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INTRODUCCION

La etnozoologia estudia el modo en el que los seres humanos perciben,
proyectan, representan, valoran, idealizan, utilizan y en general se relacionan
con los animales (Costa Neto et al. 2009). Es decir, cémo la gente conoce y
piensa a los animales (enfoque cognitivo) y cémo los usan (enfoque sobre
recursos materiales, econémicos o simbdlicos).

Seguin Hunn (2007), en la actualidad la etnozoologia estaria subsumida en
las disciplinas definidas como: conocimiento indigena, conocimiento ecoldgico
local, y conocimiento tradicional (IK, TEK y LEK segun sus siglas en ingles).
Santos-Fita et al. (2009) realizan una detallada descripcion histérica de las ideas
etnozooldgicas basada en trabajos de Clément (1998) y Hunn (2007). Segun
Clément (1998), existen tres fases histéricas en la disciplina: (a) una inicial
(bautizada por Clément como ‘preclasica’) desde fines del siglo XIX,
caracterizada por la exploracién colonialista en bldsqueda de productos con
valor econémico para desarrollar en la sociedad occidental; (b) una etapa
denominada ‘clasica” que se inicia en 1950 y que se basa en una fuerte critica
interna de los antropdlogos cuestionando la finalidad de las investigaciones v el
rol de apropiacidon que se genera en las mismas. En esta etapa se realizan
investigaciones centradas en los sistemas de conocimiento, etnoclasificaciones;
(c) en la etapa ‘postclésica” (finales de los 1970°s) se indaga criticamente el
sesgo hacia el andlisis de etnotaxonomias. En esta etapa Ultima etapa se
sostiene la importancia de centrarse en las practicas y comportamientos, y el
manejo de los componentes del mundo natural.

Una cuarta etapa podria determinarse desde aproximadamente el afio
1980 donde aparece un acercamiento y cooperacion entre investigadores y
poblaciones tradicionales o indigenas (Hunn 2007); es una fase en la cual el
conocimiento cientifico sostiene académicamente muchas de las demandas de
estos pueblos desde una estrategia de revalorizacion y sustento de identidad
cultural. Ademas, se contrastan los discursos con las praxis concretas y se busca
la relacién entre el conocimiento tradicional (incluyendo el sobrenatural) vy las
practicas y el manejo del entorno natural (recursos naturales y habitat) (Fowler
1977; Hunn 2007).
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En la actualidad, es un hecho comprobable en los trabajos de conservacion
y manejo de vida silvestre, que aquellos que se pueden evaluar como exitosos,
basan gran parte de este resultado en haber logrado una comunicacion
horizontal intercultural, caracterizada por la complementariedad, cooperacion
e inclusion entre cientificos y pobladores (Costa Neto et al. 2009).

ETNOZOOLOGIA ANDINA

La etnozoologia andina ha sido descrita en sus aspectos cognitivos
clasificatorios (Grebe 1984) como una parte del sistema ideacional andino. Un
aspecto muy importante de esta disciplina en los Andes tiene que ver con el
pastoreo de camélidos (Murra 1975; Flores Ochoa 1977). Los camélidos
sudamericanos estan conformados por cuatro especies, dos de ellas silvestres:
vicuia (Vicugna vicugna) y gquanaco (lLama guanicoe); y dos de ellas
domeésticas: alpaca (Lama pacos en revision: Vicugna pacos) y llama (Lama
glama).

La distribucion tradicional de estas cuatro especies es principalmente
central andina (figura 1), siendo el guanaco un animal que ademas, extiende su
hébitat desde la estepa patagdnica hasta el nivel del mar.

Distribucion

cameélidos

N uanacos
N icuias

Llama
Alpaca

Figura 1: Distribucion original de los camélidos sudamericanos. La distribucién actual
de las especies domésticas incluye diversas localidades a las cuales se ha llevado a
los animales, dentro de los paises andinos y también paises extrandinos y de otros
continentes. Este mapa refleja la distribucion endémica de estas especies y donde
todavia se concentran en mayor densidad.
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En la etnozoologia andina, los cameélidos silvestres —
vicufia y guanaco— son denominados salka o de la tierra
(junto con otros animales de la fauna silvestre). El espiritu
de las montafias o Mallku es uno de los duefios de los
salka y los protege y controla. Los camélidos domésticos —
alpaca y llama— son denominados uywa en el mundo
andino y refiere a los animales ‘de la gente”.

Esta division etnotaxondmica en silvestre-doméstico,
descrita en Peru por Flores Ochoa (1977) pareciera que es
extendida en todos los Andes (Grebe 1984) y se basa en
una caracteristica de la tribu Lamini (camélidos
sudamericanos) de la familia Camelidae donde los
ancestros silvestres (vicufias y guanacos) coexisten
contemporaneos a sus derivaciones domesticas (alpacas y
llamas) y pueden observarse en algunos casos en simpatria,
es decir, compartiendo el mismo hébitat. Los camélidos,
tanto silvestres (producto de la evolucion natural) como
domeésticos (producto de la domesticacion), han sido en el
pasado y son hoy, recursos vitales para las comunidades
andinas (ver revision en Vila 2012).

Vicufias y guanacos han tenido un rol fundamental
para los primeros pobladores andino-patagdnicos, ya que
han sido el recurso principal de cazadores-recolectores en
los Andes del norte y sur. A su vez, alpacas y llamas son el
resultado de la domesticacion, uno de los temas claves de
la etnozoologia que representa una interaccion entre
humanos y animales tan fuerte y considerable, que incluye
una especiacion no natural del componente animal.

El ancestro de las llamas serfa la subespecie de
guanaco nortefio (L.g. cacsilensis) mientras que el ancestro
de la alpaca serfa la subespecie de vicufia nortefia (Vv
mensalis), aunque en el estudio genético de alpacas
también se encuentran genes del grupo llama (Marin et al.
2009).

El mecanismo por el cual la especie silvestre deriva
hacia la especie doméstica puede pensarse desde un punto
de vista bioldgico, humano y sociocultural, y desde el apoyo
de la zooarqueologia en sus representaciones materiales
(Yacobaccio y Vila 2002, 2013; Mengoni Gofialons vy
Yacobaccio 2006). El proceso de domesticacion de
guanacos nortefios (L.g. cacsilensis) que derivo en la llama
tuvo varias etapas (Yacobaccio y Vila 2002, 2013). La etapa
inicial (proteccidon de manada) es de competencia tréfica
entre predadores, en la cual los humanos resguardan su
presa de otros competidores (pumas Puma concolor, zorros
Pseudalopex culpaeus, Pseudalopex griseus), iniciando asi
un aislamiento que no es fisico pero que afecta al rol
ecoldgico, protegiendo la manada y convirtiéndose en el
Unico predador posible. Las técnicas antiguas de caza en
esta etapa se realizaron principalmente con dardos vy
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propulsores (Martinez 2007) y mas tardfamente con arcos y
flechas, siendo las mismas de bajo impacto aversivo para
los animales no abatidos. La poblacion presa se habitua a la
presencia humana y el manejo se facilita; incluso puede
realizarse una restriccion espacial con la construccion de
corrales. Con animales confinados se inicia la seleccion
artificial, que en sus etapas finales es consciente vy
direccional (Yacobaccio y Vila 2013). Este proceso no solo
genera una especie nueva en el mundo, sino ademas una
habilidad nueva en la gente que a partir de este proceso
devienen pastores. Estos pastores de llamas y alpacas,
segin la region, pertenecen a los troncos linguisticos
aymara y quechua y se distribuyen junto con sus rebafios
en la puna o altiplano, que es una zona de topograffa de
planicie a mas de 3000 metros de altitud en los Andes
(figura 1). Hoy en dia, en Latinoamérica hay
aproximadamente 4.5 millones de alpacas con un 90%
habitando el altiplano de Perl y 4 millones de llamas con
un 57% en Bolivia, un 37% en Perl y un 5% en Argentina.
El pastoreo de llamas y alpacas es la principal fuente de
ingresos de al menos un millén de campesinos andinos con
una produccién general de fibra de 5 millones de
kilogramos, de los cuales un 30% se transforma a nivel
comunal en hilo, tejidos o artesanias (Quispe et al. 2009).

