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Abstract. — Focusing on the description of funerary altars to
the dead made in southern Peru and northern Chile, this work
aims both to highlight their wide presence in the Central and
the Southern Andes and to delve into some relevant dimensions
(spatial, mythical, and ritual), which refer to a set of common
problems more or less explicit in the different casuistries under
consideration. Secondly, it inquires about the pertinence of go-
ing beyond the conceptual boundaries which separate the popu-
lations of the so called “highlands” and “lowlands” in this area
of South America. Thirdly, it considers the heuristic value of the
notion of “boundary” in order to find a synthesis to the problems
dealt with in the analysis. [Andes, southern Peru, northern Chile,
altars to the dead, highlands, lowlands, boundary]
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Introduccion

Un reciente articulo dedicado a la celebracion de
Todos los Santos entre las poblaciones aymaras
riberefas del lago Titicaca concentra su atencién en
un elemento significativo de la festividad: las apxa-
tas o los altares ceremoniales elaborados por los

deudos de los difuntos para recibir y agasajar a las
almas durante su visita anual al mundo de los vi-
vos, a comienzos de noviembre. La descripcion de
los altares confeccionados para la ocasién por los
miembros de las comunidades del cantén de Ajllata
Grande (provincia de Omasuyos, departamento de
La Paz) es por lo demds elocuente para los fines im-
puestos en este trabajo. Aqui la apxata consiste en
una mesa ritual cuyo soporte arqueado estd consti-
tuido de (al menos) dos cafias dulces de altura ex-
traordinaria procedentes de los valles yungefios que
se adquieren en la feria de Achacachi (capital de la
provincia de Omasuyos). La mesa propiamente di-
cha estd cubierta con un manto negro sobre el que
se depositan dones alimenticios de indole diversa:
en sus alrededores y de manera circular se coloca
ch’uiio, papas y mazorcas de maiz cocidas; el centro
es adornado con hojas de coca, cigarros, botellas de
agua ardiente y cerveza asi como también con figu-
ras de pan de notables dimensiones que represen-
tan, entre otras cosas, escaleras y figuras antropo-
morfas (t'ant’a wawas y t’ant’a achachis), algunas
de las cuales son amarradas a las propias cafas de
las que, a su vez, penden frutas, guirnaldas, panes
y, en la base, cebollas. El altar es coronado con una
fotografia del difunto y por lo general se lo ubica en
la habitacién principal de la vivienda, muchas veces
coincidente con la cocina. Si bien los preparativos
para la consecucidn y la elaboracién de los bienes
que conforman la apxata comienzan la dltima sema-
na de octubre, ella debe estar finalizada el mediodia
del 1 de noviembre, momento en el que un indivi-
duo que no pertenece a la parentela de los dolientes
es requerido para que encienda una vela en la cabe-
cera del altar y rece ante €l hasta el dia de la despe-
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dida (kacharpaya) de los difuntos, el mediodia del
3 de noviembre (Fernandez Juarez 2006: 168—171).
En los términos expuestos:

La apxata posee una peculiaridad especial como lugar
“limite” que aparece enmarcado entre los tallos aéreos de
las caiias tropicales y los bulbos subterrdneos de las ce-
bollas que se atan a sus pies. La reunion de las “almas”,
efectuada en torno a la comida seca que se ha distribuido
sobre el tapete negro en cuyo centro se colocan hojas de
coca, el trago y los cigarrillos, adquiere una configuracién
espacial limitada entre el dominio aéreo y el subterraneo.
El contexto espacial donde las “almas” se retinen y reci-
ben el agasajo de los vivos es reproducido en la misma ar-
quitectura del altar, definiendo un lugar inespecifico (Fer-
nandez Judrez 2006: 175).!

El propésito de este trabajo consiste no tanto en
incursionar en torno de las concepciones y préicticas
andinas sobre la muerte sino mds bien en presen-
tar, describir en detalle y analizar un elemento ca-
racteristico muchas veces registrado en los rituales
asociados con ellas, los altares del tipo descripto en
el parrafo anterior, con miras a destacar su amplia
extension en los Andes centrales y meridionales e
incursionar en algunas variables pertinentes para la
comparacion que en cierto modo exceden los ele-
mentos materiales con los que son elaborados pero
que remiten a una serie de problematicas comunes
mds o menos explicitas en las diferentes casuisticas
contempladas. Asimismo, se busca indagar acerca
de la pertinencia de trascender las fronteras concep-
tuales que separan a las poblaciones de las asi de-
nominadas “tierras altas” y “tierras bajas” de esta
porcion del continente sudamericano y, finalmente,
ponderar el valor heuristico de la nocién de “limi-
te” al momento de buscar una sintesis de algunos de
los aspectos que propone el estudio de este tipo de
ofrendas en regiones no sélo alejadas sino también,
en principio, desconectadas entre si. Precisamente,
los ejemplos etnograficos sobre los que nos con-
centraremos a continuacién — antecedidos de otros
que estimulan el ejercicio comparativo — provienen
de dos poblaciones practicamente equidistantes del
canton de Ajllata Grande localizadas en el sur andi-
no peruano y en la porcién septentrional de la cor-
dillera chilena.

1 En una obra anterior dedicada a las comunidades del mismo
canton, se encuentran dos especificaciones que merecen ser
tenidas en cuenta. En primer lugar, la despedida del alma del
difunto del mundo de los vivos lejos de ser un hecho tnico
se presenta mas bien como un proceso que involucra la misa
de los ocho dias, la misa de los seis meses y la celebracion de
Todos los Santos durante tres afios consecutivos. En segun-
do lugar, los panes especialmente elaborados para nutrir a la
apxata (que también representan figuras zoomorfas como las
de caballos y llamas) son de dos calidades denominadas “tri-
guillo” y “chileno” (Ferndndez Judrez 2002: 127 y 140s.).
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Hace un cuarto de siglo Hans van den Berg iden-
tificé un patrén comtin en los ritos dedicados a los
muertos por parte de los campesinos aymaras del
altiplano del sur del Perd (departamento de Puno),
la porcion andina de Bolivia (departamentos de La
Paz, Oruro y Potosi) y el norte de Chile. Tanto en la
misa que se realiza pasados ocho dias de la muerte
de un individuo, como en la celebracion de Todos
los Santos para conmemorar y agasajar a las almas
de los muertos a lo largo de los tres afios consecu-
tivos tras su deceso, destaca la elaboracion de alta-
res, denominados genéricamente “tumbas”, en las
casas de los deudos. El altar doméstico adquiere dos
formas. La primera, mds bien sencilla, consiste en
una mesa sobre la que se disponen diferentes ofren-
das para el alma del difunto, su foto e incluso par-
te de la ropa que le pertenecid en vida. La segunda,
mas compleja, consiste en una suerte de escaparate,
construido también sobre una mesa, de dos o tres
peldafios que puede llegar hasta el techo de la habi-
tacion donde se lo ha levantado. En el nivel superior
se coloca la foto del muerto, un cuadro con su nom-
bre o una figura de pan que lo representa, asi como
un crucifijo de pan u otro material que, también,
puede estar ubicado en el nivel inmediatamente in-
ferior. Junto al crucifijo se colocan escaleras y figu-
ras antropomorfas de pan. El nivel inferior, el mas
importante, consiste en la “mesa del difunto” sobre
la que se ubican los alimentos que este apreciaba en
vida y que se encuentra adornada con coronas fu-
nebres de papel negro y morado, flores y velas. So-
bre el conjunto de la tumba se eleva un arco o una
especie de carpa hecha de cafias de azdcar (Van den
Berg 1989: 160s.).

Este tipo de altar, y en particular el segundo de
ellos, si bien presenta una serie de variaciones con
aquel descrito por Fernandez Judrez, remite a un
mismo fendmeno asi como a un mismo conjunto
de problemas. En primer lugar, muchos de los ele-
mentos que los conforman no pertenecen a su hébi-
tat ecoldgico. En este sentido, un aspecto importan-
te en la preparacion de los rituales mortuorios (en
cualquiera de sus manifestaciones) consiste en el
traslado de parte del personal involucrado a sitios
mas o menos alejados de sus lugares de residencia
para aprovisionarse de bienes propios de otras re-
giones. Este tipo de traslados recibe diferentes nom-
bres entre los que destacan jach’a alt’api (compra
grande), jaya alt’api (compra a distancia) y, en los
valles yungefios, pata alt’api (compra arriba) lleva-
dos a cabo en sitios de mayor nivel altitudinal como
la ciudad de La Paz. En segundo lugar, entre los ali-
mentos que forman parte de la ofrenda vuelven a
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destacarse los panes que adquieren relieves no sélo
antropomorfos (¢'ant’a wawas y t’ant’a achachis) y
zoomorfos (llamas, ovejas, perros, aves, etc.) sino
también de otros tipos (entre los motivos recurrentes
se encuentran escaleras, coronas, balsas, soles y lu-
nas). En tercer lugar, si bien en la sintesis compara-
tiva ponderada por Van den Berg el término apxata
no designa al altar mortuorio, si aparece consignado
en los nombres de los tres afios consecutivos en los
que, en ocasiéon de Todos los Santos, se despiden a
los difuntos: machaq alma apxata (1o amontonado
para el alma nueva), taypi alma apxata (1o amonto-
nado para el alma que se encuentra en el medio) y
tukut alma axpata (lo amontonado para el alma que
ha terminado) (Van den Berg 1989: 156-160). Cul-
minado el rito en el &mbito doméstico, sea en Todos
los Santos — cuya celebracién puede durar entre dos
y tres dias — o en la misa de los ocho dias, los alta-
res son desmantelados para volver a ser levantados
al mediodia de la mafiana siguiente sobre las tumbas
de los difuntos en los panteones locales (Van den
Berg 1989: 164-167).

