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RESUMEN

El didlogo critico entre el Achkha yachay sabidurias culturales de crianza® de papa-maiz y
el conocimiento escolar de ciencias naturales es un tema muy complejo. Esta
investigacion se realiz6 en dos comunidades originarias del Norte de Potosi. El achkha
yachay Sabidurias culturales de crianza de la papa se ha explorado en la comunidad de
Allphayage, esta comunidad pertenece al Ayllu Urinsaya. El achkha yachay Sabidurias
culturales de crianza del maiz en la comunidad Lacaya el cual pertenece al Cabildo
Chirimira Ayllu sullk’aTakawani. Y la ideologia del conocimiento escolar de las ciencias
naturales se ha explorado en la escuela “San Francisco de Asis de Toracari’. Estas dos
comunidades mas la escuela son parte del Distrito Municipal Indigena de la Sub Alcaldia
de Toracari perteneciente al Municipio San Pedro de Buena Vista de la regién Norte

Potosina, a 225 Km de la ciudad de Oruro y a 180 Km. de la ciudad de Cochabamba.

Los ayllu runas de las comunidades de Allphayaqgi y Lagaya en su permanente contacto
con su territorio han logrado desarrollar diversidad de sabidurias culturales culturales
agricolas, rituales, agroastronémicas para enriquecer su diversidad cultural y genética,
criando la vida de la variedad de papa y maices en sus chacras. Estas sabidurias
culturales se presentan, en esta investigacion, mediante un calendario de sabidurias
culturales que estd desarrollado detalladamente en el capitulo de resultados. Esta
diversidad de sabidurias culturales culturales no es estética, se recrean en el tiempo
conforme al variado clima del territorio. La recreacion de estas sabidurias culturales se

aprende de forma intergeneracional.

La ideologia que se estd ensefiando en los contenidos de ciencias naturales de la escuela
de “San Francisco de Asis de Toracari’, corresponde a la visién occidental moderna y a
una vision cientifica del conocimiento, esta vision busca desarrollar en los estudiantes
originarios, competencias para controlar y dominar el entorno natural del territorio. Por lo
tanto, estos conocimientos escolares no son pertinentes a las condiciones, ecoldgicas,
fisicas y culturales de los ayllu runas, porgue estos territorios no son fabricas sino chacras

vivas.

En la relacién de las sabidurias culturales de crianza y el conocimiento de las ciencias
naturales se aprecia un vacio intercultural. Este vacio contribuye en la erosién del respeto,

particularmente, del respeto intergeneracional.

! En los Andes cultivar y criar se usan como sinénimos (Rengifo 2003:105)
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PISIPI ACHKHA YACHAYMANTA YACHAY WASIY YACHAYNIMANTAWAN

Kay yachay taripaypi wakichikun iskay juch’uy ayllukunapi: Allphayaqi, Laqaya ayllu
fisgqapiwan. Kay juch’uy ayllukunapiqa ayllu runakuna achkha yachaykunawan papata,
saratawan ima uywaq kasganku. Paykuna finku papatawan saratawan yachanamin
uywaywaytaqa qhawachkanalla, larq’akunatapis para kKillakunataqa pichachkanalla mana

parayaku yaykuykuspa aparananpaq fiitaq ismuchinanpag.

Chantaga  granisumantapis jark’anapuni chakra wawallarag kachkaptinga, chakra
unquykuptinpis janpiykuna mana chayri jampiykuchina yachagkunawan. Allinta
chakranchik puqunanta munaspaqa sumaqta papa jallp’ataga wanuykuchina
uywakunawanga. Chantaga puntunpipuni ima chakra ruwakunatapis ruwaykuna; puntunpi

tarpuna, aysana, lumana, ghurana.

Chantaqa mana killa wafiuypiqa chakrataqa t'uqpinachu, killataqga allintapuni ghawarikuna
ima chakra ruwaykunata ruwanapaqqa. Chantaga yachanallataq mujuta akllaytapis saqu
saqullata akllaykunchik chayqa manallataq sumaqta puqunchu, papata saq’u mujuwan
tarpuykunchik chayqga chhuchurallan, sarari ch’usullata puqun, jinapi ni mujutapis
urghunchikchu, chayllamanta wakin puquykunaga chinkapun, mana muju kaptinga ima

puguych& mujuchan chayllawan tarpuykunchik.

Chantaga papata tarpuchkaspa yachana surk’ayta imayna watacha kanqga chayman jina,
para watapaqqa sayasqaman surk’ana, paray watapaqtaq winkhusqanman suk’ana. Paray
watapi winkhusqanman surk’aykuspa tarpuykunchik chayqa papaqa ismuykapullan,
winkhusqapiga yaku quchaykakapullan mana kurrintitachu llugsirqun, ajina winkhusgaman
surk’ana ch’aki wata kaptin, ajinta suk’asqaqa paray yakituto quchaykurichin chaysituwan

chakritasga puqukullankufia.

Chantaga yachanallatag Pachamamaman jaywarikuyta, paypuni allin sunquwan achkhata

puguchipuwanchik.

Tukuy Allphayagipi kawsakugkunaga achkha laya papap kawsayninta yachayninkuwan

yanapanku. Kay yuyaymanta ayllu runakuna kayjinamanta willariwanchik:

Jinapuni a, tukuypuni yanapakunchik papa uywanapiga i, ninanina sumaqta yachan a i,
flugapis ninaninata ghawani, ninanina septiembremanta diciembre kama puriptinga
ghipa tarpuy kananpaq fiinku, ninaninaqa chay papa tarpuy tiemputaqa sut’itatagqa
rikhhuringa i. Papa tarpuypaqga linterna jina purin, chay purichkaptin wafuchinchik
chayqa firuta q’apan chayqa papa tarpuy tiempo i fiinku pacha, yasta tarpusunchik
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hawpagq tarpuysitu kayqa ninku, qhipa tarpuypaqqa as t'unarana ninaninaqa rikhurimun
a i. Chay ninanina papa tarpuy tiempo kasganta willawanchik a i. Mana chayta
kasunchik chayga ghipartanchik, ghipa tarpuyri manafiataq allintachu puqunqga i (Entrv.
J. D. Ch. Qalachuku, mayo 2010).

Lagaya ayllupitaq sarap kawsayninpi ayllu runa, ninanina, killa mama, atuq, laghu tukuy
paykuna yachayninkuwan yanapakullankutag. Kay yuyayta kayjinamanta willariwanchik:

Aaa sara wawajinapuni a i, wawata jinapuni uywanchis a i, khurachkanchik,
aysachkanchik, ghawarinapuni, jinalla sagirpasunman chayga nicha puqunmanchu a i,
chanta mana ima p’unchaypis tarpuykunallachu, killa mamata qhawarikunapuni,
atugpis sumagllatataqg yachanga a i, wakin laghutataq purichinkuga i (Entrv. J.
Raguido, Lagaya mayo 2010).

Chanta kay tukuy yachaykunata imaynamantataq yachakurganki fispa tapuriptiytaq,
chayman wawaqa ghawatatanchik fispa fiwanku, chaymantaga fillankutaq tatata,
mamata imatachus ruwachkan chayta ghawarispa, chayman chhapukuspa, chayta
yachapayaspa ruwayta Yyachaganchik fispa willariwanku, jinallatag astawanpis
yachaganchik chakrata ruwaytaga tata mama kamachiwaktinchik finku. Kayjinamanta

willariwanchik:

Wakinga ghawarispalla tatanchikta, mamanchikta imaynatachus ruwachkan chayta
ghawatrispalla yachakunchik a i, yachankijina p’utillaraq kachkaspaqa yachapayaspapis
yachaqallanchiktaq i, (taller comunal Allphayaqi, Lagaya, mayo 2010).