El objetivo de este trabajo es realizar una introduccion
a la etnozoologia de camélidos andinos a través del analisis
de ejemplos especificos acerca de los camélidos silvestres
(vicufias y guanacos) y de los domeésticos (llamas y alpacas).
Se han elegido aspectos que se consideran emblematicos
de dichas especies, en el caso de las vicufias un método de
obtencion de la fibra basado en técnicas prehispanicas (el
chaku) en su version actual, en el caso de los guanacos la
histérica estrecha relacion de esta especie con la cultura
Selk’'nam del extremo austral del continente, en el caso de
las llamas su utilizaciéon como transporte vy finalmente una
etnotaxonomia quechua para las alpacas.

Los datos que se presentan refieren a observaciones
participantes en el caso de las vicufias (donde se registraron
conversaciones con la autora sobre la captura en los afios
2012 y 2013) y de la caravana de llamas en Santa Catalina
(afios 2011 y 2013). En las otras especies y en los marcos
tedricos se trabajé con fuentes bibliogréficas.

VICUNAS

La relacion entre las personas v las vicufias se inicia desde el
poblamiento de América. En las zonas andinas los humanos
encuentran en las vicufias, un recurso de uso multiple
(carne, cuero, fibras, huesos) localmente abundante en
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algunas areas (Yacobaccio 2009). Aun en épocas en que la
economia predominante de las sociedades prehispanicas
estaba basada en el pastoreo de camélidos y en la
agricultura de tubérculos y cereales andinos, la caza de
vicufias se mantuvo como una actividad complementaria
importante, como se desprende del andlisis del registro
zooarqueoldgico de diferentes regiones de la puna en un
marco cronoldgico que abarcan los ultimos 3000 afios
antes de la conquista espafiola (Olivera y Grant 2009;
Yacobaccio 2009).

Las vicufias son animales importantes en la cosmovision
andina, y han sido cuidadosamente representadas en el
arte rupestre, tanto en sus caracteristicas formales como
conductuales. Un ejemplo de ello es el estilo Confiuencia,
que abarca la zona de la puna de Atacama efectuado por
pastores-cazadores entre los afios 1500 y 0 AC (Gallardo et
al. 2012). Més tarde, los Incas consideraban a las vicufias
pertenecientes al ambito cosmogonico y por lo tanto eran
el rebafio de los dioses” (Dedenbach-Salazar Saenz 1990).
El chaku (técnica prehispanica consistente en el arreo de
animales hacia un corral para proceder a su esquila y
posterior liberacion) es el aspecto etnozooldgico mas
notable de esta especie, ya que fue un tipo de captura
especie-especifico y sumamente reglado por mecanismos
politicos, religiosos, sociales y culturales (ibid.). Practicado
en tiempos incaicos y planificado por el inca en persona, el
chaku puede interpretarse como un modo sustentable de
uso de vicufias, donde se cosechaba la fibra en la época
propicia (primavera), sin matar a los animales que
posteriormente se liberaban, y a los que se dejaban
descansar al menos tres afios antes de una nueva captura.
La técnica consistia en lineas de personas caminando con
sogas y ‘chimpos’ (cintas) de colores, arreando vicufias
hacia un corral que podia ser de distintos materiales,
antiguamente de ‘pirca’ o piedra. La fibra obtenida se
utilizaba para la confeccion de prendas de prestigio.
Durante la conquista, la época colonial y la republicana, la
fibra de vicufia fue identificada como una materia prima
suntuaria de alto valor de mercado. La demanda desde
Europa y por las élites locales, generaron una presion de
caza con armas de fuego y un perfil de cazador, el
‘vicufiero” (Vitry 1990). Segun cronicas de las primeras
décadas del siglo XX del Antiguo Territorio de los Andes, en
Argentina, cuya capital era San Antonio de los Cobres, las
bandas de vicufieros consistian en grupo de treinta
tiradores con un jefe, que se separaban en nlcleos de unas
10 personas con rifles Winchester o carabinas Mauser que
iban montados en mulas y acampaban en el altiplano. La
técnica de caza consistia en matar al relincho o macho
dominante inicialmente y luego a las hembras y crias. Estas
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personas recibian pagas diarias y pagas por animal abatido
y los viajes de caza duraban entre un mes a dos. Esta era
una actividad ilegal de alta reputacion, combatida por las
autoridades, por lo que los vicufieros eran a su vez
respetados y marginales y la delacion o desercion se
castigaba con la muerte (ibid.). La caza indiscriminada y
sostenida desde el siglo XVI puso a las vicufias en peligro
de extincion en las décadas correspondientes a 1950 y 1960.
La historia de proteccion y recuperacion de esta especie ya
has sido relatada en profundidad en sus procesos y actores
por Vila (2012), por lo que no se detallara en el presente
trabajo.

Es interesante desde el punto de vista etnozooldgico el
analisis de las percepciones sobre las vicufias silvestres que
expresan los pastores en la actualidad. Hoy en dfa, la vicufia
tiene una dindmica opuesta a la mayorfa de los grandes
herbivoros, que tienden a disminuir drasticamente su
ndmero, proceso que Dirzo y Miranda (1990) describen
como ‘defaunacion’. Podriamos asegurar que muchos de
los hébitats de las vicufias se refaunan” con esta especie.
Esta refaunacion a partir de la recuperacion de las vicufias
no esta operando sobre un ambiente natural que vuelve a
recibir a su megaherbivoro principal, sino que ocurre en un
espacio campesino, pastoral, de multiples tensiones entre
producciones tradicionales (llamas) y ganado introducido
(ovejas, cabras), presencia de predadores, uso de las
fuentes de agua, diferentes propiedades de la tierra y
conflictos de orden social. Un espacio donde los saberes
campesinos tradicionales se erosionan con una aculturacion
progresiva con llegada masiva de medios de comunicacion.
En este escenario, hasta hace una o dos décadas la vicufia
era un animal muy escaso, valorado y especialmente
relatado en sus facetas misticas y legendarias por los
abuelos, pero hoy con una mayor densidad es un animal de
presencia concreta, ya no esporadica , que pastorea junto a
las llamas. Es muy importante sefialar que existieron varias
generaciones de personas en la puna que tuvieron a las
vicufias ausentes de su entorno real y la presencia de la
especie era simplemente una narracion o una fugaz
observaciéon de un lejano ejemplar. Es sabido que la
cosmovision (o vision del mundo) de una comunidad es un
espacio conceptual pleno de dinamismo, en constante
transformacion con la incorporacién de nuevos elementos
externos y que tiene injerencia en lo domeéstico, en la vida
cotidiana (Cano-Contreras 2009). La ausencia de las vicufias
durante més de medio siglo sin duda ha generado un vacio
de experiencias por parte de la gente local y su reaparicion
en la escena ambiental genera reacciones diversas.