Entre los miembros del ayllu Laymi (provincia
de Tomads Frias) del departamento de Potos{ la pau-
latina separacién de los muertos del mundo de los
vivos también se realiza en el luto de los ocho dias
y en la celebraciéon de Todos los Santos (1 de no-
viembre) y Todas Almas (2 de noviembre). Todos
los Santos, en particular, involucra una transicién
entre la celebracién individual (el &mbito domésti-
co) y el rito colectivo ya que los miembros de las di-
versas comunidades que integran el ayllu visitan el
cementerio y cubren las tumbas de quienes murie-
ron dos afios antes con altares escalonados denomi-
nados “escaleras” a partir de los cuales, se supone,
las almas comienzan su ascenso al cielo. A este tipo
de estructuras se les amarran bienes de todo tipo: en
la parte superior iconos del sol y de la luna confec-
cionados con pan y billetes y, debajo de ellos, deli-
cias tales como frutas, maiz cocido, carne seca, ho-
jas de coca, cigarros y ajies (Harris 2000: 37). En la
misma provincia encontramos referencia a este tipo
de altares entre los ayllus pertenecientes al munici-
pio de Tinkipaya y en la comunidad de Samasa Alta
en ocasion de la celebracion Todos los Santos. En el
primer caso, los panes que adornan el altar adquie-
ren las formas de utensilios e instrumentos de traba-
jo de uso cotidiano como ollas, platos, yugos y ara-
dos y aquellos que adoptan perfiles antropomorfos
reciben el nombre especifico de furku y representan
al difunto en actividades diversas como el trabajo
agricola y la ejecucién de instrumentos musicales.
El 31 de octubre se destina a la preparacién de los
q’ipichaku o pequefios costales cocidos que se lle-
nan de alimentos (Zegarra Choque 2010: 112-115).
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En el segundo caso, las compras de los bienes ne-
cesarios para la preparacion de las “tumbas” se rea-
lizan hacia fines de octubre en la feria de Todos los
Santos celebrada en la ciudad de Potosi (Mayta P.
y Gérard A. 2010: 188). Al sur del mismo departa-
mento, en la provincia de Sud Chichas, las “tumbas”
adquieren la forma de gradas cubiertas con telas ne-
gras sobre las que se depositan los bienes dedicados
a los difuntos, y entre los adornos se cuentan man-
teles blancos con puntillas de hilo tejidas a mano.
Un elemento caracteristico del 2 de noviembre es la
ejecucion del loglo (o wayiiu caracteristico de To-
dos los Santos) a lo largo y ancho de las tumbas del
cementerio. Es interesante observar, a propésito de
las tradiciones musicales de la region, y en particu-
lar su capital Tupiza y alrededores, que la provincia
de Sud Chichas se presenta como una zona de tran-
sicién entre dos macrozonas culturales: la zona del
noroeste argentino, el Chaco (boliviano, argentino y
paraguayo) y el valle central de Tarija, de tradicién
coplera, y la zona centro andina (o Kollasuyu) en
la que imperan los instrumentos aeréfonos (flautas
de todo tipo) y membrafonos (tambores, cajas, etc.)
(Martinez Ferndandez 2010: 264, 2565.).

En el departamento de La Paz se han registra-
do altares para los muertos con las mismas carac-
teristicas. Sin embargo, vuelven a surgir variacio-
nes que permiten enriquecer su caracterizacion. Asi,
por ejemplo, en el pueblo de Charazani (capital de
la provincia de Bautista Saavedra), los altares que
se confeccionan para Todos los Santos adquieren
una forma abovedada como resultado de la pecu-
liar disposicién trenzada de las cafias de azticar que
forman una suerte de ctipula adornada con flores,
guirnalda y los demds bienes consignados en otras
regiones. El altar en cuestién es denominado chur-
Jjatana (Rosing 1988: 50). En el cantén de Ancha-
Ilani (provincia de Loayza) el altar vuelve a recibir
el nombre de apxata, pero el término sirve también
para designar a los individuos encargados de pro-
veer los bienes que adornan la ofrenda (apxatiris)
asi como el mismo acto ritual en ella involucrado
durante tres afios consecutivos en ocasion de Todos
los Santos. Entre los bienes imprescindibles para
erigir el altar, que en la regién adquiere la forma de
una mesa escalonada cubierta con un tapete negro,
destacan productos tropicales tales como pifias, na-
ranjas, platanos, sandias, cafias de azicar y cebollas
florecientes (tuqurut siwulla) que se colocan en el
centro de la ofrenda y que se conciben como costa-
les para transportar, en caballos de pan, los bienes
de las almas. Otros dos elementos caracteristicos
de las apxatas — en particular aquellas que se dis-
ponen sobre las tumbas de los cementerios después
del 1 de noviembre — son, por un lado, las patas y la
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cabeza de un cordero degollado adornada con co-
llares de rocotos y tomates y, por el otro, el sayiri
o un pan de medio metro de largo que representa al
difunto (Choque Churata 2009: 125, 129-131). Las
comunidades de las provincias de Nor y Sud Yun-
gas denominan “arco” (ofrenda mayor) al mismo
tipo de estructura reservada para Todos los Santos
y lo distinguen de las “mesas” (ofrenda menor) que
se reservan para conmemorar a los muertos pasa-
dos los tres afios de su fallecimiento. Los panes que
adornan los arcos son de dos tipos: figuras propia-
mente dichas del tipo observado y otros panecillos
redondos sin mayor elaboracion designados “ofren-
das” (Spedding 1996: 98—-100).

Existen referencias a estos altares y las celebra-
ciones a las cuales estdn asociados en otros sitios
de Bolivia. Asi, en la provincia de Ayopaya (depar-
tamento de Cochabamba), los altares que el 1 de
noviembre son erigidos en el &mbito hogarefio son
trasladados al dia siguiente al cementerio para ubi-
carlos sobre las tumbas, y este segundo dia recibe el
nombre de mast'aku o apxata (Bascopé Caero 2001:
276). Los comuneros de Mishkamayu (regién Ta-
rabuco, provincia de Yampardez, departamento de
Chuquisaca), levantan en los patios de sus casas du-
rante los carnavales (pujllay) — cuyas primeras ma-
nifestaciones comienzan a percibirse después de la
celebracion de Todos los Santos — grandes altares
de tres o cuatro metros de altura en forma de es-
calera que denominan pukara (fortaleza) (R. Mar-
tinez 2010: 145s.). En el centro minero de Oruro
(departamento homénimo), también durante la se-
mana de carnavales, se aprecia un despliegue escé-
nico a proposito de los grupos de danzantes que,
aunque mas no sea por sus respectivos nombres y
atuendos, conjugan una serie de elementos en prin-
cipio inconexos: “Incas” o “Hijos del Sol”, “Tobas”
o “Indios de Iquique”, “Indios de la selva” o “Chun-
chos”, diabladas o “diablos” y l[lameras o “pastores
de llamas”. En Todos los Santos, los mineros pre-
paran una enorme mesa en el cuarto principal de la
vivienda para representar una tumba sobre la que se
dispondran los diferentes alimentos y bienes que he-
mos observado en otras regiones y, como siempre,
vuelven a destacarse los tallos de cafnas de azicar
adornadas con pifias y otras frutas (Nash 2008: 159,
177s.). En la provincia de Carangas, perteneciente
al mismo departamento, se ha registrado que para la
misma fecha los chipaya preparan una “mesa de re-
zar”’, también denominada “tumba”, nutrida de mu-
chos de los alimentos y bienes caracteristicos de las
apxatas (Acosta Veizaga 2001: 267).

La informacion mas explicita sobre la presencia
de este tipo de altares en territorio peruano proviene
de las poblaciones aymaras asentadas en la regién
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circunlacustre del lago Titicaca (departamento de
Puno). Alli las apjatas se preparan en ocasion de la
“octava” (la ceremonia dedicada al difunto transcu-
rridos ocho dias de su muerte) y la fiesta de Todos
los Santos. Dos semanas antes de celebrarse esta
fiesta, se realiza una feria denominada suni althapi
para aprovisionarse, mediante compra o trueque, de
todos los bienes necesarios para la elaboraciéon de
la ofrenda (Onofre Mamani 2001: 243s.). Una se-
gunda referencia, mds bien breve, proviene del dis-
trito de Huaquirca (provincia de Antabamba, depar-
tamento de Apurimac), en donde el altar mortuorio
consiste en una pequefia mesa en la que se coloca
la ropa del difunto, su fotografia, algunos recuerdos
personales, comidas y velas de didmetro desigual.
La mesa en cuestion se convierte en el objeto de una
vigilia durante la noche del 1 de noviembre (Gose
2004: 191s.). Un altar de caracteristicas similares,
en forma de mesa extendida denominada “descan-
s0”, ha sido registrado en el distrito de Combapata
(provincia homdnima) del departamento del Cuzco
(Céceres Chalco 2001: 196) y, sin mayores espe-
cificaciones, se ha observado que en la comunidad
Quico (provincia de Paucartambo) en el mismo de-
partamento el 2 de noviembre se despide a las almas
(almakuna kacharpari) mediante una comida que
se deposita en una mesita especial para el muerto
(Schlegelberger 1993: 217s.).