Mana yachasunmanchu chay puquykunata uywayta chayqa yarghaymantacha
wafupusunman  fAinku, chantapis imawantag wawakunata, warmsfinchiktapis

uywasunman fiinku. Yachana chakrata puquchiyta imamaymana watakunapi.

Yachaywasi ukhupi chay jukfiin yachayta ciencias naturales fisgata jukjinanmantataq
yachachikuq kasqa, yachachiq p’anqganta fawirispa, Aawirispa kastilla simipi wawakuna
ruwaychik fiiq kasqa, wawastaq p’anqankupi ch’inllamanta qillganku kastilla simillapitaq,
chanta yachachik qillgachisqan ch’uwa kananpaq ghichwa simipitaq ch’'uwachaq kasqa
chay kastilla simipi ghillgasqankuta (Obs. Toracari mayo 2009). Yachaywasi ukhupi
yachachiqpap p’anqanmanta yachakugkunap p’anqanman Kastilla simipi thallikuqg kasqa
chay ciencias naturales fiisga yachaykuna. Chantaga chay ciencias naturales yachay
fiisga fAikAinta rigsichiq kasga waq laya yachaykunta, chaykunataq Illagtapiga
kawsakunallapag kaq kasga, ayllupi kawsakunaga mana chay yachaykunata
apaykachankuchu. Kastilla rimayta yachagakunapaq allintag kasga chay ciencias

naturales fiisga yachaykunaqga.
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Chanta ayllu runakuna iskaynin aylllumanta phutiy yuyaywan kunan rikhuriq maqt'akunap
kawsayninta ghawarinku, manafia yupaychayta yachankuchu nipita kunan pacha rikhuriq
kunaga fiinku, kayjinamanta:

Mafana rispitu kanchu, rispitu chinkapuchkan, imachus kapungapis, manafiapuni jatun
tatata runapaqchu kunan tiempu maqt’akunaqa ghawawayku, ima
ruwasqaykumantapis allquchakapullawaykufia, manafia saludupis kanchu i, sinch’i
timpu pirdikapunga a i. (Entrv. E. Paco, Allphayaqi mayo 2010).

Tukuchipunapag, papa uywana sara uywana imaymana yaychakunaga jukjina sunquyuq
kasga, kay ciencias naturales fisgaga fiisunman. Sapa jukpis jukjina fianniyuq, jukjina
yuyayniyug, jukjina kawsayniyu kasga. Chayman jinataq kay iskay ayllumanta ayllurunaga

munan iskayninta wawas yachagananta allin kawsayta ghipaman tarinankupag.
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INTRODUCCION

Los intentos de subsumir al indigena originario al proyecto hegemaénico colonial por parte
de los criollos y mestizos en Bolivia, se resume en la negacion, asimilacion e
incorporacion (inclusion). La negacién de los pueblos indigenas originarios pasé por la
humillacion colonial, en cuanto a su cultura, religién, sabidurias, epistemologia,
llamandoles inapropiadamente primitivos, paganos, supersticiosos, iddlatras, indios, laris,
sucios, ignorantes, etc. Pese a esto, los pueblos indigenas originarios de los ayllus del
Norte de Potosi persistieron (Platt 1982), pero al no lograr desparecer a los pueblos
indigenas originarios, los criollos en alianza con los mestizos se inventaron la estrategia
de la asimilacién (Estermann 2009: 60-61).

Con la asimilacién forzada, a través de un imperialismo econémico, educativo, religioso,
cultural pretendieron encajar a los indigenas y originarios a los estandares y esquemas
europeos a fin de insertarlos a su economia colonial. Este intento colonial, ha contribuido
de algun modo en la subalternizacién de la lengua nativa, de las costumbres rituales, de
las sabidurias culturales de crianza de la vida y de la economia étnica. Pero, los indigenas
originarios de los ayllus que lograron resistir con dificultades a este proceso, hoy son
simplemente incorporados, esta es la tercera estrategia que viene con el nombre de
globalizacién y desarrollo. Ingenuamente muchos estamos accediendo a las bondades de
la modernidad occidental sin analizar el precio ecolégico y social que causa esto
(Esterman 2009).

Sin embargo, es justo reconocer que hay muchas redes nacionales e internacionales de
institutos y de cientificos que ponen un interés profesional en los sistemas de
conocimiento indigena y en sus practicas agropecuarias. Entre ellas se puede mencionar
en el caso boliviano estan: AGRUCO, CAIPACHA, PROEIB —Andes, EIB-AMAZ, la EIB y
CENDA. Un aporte muy valioso que han hecho sobre estos temas son sin duda, las
investigaciones del PRATEC. (Lima) y sus redes de NACAs? como el Chuyma Aru (Puno -
Perd). Ademas, estan los de LPIC Pueblo NASA de Colombia y en Ecuador DINEIB y

otros.

Los pueblos indigenas originarios y campesinos de Bolivia son depositarias de valiosos
conocimientos relacionados con la crianza de la vida en la chacra. La gran variedad

climatica, la extrema diversidad en los recursos naturales, tierra y agua, la extrema

2 Nucleos de Afirmacién Cultural de los Andes



diversidad natural del ecosistema alto-andino y el saber criar plantas y animales
valiéndose precisamente - desde hace mas de dos milenios - de la variabilidad del medio
natural, explican por qué a la region andina se la cataloga como a uno de los centros con
mayor diversidad y variedad agro eclégica mas importantes del mundo. La crianza de la
heterogeneidad permiti6 la aparicion de una cultura original que se demuestra por la
creacion de una gran diversidad de especies vegetales en papa dulce y amarga, maiz,
cafiihua, quinua, oca, olluco, izafio, maca, y otros vegetales, como también de animales
(Van Kessel y Enriquez 2002: 14).

El presente trabajo se desarrolla en seis capitulos. En el primer capitulo se encuentran: el
planteamiento del problema, los objetivos y la justificacion de la investigacion. Dentro de
las caracteristicas del problema vamos hallar la problematica que existe en la relacién
entre las sabidurias culturales de crianza de la papa-maiz de la comunidad y los
conocimientos escolares de las ciencias naturales. Dentro de los objetivos generales y
especificos estan las caracteristicas de las sabidurias culturales de la comunidad y los
conocimientos de la escuela y la relacién entre estos dos. Y dentro de la justificacion esta
del por qué se realizé esta investigacion, en qué contribuira los resultados de la presente
investigacion; ademas estan la novedad, la pertinencia cultural y la viabilidad del trabajo

de investigacion.

En el segundo capitulo que trata sobre el marco metodolégico de la investigacion se
describen los aportes del enfoque cualitativo y etnografico en esta investigacion. También
se describe la metodologia que se siguidé para construir cada uno de los capitulos del
estudio; asimismo se describe la forma como se emple6 el método fenomenoldgico en
esta investigacion. En este capitulo también se puede hallar las caracteristicas de los
sujetos con los que se realizd la presente investigacion. Del mismo modo estan las
técnicas, instrumentos y estrategias que se emplearon durante proceso del trabajo de
campo. Y finalmente esta descrito el proceso de procesamiento de los datos, como la

categorizacion, el analisis la triangulacién e interpretacion de la informacién.

