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CAPÍTULO 29

SIENTO, LUEGO EXISTO. 
LA MIRADA IMPERIAL INCA EN LA REGIÓN DE 

FIAMBALÁ, TINOGASTA, CATAMARCA, ARGENTINA
Martin Orgaz1 y Norma Ratto2

Introducción

Los arqueólogos estuvieron interesados en el estudio de los paisajes durante varias décadas, siendo la 
perspectiva que más gravitó la que consideraba al entorno como un lugar pasivo y neutro, disociado 
de la actividad humana (Anschuetz et al. 2001). Un enfoque alternativo fue la mirada fenomenoló-
gica, que concebía al paisaje conformado por lugares en los cuales confluía la complejidad de la per-
cepción y donde la experiencia actúa directamente a través de los sentidos, sinestesia o percepción 
multisensorial (Tuan 2007: 5-12) y donde la corporalidad ocupa un lugar central, siendo el cuerpo 
humano el que registra y ordena el lugar al que se enfrenta (Tilley 1994, 1999). Estos aspectos que 
confluyen en la construcción de lugares, se modelan dentro de las diferentes formaciones sociales y 
adquieren significados en el seno de cada sociedad. 

En el marco de este nuevo escenario teórico fue cuestionada la distinción filosófica occidental 
entre mente y cuerpo, la que sostenía un mundo racional de la mente y otro irracional del cuerpo/
sentidos y donde, además, el sujeto cognoscente fue apartado de los sentidos y de la experiencia 
sensible, derivando en una ontología que demarcó lo humano y lo animal, el mundo cultural cons-
truido y el mundo natural dado (Tilley 1994). De este modo, lo percibido por los sentidos (tocar, 
ver, oler, gustar y/o sentir) comenzó a ocupar un lugar destacado en el conocimiento del mundo. Los 
dualismos cartesianos (cuerpo y mente, objeto y sujeto) fueron discutidos en las reflexiones de Mer-
leau-Ponty, al considerar la existencia del cuerpo como una parte integrante del sujeto de percepción 
y no como un mero objeto entre otros objetos. El modo de comprender el mundo, fue a partir de 
un sujeto inmerso en aquel, un “ser-en-el-mundo”, donde la relación sujeto-mundo se comprendía a 
través de la percepción, siendo el cuerpo su vehículo (Merleau-Ponty 1993 [1945]). De este modo, 
el cuerpo y los diferentes sentidos pasan a ser parte del mundo vivido, comenzando a desempeñar un 
papel activo en los procesos de interrelación entre la persona y el mundo, conformándose en refe-
rentes para aprehender el entorno. En otras palabras, el cuerpo dentro del mundo y no fuera de éste. 
El cuerpo sensible es el que posibilita las experiencias del paisaje como parte de nuestro estar-en-el-
mundo, convirtiéndolo en lugar sólo mediante la intervención humana y en cuyo proceso la metáfora 
ocupa un lugar destacado (Tilley 1994, 1999). 

Dentro de esta perspectiva, el objetivo de este trabajo es poner el foco de atención en la arti-
culación de determinadas características del entorno físico y de los discursos que sobre ellos generó 
la sociedad andina, en particular la incaica. Para ello nos basamos en su modelo cosmológico, el cual 
integró al cuerpo humano y a la circulación de las aguas, a modo de referentes metafóricos para la 
comprensión del mundo y el funcionamiento de sus estructuras político-religiosas (Classen 1993). En 
este modelo, el agua es la que atraviesa, conecta y une la diversidad de las partes en un todo (cuerpo). 
De esta manera, el modelo sensorial incaico articuló el cuerpo social con su modelo cosmológico a 
través de la interconexión entre medio físico, cuerpo humano y flujo de líquidos. Es a través de esta 
metáfora que la burocracia inca transformó, organizó y estructuró en buena medida su paisaje social, 
donde las experiencias sensitivas tuvieron un papel relevante.
1	  Escuela de Arqueología, Universidad Nacional de Catamarca.
2	  Museo Etnográfico Juan B. Ambrosetti, Facultad de Filosofía y Letras (UBA).
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Sobre la base de lo expuesto, presentamos la asociación de los ríos La Troya y Colorado de la 
región de Fiambalá (Departamento Tinogasta, Catamarca, Argentina) con los sitios incaicos Batun-
gasta y Ranchillos-1, respectivamente. En el caso del río La Troya, sus aguas presentan características 
ópticas particulares (color rojo oscuro, turbias); mientras que en el otro confluyen aguas de diferentes 
colores (conjunción de ríos con aguas claras y turbias). A través de la articulación de fuentes histó-
ricas, etnográficas y lingüísticas andinas, planteamos como hipótesis que los espacios elegidos para 
la construcción de ambos sitios fueron transformados por el Inca en lugares (huaca) y de esta forma 
los rasgos del paisaje adquirieron significado dentro de su modelo cosmológico que corporizó el 
ambiente, particularmente en lo referente al color de las aguas de los ríos, vinculadas con funciones 
reproductivas humanas.