Un parrafo aparte merecen las observaciones
etnogréficas de los rituales mortuorios celebrados
en las comunidades cuzquefas de Lutto (provin-
cia de Chumbivilcas) y Pampallacta (provincia de
Calca). En la primera, el dia siguiente al entierro
propiamente dicho, se lleva a cabo el “despacho
del muerto” (alma despacho) o el “arrodillamien-
to del muerto” (alma qunqurichina). En esta cere-
monia los yernos del difunto son los encargados de
preparar la ofrenda — que, en este caso, no tiene la
forma de altar — consistente, entre otros elementos,
en una llama en miniatura confeccionada con reta-
zos de cuero — con el fin de que cargue los alimen-
tos que consumird el alma durante su viaje al otro
mundo — y una mufieca también en miniatura que
materializa al difunto. En Pampallacta, por su par-
te, transcurridos los ocho dias del entierro se reali-
za el ritual de expulsion del alma (pusaqgchay) para
el que se elabora un altar plano (misa) sobre el que
se colocan los alimentos que el difunto apreciaba
en vida asi como su ropa, una cruz adornada con
flores de gantu — simbolo de duelo — colgada sobre
una tela negra y la cabeza de una llama cocinada en
el fogén. Al medio dia de la jornada siguiente el al-
tar debe ser desmantelado con el fin de evitar que el
alma del difunto permanezca en el hogar de los vi-
vos (Robin [Azevedo] 2005: 53s., 59s.; véase tam-
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bién 2008: 71s., 78-80). A propdsito de estos re-
gistros se aprecia aqui la importancia de la nocién
de frontera — evocada al comienzo de este trabajo,
sobre un plano distinto, en la nocién de limite — en
los ritos funerarios andinos:

Estos episodios son también momentos criticos en los que
la frontera se vuelve permeable, ya que el paso que se
efecttia abre la puerta hacia el otro mundo. Lo peligroso
reside en que esta frontera puede desaparecer, permitien-
do el paso de los muertos hacia el mundo de los vivos y
reciprocamente, con el riesgo de provocar una superposi-
cion de categorias. Los dos mundos se mezclarian, lo que
acabaria en un desorden generalizado y en un verdadero
caos (Robin [Azevedo] 2005: 63).

Antes de presentar los dos casos que constitu-
yen el nicleo de este trabajo con miras a incursio-
nar en el problema que proponen las nociones de
limite o de frontera, es preciso detenerse en un ul-
timo ejemplo.

Los pastores de llamas que habitan en la locali-
dad de Lirima (provincia de Iquique, regién de Ta-
rapacd) en el norte de Chile denominan paigasa a la
ceremonia de quemar la ropa y los objetos persona-
les del difunto transcurridos ochos dias de su muerte
y, asimismo, designan “lavatorio” — y en menor me-
dida “despacho” — a todos los rituales celebrados el
séptimo y el octavo dia tras el deceso. En esta oca-
sién se levanta una mesa en la habitacién principal
de la casa del difunto y sobre ella se depositan dos
palmatorias con velas encendidas, la ropa y las co-
midas preferidas del difunto, frutas, galletas, ciga-
1108, Uun jarro para quemar alcohol y hojas de coca,
dos floreros con flores frescas y tres madejas peque-
fas de lana hilada en el sentido inverso al uso con-
vencional denominadas /logue. Una mesa similar es
levantada en ocasién de Todos los Santos y del Dia
de los Difuntos, y ella es adornada con cucules o
panecillos de formas de seres humanos, animales y
astros (Van Kessel 1978-79: 81, 89s.).2

Marcapata

El distrito de Marcapata? se encuentra ubicado en la
porcion oriental de la provincia de Quispicanchi, a
la vera del flanco septentrional del macizo del Au-
sangate. Tiene como limites, al sur la provincia de
Canchis, al oeste el distrito de Ocongate, al norte
el distrito de Camanti — porcién de ceja de selva y

2 Una mesa de caracteristicas similares se ha registrado en San
Pedro de Atacama (Escalante Pistan 2001).

3 La descripcion que sigue, con algunas modificaciones, fue
publicada en Sendén (2013).
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antesala del departamento amazénico de Madre de
Dios —y al este la provincia Carabaya (departamento
de Puno). Desde la perspectiva de un eje sur-norte,
el territorio distrital se presenta como un gigantes-
co tobogédn que desciende desde el Ausangate (por
sobre los 5.000 metros sobre el nivel del mar) hasta
el piedemonte amazénico (por debajo de los 1.000
metros sobre el nivel del mar). El rio Marcapata des-
emboca hacia el este en el rio Inambari y este tlti-
mo, limitrofe entre los departamentos de Cuzco y
Puno, confluye hacia el norte con el Madre de Dios.
La poblaciéon marcapatefia (6.000 individuos) esta
dedicada a una agricultura diversificada y al pas-
toreo de altura. En el caserio de Sallamoqo (sector
Ch’umpi, ayllu Collana) presenciamos, en septiem-
bre del 2011, 1a celebracion de un ritual funerario en
ocasion del deceso de uno de sus miembros adultos.

Transcurridos ocho dias del entierro en el pan-
tedn localizado en el centro administrativo del te-
rritorio distrital (a los 3.100 metros sobre el nivel
del mar), se celebro la “octava” con el propdsito de
despedir su alma (kacharpary). La despedida se rea-
liz6 en la casa principal del difunto (por encima de
los 4.000 metros sobre el nivel del mar), se prolong6
durante un dia y medio (desde la mafiana del octavo
dia transcurrido desde su entierro hasta el mediodia
siguiente) y en ella participaron su familia nuclear
y extensa, vecinos del caserio eventualmente em-
parentados con ellos, y un “maestro” encargado de
realizar rezos, libaciones y mantener en vigilia a los
participantes. El protagonista de este ritual, y ante el
cual se llevaron a cabo todas y cada una de las acti-
vidades involucradas en €l, consiste en un altar de-
signado “ofrenda” que se erige, adorna y conserva
en el recinto principal: aquél en donde se encuen-
tra el fogén familiar. El propdsito explicito del altar
consiste en ofrendar al difunto una serie de produc-
tos que eran de su agrado en vida.

Basicamente la ofrenda (Fig. 1) consiste en una
mesa ritual de tres niveles, o en tres mesas ritua-
les dispuestas una encima de la otra, sostenidas por
una estructura de madera y cafa (cafia k’intu) de
aproximadamente dos metros de altura. Sobre cada
nivel (tombolo) se extiende una manta (unkufia) en
las que se depositan, de manera simétrica, una serie
de productos y viveres. En el nivel mas bajo, sobre
un colchén de maiz tostado (sara hank’u) y maiz
ligeramente tostado (haruy sara), se deposita tosta-
do de fideos (mana), galletas, platanos, granadillas,
naranjas y un tipo de papa que se cocina a las bra-
sas (papa kusado).

En este mismo nivel se disponen cuatro panes
(t’anta) — dos de los cuales se colocan sobre dos ta-
zas con trago — dos velas que se mantienen encendi-
das durante todo el ritual y dos botellas de gaseosa.
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Fig. 1: Ofrenda marcapateia (© Pablo F. Sendén, 2011).

Los cuatro panes, asi como el resto de la mesa, son
adornados con flores rojas (k’antu tika) que crecen
en las alturas de Ch’'umpi. El nivel medio reproduce,
con mayor sobriedad, la ubicacion de los elementos
del nivel anterior. Aqui, sin embargo, se observa la
presencia de dos elementos ausentes en aquel: el
k’antu cruz (cruz adornada con la flor de k’antu) y
los cuartos traseros de una alpaca (pagocha) coci-
dos en el fogén. El nivel superior es el mds sobrio
de todos. Apenas dos panes acompafian la cabeza
cocida de la alpaca, sus cuartos delanteros y unas
pocas flores de k’antu que adornan los orificios de
su nariz y orejas. Sobre cada nivel penden tres hilos
(wallkancha) de los que cuelgan frutos tropicales:

Pablo F. Sendén y Viviana Manriquez

platanos, naranjas, granadillas y ajies.* Tras el ka-
charpary o despedida, los alimentos que se han de-
positado en el altar son entregados al “maestro”, en
reciprocidad por su labor desempefada durante el
ritual, y la ofrenda es llevada al cementerio y depo-
sitada sobre la tumba del difunto. Se cree que si al-
guno de los presentes se retira antes del kacharpary
el alma del difunto lo acompanard y atormentara.
Resulta de interés observar, a propdsito del caso
que describiremos a continuacién, que la ofrenda
fue colocada en el centro de la cocina, delante de un
hueco en la pared, frente a la puerta de entrada. Toda
cocina campesina — alli donde se encuentra el fogén
familiar — cuenta con este pequeio recinto y, cuando
se construye una nueva casa, generalmente se rea-
liza el sacrificio de una alpaca o de una llama cuya
cabeza se deja descansar unos dias en el. Al hueco
en cuestion, los marcapatefios lo denominan “altar”.

Caspana

La localidad de Caspana se sitia en una profunda
quebrada alimentada por el rio Caspana, afluente
del Salado, por encima de los 3.200 metros sobre el
nivel del mar, en las tierras altas del norte de Chile,
marcadas por la presencia de un desierto de altura
que se extiende desde la costa del océano Pacifico
hasta la cordillera de los Andes (Martinez Cereceda
1998: 50). Administrativamente pertenece a la se-
gunda regién de Antofagasta (provincia de El Loa,
comuna de Calama) en la zona andina Alto El Loa
del curso superior del rio homénimo cuya naciente
se encuentra en la zona de los géiseres de El Taito,
en el limite con Bolivia (Castro R. 2002: 210). El
territorio de Caspana comprende recursos diversos
situados en diferentes niveles altitudinales en donde
los caspanefios poseen sitios de asentamiento transi-
torios y permanentes asociados con la ganaderia, la
agricultura y las actividades de recoleccion y extrac-
cion (Castro R. 2001: 35). La poblacién, constitui-
da en comunidad indigena desde 1994, es hispano
hablante y asciende a aproximadamente 75 familias
nucleares o 350 individuos.’ En el sector “Pueblo

4 Los antrop6logos cuzquenos Ricardo Valderrama F. y Car-
men Escalante G., en comunicacion personal (2012), nos in-
formaron que en la comunidad de Yanque, en el valle del Co-
cla (provincia de Caylloma, Arequipa), las autoridades (yaco
alcalde) y musicos se cuelgan wallkanchas — adornadas con
panes y frutas —en sus torsos durante la celebracion anual de
los rituales de limpieza de las acequias de riego.