En el tercer capitulo se presenta el abordaje te6rico conceptual en torno a tres puntos, el
primero trata sobre la naturaleza, caracteristica y formas de recreacién de las sabidurias
culturales indigenas originarias, el segundo refiere al conocimiento en occidente moderno
y su relacién con las ciencias de la naturaleza, estos dos se presenta de una manera
imparcial, no se toma partido por ninguno inicialmente, solo en ultima parte; es decir, en el

tercero tema que trata sobre el dialogo critico entre los dos primeros se toma partido por



las sabidurias culturales indigenas originarias, esto porque soy profesional indigena,
sobre todo en la parte de la critica al conocimiento cientifico occidental. Dentro de este
tltimo tema también se presenta las demandas educativas de los pueblos indigenas
originarias y finalmente en esta misma parte se hace una pequefia propuesta de dialogo

entre el primero y el segundo y con esto se cierra el marco teorico.

El cuarto capitulo, presenta los resultado de la investigacion que esta dividida en cuatro
partes, la primera parte trata sobre las caracteristicas del contexto de estudio y el
segundo trata sobre los cuatro hallazgos encontrados en la investigacion: (1) Calendario
de sabidurias culturales (2) formas de recreacion de las sabidurias, (3) el respeto, y (4) la
posicion propia que trata sobre el vacio intercultural entre las ciencias naturales y las
sabidurias culturales del calendario. Estos resultados estdn en consonancia con los

objetivos del presente estudio.

En el quinto capitulo, se encuentran las conclusiones en correlacién con los objetivos de
la presente investigacion. Finalmente, en el sexto capitulo se presenta una propuesta para

recuperar el respeto al ayllu runa.



CAPITULO |
PRESENTACION DE LA INVESTIGACION

1.1. PLANTEAMIENTO DEL PROBLEMA

En Bolivia, la educacién ha jugado un rol muy importante en la colonizacion de los
sectores marginados. Su rol hasta ahora ha sido funcional al sistema del conocimiento
colonial. Asi cen los gobiernos liberales de 1900 y 1920 se imponen la incorporacién del
‘indio” a la vida “civilizada” (Choque, Soria, Mamani y otros 1992: 49-59) por medio de
diferentes politicas y entre ellas por medio de la educacion formal impartida en las
escuelas rurales. Este tipo de educacion en las comunidades originarias ha ejercido un rol
de colonizaciéon que se expresa, principalmente, en el dominio cultural que invisibiliza,
subalterniza y descalifica el conocimiento local, tachandolo de inadecuado, pernicioso,
retrogrado y supersticioso (Choque, Soria, Mamani y otros 1992: 50) en lugar del dialogo
y debate a fin de imponer las formas de vida basadas en el progreso occidental. Esta
desvalorizacion a la forma de vida ancestral, también ha traido consigo la descalificacion

cultural y social de la lengua nativa via castellanizacion.

A pesar de la implementacién de varias Reformas Educativas en Bolivia no se logra
superar la vision logocéntrica® y modernizante del quehacer educativo porque esta
profundamente asociado a lo econémico y no responde precisamente a las necesidades
basicas del ser humano (Shiva 2008: 77-78). Asi las escuelas contindan promoviendo la
homogeneizacién monocultural como la maxima y jerarquicamente superior a cualquier
otra cosmovision y sabiduria de los ayllus y pueblos originarios®. Esta asimetria hace que
la diversidad de sabidurias culturales culturales de los pueblos indigenas originarios

aparezca frente al conocimiento de la escuela, como previos, y jerarquicamente inferiores.

Ahora bien, cdmo se esta dando esta situacién en los ayllus de Toracari. Por un lado,
estan las escuelas rurales encerrados y aislados de las comunidades, su rol es estimular

y desarrollar formas de pensar y accionar basadas en el progreso. Es decir, las cosas que

% El logocentrismo es "discurso racional que pretende dar razén, fundamentar, garantizar, legitimar tanto la
autoridad del significado trascendental como la del sistema institucional... En el espacio del logocentrismo se
desarrolla la gran maquinaria del saber (sentido-verdad-univocidad) y de poder (autoridad-jerarquia-
dominacidn-legitimacion) regida por la instancia formal y pretendidamente neutra de lo Uno y de lo Mismo”
SDerrida, 1997: 8).

(...) “los indios que podian mostrarse emparentados patrilinealmente con los beneficiados de estos
repartimientos originales, eran llamados “originarios” y se les reconocia un derecho seguro e inalienable de
posesion sobre sus predios, siempre que cumplieran estrictamente sus obligaciones frente a la comunidad
mayor y frente al estado. La calidad de “originario” no correspondia estrictamente a un individuo por sus
caracteristicas genealdgicas, sino simplemente por ocupar uno de los “terrenos de origen” del ayllu” (Platt
1982: 52-53).

4



aprenden las wawas en la escuela no so6lo son consideradas mejores que las realizadas
en la comunidad, sino que éstas son consideradas y cuestionadas, como atrasados
obsoletos, primitivas y sin sustento de vida. Los estudiantes de origen indigena aprenden
en estas escuelas a categorizar al mundo con un lenguaje antropocéntrico; por ejemplo
aprenden que la Pachamama es una materia inerte, recurso natural, biético — abidtico,
ambiente hostil (Cuaderno de Ciencias naturales, Sexto Curso 2010). El conocimiento asi
aprendido esta asociado a la visién del progreso tecnolégico, el cual es requisito para

suplir a la sabiduria propia y no asi para vigorizarla y conservarla.

Por otro lado, en las comunidades de los ayllus de Toracari, la situacion de las sabidurias
culturales como modo de vida esté relacionado con el respeto, el siguiente testimonio

refleja esta situacion:

Manafia respeto kanchu, respeto chinkapun: ya no hay respeto nuestros hijos estan
perdiendo el respeto, los jévenes y los nifios ya no saben saludar a los mayores en la
comunidad, ahora nosotros tenemos que saludarles a ellos, asi noméas ya caminan.
Las wawas y los maqt’as estan perdiendo el respeto a todos y a todo; no respetan
nuestras costumbres, caminan burlandose de nuestras ropas, se rien de nuestras
garanas (ofrendas), de nuestra mdusica, ya no quieren hacer la chacra, tampoco
respetan a sus profesores en las escuelas. La ensefianza en la escuela no es buena,
las wawas aprenden poco en la escuela; eso no les sirve mucho para vivir en el
campo, pero tampoco les sirve mucho para vivir bien en la ciudad. Los que han salido
bachilleres no pueden seguir estudiando en las ciudades. A veces cuando salen
profesionales ni trabajo pueden encontrar por eso a veces terminan volviendo a la
comunidad, pero aqui tampoco rinden bien en la chacra. No manejan bien ni cosas de
la escuela, ni la cosas de la chacra en el campo. M&s que todo por eso ahora
queremos iskay yachay. (Entrev. Hugo Fernandez y Elias Vargas, autoridades
originarias de los Ayllus de Toracari, Junio 2009)

Este testimonio presenta dos problemas muy complejos en torno a la formacion y
educacion de las wawas en la zona. El primero tiene que ver con la pérdida del respeto a
tres niveles: la intergeneracional, a la naturaleza y a las costumbres de la comunidad. El
segundo problema se refiere a que las wawas y los jovenes no manejan bien la lectura,
escritura, las matematicas, ni el castellano, pero tampoco saben hacer bien los

guehaceres de la chacra.