Se ha investigado sobre la percepcion local actual
acerca de las vicufias por parte de los pobladores locales
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(Wawrzyk 2013; Wawrzyk y Vil 2013). En estos trabajos se
encuentra que la gente se queja de la presencia de estos
animales  (por pastoreo, supuesta  trasmision  de
enfermedades y destruccion de alambrados), a la vez que
reconoce el valor de la fibra y demanda apoyo estatal para
poder realizar capturas. Muchas de las quejas de los
pobladores locales no pueden ser comprobadas desde la
investigacion cientifica clasica de campo, ya que esta
estudiado que las vicufias son pastoreadoras de bajo
impacto ambiental y no las causantes del sobrepastoreo
punefio (muy probablemente debido a la cantidad excesiva
de ganado introducido). En numerosos muestreos (incluso
con capturas donde se puede observar con mucho detalle),
las vicufias no tienen indices de infestacién considerables y
cuando aparecen animales con sarna (Sarcoptes scabiel),
esto ocurre principalmente en zonas de ganado enfermo
(Arzamendia et al. 2012). Ademés, las vicufias saltan 2
metros de altura y ni las ‘pircas’, ni los alambrados, son un
limite a su distribucion, excepto para las crias, que muchas
veces mueren enganchadas en éstos. Desde el paradigma
cientifico tradicional, lo que analizamos es que la vicufia
esté siendo identificada (creemos que errdneamente) como
la causante de los resultados de inapropiados manejos de
ganado con mas carga animal que la capacidad ambiental.
A su vez, la queja superlativa y no siempre comprobada
sobre las vicufias, de alguna manera seria una estrategia
que intenta lograr que las autoridades tanto administrativas
como cientifico-técnicas faciliten el manejo o bien permitan
SU Uso con menores restricciones (Vilad 2012).

Lo que se observa con este animal es que luego de su
casi extincion, la gente en la puna comenzd a
comprometerse con su conservacion y que los mitos e
historias de la vicufia como animal protegido por las
deidades Pachamama y Coquena eran muy importantes.
La Pachamama (la madre Tierra) se describe como diosa
maternal tutelar de los ganados y la fertilidad vegetal y
como ‘duefia” de los animales silvestres (Garcia y Rolandi
2000). Coquena es un duende muy poderoso, enano,
pastor de las vicufias que puede castigar a los cazadores
furtivos y premiar a los campesinos que cuidan las vicufias.
Este pastor-deidad, estd siempre hilando fibra de vicufia y
puede ser invisible para arrear a sus animales (Bossi 1995).

En la actualidad, con poblaciones localmente
abundantes, se encara el tema de las vicufias desde las
politicas ~ gubernamentales  con  argumentos  casi
exclusivamente productivistas donde se identifica al animal
como competencia con la produccion de ganado
tradicional. La pregunta que subyace tiene que ver con qué
pasd con esa concepcidon que daba cuenta de una
percepcion local tan positiva para las vicufias que ayudo a
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salvarlas de la extincion. Es frecuente en el altiplano realizar
reuniones comunales acerca de las vicufias, las que suelen
tener una tematica netamente basada en el andlisis de
posibilidades de uso. Es habitual que luego de finalizadas
las mismas, algunos participantes se acerquen a conversar
informalmente con los cientificos y destaquen las cualidades
que valoran del animal como ser que son inteligentes,
rapidas y estéticamente agradables. Algunas personas
inclusive narran haber visto a Coquena entre ellas, como
menciona un nifio de la escuela 142, EI Pefion, Catamarca:
“Una vez vi unas vicunas que [ban en filita y me abuelo me
djjo que las arriaba el Coquena’.

El equipo de investigacion VICAM (Vicufias, Camélidos y
Ambiente) junto con la Cooperativa Agroganadera de
Santa Catalina y las comunidades aborigenes Athu Saphi
de Morritos (2012), Aucapifia Champi y Puesto Grande
(2013) realizaron chakus de vicufias en Santa Catalina
(Jujuy) en los meses de noviembre de 2012 y 2013 (figura
2) . Ademas en los chakus participaron miembros de la
comunidad, de la escuela secundaria, alumnos de la
Universidades de Jujuy y Lujan y se recibi6 el apoyo de la
Comisién Municipal. En el chaku 2012 debido a cuestiones
meteoroldgicas (las vicufias no deben ser capturadas y
esquiladas en dias lluviosos), la gente opinaba respecto a la
factibilidad de realizar la esquila. En un encuentro de
capacitacion en la escuela secundaria local, los adolescentes
de la escuela expresaban: “S/ Dios no quiere que las
agarremos, va a llover".

Figura 2. Pobladores de Santa Catalina, provincia de Jujuy,
Argentina en el chaku de Noviembre 2012: (a) arreo; (b) poblador
joven sosteniendo la cabeza del animal; (c) adolescentes de la
escuela Polimodal; (d) animal bajo esquila. Es importante notar la
notable participacion de personas jovenes locales en la actividad.
Fotos B. Vila.
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Frente a la pregunta 7 Quién no quiere que las
agarremos?”Las respuestas eran “Dios” ... ‘Coquena” ... "La
Pachamama’, indistintamente; los alumnos discutian entre
ellos sobre cual serfa la deidad indicada. Cuando se
preguntaba acerca de las razones por las cuales las
deidades nombradas se negarfan a que las capturasemos
ya que solo las fbamos a esquilar, la respuesta era: " Porque
son sus animales y ellos los cuidan.."” —segun entrevista
grupal en la escuela de Santa Catalina, el dia 18 de
noviembre de 2012.

Lo interesante de lo observado respecto a las vicufias es
que evidentemente este animal tiene un valor notable y
positivo en la cosmovision local (que aflora cuando la
posibilidad real de la captura aparece): “Las vicurias son
bonitas y por eso yo no las hago espantar’, segun una
pastora.

La gente muestra que con las vicufias, lo natural y lo
sagrado se significan mutuamente en un contexto de
manejo concreto y real, y se teme que la captura sea
Jjuzgada como impropia por las deidades protectoras de la
especie y que estas puedan enojarse con la gente. Por
ejemplo, seguin un nifio de la escuela primaria:

“Cuando agarras una vicufia se te aparece un chope
sin cola y se te aparece un aduende o una Coquena
con poncho sombrero negro y barracan y llora
cuando muere una vicuna y llora cuando e
corretean a las vicunas y cuando las capturan lloran
porque no es ni para mirarle a las vicuias’.

Cuando efectivamente la captura se realiza, comienza
con una chayada, una ceremonia de ofrendas y pedido a la
Pachamama (y a Dios) para que brinde a las vicufias para
poder esquilarlas (Vila et al. 2004). Todos los comentarios
de la gente que se acerca y manipula los animales en el
corral son positivos con las vicufias, que “son /indas’ que
“tienen rico olor’, que “son suavecitas’, que ‘estan sanas’.
Incluso aquellos animales de dificil manipulacion (como es
el caso de los machos solteros, que suelen ser muy bravios
0 ’‘chucaros” en el lenguaje local) son manejados con
mucho respeto y frente al brio del animal que intenta
soltarse la gente opina que: "£/ afnacho se quiere ir” ... “No
quieren venir a la  pelugueria  porque  quedan
peladitos” ... "No quieren que les cortemos la lana porque
quedan mas feos” ... "Es muy fuerte este animal”.