Desde dónde sentimos

El funcionamiento de las sociedades basadas en metáforas corporales se remonta a la antigüedad (Le Goff 
y Truong 2005). Sin embargo, hacia fines del siglo XVI y comienzos del XVII se produce un quiebre en 
estos valores debido a la filosofía mecanicista de Descartes, la primacía de la razón y el saber biomédico 
(Le Breton 1992). Este posicionamiento fue producto de las transformaciones ocasionadas, entre otros 
factores, por la difusión de la escritura, conllevando a un marcado proceso de separación entre lo natural 
y lo cultural y, el sujeto que analiza y el objeto que es analizado (Goody y Watt 1996).

Pese a la impronta fisicalista, el cuerpo humano como referente social sorteó las limitaciones 
inherentes a las aproximaciones reduccionistas y el paradigma cartesiano fue objeto de críticas desde 
la filosofía, que destacó el simbolismo corporal y sugirió un papel activo del cuerpo en los procesos 
de interrelación entre la persona y el mundo (Jara 1998: 117). Sin embargo, fue Merleau-Ponty quien 
desarrolla una antropología fenomenológica, que entiende al cuerpo como una entidad pre-científica 
y, a la percepción sensorial de los cuerpos como función existencial en sí misma, no sólo como vehí-
culo de encuentro con el mundo, sino como posibilidad única de ser (Merleau-Ponty 1993 [1945]; 
Trilles Calvo 2004). El cuerpo deja de ser “pasivo” y adopta un papel activo en tanto que es soporte 
existencial del yo.

El reposicionamiento teórico del cuerpo generó un amplio y heterogéneo abanico de líneas 
de investigación. Algunas orientaciones se centraron en los modos de representación del cuerpo que 
conllevan significados socialmente compartidos, los cuales conforman el soporte de la existencia 
individual y colectiva (Douglas 1970; Turner 1984; Geertz 1992; Sennett 1994, entre otros). Otra 
tendencia enfatizó la regulación y el control de los cuerpos, individuales y colectivos, a través de los 
discursos sociales y dispositivos de vigilancia y control (Foucault 1980, 1999, 2000). Finalmente, una 
tercera posición retoma la noción de ser-en-el-mundo de Merleau-Ponty y propone una aproxima-
ción fenomenológica en la que el cuerpo vivido es un punto de partida metodológico antes que un ob-
jeto de estudio (Csordas 1993). Pese a la diversidad señalada, las diferentes perspectivas coinciden en 
rechazar la idea del cuerpo como objeto natural y la corporalidad como elemento constitutivo de los 
sujetos. En estos enfoques, los sentidos adquieren relevancia en “el conocer” a través de la percepción 
del mundo y de uno mismo, independientemente de los matices teóricos. En estas aproximaciones 
teóricas las diferentes sociedades modelan sus propios sentidos, gestualidades, emociones, percepcio-
nes y, del mismo modo, hacen coadyuvar en el cuerpo diversas concepciones anatómicas, fisiológicas, 
sexuales y de la salud-enfermedad.

En el marco de esta reorientación acerca del cuerpo que las ciencias humanas vienen llevando a 
cabo hace varias décadas, el cuerpo humano se conformó, entre otros aspectos, como un importante 
punto de partida en la elaboración de metáforas para comprender y ordenar el mundo social. Aquí, 
la metáfora se refiere a la comprensión de una idea o un dominio conceptual, en relación con otro, 
siendo una organización coherente de la experiencia humana. Las metáforas no sólo se manifiestan en 
lo textual sino también en lo acústico y perfomativo, por lo que generan significados y también con-
llevan acciones (Lakoff y Johnson 1980). Es así que estructuran la percepción y el pensamiento que se 
tiene sobre el mundo, manifestándose en la comunicación y en el modo de pensar y actuar. 
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El potencial de la metáfora dentro de marcos interpretativos en arqueología fue desarrollado en 
diferentes investigaciones (Ortman 2000; Ray 2000; Tilley 1999, entre otros). El cuerpo como me-
táfora fue y es una fuente a la que abrevan las diferentes formaciones socioculturales en todo tiempo 
y espacio, siendo una de las maneras más eficaces de “subjetivizar” a los diferentes componentes de 
la naturaleza y a los objetos a través de su corporalización (Barley 1994; Leenhardt 1997; Gosselain 
1999, entre otros). Situaciones similares se han observado en las diversas formaciones sociales andi-
nas donde paisajes y objetos fueron humanizados a través de este procedimiento social (Bastien 1985, 
1996; Arnold 2007; Fischer 2008; Cereceda 2010, entre otros).