Esta forma de relacion entre lo que se aprende en la escuela y lo que se vive en las

comunidades nos lleva a plantearnos las siguientes preguntas:

¢Existe didlogo entre las sabidurias culturales de crianza de la papa—maiz de la
comunidad y el conocimiento escolar de ciencias naturales y qué relacién tiene esto con
aquello que dicen los actores de los ayllu: las wawas no manejan bien ni cosas de la

escuela, ni la cosas de la chacra en el campo?
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Para respondernos a esta pregunta, primero tendriamos que conocer las caracteristicas
de las sabidurias culturales de la comunidad y las caracteristicas de los conocimientos
escolares, pero como no se puede explorar todas las sabidurias culturales de la
comunidad y tampoco todos los conocimientos de la escuela, en esta investigacion se
especificaron las sabidurias culturales de crianza de papa—maiz de la comunidad y los
conocimientos de ciencias naturales de la escuela. A través de estos dos sistemas de
conocimiento y/o sabidurias intentaremos responder a la pregunta principal. Para ello

ademas contamos con las siguientes sub preguntas.
En lo que atafie a las sabidurias culturales de la comunidad las preguntas son:

¢ Con qué sabidurias culturales los ayllu runas contindan criando la agrobiodiversidad

nativa en sus comunidades?

¢Cudl es la dimensién cultural de la practica agricola tradicional de la papa y maiz en la

comunidad de Lagaya y Allphayage?

¢, Qué esta pasando con el tema del respeto a las sabidurias culturales del ayllu runa en

las comunidades?

En lo que se refiere a los conocimientos de ciencias naturales de la escuela se tiene las

siguientes preguntas

¢, Qué formas de conocimiento sobre las ciencias de la naturaleza estan representadas

como importantes en la escuela?

¢A qué circulo cultural responde la ideologia del conocimiento escolar de ciencias

naturales?
1.3. OBJETIVOS
1.3.1. Objetivo general

Analizar las relaciones que se dan entre la diversidad de sabidurias culturales culturales
sobre la crianza de la papa-maiz de la comunidad y el conocimiento escolar de ciencias

naturales desarrollado en el area de ciencias de la vida de la escuela.

1.3.2. Objetivos especificos

e Registrar mediante un calendario las sabidurias culturales agricolas, rituales y
agroastrondmicas en torno a la crianza de la papa (Allphayage) y maiz (Lagaya) y

sus formas de aprendizaje de estas sabidurias en la comunidad.



e Identificar la ideologia del conocimiento escolare de las ciencias naturales
desarrollado en el area de ciencias de la vida, tercer afio, segundo ciclo, nivel
primario de la Unidad Educativa San Francisco de Asis de Toracari.

e Sistematizar las percepciones de los ayllu runas sobre la situacién del respeto al
kawsay en el Distrito Indigena de Toracari.

1.3. JUSTIFICACION

Los motivos que impulsaron la realizacién de la presente investigacion fueron porque:
primero, sabemos que el modelo de desarrollo basado en la civilizacion industrial,
actualmente estd en crisis debido al impacto ecoldgico que esta produciendo en los
ecosistemas. En este contexto, la diversidad de sabidurias culturales culturales de los
ayllus originarios se presentan como una de las alternativas para encarar este problema,
porque estas sabidurias se desarrollan a través de practicas sustentables que permiten la
preservacion de la agrobiodiversidad y biodiversidad® nativa en los ecosistemas (Prada
2005: 146 y 147). Estos se constituyen en la reserva ecoldgica para la supervivencia de

las futuras generaciones.

Segundo, porque hasta la actualidad las sabidurias culturales de crianza de la vida han
mostrado su vigencia y valor por milenios. Es su preservacion, regeneracion y recreacion
sustentada en el aprendizaje intergeneracional lo que se busca dejar como herencia a las

futuras generaciones.

Tercero, si bien todavia existe sabidurias culturales de crianza de la papa y maiz en las
comunidades de Allphayaqge y Lagaya, éstos actualmente estan siendo afectados por
diferentes medios e instancias. Entre los medios que interesa destacar en esta
investigacion, es el rol de la escuela que solamente privilegia los conocimientos
occidentales en la educacion y esto afecta en la formacién de los estudiantes porque
invisibiliza sus sabidurias culturales de crianza de papa y maiz. No obstante, los
estudiantes indigenas no solo dependen de los conocimientos escolares, sino también de
la agricultura tradicional, esto es la base de la vida en las comunidades donde se hizo el

estudio.

® “El mundo natural es multi-estratificado e interdependiente —desde la ecologia de los micro-organismos a la

ecologia de las plantas, los animales y los humanos; la renovacion de las especies depende de la diversidad
de los sistemas vivientes; la biodiversidad es la base de la vida; socavarla es socavar la vida misma; lo
opuesto de una visién antropocéntrica” (Bowers, 2007: 9).
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Esta investigacion contribuird en la recuperacion del respeto por el status epistemolégico®
de las sabidurias culturales ancestrales intergeneracionales (Olivé 2009: 24) respecto a la
crianza de papa y maiz en las comunidades de Allphayage y Lagaya.

Las sabidurias culturales de crianza de papa y maiz descritas en la presente investigacion
ofrecen el achkha yachay (diversidad de sabidurias) para contribuir a la educacion
pluricultural. Y las caracteristicas del conocimiento escolar de las ciencias naturales nos
ponen ante el desafio de descolonizar la ideologia de los contenidos de la escuela. El
aporte de esta investigacion busca superar la situacion de asimetria entre estas dos
sabidurias y conocimientos que hasta ahora sigue favoreciendo al predominio de los
intereses privados y corporativos sobre los intereses comunes. Los insumos de la
investigacion sirven para proponer una educacion que permita no solo aprender la cultura
occidental en su versiéon contemporanea, sino la diversidad cultural’ de los pueblos

originarios y de otras culturas del mundo en condiciones de equivalencia®,

Todo esto para qué, para buscar de manera conjunta alternativas para recuperar el
respeto a la Madre Tierra, quién actualmente se encuentra afectada por la crisis ambiental
y nuestro sustento de vida depende del bienestar de ella. Por ello, lo que se debe
reconocer es que cada cultura originaria tiene sus propios modos de estar en el mundo,
pero también sus propios modos de integrar lo ajeno, lo diferente, aunque éste provenga

de la cultura occidental moderna dominante.

La novedad de la presente investigacidn radica en que busca desuniversalizar el
conocimiento escolar occidental moderno, poniendo en cuestibn su caracteristica
antropocéntrica que solo esta beneficiando a pequefas corporaciones a costa de las
riguezas naturales de las mayorias. Cémo, a través del dialogo critico entre las sabidurias
culturales de crianza de la chacra y el conocimiento escolar de las ciencias naturales.
Esta investigacién también es novedosa porque no plantea la mera incorporacién de los
saberes culturales indigenas originarias a la estructura de conocimientos occidentales, es
novedosa porque no busca la diversificacion curricular menos la contextualizacién del
curriculo nacional. Esto porque con incorporacion, diversificacion y contextualizacion de

curriculos no se afecta al caracter colonial del conocimiento dominante, éste a pesar de

® La epistemolgia entendida como practicas sociales de la construccion, de aplicacion, recreacion y los
criterios axildgicas de validez del conocimiento (en base a Olivé 2009: 25-26).

" “La diversidad cultural puede ser la clave de la supervivencia de la especie humana (...) deberiamos
mantener la diversidad de formas de comprender, crear y resolver problemas que la especie humana ha sido
capaz de generar” (Marglin, 2000:314).

8 “Equivalencia permite acceder a la sabiduria de los demas a pesar de no compartir con ellos determinadas
capacidades de percepcién y emocion” (Grillo 1994: 55).
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los esfuerzos de la Educacion Intercultural Bilingue sigue estableciendo situacion de
asimetria en el estado plurinacional de Bolivia (Viafia, Tapia y Walsh 2010).