5 Durante el siglo XIX sus habitantes hablaban el kunza, per-
durando hasta el presente en algunas palabras que designan
topénimos y, sobre todo, en los cantos ceremoniales que se
ejecutan durante la limpieza de los canales de riego. Este ri-
tual es el mas importante entre los caspanefos. Se realiza una
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Nuevo” o “De las Flores” participamos, a comienzos
de noviembre de 2010, en la celebracién del ritual
de Todos los Santos y del Dia de los Difuntos des-
tinado a recibir y acompafiar a las almas de los an-
cestros que, en estas fechas, visitan a sus parientes.

Todo caspanefio que ha heredado bienes de sus
almas (terrenos de cultivo, ganado, casas, etc.) y que
ha formado una familia debe armar una mesa-altar
en el recinto principal de su vivienda para reciprocar
lo recibido. Esto involucra poner en marcha un com-
plejo sistema de reciprocidad y solidaridad entre pa-
rientes, asi como el desembolso de importantes su-
mas de dinero para la confeccion de la mesa-ofrenda
y la preparacién del almuerzo que se ofrece a las vi-
sitas durante la ceremonia. En muchos casos se de-
ben realizar trabajos remunerados fuera de la loca-
lidad para costear la celebracion. Buena parte de los
caspanefios que han migrado — principalmente a Ca-
lama — retornan al pueblo para participar del ritual.

El 31 de octubre, temprano en la mafiana, cada
familia inicia los preparativos del almuerzo que se
debe ofrecer el 1 y 2 de noviembre a todos aquellos
que acompafian a sus almas. Se carnean los anima-
les (un cerdo y un cordero) y se cortan por las co-
yunturas sin quebrarlas. Durante el sacrificio y el
carneo los duefios de casa ofrecen vino y hojas de
coca para pagar a la Pachamama, a los ancestros y
a los cerros. Este mismo dia estd destinado a la pre-
paracién de panes salados, dulces y las figuras que
se dispondrdn en la mesa-altar. Aunque la elabora-
cidn de las figuras estd sujeta, en principio, a la ima-
ginacion y creatividad de sus realizadores, lo cierto
es que algunos disefios comunes estdn presentes en
muchos de los altares. Entre ellos destacan cactus,
corazones, flores, pulpos, serpientes, patos, elefan-
tes, llamas en diversas posiciones, pastores, alaba-
dos (i.e., figuras de hombres con los brazos en alto),
escaleras, placas con las iniciales de los difuntos,
etc. Una vez finalizada la elaboracion de los panes
y las figuras se procede a ordenar y limpiar el recin-
to principal de la casa destinado a la mesa-altar que
siempre se orienta hacia el poniente, en direccién a
los mallku tutelares de Caspana.

El altar (Fig. 2) elaborado para el 1 de noviem-
bre (Todos los Santos) se erige sobre dos mesas de
madera cubiertas con manteles blancos con motivos
florales. Por encima de ellas cuelgan del techo del
recinto guirnaldas de banderas chilenas y globos, y
detras hacen lo propio coronas de papel de diversos
colores localizadas en la pared opuesta a la entrada
de la habitacidn.

Esta estructura es rodeada por un arco (que so-

vez al afio, en la tercera semana de agosto, y marca el inicio
del ciclo de la siembra anual.
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brepasa los dos metros de altura) confeccionado de
frondosas ramas de peral, cultivados en Caspana,
sobre el cual cuelgan varios tipos de frutas y algu-
nas figuras de pan. El altar propiamente dicho se
erige, por encima de ambas mesas, sobre una se-
gunda estructura de madera, cubierta con una tela
negra, que adquiere una forma de pirdmide escalo-
nada de tres niveles constituyéndose como el espa-
cio de las almas.5

En el nivel superior se ubican tres escaleras de
pan — para que las almas puedan realizar sus descen-
sos y ascensos — identificadas por el duefio de casa
con “el Padre, el Hijo y el Espiritu Santo”.” En este
mismo nivel, que al igual que en el altar marcapate-
flo es el mds austero, se colocan paquetes con galle-
tas saladas en cada uno de sus extremos y en la parte
central un paquete de galletas dulces. En el segundo
nivel vuelven a apreciarse las figuras de tres escale-
ras acompafiadas por una llama, un pato y una cruz
(todas ellas de pan) y paquetes de galletas. En cada
extremo se sitian dos tarros que contienen ramas
verdes, flores y un clavel rojo (también cultivadas
en el pueblo) y frente a cada uno de ellos se ubica un
paquete de galletas saladas. El tercer nivel consiste
en la base del altar y es el mas profuso de todos. Alli
se ubican variadas figuras de pan: un pato, una esca-
lera, una serpiente, un cactus, tres llamas cargadas,
una frutilla con las iniciales de un pariente de uno
de los auspiciantes y una pastora que la representa.
Delante de estas figuras se depositan alternadamen-
te paquetes de galletas saladas y dulces, una lata de
duraznos con un sorbete — para que puedan servirse
las almas — y, ocupando casi la porcién central, dos
cruces de pan entre las cuales se sitda la fotografia
de un antepasado de los dolientes en la que se lo ve
ejecutando el putu en su funcién de capitdn de la
limpia de canales.

A los pies del altar comienza el drea de la mesa-
ofrenda en la que es posible advertir tres espacios
horizontales. En el primero, adyacente al tercer ni-
vel del altar, se ubican las fotografias de los difun-
tos de los dolientes — en una de las cuales se inclu-
ye su documento de identidad. En cada extremo de

6 El motivo del tapete o tela negra presente en muchos de los
altares registrados ha sido interpretado, para el caso del alti-
plano peruano y boliviano, como una representacion del cielo
nocturno propio del Ukhupacha o el mundo de los muertos
(Sanchez Garrafa 2014: 258).

7 Aunque en las yungas de La Paz — al igual que lo que ocurre
en la mayoria de los casos — las escaleras de pan son interpre-
tadas de la misma manera, algunas familias rehtsan hacer-
las ya que traen malos augurios debido a su asociacion con
el kallapu, una estructura de palos amarrados con palmas de
platano sobre el que se deposita al caddver antes de su entie-
1ro y que tiene, en efecto, una forma escalonada (Spedding
1996: 86, 101).
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este espacio se deposita una botella de gaseosa de
color claro que contrasta con una tercera de color
oscuro que determina, sobre un eje vertical, el cen-
tro de la mesa. Aqui se encuentra también un tarro
repleto de hojas de coca procedentes de Bolivia. En
los extremos del segundo espacio se depositan dos
bandejas con frutas (manzanas, naranjas, nisperos,
peras y platanos) y, junto a ellas — frente a las foto-
grafias de los difuntos — se disponen recipientes con
golosinas. Al lado del recipiente que se encuentra
a la derecha se ubica una jarra con ulpada (harina
tostada de trigo y agua)® y, junto a ella, una fuente

8 Esta bebida, a la que se le agregan hojas de coca, se utili-
za para realizar la libacién principal el dia de la “soltada del
agua” durante el ritual de la limpieza de canales.
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4:
% Fig. 2: Altar caspanefio (© Vivia-
na Manriquez, 2010).

con cordero asado. En este mismo espacio, y sobre
el eje vertical antes mencionado, se encuentra un
tarro de duraznos en conserva sobre el que se ubica
un paquete de harina tostada de trigo. El tercero de
los espacios es ocupado por un plato con caramelos
de color oscuro, una torta, una cerveza, un plato con
trozos de fruta (platanos, peras y naranjas) y otro
con cerdo asado, una cazuela de cordero, una jarra
de vino, una fuente con picarones y otra con una tor-
ta dulce. Sobre el eje vertical que divide este espacio
se encuentran dos candelabros con velas que deben
permanecer encendidas hasta el mediodia del 2 de
noviembre y, delante de ellos, un plato forrado con
una tela negra sobre el que se ubican dos cruces he-
chas con palitos forrados con vellones de lana. La
cruz de la izquierda, dedicada a las almas mayores,
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es de color oscuro (azul) y su par de la derecha, de
color claro (fucsia), es consagrada a las almas de
los nifios. A la derecha de este plato se halla un ja-
rro enlozado que contiene agua bendita y una flor
blanca con la cual se asperjardn las cruces al mo-
mento de la realizacién de los pagos a las almas y a
la Pachamama.’