Particularmente, tal como se adelantó, el cuerpo fue un referente metafórico dentro del mo-
delo sensorial incaico mediante la articulación del cuerpo social con su modelo cosmológico (Classen 
1993). Este proceso de humanización del paisaje posibilita analizar la forma en que la gente conoce, 
percibe, significa, apropia y reproduce sus lugares. Rasgos físicos tales como montañas, ríos, aflora-
mientos, árboles y sus características (tamaño, color, forma, entre otras), fueron y son partes indivi-
sibles de las experiencias cotidianas de las personas y de los colectivos sociales. Todos esos “compo-
nentes” fueron y son valorizados y conducen a la identificación de un individuo o grupo con un lugar 
particular (Tuan 2007). Las sociedades permanentemente crean, ordenan y recrean sus paisajes y lu-
gares, a través de sus experiencias, recuerdos y olvidos. El resultado es la generación de una compleja 
red de lugares interconectados por afinidad y por los acontecimientos acaecidos que se incorporan a 
la memoria (Tilley 1994: 26-27). 

Los incas en Fiambalá: los sitios Batungasta y Ranchillos-1

Los sitios Batungasta y Ranchillos-1 están emplazados en distintas geoformas y pisos altitudinales de la 
región de Fiambalá (Fig. 1). Presentan formas y contenidos característicos del acervo cultural incaico 
materializados a través de rasgos arquitectónicos y conjuntos cerámicos (aríbalos, aribaloides, platos 
patos y ollas pie de compotera), los cuales llegaron a estas latitudes mediante el proceso expansivo 
del Imperio y en asociación con materiales culturales de las poblaciones locales. Sin embargo, las 
densidades artefactuales varían de uno a otro, en parte debido a sus diferentes funciones durante la 
ocupación del incario en esas tierras.

El sitio inca de Batungasta (1.480 msnm) se ubica en la margen derecha del río La Troya, es-
pecíficamente dentro del área del barreal homónimo, en proximidades de su desembocadura en el 

río Abaucán (Figs. 1 y 
2). Este sitio cuenta 
con una larga histo-
ria de intervenciones 
previas a las realizadas 
por nuestro equipo de 
investigación, mencio-
nando en esta opor-
tunidad los aportes de 
Raffino et al. (1982) 
que propusieron a 
Batungasta como un 
centro administrativo 
provincial inca, al igual 
que Shincal y Hualfín. 

La instalación de 
Batungasta es la más 
grande de la región y 
está conformada por 
un número importante Fig. 1. Ubicación de los sitios Batungasta (BT) y Ranchillos-1 (Rch-1) en la re-

gión de Fiambalá (Departamento Tinogasta, Catamarca, Argentina)
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de estructuras y dos espacios abiertos a modo de plazas. Los fechados radiométricos ubican al sitio 
entre los siglos XV y XVI (Ratto 2013). A través de la articulación de diferentes líneas de evidencia, 
se determinó que el sitio funcionó como centro de producción alfarero y de comensalismo político, 
alcanzando relevancia regional por las actividades allí desarrolladas (Ratto et al. 2002, 2004; Orgaz 
et al. 2007; Feely 2011; Lantos et al. 2015, entre otros). Un aspecto más a considerar es el color del 
barreal de La Troya, producto de las intensas crecientes que bajan de los cerros del occidente y que 
transportan alta carga de coloides en suspensión y materiales limo-arcillosos. Por esta razón, el río La 
Troya tiene la particularidad de que sus aguas son turbias y de color rojo a lo largo de su ciclo anual 
debido a la erosión de las formaciones geológicas sedimentarias (Orgaz y Ratto 2015). Estas condi-
ciones también son las causantes de la presencia de un importante banco de materias primas fango-ar-
cillosas en sus inmediaciones explotadas a lo largo del tiempo (Ratto et al. 2004). 