La realizacion de la presente investigacion ha sido viable porque los Ayllus de Toracari,
demandaron la realizacion de esta investigacion para fortalecer el desarrollo de sus
sabidurias culturales en condiciones de equivalencia con los conocimientos escolares,

tanto en los espacios de la escuela, como en espacios de la comunidad.



CAPITULO II
MARCO METODOLOGICO DE LA INVESTIGACION

Antes de describir los componentes del marco metodolégico se considera necesario
puntualizar dos aspectos esenciales. Primero, como autora de la presente investigacion
debo reconocer que mi posicion valdrica frente a esta investigacion es la perspectiva
andina, porque se pretende presentar e interpretar la diversidad de sabidurias culturales
culturales en los términos, en la visién, en el hacer, su fe y la apreciacién de los mismos
ayllu runas. Ademas, se privilegia la visiobn andina de la tecnologia agricola local e
interpretarla conforme a la légica de los ayllu runas de Allphayaqe y Lagaya. La
inclinacién en la perspectiva de los ayllu runas, realmente no es un simple capricho, es
porque soy un miembro mas del ayllu y porque estoy consciente de que la reduccién de
los investigados a “objeto de investigacion” era efecto de las reglas clasicas de la

cientificidad generada en ciencias naturales.

Segundo, dado que comparto el sistema de valores de los ayllu runas, expresado en su
religidn, sus practicas agricolas y su ética césmica, debo admitir que esta investigacion
tiene doble autoria. Una autoria compartida entre mi persona y los actores, llamados aqui
ayllu runas de los ayllus del Distrito Indigena de Toracari, particularmente los ayllu runas
de Lagaya y Allphayage. En realidad, mi persona sistematizo las sabidurias culturales, los
aspectos socioculturales de las comunidades, la ideologia de los conocimientos escolares
de las ciencias naturales y luego analizé las relaciones que se dan entre estos a fin de ver

en qué medida se afectan, en eso consiste mi derecho de autoria en este estudio.
2.1. TIPO DE ESTUDIO

Esta investigacion se desarrollé en el marco del enfoque socio-culturales (Van Kessel y
Enriquez 2002: 93), porque fue abordada desde la “la perspectiva local’, donde la

investigadora se constituye en el principal instrumento de investigacion.

En este sentido, el tipo de estudio adoptado para la presente investigacion es el cualitativo
y el etnografico. Estos dos tipos de estudio, permitieron explorar la dimensién cultural de
la agricultura tradicional con énfasis en las sabidurias culturales de crianza de la papay el
maiz y sus respectivas formas de aprendizaje en la recreacion de estos saberes
culturales, practicada en las comunidades de Allphayaqe y Lagaya. Todo esto desde la
perspectiva de los actores (Ayllu Runas) y desde una mirada holistica. Asimismo, permitié

a la investigadora aproximarse a los aspectos socioculturales de las comunidades
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mencionadas, y la ideologia de los conocimientos escolares de las ciencias naturales
desarrollada en el area de ciencias de la vida, respetando las situaciones y circunstancias
en las que se presentan estos acontecimientos (Taylor y Bodgan 1990).

Asi, por un lado, el tipo de estudio es cualitativo porque segun Rodriguez, Gil y Garcia:

Los investigadores cualitativos estudian la realidad en su contexto natural, tal y como
sucede, intentando sacar los sentidos o interpretar los fenédmenos de acuerdo con los
significados que tienen para las personas implicadas. (1996:32)
Este tipo de investigacibn me permiti6 acercarme al contexto natural de Allphayage y
Lagaya para describir y aprender la dinamica de la diversidad de sabidurias culturales
culturales en torno a la crianza de la papa y maiz. Mediante la investigacion cualitativa, se
intentd comprender e interpretar los sentidos y significados que otorgan los actores de
estas comunidades a sus saberes y formas de aprendizaje en sus practicas de crianza de

la chacra de papa y maiz.

La caracteristica holistica del enfoque cualitativo permiti6 comprender la practica de las
sabidurias culturales en sus mdltiples dimensiones: ritual, agricola (técnica) y agro-
astronomica. Es decir, se realiz6 un calendario de sabidurias culturales rituales, agricolas
(técnicas) y agro-astronémicas en torno a la crianza de la papa y maiz, estas tres
dimensiones (rituales, técnicas y agroastrondémicas) constituyen la cualidad holistica de

este enfoque (Rodriguez, Gil y Garcia 1996:34).

Asimismo, se describid las caracteristicas de la gestion curricular de la Unidad Educativa
de San Francisco de Asis de Toracari, particularmente las caracteristicas de la ideologia
del conocimiento escolar de las ciencias naturales desarrollado en el area de ciencias de

la vida del tercer afio, segundo ciclo del nivel primario.

Una vez descrita, por un lado las sabidurias culturales sobre la crianza de la papa y maiz
en la comunidad y, por otro lado los conocimientos en torno a las ciencias naturales

desarrolladas en la escuela, se hizo un andlisis de relacionamiento entre ambos.
También fue necesario recurrir al enfoque etnografico porque:

(...) “etnografia” significa la descripcion (grafé) del estilo de vida de un grupo de
personas habituadas a vivir juntas (ethnos). El enfoque etnografico se apoya en la
conviccién de que las tradiciones, roles, valores y normas del ambiente en que se vive
se la internalizando poco a poco y generan regularidades que pueden explicar la
conducta individual y grupal en forma adecuada. En efecto, los miembros de un grupo
étnico, cultural o situacional comparten una estructura légica o de razonamiento que,
por lo general, no es explicita, pero que se manifiesta en diferentes aspectos de su
vida. (Martinez 1999: 27-28)
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La etnografia es el estudio descriptivo de la cultura de una comunidad, o de alguno de

sus aspectos fundamentales, bajo la perspectiva de comprension global de la misma.

(Aguirre 1995: 3)
El enfoque etnografico posibilitd la descripcion del escenario cultural de la agricultura
tradicional practicada en las comunidades de Lagaya y Allphayaqe y el desarrollo de la
ensefianza y aprendizaje del conocimiento de las ciencias de la naturaleza en la escuela.
Este enfoque no solo permitio lograr el producto de la investigacién, sino también viabilizo
procesos etnogréficos, los cuales son tres:

Primero, las técnicas y estrategias utilizadas durante la presente investigacion
proporcionaron datos fenomenoldgicos: (1) la concepcion y el significado que le otorgan
los ayllu runas a la practica de la diversidad de sus sabidurias culturales y formas de
aprendizaje en torno a la crianza de la papa y maiz en la comunidad y (2) la concepcién

tedrica del conocimiento de las ciencias naturales desarrollados en la escuela.

Segundo, con este enfoque se logré obtener informacién empirica y naturalista, a través
de la observacién participante y no participante que permitieron registrar las sabidurias
culturales que se emplean en el proceso agricola de la crianza de la papa (en Allphayage)
y maiz (en Lagaya), desde la siembra hasta la cosecha y almacenamiento de los cultivos.
Con esta técnica, también se observé el desarrollo de los contenidos en el area de
ciencias de la vida en la escuela, poniendo mayor énfasis en la ideologia del conocimiento

de las ciencias de la naturaleza (Goetz y LeCompte1988: 28-29).

