
de su grupo, por lo cual recibe el reconocimiento
de los suyos.

—Juegos. Mientras vigila su ganado, el nifio dispone
de tiempo para bafiarse en los canales de riego, comer
su merienda y jugar en compaiifa de otros nifios
pastores y sus respectivos perros. Uno de los juegos
predilectos de los nifios de la mitad de abajo (mangha-
saya) es jugar con barrito. Consiste en construir un
pequefio mundo en miniatura con pequefias figuras
de arcilla sin cocer. Se suele reproducir animales,
pastores, corrales y utensilios pastoriles con los
cuales se juega a ser pastor mientras se pastorea.
En efecto, las actividades Iidica y pastoril aparecen
superpuestas. Y dicha superposicion refuerza y en-
riquece el aprendizaje del pastor. “Hoy jugué con
barrito. Jugué al cordero. Son cinco corderitos de
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barrito que tengo. Cuando me voy, los escondo en
un hoyito tapado con matita” (A. Choque 121282).
“Lo que mds me gusta es jugar con barrito. Hago
de todo: animalitos, autitos, pan, manzana, aceite,
arroz, azucar, ollas, cocina. Igual que adobe se
hace corralito y se ponen animalitos. Juego a hacer
comida también” (D. Choque 111282). En verdad,
mediante este juego el nifio reconstruye su versién
de su mundo.

¢) (Intentos de domesticacién?

En sus relatos, el nifio pastor describe, con cierta
frecuencia, sus intentos de crianza o domesticacion de
algunos animales silvestres. Es el caso del suri, pato
silvestre, parina, y otros animales. Dichas actividades
son realizadas preponderantemente por los nifios
de las estancias de la mitad de arriba (araj-saya),
contando con el beneplacito de sus padres.

—Suri (avestruz). Se procede a quitar las crias poco
crecidas a la avestruz hembra. Para ello se distrae el
animal con los recursos usuales: lanzando piedras
y prendiendo fuego. Se les lleva luego al champial
(pastizal), junto a los rebafios de llamos; o bien al
patio de la casa cuando ello es posible. Se crian
construyéndoles un refugio especial para pernoctar y
alimentdndolos con maiz y quinoa. “Mi papa pesco
dos suris y los estd criando. Duermen en una casita,
encerrados. No se arrancan. Yo le ayudo a mi papa
a cuidar los suris; a encerrarlos y darles comida”
(M. Mamani 201282).

—Patos silvestres. Se utiliza una técnica similar
de crianza con los patos silvestres. “Tengo patitos
criados encerrados en una malla. Les hice una poza
de agua. Los cuido. Les doy comida todos los dias:
maiz y quinoa. Los hago nadar todos los dias. Los
saco en la noche fuera del agua y duermen en un
nido que yo hice con tablitas y puerta. No se ha
muerto ninguno” (M. Mamani 201282) . “Es facil
pescar pollos de pato y huevos. Los pollitos son
para criar. He criado patitos en rio y los amarré.
Se pusieron huachitos. Al final, se me perdieron”
(L. Castro 211282) .

—Parina (flamenco rosado). La domesticacioén de
este animal es menos frecuente. Y, por lo general,
los relatos aluden a situaciones especiales. “Pesqué
una parina chica que estaba medio ahogada en una
laguna. La coloqué en un nido calientito de los
suris. Después, le daba comida. Ahora estd grande
y mansita. Pone huevos que me los como yo junto
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con mi familia. Ahora tiene dos crias la parina. El
color de sus plumas es blanco y rosado” (M. Mamani
201282).