Por su parte, el sitio Ranchillos-1 (2.400 msnm), fue edificado en la primera terraza del río 
Colorado dentro de un ambiente de pre-cordillera conformado por las estribaciones orientales de 
la cordillera de Narváez (Fig. 1). Presenta un diseño rectangular segmentado internamente por 11 
grandes recintos y, por su organización espacial, técnica constructiva y materiales cerámicos, se ubi-
ca su construcción entre los siglos XV y XVI (Fig. 3). Su función posiblemente esté relacionada con 
depósitos o enclaves de producción de alimentos, dada su semejanza con otros sitios a lo largo del 
Tahuantinsuyo (De Hoyos y Williams 1994). Sin embargo, Nielsen (2001), considera que el diseño 
arquitectónico de estas instalaciones se asemeja a los campamentos de caravanas y que las estructuras 
habrían tenido la función de guarda nocturna de los animales, además de facilitar la carga y descarga 
de los productos y/o bienes transportados. 

Excavaciones realizadas por nuestro equipo no aportaron evidencia artefactual, mientras que los 
estudios de sedimentos para identificar micro-restos vegetales y/o esferulitas, indicadores de actividad 
ganadera, se encuentran en proceso de estudio. Las recolecciones superficiales dieron cuenta de la baja 
presencia de fragmentos cerámicos incaicos, entre los que se encuentran dos que corresponden a una 
pieza de estilo decorativo Diaguita-chileno, junto con otros fragmentos Belén (pre-inca). Este sitio tam-
bién presenta la particularidad de estar emplazado en las cercanías de la confluencia de dos cursos de 
agua, uno de aguas turbias (río Colorado) y el otro cristalinas (río Ojo del Agua Clara) a modo de un 

Fig. 2. Emplazamiento del sitio Batungasta en la margen derecha del río La Troya de aguas de color rojo
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tinku o lugar de encuentro y donde 
se recuperó un fragmento de una 
conopa en superficie.

Por lo expuesto, estamos 
en condiciones de afirmar que los 
dos sitios arqueológicos presentan 
funciones diferentes pero com-
parten espacios de localización 
con atributos similares, dado que 
están asociados con rasgos signifi-
cativos del paisaje, como son los 
ríos de aguas rojas y el lugar de 
confluencia de ríos de aguas de di-
ferentes colores. Un caso similar 
fue el del sitio incaico Mishma-7 
ya tratado en un trabajo anterior 
(Orgaz y Ratto 2014). Es impor-

tante destacar que la región de Fiambalá cuenta con una extensa red hidrográfica definida principal-
mente por el río Abaucán y sus afluentes principales y secundarios (17.908 km²), pero no todos ellos 
tienen la particularidad de presentar aguas de color rojo, así como tampoco los puntos de confluencia 
de río con aguas cristalinas y turbias. Por lo tanto, consideramos que el lugar elegido para la construc-
ción de la infraestructura incaica no fue azaroso sino inducido por los principios cosmogónicos del 
Estado. Por lo tanto, nos enfocaremos en comprender, a partir del modelo perceptivo incaico, por 
qué se asentaron en esos espacios y no en otros, a los cuales los significaron como lugares (huacas). 

Discusión: el cuerpo y el agua en el modelo cosmogónico de las sociedades 
andinas

En los Andes, antes de la conquista española, las sociedades albergaron diferentes conocimientos co-
lectivos que fueron expresados en relatos míticos y políticos inmersos en la memoria social, los cuales 
se transmitieron, circularon, re-produjeron y re-significaron en diferentes soportes, tanto visuales 
como orales, a lo largo del tiempo y el espacio. En el caso aquí desarrollado, lo que se transmitió fue 
el cuerpo humano como referente en la construcción metafórica de la corporalización del entorno y 
como factor relevante en la organización y la estructuración del paisaje social del Imperio. 

En este escenario cultural, donde las poblaciones que habitan la región de los Andes humanizan 
objetos, edificios, paisajes y no admiten el dualismo cuerpo y alma ya que toda materia tiene vida 
y toda vida tiene materia (Allen 2002), es que se está en condiciones de comprender al menos dos 
cuestiones relevantes. Por un lado, que el cuerpo humano fue el modelo empleado en la clasificación 
y comprensión de la naturaleza y la cultura desde momentos tempranos del desarrollo cultural andino 
(Urton 1996) y, por otro, el papel que tienen los textiles en esa construcción ontológica, ya que son 
un componente principal en la relación entre el cuerpo humano y la existencia social (Bray 2008: 
123). En este punto es importante resaltar que la metáfora del cuerpo en el mundo andino, se expresa 
en el vínculo que existe entre “ser civilizado” y el estar vestido, dado que la desnudez es un atributo 
del salvajismo. De este modo, las vasijas incaicas se relacionan metafóricamente con el cuerpo huma-
no, son vestidas, conforman el cuerpo del rey y constituyen también una metáfora de la civilización, 
dado que las piezas cerámicas estatales requieren ser vestidas para expresar visualmente la calidad de 
“ser civilizado” (Bray 2008).