Tercero, el enfoque etnografico ha permitido construir un calendario de sabidurias
culturales (respetando la legua en el que se expresaron los ayllu runas y sus propias
I6gicas) sobre practicas agricolas (técnicas), rituales y agro-astronémicas y sus
conexiones. Es decir, identificar por qué es importante describir la sabiduria agricola en
sus tres dimensiones (sabidurias culturales agricolas o técnicas, rituales y agro-
astrondmicas) y cual es la relacion entre la sabiduria agricola y la agroastrnémica, por
ejemplo. Asimismo, este enfoque permitié analizar las complejas relaciones que se dan
entre las sabidurias culturales sobre la papa—maiz de la comunidad y los conocimientos

de ciencias naturales de la escuela (Goetz y LeComptel1988: 29).

También se adopté el enfoque etnografico, para la categorizaciéon de los datos de campo,
lo cual consisti6 en la identificacién de algunas categorias propias expresadas en su
propia lengua y cosmovisiones de los ayllu runas de Allphayage y Lagaya. Algunas de

estas categorias (ruwaspa yachakuni, pukllaspa yachakuni, coca yachan, karmilla yachan,
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etc.) se encuentran tanto en los conceptos que constituyen los resultados de la presente
investigacion como en los testimonios que forman parte fundamental del contenido de los
resultados. La recuperacién de las categorias propias contribuye a la construccion
colectiva del conocimiento; la construccion de esta investigacion es un constructo
compartido entre la investigadora, los ayllu runas, el asesor de tesis, los lectores de la
tesis y todas aquellas personas que contribuyeron con sus consejos, observaciones,
criticas, reflexiones en esta investigacion. También se dice que es una construccion
compartida porque se respeto la expresién en quechua y la logica del contenido de los
saberes y porque en el proceso de construccion del informe de investigacion se puso a

consideracion de algunos hermanos de Lagaya y Allphayaqe algunas categorias propias.

En suma, estos enfoques permitieron realizar una descripcion detallada sobre los modos
de vida que se expresan a través de su historia, costumbres, lengua, sabidurias en un

ambiente de intercambio social y natural (Francois 1994: 33).
2.2. DESCRIPCION DE LA METODOLOGIA UTILIZADA EN LA INVESTIGACION

Participar, observar, preguntar y conversar fueron los principales caminos que se
siguieron en la realizacion de esta investigacion. Seguir estos caminos me llevd, como
investigadora, a vivir entre los hermanos de Allphayage y Lagaya, para acceder al
significado y los sentidos que otorgan los ayllu runas a la practica de sus sabidurias
culturales; porgue asi nomas no nos avisan. Muchas cosas fueron comprendiéndose en la
medida en que iba sintonizandome con los hermanos originarios de las comunidades ya
mencionadas. Esta sintonizacion exigié una personalidad altamente sensible y sociable.
De hecho, mucho de lo que aprendi de los hechos, circunstancias y acontecimientos, se
deben a mi capacidad de sintonizacion, la simpatia: la empatia y la convivencia sincera
con los hermanos y hermanas. Por otro lado, respetar la dignidad y el prestigio de los
sujetos de la investigacion es fundamental a la hora de realizar una investigacién de corte
cualitativo. También debo recalcar, que las practicas del rito son los elementos que
entregan mucho sentido, significado y valor real del modo de vivir y trabajar de los ayllu

runas de Allphayage y Lagaya.

La participacion de la investigadora en los diferentes acontecimientos de la investigacion,
implicé convertirse en una parte mas del panorama que se describié. Solo siendo parte de
lo que se describe, uno se siente “persona ubicada”; esto para comprender los eventos y
acontecimientos en los que se desarrollaron los diferentes componente de la

investigacion.
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En este marco, la presente investigacion se realizé en cuatro fases. La primera fase,
consistié en la elaboracion del perfil de investigacion donde se formularon las preguntas
de investigacion, los objetivos y la definicion de técnicas e instrumentos del estudio.

La segunda fase estuvo destinada al desarrollo del trabajo de campo tanto en las
comunidades de Allphayage, Lagaya como en la Unidad Educativa “San Francisco de
Asis”. Esta fase tuvo dos etapas: en el primer trabajo de campo (octubre 2009) se
realizaron las primeras aproximaciones a la realidad del contexto de las comunidades y de
la escuela mencionada. En el acercamiento a las comunidades se tuvo la oportunidad de
observar, preguntar y conversar con el apoyo de entrevistas semi-estructuradas y guias
de observacion, sobre la diversidad de sabidurias culturales culturales que se practican
en las siembras de la papa en la comunidad de Allphayage y maiz en Lagaya, porque en
este periodo que comprendia el mes de octubre y parte de noviembre de 2009 estaban

realizando el jatun tarpuy (siembra grande).

En este primer trabajo de campo se logré acopiar informaciéon acerca del sistema agricola
tradicional vigente; las sabidurias culturales agricolas como estrategias de siembra, el
suelo, la semilla, sistema de trabajo comunitario; sabidurias culturales asociadas con la
observacion de las seflas o sefialeros naturales y sabidurias rituales. Todas estas
sabidurias se registraron en un calendario de saberes culturales. Aprovechando los
eventos de la siembra de papa y maiz, también se recogi6 informacién sobre las formas
de recreacion contenidas en las tareas agricolas que correspondia en ese momento al

jatun tarpuy.

Con relacién a la escuela, se registré informacion, por medio de guias de observacion,
acerca de la ensefianza y aprendizaje y sobre todo la ideologia de las ciencias de las
naturales en el tercer afios del segundo ciclo de la Unidad Educativa San Francisco de

Asis.

En el segundo trabajo de campo que comprendié mayo y parte de abril de 2010, se revisé
inicialmente la informacién recogida en el primer trabajo de campo y en base a aquello,
con el apoyo de tutor de la tesis, se hizo algunos ajustes a los instrumentos de la
investigacion. Se vio la necesidad de enfatizar dos aspectos: (1) en las formas de
recreacion de las sabidurias culturales en torno a la crianza de la papa y maiz y (2) se
profundizaron los conceptos: yachay, barbecho, uyway, etc. También se explor6 con los

adultos las formas cémo ellos aprendieron y como transmiten a sus hijos la diversidad de
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sabidurias culturales culturales que se practican en las labores agricolas durante las
diferentes campafias agricolas.

Asimismo, este segundo periodo de trabajo de campo permiti6 complementar informacién
en torno al contexto sociocultural de las comunidades de Lagaya y Allphayage y
profundizar, revisar y validar con los ayllu runas el calendario de sabidurias culturales

agricolas, rituales y agroastrondmicos sobre la crianza de la papa y maiz.

Ambos periodos del trabajo de campo se realizaron tomando en cuenta algunas
herramientas del método fenomenoldgico y etnometodolégico. Con el método
fenomenolégico (Rodriguez, Gil y Garcia 1996:40-42) se exploraron cuestiones de
significados, a fin de explicitar la esencia de la experiencia vital de la cotidianeidad; es
decir, el enfoque fenomenoldgico permitié aproximarse a los significados que otorgan los
ayllu runas a sus sabidurias culturales agricolas, rituales, festivas y agroastronémicas; el
por qué se mantenian estas practicas, qué sentido tiene para ellos continuar con la

practica de estas sabidurias ancestrales.

La tercera fase tiene que ver con la recolecciéon de informacion de fuentes documentales
como el PDM 2009-2013 (Plan de Desarrollo Municipal) de San Pedro de Buena Vista, en
este se obtuvo informacién acerca del contexto sociocultural de Allphayaqe, Lagaya y en
general del Distrito Indigena de Toracari. También se consulté el documento denominado
Autodiagnostico Comunitario de los Ayllus de Toracari. EI PDM fue revisado en el

Municipio de San Pedro y se cont6é con un ejemplar original del Autodiagnadstico.