Estos intentos de domesticacidn, pueden ser com-
prendidos en un contexto casi lidico. En efecto, el
nifio pastor reconstruye el hdbitat de sus animales
silvestres y juega a criarlos. No obstante, en el
caso de los suris la intervencion de los adultos y
la comercializacion de los animales criados sitia
este intento de domesticacion en el contexto de una
experiencia pecuaria productiva.

d) Comunicacién

El pastor utiliza distintos medios expresivos para
hacerse entender por sus animales: la palabra habla-
da, los sonidos, gestos y acciones. Dichos recursos
comunicativos se adecuan al caricter y conducta
habitual de los diferentes animales. En general, la
interaccion del pastor aymara con sus animales es
célida. El los trata con amor, como si fuesen miembros
de su propia familia. Les habla y los acaricia; puede
amonestarlos verbalmente y castigarlos fisicamente
con benevolencia o severidad, igual que a un hijo. Y,
durante los ritos de enfloramiento, los adorna y marca
con flores multicolores de lana; y les canta dulces
canciones acompafiadas por bandola (Figura 2a).
La cancién favorita destinada al pastoreo cotidiano
es awatiri, cuyo texto alude a la interaccién entre
pastores; y entre éstos y sus rebafios.

Pero los pastores utilizan més corrientemente un
sistema de sefiales. Estas sefiales consisten en fuertes
silbidos y exclamaciones tradicionales comparti-
das por adultos y nifios. Ellas son: “jchita! jchita!
jchital...”, dirigida a los corderos; “jpiska! jpiska!
ipiskal...” y “ikutij jkuti! jkuti!..”, dirigidas estas
dos ultimas a llamos y corderos. Estas sefiales son
complementadas por los movimientos y desplaza-
mientos del pastor y por el ladrido y correteo de su
perro.Y, en el caso especifico de la llama, por el uso
de la soga y un bastén. El pastor nifio controla la
respuesta del animal: “Yo les silbé y los llamos se
dieron vuelta y se fueron a otra parte. Les silbé de
nuevo y los llamos se quedaron parados alli mismo”
(L. Castro 141282).

Segtin su comportamiento, el animal se hace me-
recedor de un premio o castigo. “Cuando nosotros
los llamamos (a los corderos) y vienen rapido y
corriendo, nosotros les regalamos leche” (M. Garcia
y D. Choque 10-1282). Por el contrario, “si no me
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hacen caso, los hondeo con una piedra...” (O. Vilches
141282); “o les pego con un palo...” (S. Vilches 1412-
82). Cuando se pierde una cria, “la encontramos y le
pegamos y las dejamos sin mamar y las encerramos
en el corral...” (S. Choque 101282). Los animales
responden a menudo favorablemente a estos castigos,
aprendiendo asi a obedecer al pastor.

Los pastores nifios juegan habitualmente con sus
animales regalones o traviesos. Ellos recuerdan
vividamente algunas de estas experiencias lddicas,
en las cuales la comunicacién entre el nifio y el
animal se intensifica, alcanzando niveles de célida
expresividad. “Yo tenia un cordero. Y estaba jugando
y el huacho me perseguia. Y yo me escondia en el
monte y el huacho... alli estaba” (R. Castro 141282).
“Yo tenia un cordero muy habiloso. Me hacia reir
mucho, como un gente” (M. Mamani 141282).

En verdad, el pastoreo del nifio aymara es vida.
Ofrece un panorama vivo, desde el interior de la
matriz cultural, del proceso de endoculturacion del
pequefio pastor. Da una imagen auténtica de sus
concepciones y de su red de interacciones con su
familia y rebafios.

Resumen y discusion

Este trabajo no pretende sino dejar iniciada una
indagacién sobre aspectos cognitivos del pastoreo
andino de Puna en la I Regién de Chile. Se ha in-
tentado identificar sus modelos de representacion
mediante la reconstruccién de una etnotaxonomia
zooldgica que permite captar cémo concibe el
hombre andino su fauna. Se ha intentado, asimismo,
complementar este marco conceptual incursionando
en los modelos operacionales del pastor, implicitos
en su praxis del pastoreo y actividades relacionadas
(Caws 1974: 3-4).

Sus resultados indican:

1. Se revela la existencia de una etnozoologia que
refleja una concepcidn ordenada del reino animal
altipldnico chileno, que propone un sistema de
nociones jerarquizadas provisorias y permite
comprender las relaciones entre el hombre andino
y su fauna.