En una conversacion con una pastora en 2013, ella plantea
la captura como escarmiento a un animal que molesta a sus
perros:. ‘Hay malos hay, le tiran patadas a los perros...
parece que se ha esquilado el vicuio malo, parece gue ha
adentrado al corral, por fin se esquilo, pelao”ese malo”.
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Respecto a la cuestion con el manejo de las vicufias, se
hipotetiza que la queja frente a lo “dafiino” (adjetivo muy
usado localmente) de la especie funcionaria principalmente
como una estrategia de demanda de atencion para, o bien,
conseguir apoyo para la produccion de los animales
domésticos; o bien, para la captura de las vicufias. Lo que
aparece subyacente es una cosmovision con nociones
locales respecto a la especie que tiene mucha riqueza
simbdlica y de conocimientos propios que  son
notablemente conservacionistas.

En el afio 2013, cuando se conversaba sobre las vicufias
con diferentes personas el emergente principal era la
referencia  al aumento en el ndmero de animales, su
protector vy la posibilidad de uso:

"Antes cuando hei venido recién no habia ni una
vicuia. Hace 15 anos que | venido hay monton
ahora. Vienen hasta aqui. ‘Te vai a aparecer una
Coquena’” me dice, mi Gustavo mi hjjo, como es
Coquena’ le digo... ‘es un chiquitito con sombrero
grande” me dice, son zonceras, le digo”.

La vicuna es chucara (...) alla en el campo hay
muchas vicufias, ahora para mis pagos hay muchas
mas antes no habla nada. En pena colorada en esa
parte de alla del cerro hay mucha, bastante las
vicufias se comen todo el pasto, antiayer ha ido a
dona marcia vos vieras como 40 vicunas han salido
ael potrero. A como las agarran?”. “Ahi en el cerro
habia vicuias unas poquitas y ahora hay barritas
hay montones..hacen dano se van a los
potreros...bueno no dan ni un trabajo la vicuha eso
S/ no te dan ningun trabajo no hay que andar
encerrando, afligiéndote en largar y verle. Cuanto
mdas o menos sale de una vicufiita la lana? del
lomito nomas se le saca..las vicunas estan mas
mansitas se mezclan con las llamas en medio de las
llamas en los potreros y ya llegan aca y cuando
Hlueve en los campitos estan andando en medio de
llamas, corderos, antes no habia en estos lugares.
Mansitas y si contas debe haber montones”.

GUANACOS

La relacion de la gente con los guanacos en tiempos
prehispanicos ha sido la clave de la vida en los Andes. En la
region andina central y centro-sur, hace 5000 afios,
ejemplares de la subespecie [.g. cacsilensis fueron
domesticados y dieron origen a las llamas segin se
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comprueba desde la genética y desde la zooarqueologia
(Mengoni Gofialons y Yacobaccio 2006; Marin et al. 2009).
En la Patagonia, aun con los abundantes guanacos, no
ocurri6 domesticacion alguna. Esto se podria explicar
debido a que ciertas condiciones climaticas que impidieron
los asentamientos permanentes, por lo que se hipotetiza
que el proceso se mantuvo en la etapa de ‘protecciéon de
manada” (Yacobaccio y Vila 2013). Esta relacién entre la
gente y los guanacos puede deducirse de los documentos
historicos que describen las interacciones entre los pueblos
patagonicos cazadores y sus principales presas. Incluso la
proteccion de manada se desprende de las descripciones
de caza utilizando un pequefio chulengo (cria de guanaco)
amansado como ‘sefiuelo” para atraer a los adultos, como
bien describe el cronista Pigafetta, quien viajaba con la
expedicion de Magallanes en el afio 1520. La importancia
nodal del guanaco en la vida prehistdrica patagonica se
expresa claramente en el arte rupestre de la Cueva de las
Manos del rio Pinturas en la provincia de Santa Cruz
(Argentina). Del guanaco se obtenia: la carne, la grasa
(altamente preferida), la sangre como fuentes alimentarias,
los tendones, los huesos y las pieles para diversas
tecnofacturas y para construir refugios (De Nigris 2004,
Miotti 2012). Esta especie fue la fuente principal de recursos
para los grupos histéricamente conocidos como los
Aonikenk, y Giiniina kena (conocidos como Tehuelches)
y los Selk’nam, del interior de Tierra del Fuego y ademas
formaban parte de recursos complementarios en muchos
otros grupos agricultores y pastores (revisado en Vila 2012).
Los cronistas de la época hacen hincapié en que estos
pueblos originarios tenian una etnotaxonomia muy
especifica acerca de los guanacos; se describe que los
Selk'nam utilizaban 11 términos para describir su
diversidad. En una revisién sobre sistemas de clasificacion
etnozooldgicos, Santos-Fita y Costa Neto (2009), basados
en Berlin et al. (1973), describen la existencia de unos seis
rangos principales de clasificacion jerarquica etnozooldgica,
los cuales forman clases decrecientes de inclusividad
taxondémica. Cuando en una etnotaxonomia tradicional se
llega a un etnotaxdn intraespecifico politipico de
descripcion de variedades, como es el caso de las 11
variedades de guanacos para los Selk’'nam, significa que
esa especie es extremadamente importante para esa cultura
y tiene elevado significado, valor simbdlico y como recurso
en su cosmovision (Berlin et al. 1973) Existen numerosos
relatos etnograficos, y en algunos casos fotogréficos, como
en el caso de la figura 2 sobre los Selk'nam de Tierra del
Fuego (Chapman 1986), especialmente el documento
titulado Los indios de Tierra del Fuego del etndlogo y
sacerdote aleman Martin Gusinde (1931).
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Figura 3. Selknam de Tierra del
obsérvese la utilizacién de cueros de guanaco como mantos.
Imagen fotografica denominada “una familia Selk ‘nam’, realizada
por M. Gusinde en 1923, disponible en internet a través de
EducarChile (2013).