Desde la perspectiva que ofrece el recinto donde
fue levantada la mesa-altar, es posible constatar que
una de las guirnaldas de banderas chilenas que se ha
fijado en la viga central de la habitacion divide el es-
pacio en dos partes coincidiendo este limite con la
division de la mesa desde la perspectiva que ofrece
su eje vertical, correspondiente una mitad (izquier-
da) a las almas de las mujeres y la otra (derecha) a
las almas de los hombres. Este eje finaliza exacta-
mente en el centro de las vigas donde se sitia la ylla
(o illa). Mediante este término los caspanefios de-
signan uno de los elementos centrales involucrados
en el ritual del primer techado de la casa. La cere-
monia en cuestion consiste en una libacién con chi-
cha de maiz y vino y una ofrenda de hojas de coca,
vino y comida destinada a los vivos, a los difuntos
y a las almas. Después de ello se cuelga en el cen-
tro de las vigas una especie de collar (ylla) fabricado
por la duefia de la casa consistente en varias lanas
de colores fuertes atadas en forma circular de la que
penden flores hechas de lana, monedas y billetes con
el propdsito de obtener proteccion y bienestar para
el nuevo hogar (Manriquez S. 1999: 112-114).1°

Los altares marcapateiios y caspaneiios
en perspectiva comparativa

Con los nombres de apxata (o apjata), churjata-
na, pukara, misa, “escalera”, “arco”, “mesa de re-
zar”, “mesa”, “descanso”, “ofrenda”, o simplemente
“tumba” parece delinearse, a lo largo de un amplio
segmento de la cordillera de los Andes, la silueta
de una especie de arco en virtud de la presencia de
altares erigidos para los muertos de caracteristicas
similares que comienza en el sur del Peru (departa-
mentos de Apurimac, Cuzco y Puno), se extiende
a través del altiplano boliviano (departamentos de

La Paz, Oruro, Cochabamba, Chuquisaca y Potosi)

9 Una mesa-altar de las mismas caracteristicas es erigida de-
lante del altar de la iglesia del pueblo el 1 de noviembre para
celebrar la misa de Todos los Santos.

10 Los pastores de la region del macizo del Ausangate designan
mediante el término illa a las figuras esculpidas en piedra que
representan a las alpacas hayiiachu (padrillo) en las que, se
considera, reside la fuerza vital (enga) de los rebafios. Véa-
se Flores Ochoa (1977: 222s.) y Ricard Lanata (2007: 207,
280s.).
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y culmina en el norte de Chile (primera y segunda
region de Tarapacd y Antofagasta). A diferencia de
lo observado por Van den Berg en su propia sinte-
sis comparativa, las poblaciones involucradas en la
realizacién de este tipo de altares no son exclusiva-
mente de tradicién aymara, ya que también partici-
pan en este tipo de empresa poblaciones quechua e
incluso kunza (hoy hispano) hablantes. Si bien esto
no significa que los dos extremos del arco en cues-
tién hayan podido experimentar la influencia de tra-
diciones propias del altiplano boliviano — en donde,
en efecto, se observa la mayor concentracion de este
tipo de altares — lo que se busca problematizar en las
paginas que siguen es la presencia de materialidades
y précticas que se replican a lo largo de un conti-
nuum territorial articulado por lo que parecerian ser
los elementos de un fondo ideolégico compartido.!!

Sin entrar en mayores detalles sobre la materia,
los altares que se han descripto hasta aqui forman
parte del sistema de ritos conocido como “culto po-
sitivo” (Durkheim 1999: 339s.). Para la casuistica
analizada, a este tipo de culto estdn asociadas una
serie de representaciones sobre la muerte relacio-
nadas con el perfodo que transcurre entre el dece-
so de un individuo y las diferentes ceremonias que
se realizan en su conmemoracion y en las que estan
involucradas, en su intima conexién, concepciones
relativas a la disolucién del cuerpo, la salida (asi
como el retorno e incluso la permanencia) de las al-
mas y el estado de los sobrevivientes (Hertz 1990:
54). En efecto, la paulatina despedida de las almas
del mundo de los vivos en este — por lo deméas am-
plio — sector de los Andes contempla la celebracién
de las misas de los ocho dias, de los seis meses, asi
como la ceremonia del “cabo de afio” y de Todos los
Santos a lo largo de tres afios consecutivos. En todos
estos rituales estd presente, en las casas de los difun-
tos y en los cementerios de los diferentes pueblos, el
tipo peculiar de ofrenda que ocupa nuestra atencion.

Mientras que la mesa caspanefia reproduce en
sus detalles el segundo tipo de tumbas registrado
por Van den Berg entre los campesinos aymaras del
altiplano de Bolivia, la ofrenda marcapatea se pre-
senta como una copia bastante fiel de la apxata re-
gistrada en el cantén pacefio de Ajllata Grande con
la que inauguramos este estudio.!? Atendiendo a la
pomposidad de las primeras y al cardcter mas bien

11 Para un ejercicio de estas caracteristicas relativo a ciertas
problemadticas comunes plausibles de ser advertidas en los
planos de la organizacion social, el mito y el ritual entre po-
blaciones campesino-indigenas del sur peruano y el altiplano
boliviano véase Senddn (2009).

12 Asimismo, el primer tipo de tumbas relevado por Van den
Berg (1989) vuelve a encontrarse en el distrito apurimefio de
Huarquirca en el sur peruano.
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austero de las segundas, unas y otras se presentan
como los polos de un espectro sobre el que se des-
pliegan un sinnimero de variaciones locales. Sin
embargo, observados detenidamente, los elemen-
tos presentes en los altares del primer tipo ya estan
anunciados o siquiera insinuados en los del segundo
e, inclusive, algunos de los primeros resultan reela-
boraciones de los motivos expresados en los segun-
dos, ya sea mediante el empleo de otros materiales
para su elaboracién o en virtud de un uso alternativo
(metonimico) a lo expresado en ellos.

Asi, por ejemplo, el arco de cafas de azicar que
enmarca la ofrenda marcapatefia (al igual que lo que
ocurre en la mayoria de los altares registrados en el
altiplano peruano y boliviano) es elaborado, en Cas-
pana, con ramas de perales. De la misma manera, la
cabeza cocida de la alpaca adornada con las flores
de k’antu (simbolo de duelo) ubicada en el nivel su-
perior del primer altar — réplica, junto con su cruz,
de la cabeza de la llama perteneciente a la misa de la
comunidad cuzquefia de Pampallacta — es replicada
en las ofrendas de la comunidad de Lutto (Cuzco),
el cantén de Anchallani (La Paz) y la comunidad de
Caspana mediante, respectivamente, las figurillas de
llamas en miniatura hechas con retazos de cuero, la
cabeza de un cordero degollado adornada con co-
llares de rocotos y tomates y las figuras de llamas
elaboradas con panes dulces. El lugar que ocupan
los cuartos (traseros y delanteros) de la alpaca del
altar marcapatefio parece similar a los del cordero
de su par de Anchallani y, en ambos casos, es posi-
ble imaginar que han sido objeto de un tratamiento
cuidadoso del tipo observado en Caspana: el cerdo
y el cordero que aqui aparecen en la forma de ali-
mentos cocidos para invitar a los deudos, visitas y
para alimentar a las almas, han sido previamente
cortados por sus respectivas coyunturas sin quebrar-
las. Los panes de la ofrenda marcapatefia, si bien no
han sido objeto de mayor elaboracién, anuncian el
protagonismo que detentardn en los otros altares.'3
Asi, en el municipio de Tinkipaya (Potosi) los turku
consisten en representaciones del difunto, lo mismo
ocurre con los sayiri de medio metro en las apxatas
de Anchallani, los t’'ant’a wawas y los t'ant’a acha-
chis de sus pares del cantén de Ajllata Grande (La
Paz), los cucules de los altares de Tarapaca (norte
de Chile) y los alabados y la figura de una pastora
en la mesa de Caspana. Es interesante observar que
en la comunidad de Lutto (Cuzco) la representacién

13 Aunque no hemos sido participes de la ceremonia, se nos
informé que los vecinos de la capital distrital de Marcapata
elaboran en Todos los Santos, también durante tres afios con-
secutivos, figuras de pan zoomorfas y antropomorfas que son
depositadas, junto con otros bienes, en las tumbas del pan-
te6n local.
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del difunto consiste en la figura de una muiieca en
miniatura confeccionada con retazos de cuero y, asi-
mismo, que en el cantén de Ajllata Grande uno de
los tipos de panes que representan a las figuras zoo-
morfas recibe el nombre de “chileno”.

Si bien el juego en torno de las variaciones, las
referencias mutuas y los guifios podria replicarse
hasta el cansancio, en este contexto quisiéramos in-
sistir en otras dos caracteristicas de la misma tesitu-
ra de los altares bajo consideracién. Por un lado, el
cardcter escalonado — en tres niveles — de la ofrenda
marcapatefia se aprecia nuevamente en la estructu-
ra piramidal de tres pisos del altar caspanefio — en
donde se suma, al igual que en otros casos, figuras
de pan en forma de escaleras — y los miembros del
ayllu Laymi (Potosi) designan a este tipo de altares
“escalera”. Por otro lado, el hueco (altar) de la pared
de la cocina marcapatefia — frente al cual se colocé
la ofrenda — reservado para la cabeza de una alpaca
o de una llama sacrificada tras la construccion de la
vivienda vuelve a encontrar un correlato en la viga
central del recinto caspanefio — en donde se ha fija-
do una de las guirnaldas que divide el espacio de
la habitacidn coincidente con el de la mesa propia-
mente dicha — en donde se conserva un collar de la-
nas de colores fuertes atadas de manera circular.!*
Es mas, la cabeza de la alpaca (o de la llama) y la
vlla vuelven a encontrar un sutil correlato en aque-
llas madejas pequefias de lana registradas entre las
mesas de los difuntos de la localidad de Lirima (Ta-
rapacd) que, en virtud de haber sido hiladas en sen-
tido opuesto al uso convencional, son designadas
lloque (izquierda).

Antes de la imposicion por parte del Estado chi-
leno de trasladar a Calama el cuerpo del difunto
para realizar su autopsia, existia en Caspana un ri-
tual consistente en adornar su cintura con un cor-
del torcido hacia la izquierda, no trenzado, de siete
vueltas, siete amarras y catorce nudos, con el fin de
que el muerto emprendiera su partida hacia el otro
mundo.'3 En el distrito de Huaquirca (Apurimac)
los hombres son los encargados de lavar la ropa del

14 En Caspana, cuando fallece un individuo, también se realiza
un ritual destinado a despedir a su alma mediante el sacrifi-
cio de una llama a la que se le extrae su carne. Su cuero y
esqueleto son rellenados con la ropa del difunto de tal modo
que adopte la fisonomia que tuviera en vida y se la carga con
las posesiones mds preciadas del muerto. La nueva llama es
trasladada hacia un lugar apartado y alto del pueblo, ubica-
do en la meseta oeste en direccion a los cerros tutelares, en
donde se la quema, junto con la carga que transporta, en una
fogata preparada para la ocasion.