Se rescata una etnotaxonomia zooldgica que
denota una marcada selectividad. Aparecen en
ella sélo algunas clases y especies de animales
caracteristicos de la fauna regional, contdndose
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entre ellos mamiferos, aves (pdjaros), peces,
reptiles y anfibios. Con excepcién de la mariposa,
los insectos son omitidos, al igual que todos los
artrépodos y moluscos, gusanos y microorga-
nismos. Estas omisiones se extienden a ciertas
aves de corral y mamiferos domesticados que
no constituyen rebafios (ver Figura 1) .

3. Los animales regionales se agrupan en conjuntos
de contraste y paradigmas basados respectiva-
mente en dicotomias y divisiones émicas. Ellas
son: domesticado-silvestre, nativo-mestizo,
sagrado-profano, pastoreo-comercio-agricultura,
tierra-aire-agua. Constituyen un reflejo de las
percepciones, concepciones e interacciones del
pastor altipldnico respecto a su fauna regional.

Destaca la importancia asignada a los ocho ani-
males sagrados, los cuales son objeto de culto en
los ritos de enfloramiento de ganado y carnaval.
Dichos animales se asocian funcionalmente a
las tres actividades productivas tradicionales
basicas de los aymaras: pastoreo, agricultura y
reciprocidad-intercambio. Se cree que ejercen su
poder propiciando el éxito (o suerte) en dichas
actividades.

5. Se estudia el aprendizaje del pastor-nifio en el
contexto de un proceso de cambio sociocultural
en marcha; las actividades paralelas al pastoreo,
incluyéndose las domésticas, artesanales, esco-
lares, de caza-pesca-recoleccion y lidicas; los
nuevos intentos de domesticacion; y los recursos
comunicativos con los rebafios. Todo ello revela
las formas en que se dan las interacciones entre
los nifios-pastores y su fauna; y la riqueza de sus
matices humanos, tanto afectivos como cognitivos.
En dicho contexto, surgen las explicaciones. Y
de ellas la posibilidad de comprender, “desde
dentro”, la vida del pequefio pastor.

En este trabajo se ha pretendido solamente presentar
los resultados de una aproximacién émica a la reali-
dad del pastor altiplanico, depurando la descripcién
y descartando lo obviamente trivial.

La etnotaxonomia zooldgica es expresiva. Refleja
procesos selectivos del hombre altipldnico. En ella,
aparece lo que €l reconoce como importante, invo-
lucrando tanto aquellos animales que benefician sus
tareas productivas como aquellos que las obstaculizan.
Todos ellos son nombrados con sus propios términos
de referencia en uso, en aymara y/o espaifiol. Pero
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desaparece lo que no se nombra y omite. Queda en
evidencia que el pastor ha dejado fuera varias clases y
especies animales que existen en su entorno habitual
(tales como moluscos, artropodos, insectos y gusa-
nos). (Es que €l no los reconoce ni categoriza como
animales? ;O no los considera dignos de mencién?
(O permanecen €stos en el dmbito de lo prohibido
o ignorado? Estas y otras incégnitas merecerian en
el futuro un estudio separado.

La etnotaxonomia zoolégica es un modelo de repre-
sentacion. Refleja ideas, conocimientos y creencias
del hombre altipldnico. Pero también revela una
red de interacciones: la del hombre con su fauna,
la del hombre con lo que €l concibe como fauna.
Esta red de interacciones especificas de los pastores
con sus animales domesticados y algunos silvestres,
su propia percepcion de dichas interacciones, nos
dan la clave para comprender no solamente una
etnozoologia andina en si misma, sino también al
hombre andino en su contexto; y para comprender,
asimismo, la interdependencia de sus ideas y su
conducta respecto a su fauna: lo que conoce y lo
que pone en practica.

Por otra parte, el estudio de las concepciones e
interacciones del pastor ha permitido captar la adap-
tacién y ajuste continuos de sus pautas culturales
y sociales frente a una realidad cambiante; frente a
una naturaleza que se ensancha o empequefiece en
la mente del pastor; y frente a un descubrimiento
y valorizacién de lo que ofrece la cultura urbana.
Puesto que esta realidad cambiante es percibida con
matices afectivos, se replantean sus relaciones con
los demas hombres, con la naturaleza, lo sobrenatural
y el reino animal.
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