Fuego (Chile-Argentina),

El texto de Gusinde (1931), extenso y detallado, describe
la utilizacion de las pieles de guanaco para vestimenta
como mantos (abajo iban desnudos) y en las distintas
etapas de la vida, desde recién nacidos (prendas
especialmente suaves, una visera para evitar que les entre
luz a los ojos del bebé) y en accesorios especiales para la
caza (una vincha y gorro que se consideraban que los hacfa
poco visibles). Respecto a la caza, las descripciones de las
técnicas utilizadas denotan un estrecho conocimiento por
parte de los Selk'nam de la etologfa, ecologia y uso del
habitat de sus guanacos presa. A su vez, el etndlogo
Gusinde sefiala que aun ofreciéndoles armas de fuego para
cazar, los Selk’'nam no las utilizaban ya que argumentaban
que el ruido espantaba a los guanacos no capturados y los
volvia asustadizos. Ademés sefiala que los Selk'nam crefan
que el desperdicio de carne enojaba a los guanacos que en
venganza se hacfan esquivos y que el cazador ya no podia
cazar en varios meses. También existian zonas en las cuales
los Selk’'nam, por razones mitolégicas, no cazaban, como
la orilla meridional del lago Fagnano, denominado Kami
(Tierra del Fuego, en Argentina y Chile), que era
considerada un lugar sagrado. Mirando desde una
perspectiva actual, no podemos dejar de admirarnos del
manejo de los conceptos y procedimientos de lo que hoy
llamamos: bienestar animal, conservacion y sustentabilidad.
Esto se puede deducir de una técnica de caza certera,
silenciosa, precisa y dirigida especificamente a algunos
individuos y de bajo impacto, aversividad y estrés
poblacional (la caza con flecha) junto con la eficiencia del
aprovechamiento y la restriccion de zonas de caza.
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Tal como se reconoce en numerosos trabajos
etnozooldgicos,  muchas  concepciones  amerindias
presentan un estado original de no diferenciacion entre
animales y humanos en sus mitologfas (Viveiros de Castro
2004). Debido a las concepciones cosmoldgicas de la fauna
y el animismo de muchos pueblos indigenas, la caza suele
estar imbuida de una serie de restricciones culturales
basadas en las nociones de que los animales (en este caso
serfan los guanacos) son criaturas que en algun otro
tiempo-espacio estan dotadas de la condicion de
humanidad y que no estan ‘en otro plano” sino en un
dominio de consonancia en relacion con los seres humanos
(ibid.; Cano-Contreras 2009). Cazar tiene entonces una
simbolizacion que incluye la técnica, la proteccion de sitios
prohibidos, pago a deidades y al propio animal cazado.
Ademas los guanacos en la cosmovision Selk’nam se
constitufan  incorporando  poderes  particulares.  Los
comportamientos de los guanacos auguraban el destino de
la persona que se los cruzaba, si el guanaco saltaba era
sefial de guerra, si se levantaba sobre patas traseras era
sefial de muerte en la familia. Los Selk’'nam tenfan
numerosos mitos que incluian al guanaco entre ellos: el de
Shakanushoyin que era un ser hijo de hombre y guanaca
quien atrapaba guanacos con la mano pues era muy veloz,
pero al ser hijo de guanaca le daba mucha pena. En un
momento de mucha hambruna el padre lo obligd a cazar a
su propia madre y Shakanushoyin se murié de tristeza.

A finales del siglo XIX la colonizacion territorial vy
econdmica occidental se extendid fuertemente por la
Patagonia a través del establecimiento de estancias de
produccion ovina. Estos territorios formaban parte de las
zonas de caza de los pueblos patagonicos, que fueron
victimas de un genocidio mas tardio pero similar al sufrido
por tantos otros pueblos originarios. Los guanacos también
fueron cazados de a miles para liberar las tierras para las
ovejas. La poblacion prehispanica de entre 30 y 50 millones
de animales se redujo drésticamente luego de la conquista
del desierto y la colonizacion de la Patagonia y comenzaron
extinciones locales en numerosas zonas. No sélo se los
cazaba para evitar su pastoreo, sino que ademas las pieles
de los chulengos (crias) eran utilizadas para la confeccion
de cobertores o quillangos, los que tenfan una alta
demanda en las ciudades y en el extranjero.

Hoy quedan aproximadamente unos 800,000 guanacos
en la Patagonia, los que segun Pedrana et al. (2010), se
encuentran en las areas mas remotas, menos productivas,
alejadas de ciudades, de zonas petroleras y de produccion
de ovejas, lo que sugiere que la presion antropica o
actividad humana es el factor mas importante que explicaria
la distribucion actual de la especie. Se ha estudiado la
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existencia de una correlacion negativa entre la presencia
de ovejas y de guanacos (Baldi et al. 2001, 2004) lo que
indica que la actividad pecuaria serfa uno de los mayores
condicionantes para la preservacion de las poblaciones de
guanacos.

Desde la logica de la producciéon ovina, que mantiene
fuertes rasgos colonialistas, el guanaco es un competidor
que hay que eliminar. El venerado animal prehispanico es
hoy tratado como ‘una plaga’, al grado tal que en el afio
2012, en la provincia de Santa Cruz se redactd un
Despacho de Comision (No 096/2012) en la Camara de
Diputados en el cual se solicitaba al Poder Ejecutivo
Provincial que a través del Consejo Agrario Provincial (CAP)
se declare al guanaco (Lama guanicoe) como especie
perjudicial de la fauna silvestre provincial. Desde numerosas
instancias institucionales, cientifico-académicas vy
conservacionistas, nacionales e internacionales (GECS-IUCN)
hubo una reaccién unanime al respecto y esta iniciativa no
prospero. Esta es una muestra una de las tantas acciones
que se realizan en oposicion a la presencia de guanacos en
los campos patagénicos.

Tanto en los guanacos como en las vicufias, existe un
paralelismo en relacién con la queja sobre su presencia en
campos de produccion. Muchas de estas areas vienen
demostrando las consecuencias ambientales de malos
manejos pecuarios, las que se reflejan en estepas con
sobrepastoreo y desertizacion. La presencia de camélidos
silvestres en los mismos permite a los responsables “culpar’
a estos animales silvestres de los deterioros y entonces
convocar a su exterminio. Sin embargo ambas especies
silvestres con fibras de alto valor de mercado son ideales
para el planteo de manejos integrados de produccion
sustentable y restauracion de las estepas.

CAMELIDOS DOMESTICOS

Hablar de las especies domésticas de camélidos, alpacas y
llamas, es hablar de las culturas andinas, los pastores vy el
pastoreo; todo un universo atravesado por aspectos
histéricos, practicos, de manejo, religiosos y méagicos donde
animales 'y personas se imbrican y se sostienen
mutuamente. Desde la domesticacion de los camélidos
andinos hace aproximadamente 5000 afios (Wheeler 1991;
Mengoni Gofialons y Yacobaccio 2006), se inicia un proceso
de intensificacion econdmica, que con variantes regionales
condujo a la fundaciéon de diversos sistemas sociopoliticos
cuyo punto culminante fue el imperio incaico, el mas
extenso de América, con un area de dos millones de
kilbmetros cuadrados y una poblacion de varios millones de
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personas (Trigger 2006). Los camélidos fueron parte
integral de sus cosmovisiones y cosmogonias ademas de
recurso: Las alpacas y llamas brindan fibra, cueros y carne,
asimismo una variedad de llamas es carguera y se utilizo
para el transporte (Dedenbach-Salazar Saenz 1990). Gran
parte del poderio del Imperio incaico y su logistica residia
en la utilizacion de las llamas en mdultiples propésitos. El
transporte con llamas cargueras se realizaba en caravanas
compuestas, en algunos casos, por miles de animales
cargados (Guaman Poma de Ayala 1615). Berenguer
Rodriguez  (2004) sefiala dos modelos caravaneros
prehispanicos, los que se utilizan desde un nucleo hacia
asentamientos en diferentes altitudes, o aquellos que
cumplian roles de alianzas interétnicas y relaciones de
intercambios entre comunidades. Las caravanas de llamas
siguieron siendo fundamentales en las épocas coloniales y
republicanas, transportando productos de la mineria y de
sal. Las caravanas se basaban en una estrecha conexion
entre la gente y las llamas, casi una relacién simbidtica
dentro de patrones de movilidad, con capacidad para
producir, trasladar e intercambiar productos a nivel
interregional  (Nufiez y Dillehay 1995). Estos autores
sugieren también que las caravanas fueron el medio de la
integracion de las poblaciones de los Andes Centro-Sur,
esto es, un sistema de flujo cohesivo que distribuia bienes y
servicios a travées de los sistemas andinos. Este rol se
mantuvo hasta principios del siglo XX. Las caravanas hacfan
un recorrido que podia unir la costa del Pacifico con el
altiplano de Per?, Bolivia y Argentina, con viajes de
centenares de animales y varios meses de duracion (ibid.).
En la actualidad, las comunicaciones por los caminos con
camionetas son muy frecuentes y las caravanas de llamas
son una expresion etnozooldgica y cultural que esta siendo
reemplazada, principalmente por vehiculos. Quedan muy
pocas caravanas y una de ellas es la que une poblados de
la zona de Lipez en Bolivia con Santa Catalina, en Jujuy,
Argentina, un viaje de una semana aproximadamente.
Segun la detallada descripcion etnografica de Nielsen (1997)
el llamero suele viajar en compafifa de hijos y otros
parientes, una actividad netamente masculina y que tiene
rutas fijas o preferidas que se mantienen por generaciones.
Las llamas de las caravanas son machos castrados, a partir
de los tres afios de edad, los que trabajan hasta los 6 a 9
afios. Tanto a la salida como a la llegada de la caravana se
realizan ceremonias. A la salida se rocia a los animales con
la bebida koay chicha para darles mas resistencia y
protegerlas durante el viaje, mientras que al regreso el
llamero es recibido por los parientes en la casa y se
agradece y se bebe en la casa; las llamas son salpicadas con
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chicha, sahumadas con humo de coa (Minthostachys spp.)
y enfloradas con pompones.