La vinculación que establece Bray (2008) entre metáfora del cuerpo e indumentaria también 
puede observarse en otros soportes materiales. Tal es el caso de la escritura alfabética empleada en 
la elaboración de los textos de Guaman Poma de Ayala, la cual habría sido un mecanismo de repre-
sentación de tocapus y textiles (Garcés 2014: 154). Otro ejemplo son las estructuras funerarias en el 

Fig. 3. a: Vista oeste-noroeste del sitio Ranchillos-1. b: Planimetría 
del sitio Ranchillos-1. c: Vista de la confluencia de los ríos de aguas 
rojas y aguas claras
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altiplano boliviano, las chullpas, que fueron pintadas con diseños de textiles inca (Gisbert et al. 1996). 
En el marco de este trabajo, las situaciones comentadas líneas arriba pueden comprenderse como un 
procedimiento de humanización de los objetos y estructuras arquitectónicas.

Ahora bien, con respecto al paisaje, investigaciones etnográficas llevadas a cabo en diversas po-
blaciones que habitan la cordillera andina demostraron que el cuerpo humano es un referente social y 
cosmológico. Al respecto, en las tierras altas de Bolivia, en la comunidad de Jesús de Machaca, sus po-
bladores recurren a la metáfora del cuerpo para estructurar e integrar la vida comunitaria y la tierra 
(Albó 1972). Por su parte, Bastien (1996) realizó una de las investigaciones etnográficas más detalla-
das para dar cuenta de la íntima relación entre cuerpo humano, paisaje y cosmogonía en comunidades 
kallawayas en los valles orientales de Bolivia. Estas poblaciones conceptualizan a la montaña en la 
cual viven, como un cuerpo, donde la cumbre es la cabeza, el sector central de la ladera el corazón y 
el piedemonte las piernas. Esta metáfora permite mantener una cohesión social, una identidad y un 
sentimiento de pertenencia, a través de mecanismos sociales como los matrimonios y el intercambio 
de bienes y servicios entre las partes. 

Esta omnipresencia del cuerpo en la elaboración de metáforas reportada por la etnografía, tam-
bién estuvo presente en los incas. Al respecto, la investigación de Van de Guchte (1990) que analizó la 
relación entre el paisaje andino y las rocas, uno de sus elementos más conspicuos, estableció una si-
militud entre los bloques pétreos y la estructura social incaica, ya que las rocas se estructuraban sobre 
la base del parentesco, entre otros principios sociales. De este modo las rocas se podían transformar 
en seres humanos de igual manera que los humanos en roca. Además, se conoce desde hace tiempo, 
que las 10 panacas reales que habitaban el Cusco fueron repartidas en partes iguales en las dos mitades 
en que se dividió la ciudad; cinco pertenecían a Hanan Cusco y las otras a Hurin Cusco. El empleo del 
número 5 en esta representación fue analizada por Zuidema, quien establece una posible relación con 
el número de dedos de la mano y agrega: “Se puede solamente asumir que el sistema decimal para 
contar en las lenguas peruanas y el número de dedos de una mano, influyeron en el uso del número 
cinco” (1995: 339). En lo que respecta a la bipartición de la ciudad de los incas en Hanan y Hurin, 
Garcilaso de la Vega considera que ambas partes correspondían a los brazos en consonancia con un 
modelo inspirado en el cuerpo humano (Garcilaso de la Vega 1943 [1609]: 43). Estas convenciones 
culturales fueron una práctica controlada por la burocracia estatal e importada a diferentes latitudes 
del imperio, para lo cual se utilizó a la arquitectura como vehículo de comunicación (Hyslop 1987; 
Morris 1987). 