15 Para el caso de la localidad de Toconce (Antofagasta) se ha
observado que la caracteristica principal de la faja finebre —
confeccionada por mujeres no emparentadas con el difunto —
es la de ser hilada “hacia atras”, aludiendo al hecho de que
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difunto en un arroyo alrededor del cual, en algunas
ocasiones, se extiende un cordel — de lana blanca y
negra — denominado lloge e, incluso, es amarrado
en la mufieca izquierda de cada lavador (Gose 2004:
160).16 En Marcapata, los restos de frazadas y man-
tas conservados en cuevas adjudicados a los seres
del tiempo pre-solar (ver infra) tienen la peculiari-
dad de ser llog’e, es decir que fueron tejidos de iz-
quierda a derecha a diferencia del uso convencional
(paiia) (Senddén 2010: 154).

Los altares en perspectiva espacial, mitica
y ritual

Un primer vistazo a los altares resefiados evoca los
espacios ecoldgicos que conforman buena parte de
los territorios de los diferentes pueblos mencionados
y la consiguiente explotacion a los que son some-
tidos — ya sea en forma de archipiélagos verticales,
horizontales, salpicados, etc. — por sus habitantes.
Para el caso de los altares marcapatefio — en particu-
lar — y caspanefio, la abundancia que presentan los
territorios de valle (evocados en los niveles inferio-
res) contrasta con la paulatina aridez de los terrenos
de tubérculos de altura y zonas de pastoreo (evo-
cados en los otros dos niveles). Observados desde
otra perspectiva, en lugar de presentar una sucesion
escalonada y continua (en términos ecoldgicos) de
productos y bienes, los altares los exponen en una
simultaneidad tal que impide el trazado de limites
precisos e, inclusive, los productos tropicales que
los engalanan (los frutos que en uno penden de las
wallkancha y que en el otro estallan por todo sitio
de donde se la mire) y enmarcan (la cafia k’intu en
un caso y las ramas de peral en el otro) remiten a un
universo ecoldgico, social y cultural que contrasta
con los sitios en donde fueron levantados.

Los ejemplos de los altares marcapatefio y cas-
panefo, en consonancia con los otros discutidos, di-
rigen la atencién hacia una misma problematica: la
presencia de elementos de las “tierras bajas” en dm-
bitos rituales, simbdlicos e incluso mitoldgicos per-
tenecientes a las “tierras altas” de los Andes centra-
les y meridionales. ;A qué se debe esta presencia?
(A la mas o menos relativa cercania, segtn los ca-
sos, de las regiones en cuestiéon? ;A la comunica-
cién mas o menos estrecha establecida a lo largo
del tiempo por parte de sus respectivas poblaciones?

los muertos miran en esa misma direccion, es decir, hacia el
poniente (Castro R. 2009: 398).

16 Una practica de las mismas caracteristicas ha sido registrada
en la comunidad de Pumamarca (distrito de Tambobamba,
provincia de Cotabambas) del mismo departamento (Valde-
rrama F. y Escalante G. 2011: 203s.).
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(A las incursiones que hicieron unas en los territo-
rios de las otras? Seguramente a todas estas razo-
nes, y otras por el estilo. Circunscribiéndonos a la
casuistica presentada, en el altiplano de Bolivia, en
general, los traslados para proveerse de bienes tro-
picales (u otros) mediante compra o trueque reciben
los nombres de jach’a alt’api, jaya alt’'api — aludien-
do respectivamente al cardcter extraordinario y ale-
jado de la compra — y pata alt’api — para los casos
en los que los viajes se realizan desde las propias
yungas hacia sitios de mayor nivel altitudinal.!” Asi,
hemos visto que los comuneros del cantén de Ajlla-
ta Grande (La Paz) viajan a la feria de Achacachi en
las yungas de Omasuyo, los de Samasa Alta hacen
lo propio en la feria de Todos los Santos celebrada
en Potosi, y los de la regidn circunlacustre del lago
Titicaca (Puno) denominan suni althapi a la feria
que realizan dos semanas antes de Todos los San-
tos. En Marcapata los mismos productos se obtie-
nen mediante la explotacion directa de los fondos de
los valles o a través de su compra en territorios del
piedemonte y la selva (pertenecientes a la regién de
Madre de Dios) y, en Caspana, ellos se cultivan en
la region, se obtienen en Calama, en los valles y el
altiplano boliviano en general e incluso en las costas
del océano Pacifico.'8 En este sentido, la presencia
de frutos y productos diversos de las tierras bajas
en los altares para los muertos en contextos andi-
nos puede relacionarse con el acceso y usufructo de
una territorialidad que excede sus propias fronteras.
Ello, sin embargo, no es todo.

Hemos observado que una caracteristica sobresa-
liente de los altares consiste en la simultaneidad que
presentan los productos y bienes que los adornan di-
ficultando la delimitacién de fronteras ecoldgicas —
y no soélo ellas — precisas. Esta simultaneidad remi-

17 Para una descripcion de este dltimo tipo de viajes proceden-
tes de las yungas de La Paz, ver Spedding (1994: 93s.).

18 Junto con el hecho de que histéricamente ha existido en la
regién del Loa en general la presencia de grupos altiplanicos
como los lipes y los chichas (Martinez Cereceda 2010: 57),
hoy Caspana es una de las vias de acceso directo al territo-
rio boliviano. Hasta la década de 1930, los caspanefios reali-
zaban viajes a la Laguna Colorada (Potos{) con el propésito
de recolectar huevos de flamencos y cazar chinchillas y en la
actualidad acceden a productos diversos a través de las visi-
tas anuales que realizan a la region sus parientes de Uyuni.
Asimismo, los caspanefios realizan viajes anuales al Pacifi-
co para obtener agua de mar que se utiliza en la “suplica a
la lluvia” como ofrenda a la Pachamama, a los mallku, a los
“abuelos” y a las almas, considerados fuentes de vida. Cala-
ma, finalmente, es el primer oasis que, ascendiendo desde el
océano, irrumpe en el altiplano por encima de los 2.000 me-
tros de altitud. Para los caspanefios este sitio formé parte del
circuito de pastoreo de animales y fue una fuente de acceso
a territorios de cultivo de maiz y alfalfa. Desde la década de
1980, debido a su crecimiento infraestructural y comercial,
se convirtié en un centro de migraciéon permanente.
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te, no sin ciertas precisiones por realizar, a un mito
ampliamente extendido en el altiplano boliviano que
encuentra en Marcapata un correlato notable y en
Caspana una referencia sutil mas no por ello menos
significativa. Se trata del mito de los seres del tiem-
po pre-solar o ch’ullpa registrado por primera vez
entre los chipaya de Carangas (Oruro).!® En térmi-
nos generales, el mito cuenta que antes de la apari-
cion del sol sobre la faz de la tierra vivian en ella,
iluminados por la pélida luz de la luna, los ch’ullpa,
seres que por sus hdbitos, costumbres y formas de
vida se encuentran en las antipodas de la humanidad
contemporanea. Cuando el sol despunt6 en el hori-
zonte quemo a todos los ch’ullpa salvo a una pareja
que se habia sumergido en el agua para escapar del
cataclismo. Siguiendo el curso de los rios, la pare-
ja se asentd en la regién que hoy habitan los chipa-
ya dedicando sus noches a los trabajos que los hu-
manos realizan durante el dia. Tras ser bendecidos
por un cura venido de fuera, los ch’ullpa pudieron
entregarse a las tareas diurnas y se convirtieron en
los propios chipaya. Debido al lazo ascendente que
los une con ellos, las poblaciones aymaras se refie-
ren de manera despectiva a los chipaya mediante
la expresion ch’ullpa puchu o “sobra del ch’ullpa”
(Métraux 1931: 109-113), aludiendo de este modo
a una condiciéon humana cuyos atributos contras-
tan con la presente. El mito marcapatefio reprodu-
ce fielmente la versidn chipaya salvo en un detalle
significativo: aquellos ch’ullpa que pudieron esca-
parse de la destruccion total también lo hicieron su-
mergiéndose en los rios pero, en este caso, en direc-
cion a la selva, y sus descendientes no son sino los
ch’unchu — arquetipo del salvaje e incivilizado — que
habitan la regién de los bosques de Madre de Dios.
En Caspana volvemos a encontrar ecos de este mito.
Los propios caspanefios se consideran a si mismos
como “resto de gentiles” — asociados también a las
figuras de los “abuelos” o los “antiguos” —y en sus
relatos narran que ellos murieron de pena tras ha-
ber sido bautizados por los espafioles al momento
de la invasién. Asimismo, su condicién de “genti-
les” tiene un correlato contempordneo ya que, se-
gln afirman, hasta no hace mucho tiempo “la luna
era mucho mas clara” (Martinez Cereceda 2010:
64; Manriquez S. 1999-2000: 112). Mientras que
en Marcapata los restos de los ch’ullpa calcinados
por el sol se encuentran en cuevas (machay) loca-
lizadas en la cima de los cerros, en Bolivia sus res-
tos estdn asociados a las tumbas funerarias erigidas
sobre el terreno a lo largo y ancho del altiplano. En
Caspana, por su parte, existen tumbas prehispanicas

19 Para un tratamiento comparativo del mito en cuestién ver
Sendodn (2010).

Pablo F. Sendén y Viviana Manriquez

similares consistentes en muros de piedra con una
estrecha abertura denominadas frojas o trojes algu-
nas de las cuales son empleadas como depdsitos de
granos y semillas. Las frojas modernas construidas
para depdsitos replican aquellas utilizadas para en-
terramientos e, inclusive, los informantes emplean
el término troja para los depdsitos contemporaneos
y designan collca al mismo tipo de estructuras an-
tiguas reservada para los ancestros (Manriquez S.
1999-2000: 111). Sin embargo, en otra version del
mito se ha registrado que los “abuelos” que vivian
y trabajaban en las noches de luna en el dia se es-
condian en sus moradas que no eran sino las trojas
(Miranda B. 1998: 36s.)