Las caravanas de llamas han ido disminuyendo,
narraciones locales hablan de decenas de caravanas de
llamas llegando a las ferias locales en el norte de la
provincia de Jujuy. En el afio 2011, en noviembre, esta
autora esperd la llegada de las caravanas que venfan de
Bolivia a la feria de Santa Catalina (figura 4) y llegaron tres
grupos de llamas de aproximadamente 50 animales cada
una, con sus caravaneros.

En el afio 2012 no llegd ninguna caravana de llamas (sf
de burros, Fquus asinus) a la misma feria. Cuando se
interrogd a los viajeros acerca de las razones por las cuales
no llegaban las caravanas, los mismos identificaron que en
Bolivia se habfa realizado un censo nacional y que por lo
tanto la gente debié permanecer en sus casas. En el afio
2013, conversando acerca de posibilidad de la llegada de
las caravanas, algunas personas basaron la incertidumbre en
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Figura 4. Caravanero con sus llamas cargadas llegando a Santa
Catalina, Provincia de Jujuy Argentina desde Sud Lipez en
Bolivia en noviembre de 2011. Foto B. Vila.
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un cambio de divisa desfavorable para los bolivianos y un
fuerte aumento de la harina uno de los insumos que se
comercializa en la feria y que es demandado desde Bolivia:
"Porque la plata nuestra ya no vale contra Bolivia esta muy
bajo”. “Encima sabian venir ellos por la harina y ahora la
harina adonde se ha ido también, se vendian y compraban
harina y aumento un monton’”.

Un seflor que armaba un corral para la feria, comenté:
Los bolivianos no vienen con llamas porque estan
modernizando, ya no andan en ojotas, andan con
zapatiflas’;, una representacion caravana-calzado como
modos de caminar y una asociacion a la llama como algo
antiguo o tradicional tal como las ojotas referidas.

En el 2013 llegd una sola caravana de llamas (entre
més de 40 caravanas de burros) compuesta por 32
animales marcados en ambas orejas (floreados en color
fucsia y rojo), con un llamero y su cufiado como ayudante.
Esta caravana venia asociada a otra de 30 burros a cargo
de tres personas familiares de los anteriores. Conversando
con los caravaneros que eran bilingles en castellano vy
quechua, ellos comentan que vienen desde Nor Lipez
caminando 5 dias y traen lana de llama y oveja y coa
(planta para sahumar que recogen en el camino) para
cambiar  por  harina, fideos, azlcar y  otros
comestibles: “7raemos lanita de llama y compras harinita asi
hacemos.. si hay carquita toditas van carga, si no hay carga
vacias van la mitad. La coia la recogemos en el camino
ahora van a llegar de La Quiaca a cambiar”.

Los caravaneros sefialan que en la caminata la llama es
més rapida que el burro, y que este carga mas: “Un quintal*
lleva el burrito, la llama maximo dos arrobas”. Ademas
comentan que para que las llamas caminen largas jornadas
no hay que cargarles mas de 15 kilos y a los burros
depende de la distancia el peso de la carga. Respecto a la
equivalencia en 2013 de fibra de llama en harina (en —
moneda argentina-, 8% el kilo de fibra y 380% la bolsa de 50
kilos de harina) se necesitaban 47.5 kilos de fibra de llama
para comprar una bolsa de harina:’Es cara, hermana,
carisima carisima... pagan poquito no alcanza para harina
por lo menos habria que pagar 15 sino no abarcamos, esta
triste el vigje, esta a la nada...”

Sobre el hecho de que existen muchas més caravanas
de burros que de llamas, un comerciante de Bolivia
(comprador de fibra hilada de Villazén) opina: &/ burro es
mas util mas manso la llama es mas diificil para cargar el
burro esta ahi nomas maneada pero la llama esta en el filo
hay que cuidarla continuo ay! la llama se puede perder
pero al burro se le ata la mano y se queda’.

*Un ‘quintal’ equivale a 46 kilogramos, dos ‘arrobas” equivalen a 23 kg.
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La caravana de llamas llego el dia 22 de noviembre por
la tarde, una vez descargados los animales se los solto vy
fueron hacia el rio a beber y luego hacia cerro siempre
acompafiadas de un llamero. Los dos dias subsiguientes el
llamero arri6 a los animales hacia el rio donde los animales
bebieron el dia 23 por la tarde y el dia 24 por la mafiana
previamente al apresto para el regreso. El dia 23 por la
tarde los caravaneros rellenaron los sacos tejidos de la lana
de llama o costales con los productos adquiridos (23 bolsas)
y los cosieron. Las actividades de partida consistieron
(figura 5) en el arreo de los animales desde el cerro hasta
el lugar de campamento en la feria, luego la reunién del
total de los animales en un circulo con las cabezas hacia
dentro sujetados con una soga de lana de llama que las
rodeaba de los cuellos por afuera armando un corral sutil,
posteriormente la colocacion de 8 collares o puisos con
campanitas a algunos animales ("a /os mas pendejos, los
mas corajudos que saben el camind’) y la separacion de
grupos de 3 llamas a las cuales se las até entre si por los
cuellos para la carga que se asegurd con soga de lana de
llama.

Durante la carga, las actividades de manipulacién de los
animales fueron realizadas con firmeza sin pegarles ni
orejeo (doblar la oreja para que el animal se quede quieto),
la actitud corporal del llamero era de imitacion de
comportamientos de jerarquia entre los llamos ya que se
mantenia erguido, siseaba y escupia a los animales (escupir
es parte del repertorio dominante de todos los camélidos).
La observacion era de dominio corporal sin maltrato animal.
Una vez que las llamas eran cargadas se las liberaba y
quedaban cerca, cuando se cargaron casi todas, partieron.
Los que no iban cargados eran “os nuevos que estan
aprendliendo el camino’, estos hacen dos viajes sin carga.
Todos los animales tienen su nombre (algunos quechuas y
otros castellanos) y el preferido era un blanco con puiso
"Javier el blanco es el mejor'. Desde la llegada desde el
cerro, la carga hasta la partida transcurrieron tres horas y
media, partieron a las 12.50 horas y caminaban hasta la
siguiente parada calculando el arribo a las 16.30-17.00 y
donde descansaban hasta el dfa siguiente. Partieron un
domingo vy calculaban llegar el dia viernes.