De igual manera que la metáfora del cuerpo fue un componente en la planificación del espacio 
social inca, también articuló la salud del Inca y la estructura política del Estado. Esto quedó reflejado 
en diferentes rituales, como la citua celebrada en el mes de agosto, momento en el cual los extran-
jeros y habitantes que tenían una enfermedad y/o defecto físico eran desplazados a dos leguas fuera 
de la ciudad del Cusco (Molina 1988 [1574]: 73). En ese tiempo todos los habitantes de la ciudad, 
incluso las momias incas, se bañaban y frotaban sus cuerpos con maíz que luego era arrojado a los 
manantiales para asegurar buen augurio y la purificación del cuerpo, tanto de la capital del Imperio 
como de sus habitantes (Molina 1988 [1574]; Classen 1993). Con esta ceremonia se buscaba subsanar 
los desórdenes físicos y sociales porque se consideraba que el robo, la muerte, el adulterio, como 
todas desviaciones, eran producto de enfermedades en el cuerpo del individuo, pero que derivaban 
de perturbaciones en el cuerpo social y cósmico. En este sentido, la noción de enfermedad se definía 
por la alteración del equilibrio de las relaciones entre individuos, entre individuos y sociedad, entre 
ancestros y descendientes y entre la sociedad y las fuerzas sobrenaturales (Silverblatt 1983: 418). 

También desde la lingüística andina se puede apreciar claramente una articulación entre cuerpo 
humano y paisaje. Diferentes elementos que conforman un ambiente son metamorfoseados como 
partes corporales, no tratándose simplemente de analogías corporales de manera figurativa sino de 
concepciones profundas acerca del cuerpo humano. El análisis lexicográfico del idioma quechua rea-
lizado por Stark (1969), tanto del siglo XVI como el que se emplea hoy, señala un vocabulario donde 
diferentes partes del cuerpo tienen su equivalencia con diversos elementos de la naturaleza, lo cual 
establece una relación metafórica entre cuerpo y tierra. Por ejemplo,  uma significa “cabeza” pero 
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también “cumbre de montaña”. La palabra cenca es “nariz” y “cumbre”; mientras que ciqui remite a 
“nalgas” y “ladera de montaña”, ñawi a “ojo” y “manantial”, chaca refiere a “cadera del cuerpo humano” 
y a un “puente”. Estos vocablos no sólo relacionan partes del cuerpo humano con rasgos del ambiente 
sino que también atraviesan diversas esferas de la vida social, como son la producción de otros bienes 
como los textiles (Fischer 2008: 252) y la elaboración de chicha. 

La corporalización también se observa en la producción de la chicha, donde están involucradas 
diferentes etapas en las que intervienen gestos y artefactos que condensan significados culturales. Una 
fase importante es cuando se mezcla la chicha y se calienta con el qonchu para acelerar la fermenta-
ción, gesto entendido como el acto sexual de engendrar vida. Una vez que la chicha es almacenada 
comienza un proceso de decantación y se separa en tres niveles cuyas denominaciones, en lengua 
quechua, refieren tanto a partes del cuerpo como a elementos indispensables para la procreación. Es 
así que, en el nivel superior, se encuentra el ñawi, “ojo”, pero también agua que sale de los manantiales 
como lluvia, fuerza masculina, semen, con poder de fertilización; en el centro el aqha y en el fondo 
el qonchu que es el sedimento turbio que representa a la mujer, a la sangre femenina, la fecundidad 
(Randall 1993: 80). En este proceso fueron centrales el cuerpo humano y sus funciones reproducti-
vas. Estas concepciones estuvieron representadas en las complejas ceremonias realizadas en el Cusco 
donde los sacerdotes brindaban ofrendas al río y juntos bebían el qonchu, después de la siembra, a los 
fines de obtener un buen año y un buen augurio (Molina 1988 [1574]; Randall 1993). En este ritual, 
dignatarios religiosos realizaban sacrificios al río y arrojaban los vasos de chicha a las aguas turbias 
simulando que bebían con las aguas. Al respecto, el religioso dice: 

Los Tampuntaes que es una jente como sacerdotes, tenyan cuidado de ayunar desde que sembravan el maíz hasta 
que salía de la tierra como un dedo en alto; y en ese tiempo no se juntavan con sus mugeres, y asimismo ayuna-
van sus mugeres e hijos déstos. No comían en este tiempo más de maíz cocido y yervas, y así no vevían chicha 
sino turbia, que llaman concho ni usavan coca en ese tiempo. Trayan un poco de maíz crudo en la chuspas que se 
ponían en las bocas; y asimismo toda la jente popular hacía la fiesta llamada llahuayra porque así se llama el canto 
que se hacía pidiendo al Hacedor les diese buen año (Molina 1988 [1574]: 72). 