Finalmente, la cuarta fase consistié en el procesamiento de los datos, el cual tuvo cuatro
procesos: 1) la sistematizacién de la informacién recogida mediante las entrevistas semi-
estructuradas, la observacién y la revision documental. Esta sistematizacion se hizo
respetando los testimonios expresados en la lengua quechua. 2) Luego la categorizacion
de la informacion sistematizada que se concretd en la estructura de resultados, 3) la
construccion de la fundamentacion tetrica de la investigacion y 4) finalmente, el andlisis e
interpretacion de la informacion, triangulando los datos de la entrevista, la observacion,
las teorias conceptuales y percepciones de la investigadora. La descripcién de esta cuarta
fase se encuentra en forma detallada en la parte del procesamiento, analisis e

interpretacion de la informacién.
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2.3. LAS UNIDADES DE ANALISIS DE LA INVESTIGACION

Las unidades de analisis en el plano de la investigacion cualitativa y etnogréfica son
aguellos aspectos concretos que nacen de los objetivos de la investigacion. Cuanto mas
precisos y concretos son los objetivos de la investigacion con mayor precision se definen
las unidades de andlisis (Goetz y LeCompte1988: 81), considerando aspectos especificos
y concretos (el qué) que constituyen a los objetivos y la poblacion, y el donde que se
refiere al lugar donde se desarrollan los objetivos; es decir, sefialan el lugar y el

acontecimiento de estos aspectos.

En este sentido, las unidades de andlisis de la presente investigacion nacieron de los

objetivos especificos y de la poblacidn de estudio, los cuales son los siguientes:

1. La practica de las sabidurias culturales agricolas, rituales y agroastronémicas durante
la campafia agricola (siembra, aporque, cosecha, seleccién y almacenamiento) de la

papa en la comunidad de Allphayage y del maiz en Lagaya.

2. Formas de aprendizaje intergeneracional en la recreacion de las sabidurias culturales
agricolas, rituales y agroastronomicas sobre la crianza de la papa y maiz en la

comunidad.

- Interaccion entre padres y madres de familia e hijos en el proceso de la crianza de la

chacra de papa y maiz en la comunidad.

- Interaccién de aprendizaje intergeneracional de jévenes y nifios con ancianos en la

siembra, aporgque, cosecha y almacenamiento de la papa y maiz en la comunidad.

3. La ideologia de los conocimientos escolares de las ciencias naturales en la ensefianza
y aprendizaje de ciencias de la vida y en los cuadernos de los estudiantes de sexto afio

del segundo ciclo, nivel primario, Unidad Educativa “San Francisco de Asis”.

4. Analisis sobre las relaciones entre la diversidad de sabidurias culturales culturales
agricolas, rituales y agro-astronémicas de la papa-maiz y la ideologia de los

conocimientos escolares de las ciencias naturales.

Estas unidades de andlisis se ajustaron permanentemente en base a los resultados
hallados en el trabajo de campo, lo cual también influy6é en el ajuste permanente de los

instrumentos de investigacion.
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2.4. POBLACION O PARTICIPANTES DE LA INVESTIGACION

En esta investigacion, se adopta el término “participantes” de la investigacién porque los
Ayllus del Distrito Indigena de Toracari, por medio de sus autoridades originarias y
locales, solicitaron y firmaron un convenio (ver anexo 1) con la investigadora para la
realizacion de un proyecto de investigacion sobre el ‘Iskay Yachay”; a cambio, ellos
auspiciaron y respaldaron la postulacién de la investigadora a la maestria. De esta forma
la presente investigacion se constituye en un producto que beneficia tanto a la poblacién
del distrito mencionado como a la investigadora en la obtencion de un titulo de maestria
en Educacion Intercultural Bilinglie. Por esta razén, la “poblaciéon” se ha convertido en
“participantes” de la investigacion, lo cual produjo muchas ventajas, porque gracias a la
corresponsabilidad y compromiso asumido por parte de las autoridades, se garantizé la
viabilidad del proceso de investigacién, también facilité el contacto y el apoyo en el logro

de los resultados.

Desde esta perspectiva, la seleccion de los participantes directos en la presente
investigacion fue consensuada con las autoridades originarias del Distrito Indigena de los
Ayllus de Toracari en una reunién comunal. Como resultado de este consenso se
seleccioné dos comunidades que representan (muestra) a los tres ayllus del Distrito:
Allphayage y Lagaya; y en relacion al aspecto educativo se seleccioné la Unidad
Educativa “San Francisco de Asis” de Toracari. Este ultimo porque los estudiantes de las
comunidades de Allphayge y Lagaya vienen a concluir sus estudios de educacion primaria

y secundaria a esta Unidad Educativa.

Se eligié la comunidad de Allphayage por dos razones: primero, porque segun las
autoridades originarias, esta comunidad es criadora de mayor variedad de papa nativa en
la zona, y segundo porque todavia se conserva la vida de ayllu. La comunidad de Lagaya,
porque es criadora de variedad de maiz. Entonces el criterio basico fue la conservacién
de las variedades tanto de papa como de maiz, este criterio hizo suponer que, por lo
tanto, existe diversidad de sabidurias culturales culturales en la crianza de estos dos
cultivos. Y por qué se selecciond, el cultivo de la papa y el maiz, porgue los dos son los

productos de primera necesidad para subsistencia de las familias en los ayllus.

Esta manera de seleccion de los participantes de la investigacién coincide con las
caracteristicas de la investigacion cualitativa, ya que los criterios de identificacion de la
poblacién se emplearon a partir del consenso que se logré con los participantes de la

investigacion. También se consensud los espacios ecologicos para realizar la
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investigacion. Esto a fin de estudiar a dicha poblacion en su integridad tal como afirman
Goetz y LeCompte:

Si bien el término de poblacién suele referirse a los respondientes o participantes
potenciales de un estudio, también los fendmenos no humanos y los objetos
inanimados pueden constituir la poblacion. Los grupos humanos realizan sus
actividades en escenarios y contextos, periodos de tiempos y circunstancias finitos y
especificables. (1988: 88)
Como indica la cita, para el desarrollo de la presente investigacion, no solo se tomaron en
cuenta a los runas (personas) de las comunidades, también se consideraron como
poblacién y fuentes de datos, los espacios, contextos y circunstancias en los que realizan
actividades de crianza de la chacra de papa y maiz y su involucramiento de las wawas en
dichas actividades (Goetz y LeCompte 1988: 77). Otro espacio y poblacion de la
investigacion, fueron los estudiantes del sexto afio de segundo ciclo (educacién primaria)

y los contenidos respecto al conocimiento de las ciencias naturales de la escuela.

Sin embargo, cada uno de estos aspectos que hacen a la poblacién de estudio tienen en
la investigacion cualitativa un caracter dinamico; es decir, que el proceso de
involucramiento de los participantes de la investigacibn no se interrumpié sino que
continuaron a lo largo de la investigacion, valiéndose de estrategias diferentes segun el
tipo de informacion que se ha necesitado en cada momento del trabajo de campo (cf.
Rodriguez, Gil y Garcia 1996:135-137).

Si bien se han seleccionado las comunidades de Allphayage y Lagaya y los estudiantes
de la Unidad Educativa, no todo se ha trabajado con todos ellos, estos grupos se han
seleccionado, a su vez, en sub grupos. Estos subgrupos han sido distribuidos en funcién a

las caracteristicas de los objetivos especificos, de la siguiente manera:

Los participantes directos para el caso del primer y segundo objetivo especifico de la

investigacion fueron dos grupos distribuidos por comunidades:

Comunidad de Allphayage:

* Con 24 personas compuesto por autoridades originarias, padres, madres de familia,
abuelos y wawas se realiz6 un taller comunal para elaborar el calendario de saberes
culturales sobre la papa y para explorar las formas de transmisién y aprendizaje de

estas sabidurias.