En la cosmogonia y religion ancestral andina, la llama
forma parte de los mitos de origen. Segun Garcilaso de la
Vega, citado en Arnold y Yapita (1998), una llama (carnero
blanco) que vivia en el cielo, era un Dios del infinito ganado.
Ademas, segun una narracion peruana, una llama que
podia hablar con su pastor lo advirtid de un diluvio y le
ordeno subir al Huillcacoto, un cerro sagrado, accién que
le salvd la vida a ambos y permitid la descendencia de los
humanos y las llamas (Taylor 2003).
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Figura 5: (a) reunion de las llamas en circulo para iniciar la carga,
sujecion con soga de llama rodeando los cuellos desde afuera; (b)
dos llamas unidas por el cuello para la carga individual que se
sostiene con sogas, el ayudante sostiene y el llamero carga; (c)
costales rellenos y cosidos dispuestos para ser cargados; (d) uno
de los llamos preferido con puiso y sonaja listo para partir. Feria
de Santa Catalina, Noviembre 2013. Fotos B. Vila

A su vez, algunas de estas fueron consideradas
sagradas, como las napas, llamas blancas puras, simbolo
real incaico. Una napa abria siempre el camino para el Inca
quien, segun las cronicas, podia cantar y rezar con ella, se
sacrificaban muchas llamas blancas ofrendadas al Dios Sol o
Inti (Arnold y Yapita 1998). Ademas, existian y se mantienen
aun hoy interpretaciones celestes con constelaciones de
llamas (Romero 2003). En la actualidad, la grasa de llama de
la zona pericardica denominada wira es fundamental para
cualquier ceremonia donde se sahuma. La wira representa
la relacién reciproca de la gente con la fuerza vital de los
animales de los que depende. A la wira se la considera
‘alméacigo de sustancia vital’, es por esto que la grasa de
llama es un ingrediente de pago, agradecimiento o
despacho (Dedenbach-Salazar Saenz 1990).

Las llamas fueron y son utilizadas en forma
multipropdsito para fibra, transporte y carne y existen tipos
o variedades seleccionados para algunas funciones
especificas. La otra especie de camélido domeéstico, la
alpaca, un poco mas limitada a ciertas areas geogréficas, se
ha criado principalmente para la obtencién de fibra.

La alpaca, més pequefia y gracil que la llama, se
caracteriza por una distribucion més exclusivamente
altoandina (figura 1). Se cree que el origen de las alpacas es
la domesticacion de vicufias, pero su genotipo también
incluye aspectos de guanaco-llama por lo que su origen no
es tan claro como el de las llamas (Marin et al. 2009).

http://www.etnoecologica.com.mx

Allpaka en quechua tiene relacion con allpa que significa
tierra 'y kamay que significa animar, o sea las
allpakamasqa serfan la ‘tierra animada’. Las alpacas son
més pequefias que las llamas y habitan principalmente los
‘bofedales” o vegas, esto es, zonas himedas y de alta
produccion vegetal en la puna. Es una creencia sostenida
en los pueblos alpaqueros, que la relaciéon entre las alpacas
y las lagunas las convierte en los animales que pueden
pasar del mundo inferior al superior atravesando la
superficie de los espejos de agua. En la cosmovision
alpaquera hay historias que hacen referencia a un
enamoramiento entre un pastor del mundo superior y la
hija del Apu que vivia en el mundo sobrenatural inferior, la
que atraviesa la superficie llevando bellas alpacas a la
superficie. Debido al maltrato que el pastor tuvo con la hija
del Apu y sus alpacas, ella se volvid al mundo inferior
atravesando el agua, pero algunas alpacas quedaron arriba
y por eso siempre estan mirando el agua esperando a que
su pastora aparezca.

Con las alpacas existe un trabajo etnotaxondmico que
es un ‘clésico” de la etnozoologia de camélidos andinos. El
antropdlogo peruano Jorge Flores Ochoa (1981) describe la
clasificacion de alpacas que realizan los pastores quechuas
que viven a mas de 4200 metros de altura en una zona
cercana a Cusco, Perd. Tal como se describid antes, estos
pastores separan lo silvestre de lo domeéstico: Salqga-Ulla,
que corresponderia a la categorfa de ‘iniciador Unico” segun
Berlin et al. (1973), que es aquella inicial y mas incluyente
que abarca todos los otros niveles (todos los animales o son
silvestres o son domésticos). Flores Ochoa (1981, 195)
sefiala la relacion afectiva que se desprende de los relatos
de la gente y que denota un amor parental de las personas
hacia los animales: “as ajpacas son como nuestros hjjos, las
reconocemos en cualquier parte, porque 1as conocemos y
las queremos a cada una desde que nace’ Ademas los
pastores tienen un sistema clasificatorio que les permite
individualizar los animales como parte de su tecnologia de
pastoreo. Como se sefialdé anteriormente el ganado es
uywa y se clasifica en ganado con lana millmayuq uywa
que incluye a alpacas, llamas y en menor grado ovejas, y en
el ganado sin lana. Esta dualidad (con lana-sin lana) serfa
una categoria etnotaxondmica intermedia ya que se utilizan
caracteristicas de orden morfolégico y podria corresponder
al taxén familia'y género de la taxonomia occidental (con
lana Cameligae y Ovis; y sin lana Equidae con caballos y
burros y Bovidae, los vacunos). A las alpacas se las clasifica
a su vez en suris y huacayas, y a cada grupo se lo
subdivide en relacion al tipo de fibra, lo que podria
interpretarse como una  categoria  etnotaxondmica
correspondiente a ‘taxén de variedad” (Santos-Fita y Costa
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Neto 2009). Luego aparece la disgregacion por sexo, que
tiene varias categorfas segin los animales sean
reproductivos o no. Los machos sementales son los
hayhnachu (afiachos), las hembras fértiles mama,
los machos no reproductivos son malto y si estan castrados
chiflon. Las hembras estériles son urwa. Se utiliza un
criterio de edad mas concerniente al ciclo vital que a la
edad cronoldgica (ver tabla 1).

Ademas de estos criterios que ya superan cualquier
clasificacion empirica de alpacas realizada desde el registro
de la sociedad no tradicional, con el fin de individualizar a
los animales, los pastores suman los colores de la fibra
clasificados en 19 tonos desde el blanco al negro (tabla 1).
Luego se analiza la combinacidon de colores en animales
manchados y este criterio define a mas de 36 términos en
relacién con la base oscura o clara, la coloracién de las
patas, el tamafio, forma, color y distribucién de las manchas,
la coloracion de la cabeza (figura 6).

Este sistema etnotaxondmico basado en caracteres
morfolégicos no excluyentes, distintivos y visibles, permite
llegar hasta el nivel individual de cada alpaca del hato, y
denota una codificacion  lingUistica que sefiala la
valorizacion caracteristica de cada individuo para los
pastores de esta zona de Cusco. Es decir, serfa un ejemplo
extremo de taxones de variedad (que pueden superar el
millar) de la clase genérica berliniana, para una Unica
especie lineana lo que denota un significado cultural muy
importante vy significativo en la esfera productiva (Santos-
Fita y Costa Neto 2009). Cada factor de discriminacion
descripto por Flores Ochoa (1981) posee a su vez
determinadas categorfas individualizadas con una palabra.
Las diferentes combinaciones de las palabras identificadas
generan un sistema que permite la realizacién de mas de
20,000 nombres descriptivos que supera ampliamente la
cantidad de animales diferentes en los rebarios.