De este modo, los ríos de aguas rojas y turbias, “sangre de la Pachamama”, fermentaban para favore-
cer la fertilidad mediante el riego de los campos de cultivo. A pesar de las transformaciones sociales 
producidas por la conquista, se observa que en las comunidades etnográficas andinas continúa vigente 
la representación del qonchu como mujer, sustancia fertilizante y garantía de su re-producción ya que 
una parte era guardada para la próxima elaboración (Randall 1993; Hayashida 2008).

El agua tuvo un papel relevante en la construcción del modelo de corporalización porque fue 
un elemento que permite la conectividad entre las partes, dado que constituye un potente vehículo 
portador de significados, además de ser un promotor de movimiento, transformaciones y fuente de 
experiencias sensoriales y estéticas (Barthel 1959; Cummins y Mannheim 2011; Strang 2010: 125). 
En los Andes, desde tiempos prehispánicos, la relevancia cultural de este elemento fue reconocida a 
través del análisis de las escenas representadas en las cerámicas como por la presencia de la Paccha y, 
durante el Horizonte Tardío estuvo atestiguada a través del corpus documental colonial y por su pre-
sencia en mitos, leyendas y ceremonias (Carrión 1955).

El agua y la ideología del Imperio Inca estuvieron íntimamente ligadas, tal como lo demuestran 
las relaciones establecidas entre los sistemas de ceques, la organización de su capital y el emplaza-
miento de asentamientos importantes asociados con ríos, lagunas, drenajes naturales y los sistemas 
de irrigación, tal como el Coricancha (Zuidema 1986; Sherbondy 1987; Gose 1993). La importancia 
del agua traspasó las fronteras del Cusco imperial y fue relevante en la construcción de poder y en 
el proceso de expansión y consolidación de los nuevos territorios anexados a su órbita (Bray 2013). 
Incluso en la cosmología imperial, la galaxia de la Vía Láctea fue considerada un río (mayu) celestial 
que giraba alrededor de la tierra (Urton 2006; Zuidema 1982). Asimismo, referencias etnográficas 
reafirman la relevancia social del agua, y establecen que esta concepción continúa en nuestros días, 
al considerar que la Pacha es “toda agua” semejante a un gran lago interno (Allen 2002: 35). Asimis-
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mo, el flujo del agua es el que asegura la conectividad entre las partes del cuerpo dentro del modelo 
metafórico (Bastien 1985, 1996). Lo expuesto nos lleva a afirmar que el agua es un ser vivo para las 
comunidades andinas, las cuales reconocen una gran variedad de aguas (lluvia, granizo, manantiales, 
lagunas y ríos), cada una con sus propios espacios, tiempos, caprichos y tareas propias dentro de la 
esfera de los rituales de fertilidad (Añamuro 2005:14). 

Recapitulando, podemos sostener que en la cosmogonía andina existió un especial interés en 
corporizar “cosas” (medio físico, textiles y bebidas) para construir un paisaje no-objetivado que ex-
presa una ontología que tiene raíces profundas en el tiempo. Por lo tanto, consideramos que esta 
visión del mundo también estuvo vigente en tiempos del Inca mediante la utilización del cuerpo 
humano como metáfora o referente, expresada a través de la lengua, para corporizar el paisaje social, 
político, ritual y reproductivo del Estado; el agua tuvo un papel predominante dentro de esa arquitec-
tura mental ya que promovió la interconectividad entre todas las partes del cuerpo. 

Conclusiones: nuestra percepción

En este trabajo argumentamos la vigencia del modelo perceptivo estatal-cosmológico en dos sitios 
incaicos de la región de Fiambalá: Batungasta y Ranchillos-1, emplazados en las inmediaciones de los 
ríos La Troya y Colorado, respectivamente. Dado que los colores estuvieron cargados de códigos so-
ciales en la subjetivización de un ambiente corporizado, consideramos que las características ópticas 
de las aguas de ambos ríos adquirieron significados en el proceso reproductivo biológico y social y, 
de esta forma actuaron como factor de localización para la construcción de la infraestructura estatal. 
Determinadas características hidrológicas de los ríos hacen que las aguas tengan “color”. En este atri-
buto confluyen percepciones, connotaciones y recuerdos que están anclados en la memoria visual, 
por ende en los modelos sensoriales de cada sociedad. En este sentido la incaica tuvo un modelo sen-
sorial diferente al español del siglo XVI, a través del cual elaboró un modelo de cuerpo social basado 
en el modelo físico del cuerpo humano investido de significados de acuerdo a la ideología imperial, 
que permeó incluso sus diferentes esferas productivas (Classen 1993; Randall 1993). Este marco de 
referencia cultural conllevó a la integración entre la construcción social del cuerpo y su cosmología 
a través de la interconexión entre el medio físico, el cuerpo humano y el flujo de líquidos y donde 
los colores, a modo de puente, fueron mediadores para establecer relaciones entre las diversas partes 
(Orgaz y Ratto 2015).