Aunque este rodeo en la mitologia nos vuelve
a enfrentar con estructuras funerarias — asociadas,
quizas, a muertos de otra clase — lo interesante aqui
es que algunos de los temas desplegados en ella re-
miten a un fendmeno del mismo orden que es obser-
vado en los altares: la simultaneidad de elementos
pertenecientes a universos ecoldgicos y culturales
disimiles. De la misma manera que los ch’ullpa en-
cuentran en el ch’unchu y en el chipaya dos estereo-
tipos con los que los humanos pueden contrastar-
se, mds no por ello prescindir, los habitantes de los
valles interandinos y el altiplano encuentran en la
region de los bosques y en los territorios lacustres
dos espacios contrastantes, pero no por ello indi-
ferentes. Seres y habitats que desde una perspecti-
va se distribuyen en conjuntos si no antagénicos, al
menos separados, desde otro dngulo se dibujan so-
bre un mismo fondo comun. Si bien en el mito los
ch’ullpa encarnan una imagen especular de los hu-
manos, muchos de sus atributos la desvirtian per-
mitiendo trazar continuidades entre unos y otros.
Nuevamente, en calidad de descendientes de los se-
res del tiempo pre-solar, los ch’unchu encarnan el
arquetipo del salvaje e incivilizado pero, en virtud
de la continuidad entre ch’ullpa y humanos, el hiato
que separa a los primeros de los dltimos resulta di-
ficil de asir. El caso chipaya es atin mas explicito al
respecto: en virtud de su ascendencia, y sin mayor
intermediacion, ellos son a los aymaras lo que los
ch’ullpa y los ch’unchu son a los quechuas del sur
del Perd. Algo similar parece ocurrir entre los cas-
panefios: en calidad de “resto de gentiles”, ellos son
a las comunidades quechuas hablantes circundan-
tes del desierto atacamefio lo que los chipaya son a
los aymaras.?? Todo esto, de manera mas o menos
explicita, encuentra un correlato en la esfera ritual.

20 Nos referimos en particular a las comunidades de Ayquina y
Toconce (Martinez Cereceda 2010: 63s.). Es mas, en la pri-
mera de las localidades se ha registrado, a propésito del rela-
to de una informante, la distincion entre “almas benditas” y
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En el corazén del macizo del Ausangate, el dia
jueves de la octava de Pentecostés, se celebra la
masiva peregrinacion anual al Sefior de Quyllurit’i.
Entre sus caracteristicas sobresalientes destacan
los personajes de las tres comparsas de danzantes
que llevan los nombres de ghapaq qulla, ch’unchu
y ukuku. En este contexto se aprecia una asocia-
cion entre los ch’'unchu y la pre-humanidad en con-
traposicién a los ghapaq qulla, quienes simbolizan
el tiempo de la humanidad presente y socializada.
Entre unos y otros se insertan los bailarines ukuku
quienes, en calidad de osos con anteojeras del pie-
demonte tropical, transitan el territorio intermedio
que divide los de los respectivos contrarios (Moli-
nié F. 2005: 73s.). Ahora bien, debido a su atuendo
los ch’unchu mismos son personajes que se identi-
fican con uno y otro de los universos contrapues-
tos: mientras que sus lanzas de madera de chonta y
sus tocados con plumas de guacamayo los vinculan
con las tierras bajas, sus plumas de ara (asociadas
alos apu y alos reyes incas) remiten al universo de
las tierras altas (Ricard Lanata 2007: 263 s.). Hemos
visto esta simultaneidad de elementos en los grupos
de danzantes de los carnavales de Oruro asociados
con incas, tobas, indios de Iquique, ch’unchu, y de-
mas. Asimismo, al sur del departamento de Potosi,
en la provincia de Sud Chichas, la ejecucién del lo-
qlo caracteristico de Todos los Santos permite apre-
ciar dos tipos de tradiciones musicales en las que
convergen elementos del noroeste argentino, el Cha-
co, los valles de Tarija y el Qollao. En Caspana, el
ritual de limpieza de canales simboliza la necesaria
retribucién a la tierra y al agua por la fuerza vital
que proporcionan. En esta ceremonia, al igual que
en los rituales de reproduccion del ganado y Todos
los Santos, también se ofrenda a los “abuelos” y a
las “almas”, vinculados unos y otras con la figura
del “gentil”. Para los caspanefios el agua no sélo es
el lugar en donde habitan los “antiguos”, sino que
ella misma es identificada con ellos.

Estas correspondencias entre altares, especiali-
dades disimiles, mitos y rituales vuelven a encon-
trar expresion en las concepciones nativas relativas
al locus del mundo de los muertos. Disponemos de
algunos ejemplos por lo demds pertinentes no sélo
por su elocuencia sino por remitir a los extremos del
arco donde se dibujan todas ellas. Los campesinos
aymaras de la provincia de Omasuyos (regién en
la que comenzamos este andlisis) cuentan que los
muertos viven hacinados en un sito no identificado,
localizado hacia el Poniente, hacia el Peru. Alli lle-
van una existencia trabajosa e infructuosa consisten-

“gentiles”, los segundos asociados a seres poderosos y fuen-
tes de agua (Castro R. 2009: 473).
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te en tabicar incansablemente una torre que se des-
morona una y otra vez cuando proceden a techarla
(Fernandez Juérez 2006: 163).2! El ritual de mayor
convocatoria celebrado cada cuatro afios en Mar-
capata (al Poniente de Omasuyos) consiste, justa-
mente, en el cambio de techo de paja (wasichakuy)
del templo local y su mitologia remite al tiempo de
los ch’ullpa y a la omnipresencia de los ch’unchu
(Sendén 2009: 124 s.; 2012: 106). Entre los caspa-
nefios se ha anotado que los “gentiles” o “abuelos”
vivieron bajo la luz de la luna hasta comienzos del
siglo XVII, ocasién en la que los espafioles llega-
ron al pueblo, construyeron la iglesia y anunciaron
la inminente salida del sol. Tras el cataclismo, el
sitio donde quedaron los restos de los difuntos fue
llamado “cementerio de los abuelos” (Anza Cola-
mar 2004: 75s.). Por su parte, los miembros del ay-
[lu Laymi del norte de Potosi denominan “Tacna” a
la tierra de los muertos. Ella se encuentra ubicada
al otro lado del mar y la principal ocupacion de sus
habitantes consiste en cultivar aji. El empleo me-
taférico del topénimo en cuestién pareceria remi-
tir a un pasado remoto en el que los laymi pudie-
ron haber mantenido vinculos econdémicos directos
con la costa del Pacifico, en particular con esa por-
cion del territorio peruano y otrora chileno (Harris
2000: 44). Incluso mas, los miembros del ayllu Ma-
cha (norte potosino) identifican el sitio arqueoldgi-
co Chullpa Q’asa (Paso de los Chullpa) o alma rian
(camino de las almas) con la ruta que siguen los
muertos en direccidn al Pacifico, donde se dice que
también cultivan aji en los valles del norte de Arica
(Platt, Bouysse-Cassagne y Harris 2006: 501). Las
tierras célidas del valle de Marcapata supieron ga-
nar fama no sélo por la riqueza aurifera de sus rios
y sus extensos cocales, sino también por la excep-
cional calidad de sus rocotos, bienes indispensables
de las wallkancha que adornan las ofrendas para los
muertos.??

Los altares y la nocion de limite

A comienzos del siglo pasado, como resultado de
las investigaciones arqueoldgicas y la catalogacion

21 El mismo mito también asociado a la tierra de los muertos fue
recopilado a mediados del siglo pasado por José Maria Ar-
guedas (1975: 73) entre los campesinos de Puquio (provincia
de Lucanas, departamento de Ayacucho) en el Pert central.