Tabla 1. Caracteristicas no excluyentes para la clasificaciéon de variedades de alpacas segun el trabajo de Flores Ochoa (1981). A estas
se le suman términos que refieren a las combinaciones de varios colores, la distribuciéon de manchas, el color prioritario (ver fiqura 4).

SEGUN TIPO SEGUN SEGUN SEGUN ESTATUS REPRODUCTIVO EN  SEGUN SEGUN TONALIDAD EN
DE FIBRA EDAD SEXO RELACION AL SEXO COLORACION RELACION A COLORACION
Suri Joven 0-2 Macho Adulto Negro chillu
afios ORQO Tatala YANA
Tuwi
Wakaya Adultos Padrillo puka
mas de 2 Hayfachu
afos
Ankuta
Viejos Sin crias Marrén oscuro | yana
mas de 5 Malto CHUMPI
afos
& Machu
Q Paya
Castrado puka
Chiflon
Hembra Madre chawpi
CHINA Mama
Estéril kiska
Machora
Estéril Marrén yana
Urwa PAQO
choqge
qoyllu
Tostado Wik’uha
Gris yuraq
OQHE asul
yana
Castafio wanaku
KHURUSA puka
yuraq
Crema
WAYRA

http://www.etnoecologica.com.mx

wayra mapha
Blanco crema

MAPHA
Blanco yurak
YURAQ qoyllu
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Es de hacer notar que esta clasificacién se basa en una
coloracion biodiversa en rebafios naturales de mediados
del siglo XX. La riqueza de esta nomenclatura y taxonomia
popular se pierde cuando por una demanda de orden
comercial, se fomenta la crianza de animales homogéneos
de color blanco puro, proceso que esta invadiendo los
rebafios en el altiplano por requerimiento de la industria
textil desde hace décadas. El color blanco es el que permite
la tincién de la fibra con més facilidad y por lo tanto el méas
valorado y mejor pagado para la produccion de prendas
industriales, especialmente por las compafilas europeas.
Esta pérdida de color natural no es el Unico riesgo que sufre
la actividad ya que en los cuatro paises altiplanicos, el
pastoreo tradicional de camélidos se dificulta por la
emigracion de los varones hacia fuentes externas de trabajo,
por los bajos precios que se pagan por la fibra y la
inequidad en las posibilidades de negociacion por parte de
los pastores. En el trabajo sobre pastoreo en la zona
aymara de Chile, Grebe (1984) sefiala una caracteristica
femenina-infantil que pareciera ser muy extendida tanto en
el eje histdrico como en el geogréfico y que tiene que ver
con el rol de pastores ejercido principalmente por nifios y
mujeres.

1. shara

2. (yana) turqu

4. chullumpi

S

5 wallata

6. pafiu montera

Figura 6: Uno de los numerosos esquemas de las denominaciones
de las alpacas seguin el color esta ilustracion se observa la
clasificacion basada en el tamafio y distribucion de las manchas.
Reimpreso de Flores Ochoa 1981, 213; con permiso del autor.
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CONCLUSIONES

Este trabajo de naturaleza introductoria, presenta algunos
ejemplos de evidencias historicas y actuales de la relacion
estrecha entre los pobladores andinos y los camélidos. El
manejo de camélidos forma parte de una rica y detallada
sabiduria que incluye una particular clasificacion de los
animales ejemplificada con dos etnotaxonomias, una de
ellas historica referida a los cazadores patagénicos y al
guanaco silvestre, y la otra contemporanea referida a
pastores peruanos y sus alpacas domésticas. A pesar de las
diferencias de personas, contextos y caracteristicas de vida
del camélido asociado, estas etnotaxonomias de los
Selk’'nam de Tierra del Fuego (Argentina) y los quechuas
pastores del Cuzco (Pert), tienen en comun que ambas
llegan a taxones de descripcion intraespecificos politipicos
con variedades, lo que habla del grado de importancia de
estos animales para las culturas que los nombran.

Por otro lado, se analizan dos manejos (chaku vy
caravaneo) que tuvieron un origen prehispanico y que
actualmente se utilizan. Estos difieren en su continuidad
temporal: el chaku fue interrumpido durante cientos de
afios, mientras que las caravanas se mantuvieron en un
continuo decreciente.

En el caso de las vicufias, el chaku luego de la
conquista, segun las cronicas, se convirtid en ‘captura de
matanza” donde se mataban los animales y se exportaban
los cueros hasta que finalmente se interrumpid, y casi 200
aflos después se recrea con esquilas asociado a modernas
técnicas de manejo considerando el bienestar animal
(Arzamendia y Vild 2012). Las vicufias tuvieron numerosos
eventos de extincién local y actualmente en algunas
localidades punefias esta especie reaparece despertando
sentimientos y actitudes diversos.

Contrariamente, en el caso de las llamas, se cree que
hubo un continuo temporal con el caravaneo de origen
prehispanico que se ha mantenido perdiendo intensidad y
frecuencia adquiriendo marginalidad y muy asociado a lo
profundamente ancestral. En la feria de Santa Catalina,
varias personas trajeron coa para vender pero la mas
codiciada y la que se termind primero, era la de los
llameros porque la que traen las llamas es “mds poderosa,
mas remedio” Esto mostraria una valorizacion de los
llameros como las personas maés profundamente asociadas
a la cultura andina, los que estarfan hondamente ‘unidos” a
las practicas ancestrales y que por lo tanto trafan la coa mas
efectiva para las ceremonias. Las observaciones realizadas y
los datos obtenidos sugerirfan que las caravanas de llamas
estan disminuyendo y que en la actualidad se estarfan
observando las ultimas.
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Los cameélidos sudamericanos, la gente de los pueblos
altiplanicos y patagonicos, las autoridades administrativas
ambientales regionales y nacionales, el mercado de fibras,
los consumidores locales y extranjeros, las agencias de
promociéon pecuaria, los cientificos de camélidos y otros
tantos actores, generan una serie de interrelaciones
multidimensionales en planos biofisicos, socioculturales y
econémicos de un altisimo valor en términos de analisis
etnozooldgico. A su vez, vicufias, guanacos, alpacas vy
llamas son parte integral de cosmogonias y cosmovisiones
regionales en los pueblos tradicionales. En este trabajo se
realizd un breve paso por temas etnozoologicos de
camélidos, donde de cada una de las cuatro especies se
tomé un aspecto (chaku, etnozoologia histérica de
cazadores, caravanas y clasificacion quechua) que se
consider¢ interesante en la relacion entre la especie y las
comunidades que conviven o convivieron con ellas. Los
camélidos son animales emblematicos andinos y en la
actualidad son especies que deben ser cuidadas en estos
ambientes ya que existen numerosas estrategias de uso
extrandinas de estas especies con crecientes rebafios de
llamas y alpacas en el hemisferio norte y Australia. Los
camélidos permiten a los investigadores en los paises
andinos, poder tomarse de las manos con los pueblos que
los cuidan y desde el saber que cada uno aporta hacer
juntos una ciencia oportuna, de excelencia, basada en
especies que permiten a las comunidades apropiarse de su
propio destino y recursos.
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