La región de Fiambalá presenta una ocupación incaica discreta pero sugerente, dado que con-
sideramos que el lugar de emplazamiento de las instalaciones no fue azaroso. Por el contrario, esos 
lugares estuvieron determinados por la presencia de características o rasgos del paisaje propios de los 
territorios anexados por el Estado incaico y, además, esas particularidades promovieron la reproduc-
ción de prácticas, memorias e imágenes del Cusco. En este contexto consideramos que el color rojo 
de las aguas de los ríos, la presencia de bancos fango-arcillosos y/o la confluencia de aguas turbias y 
cristalinas fueron disparadores de significados y actuaron como factores de localización para el empla-
zamiento de los sitios incaicos Batungasta y Ranchillos-1. 

En Batungasta fueron las aguas rojas del río La Troya, su alfar como fuente de materia prima 
para la producción alfarera y su registro material, que dan cuenta que fue un espacio de comensalis-
mo político (Orgaz et al. 2007; Lantos et al. 2015). La presencia de un río con aguas rojas funcionó 
como un mecanismo de activación de la memoria que permitió recordar las ceremonias de fertilidad 
realizadas en las riveras de ríos de aguas turbias del Cusco, en las nuevas tierras anexadas. De esta 
manera, imágenes, remembranzas y recuerdos fueron un factor significativo en la planificación de las 
estrategias de ocupación de los nuevos espacios por parte de la burocracia estatal. La apropiación y 
prestigio de este espacio fue denotado a través de la monumentalización lograda a través de la cons-
trucción del sitio, sus características arquitectónicas (dos espacios públicos, plazas) y las actividades 
llevadas a cabo. 

En Ranchillos-1 consideramos relevante la proximidad del sitio con la confluencia de dos ríos, 
de aguas turbias el uno y claras el otro. Este rasgo del paisaje físico puede ser entendido como un fac-
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tor de emplazamiento del sitio que tuvo función de depósito o enclave de producción de alimentos, 
ya que constituye una metáfora del proceso de reproducción. Esta unión de líquidos de diferentes 
colores adquiere significación si la relacionamos con una de las etapas del proceso de elaboración de 
la chicha, especialmente, el momento de mezclar y calentar la porción blanca (ñawi) que emula al 
semen y el qonchu (rojo) a la menstruación. Este gesto es entendido como el acto sexual de engendrar 
vida, similar a la fertilización de los campos agrícolas (Randall 1993). Esta interpretación se adecua a 
la función de estos tipos de grandes sitios planteada por De Hoyos y Williams (1994). Sin embargo, 
no podemos dejar de considerar la importancia del ritualismo en el caravaneo, ya que la organización 
espacial del sitio condice con los lugares de encierro, carga y descarga de las llamas (Nielsen 2001). 
Por lo tanto, consideramos que los resultados de los análisis de micro-restos aportarán luz sobre esta 
aparente divergencia. Además, consideramos que la sonoridad propia de una zona donde confluyen 
aguas también pudo haber desempeñado un papel destacable (Montenegro 2014).

Pensamos que estos espacios elegidos para la edificación de los sitios incaicos Batungasta y Ran-
chillos-1 de la región de Fiambalá fueron transformados en “lugares” sagrados (huacas) al otorgarles 
una alta significación simbólica. Esta situación fue producto del hecho de que ciertos rasgos del paisaje 
fueron relacionados e incorporados al discurso del Estado inca que tuvo como sustento su cosmogo-
nía que se basó en el cuerpo humano como referente metafórico. 

Finalmente, consideramos que nuestra aproximación ofrece una mirada alternativa para dar 
cuenta de los factores que determinaron la elección de determinados espacios para la construcción 
de los sitios incaicos que exceden los motivos económicos primarios (minería, producción agrícola, 
disponibilidad de mano de obra) y/o aquellos que connotaban prestigio religioso por parte de las so-
ciedades locales (Orgaz y Ratto 2015). Por lo tanto, consideramos que la “mirada del imperio” es una 
estrategia más a ser considerada en el proceso de apropiación de territorios en el Noroeste Argentino 
durante su etapa expansiva.
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