22 Alison Spedding (1996: 120) observo que en la provincia de
Nor Yungas existe la creencia de que los muertos cultivan ta-
baco en un sitio no especificado y subrayd, al respecto, que
los propios yungefios en cierto sentido habitan el pais de los
muertos ya que tanto el aji como el tabaco son cultivos de los
pisos ecolégicos tropicales.
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de casas funerarias y grutas sepulcrales identifica-
das en las regiones fronterizas de Pert (provincias
de Sandia y Carabaya) y Bolivia (provincia de Cau-
policdn, hoy Franz Tamayo), Erland Nordenskiold
postuld la existencia de una “frontera cultural” en-
tre las poblaciones que habitaban las altas monta-
fas y la selva tropical a propésito de la presencia y
ausencia de las estructuras mortuorias en una y otra
regién. Los motivos de la existencia de esta fronte-
ra obedecian a “razones naturales”: mds alld de las
dificultades que imponia la ecologia selvitica para
la realizacion de incursiones sistematicas, el temor
a las fiebres tropicales y a los “terribles chuncho”,
los factores disuasivos para el establecimiento de
poblaciones de altura en los bosques (asi como la
razon de la ausencia de las tumbas registradas en
los territorios de las primeras) fueron la falta de dis-
ponibilidad de alimentos aptos para los camélidos
andinos y la imposibilidad de introducir plantas y
tubérculos del altiplano y regiones adyacentes (Nor-
denskiold 1906a: 1355.).23

Si bien la nocién de “frontera cultural” resulta
hoy perimida en virtud — entre otras cosas — de los
estudios etnohistdricos y arqueoldgicos concentra-
dos en los contactos y vinculos histdricos entre las
poblaciones de las “tierras altas” y las “tierras ba-
jas” sudamericanas,?* las observaciones e intuicio-
nes etnogréficas de Nordenskiold — y las de otros
hombres de ciencia de su generacién — son un pun-
to de partida ineludible para comenzar a desandar
el camino recorrido hasta aqui. Detengdmonos en
tres de ellas. En primer lugar, aunque las casas fu-
nerarias pertenecen al conjunto arqueoldgico ge-
néricamente denominado “chullpa”, el término en
cuestion no se restringe a los monumentos arqueo-
l6gicos, sino que también designa a los caddveres
conservados en sus recintos que son fuente de en-
fermedad (y también de sequia) para quienes osan
profanarlos (Nordenskiold 1906a: 25s.). En segun-
do lugar, la presencia de cerdmicas, telas y demds
utensilios incompletos en la tumbas plantea el pro-
blema de si es viable considerarlas como “residen-
cias”. Nordenskiold, en contra de esta interpreta-
cion, llamo la atencidon acerca de la costumbre de
los modernos indios aymaras y quechuas de que, en
la noche del octavo dia después del fallecimiento
de uno de sus pares, suelen transportar a una plaza
abierta el instrumental y la indumentaria del difun-
to — asi como cantidades importantes de aguardiente
y viandas — en donde son quemadas (Nordenskiold

23 Un pronunciamiento similar puede encontrarse en Norden-
skiold (1906b).
24 Véase, por ejemplo, Renard Casevitz, Saignes y Taylor

Pablo F. Sendén y Viviana Manriquez

1906a: 95). En tercer lugar, la ausencia de casas fu-
nerarias en la region tropical no debe desestimar el
hecho de que:

Hallazgos sueltos de artefactos de cobre con aleacion y
ceramios que evidentemente representan la cultura de las
montafias altas se encuentran en la selva mds adentro que
las casas funerarias. Estos objetos llegaron alli de seguro
por intercambio con otras tribus. Es también posible que
los indios que residian en los valles hubiesen tenido par-
celas cultivadas en la selva, como hoy en dia acostumbran
los quechua (Nordenskiold 1906a: 137).

Estas tres observaciones, tomadas en su conjun-
to, nos remiten de lleno a los problemas desplega-
dos en estas paginas. Si bien es cierto que hasta la
década de 1930 no disponemos de un relato sobre
el mito de los ch’ullpa tal y como lo conocemos
hoy dia en sus decenas de variaciones, no es difi-
cil imaginar que el mito en cuestion estuviera bien
extendido en la regién donde Nordenskiold realizo
sus investigaciones, aunque mds no fuera por el he-
cho de que los relatos contempordneos recopilados
entre los ancianos que viven en ella — entre los que
se cuentan a los del valle de Marcapata — tuvieron
que haberlo escuchado de sus padres o abuelos. De
ser este el caso, las figuras del ch’ullpa como arque-
tipo de una humanidad pre-solar y la del ch’uncho
como arquetipo de una descendencia que pudo es-
capar del cataclismo interndndose en la espesura de
la selva, encuentran una primera asociacion en la es-
fera mitica. De igual forma, la préctica de quemar
en una hoguera las pertenencias del muerto trans-
curridos ocho dias desde su deceso con un banque-
te (las “viandas”) preparado especialmente para la
ocasién remite de inmediato al ritual de la “octava”
y, aunque Nordenskiold no lo especifica, es posible
suponer que algunos de los alimentos seleccionados
para satisfacer el apetito del difunto provengan tam-
bién del bosque tropical. Este supuesto cobra vigor
desde el momento en que se nos informa que efec-
tivamente las poblaciones de ambas regiones estu-
vieron comprometidas en circuitos de intercambio
y que incluso los quechuas desarrollaban labores
agricolas en la selva. Planteado en estos términos,
que no son sino los mismos que los expuestos por
Nordenskiold, estas observaciones insinuan la re-
lacion existente entre los elementos ponderados en
este trabajo y, al hacerlo, invitan a incursionar en
torno de la nocién de limite — o frontera — en varias
de sus acepciones.

A lo largo de una franja significativa de los An-
des se dibuja la silueta de una suerte de medialuna
en virtud de la presencia de altares dedicados a los
muertos de factura notablemente similar a los que
estan asociados una serie de creencias y précticas
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de la misma tesitura. Desde el sur del Pert hasta el
norte de Chile, y a lo largo del altiplano de Bolivia,
pueblos de tradiciones y trayectorias diversas con-
vidan en varios momentos del calendario ritual a las
almas de los difuntos con banquetes dispuestos en
el marco de altares cuya caracteristica sobresalien-
te es la presencia de alimentos y bienes procedentes
de otras regiones de las que fueron elaborados, tra-
tese de ramas de perales de las regiones adyacentes
al océano Pacifico o de cafias de azicar del piede-
monte andino y de las yungas del altiplano. La ex-
tension de los altares a lo largo de un amplio seg-
mento de las “tierras altas” y la presencia en ellos
de elementos de las “tierras bajas” dificulta, al me-
nos desde la perspectiva que ofrecen las primeras,
el trazado preciso de limites territoriales (incluso en
su dimension politica y administrativa) y ecoldgi-
cos. En la gran mayoria de los pueblos comprome-
tidos en la elaboracidén de los altares se ha adverti-
do la presencia de restos arqueoldgicos asociados al
mundo de los muertos o a una humanidad pretérita.
Ya sea en forma de torres, trojas, depdsitos o sim-
plemente cuevas, el conjunto de estos restos evoca
un paisaje y una espacialidad comun. Los arqueti-
pos miticos asociados a estas estructuras, sea en la
forma de ch’ullpa o “gentil”, ch’uncho o caspane-
flo, vuelven a remitirnos a un ambito en el que re-
sulta nuevamente dificil discernir el limite entre la
vida y la muerte. En la esfera ritual estos y otros se-
res (incas, collas, tobas, indios de Iquique, ukuku,
etc.) pertenecientes a diversas regiones (los valles
interandinos, el altiplano, el norte de Chile, la sel-
va, el Chaco, etc.) son convocados en una tempo-
ralidad afin. Finalmente, la ubicacion del locus del
mundo de los muertos en muchas tradiciones nati-
vas no sélo remite al trayecto que siguio el sol tras
su aparicién primigenia en la tierra sino que tam-
bién, al estar orientado siempre hacia el poniente,
hacia la izquierda — sea en los valles del sur perua-
no o en las costas del norte de Chile — vuelven a
posicionarnos en ambos extremos del arco descu-
bierto en nuestro andlisis mds alld de sus propias
fronteras.

Desde el momento en que se advierte que los
altares consagrados a los muertos en los Andes —
y los rituales asociados — pertenecen a un conjunto
de evidencia etnografica mds abarcador, encontra-
mos en ellos si no una expresiéon al menos un me-
dio — o si se prefiere una excusa — para identificar
y ponderar la serie de contemporaneidades desple-
gadas hasta aqui. En este sentido, el problema de la
nocioén de limite se impone nuevamente. En la des-
cripcién correspondiente al canton de Ajllata Gran-
de se informa que la apxata posee la peculiaridad de
ser un lugar “limite” e “inespecifico”. En los rituales
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mortuorios de las comunidades de Lluto y Pampa-
Ilacta se ha observado que estos episodios son mo-
mentos criticos en los que la frontera entre la vida
y la muerte se torna permeable y con consecuen-
cias nefastas — de ahi la necesidad, entre otras co-
sas, de desmantelar el altar al final del rito. Si bien
la fluidez de la frontera entre el mundo de los vivos
y el mundo de los muertos y el caracter “inespecifi-
co” de la apxata denuncian la dificultad de estable-
cer distinciones alli donde parecieran cuestionadas,
la necesidad de “cerrar” la primera y “limitar” la
segunda introduce subrepticiamente una suerte de
limite que contrasta con otras expresiones del re-
gistro etnografico.

En un trabajo dedicado a abordar el problema
del simbolismo de la frontera en los Andes, su au-
tora subray6 que las divinidades andinas, pretéritas
y actuales, detentan una connotacion de “frontera”
mas en el sentido de “mediacién” que de “limite”.
Este es el caso de los héroes o antepasados miticos
huari (quienes encuentran un correlato con los ma-
chu o “gentiles” de los mitos actuales) en tanto que
detentan una posicién intermedia entre naturaleza
y cultura (Molinié Fioravanti 1986-87: 268s.). La
idea misma de mediacién podria concebirse como
una via escape a las alternativas que proponen las
nociones de limite o frontera al momento de inter-
pretar los altares estudiados. Sin embargo, en cali-
dad de mediadores, ellos remitirian a una oposicién
entre contrarios — independientemente de cuales se
elijan para ejemplificarla — que desvirtda la simul-
taneidad de la ofrenda y el universo semantico a
ella asociada. Los altares conjugan un conjunto de
simbolos que en otros contextos se perciben diso-
ciados y ellos mismos estdn conjugados en un con-
junto mayor que involucra simultineamente varia-
bles temporales, espaciales, miticas y rituales. No
se trata tanto, entonces, de identificar algtin elemen-
to mediador en uno u otro de los conjuntos, sino
de advertir la imbricada contemporaneidad existen-
te entre sus elementos constitutivos, desde la sun-
tuosidad de las cafias tropicales hasta la austeridad
de un fragmento de vellon de lana hilado hacia la
izquierda.
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