* Acompafiamiento en el ciclo agricola a una familia compuesta por tres hijos, de los

cuales dos asisten a la escuela. Se selecciond esta familia porque ellos iniciaron el
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jatun tarpuy (siembra grande) de papa. En este proceso, también se exploré las formas
de transmision y aprendizaje de sabidurias.

Comunidad de Lagaya

* Con 30 personas compuesto por autoridades originarias, padres, madres de familia,
abuelos y wawas se realizé un taller comunal para elaborar el calendario de saberes
culturales sobre la crianza del maiz y para explorar las formas de aprendizaje de estas
sabidurias.

* Acompafiamiento en el ciclo agricola a una familia compuesta por dos hijos, de los
cuales los dos asisten a la escuela. Se seleccion6 esta familia porque ellos iniciaron
con la siembra de maiz en la region. En este proceso, también se ha explorado las

formas de aprendizaje intergeneracional de sabidurias.

Los participantes para el tercer objetivo especifico de la investigacion fueron los 35
estudiantes y un docentes del sexto afio, segundo ciclo de la Unidad Educativa de
Toracari, esto para dar seguimiento a los estudiantes que vienen de las comunidades de

Lagaya y Allphayage.
2.5. TECNICAS DE LA INVESTIGACION

Para la realizacion del trabajo de campo se utilizaron las siguientes técnicas: entrevistas
semi-estructurada, entrevista en profundidad con énfasis en la conversacion, la
observacion participante y la observacién estructurada; también se realizaron talleres

comunales en las comunidades de Allphayage y Lagaya.
a. La entrevista semi-estructurada

La técnica de la entrevista semi-estructurada permiti6 solicitar informacién de los
participantes de la presente investigacion para obtener datos, mediante una interaccién
verbal entre la investigadora y los participantes (padres y madres de familia, abuelos,
wawas, docentes, autoridades originarias, juntas educativas, docentes) de la investigacion
sobre las sabidurias culturales agricolas, rituales y astronémicas de la crianza de la papa
y maiz y sus formas de aprendizaje. Y Los conocimientos sobre ciencias naturales. En las
conversaciones se respetd la visién particular de los participantes (Rodriguez, Gil y
Garcia, 1996: 167-168). Las entrevistas se realizaron entablando dialogo y conversacion
de confianza y de respeto entre iguales, sin restricciones de ninguna naturaleza (cf.
Martinez 1995).
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Esta fase exploratoria comenz6 con una conversacion sobre la cotidianidad; es decir,
preguntando “cémo ha sido el rendimiento de las chacras este afio”, sobre la base de esa
conversacion, la investigadora poco a poco fue incorporando preguntas buscando
respuestas que proporcionaron puntos de vistas y descripciones sobre los saberes que
practican en las épocas de siembra, aporque, cosecha, etc. de la papa y maiz; y sobre las
formas como van transmitiendo a sus hijos las sabidurias culturales que practican durante

la campafia agricola, asi como las formas en las que ellos aprendieron de sus padres.

Un aprendizaje significativo en esta fase, ha sido no preguntar por los detalles concretos
de los temas que se ha conversado con el participante de la investigacion, porque este
primer contacto me ha permitido ganarme la confianza y para ello ha sido importante
escuchar todo lo que ellos me contaban con respecto a sus experiencias. En esta fase,
también ha sido muy importante hacer notar al participante de la investigacion, que su
sabiduria en torno a la agricultura es tan importante como cualquier otra sabiduria, del
cual la investigadora pretende aprender, mas alla del simple registro de datos, para ello la
palabra méagica ha sido quisiera aprender de tu sabiduria ¢,como se cria la chacra de papa

y el maiz?.
b. La entrevista en profundidad

La entrevista en profundidad se realizé para examinar en detalle las preguntas de la
entrevista semi-estructurada. Con la entrevista en profundidad se logré comprender en
profundidad algunos significados de los elementos identificados con la entrevista semi-
estructurada. Con la entrevista en profundidad también se logré6 comprender el significado
de los siguientes términos: “las cabrillas saben” (karwillas yachan), La luna sabe (Killa
yachan), “‘uyway”, etc. (Taylor y Bodgan 1990: 114-115). Las palabras mas empleadas

LT

con esta técnica han sido “imarayku”, “imagtin” (por qué).

Los aprendizajes que se lograron con la aplicacién de las técnicas semi-estructuras y la

entrevista en profundidad fueron dos:

* No emitir juicios en la entrevista, durante la conversacion se tratdé de escuchar lo que
decia las personas entrevistadas (en base a Rodriguez, Gil y Garcia 1996: 173). No se
interrumpid las conversaciones emitiendo juicio de valor, sélo asi se logr6 acceder a la
sabiduria de los demas. La conversacion comprometié toda la capacidad de sintonizacion
(en base a Grillo 1994: 55).

20



* Prestar atencién al entrevistado cuando estuvo relatando su testimonio, lo cual
significO mostrar interés sincero por lo que estaba diciendo el entrevistado mirandole la
cara y los 0jos, se siguié con todo el cuerpo la conversacion (Taylor y Bodgan 1990: 123).
Esto ayudé no solo a comprender a cabalidad la explicacion del entrevistado, sino
también ayudo6 a formular preguntas de entrevista en profundidad, tomando sus propias
palabras (Rodriguez, Gil y Garcia 1996:173).

c. La observacion participante y estructurada

La observacion participante facilité a la investigadora interaccionar involucrandose en las
actividades cotidianas de los participantes de la investigacion (Taylor y Bodgan 1990: 51).
Esta técnica permitio: (1) palpar las sabidurias culturales que se practican en la siembra
de la papa y maiz en la comunidad, las formas de comportamiento de las wawas para
aprender estas sabidurias culturales de los adultos, la interaccién de los adultos con las
wawas en la siembra y cosecha (Taylor y Bodgan 1990: 51), (2) aprender a derramar las
semillas en los surcos de la tierra durante la siembra de papa y maiz y (3) aprender a
pedir permiso a la Pachamama antes de la siembra entre otras cosas mas. Todo esto se
aprendié conviviendo con los participantes y viviendo del mismo modo que ellos (en base
a Goetz y LeCompte 1988: 126-127).

Las interacciones y actividades realizadas con los participantes de la investigacion se
registraron en un cuaderno de campo y fotografias, tanto en el momento circunstancial en
el que se daba las practicas de las sabidurias, como inmediatamente después de
producirse las actividades de siembra y cosecha de la papa y maiz. La observacion
participante no soélo sirvié para registrar las interacciones y actividades, sino también para
obtener las percepciones de los participantes: sus relatos, sus conversaciones, sus
propias maneras de organizar las actividades de la siembra y cosecha de la papa y maiz
en la comunidad. Las interacciones verbales de los participantes se registraron en su
propia lengua, ya que tanto los adultos como las wawas se expresaban mediante el
guechua oral. Al respecto no se tuvo ninguna dificultad porque la investigadora, con
facilidad se familiarizé con la variedad lingtlistica de los participantes (en base a Goetz y
LeCompte 1988: 126-127).

Cabe aclarar que no se acompand a todas las familias en los ciclos de la siembra y
cosecha, sino solamente a dos, una en la comunidad de Allphayage y otra en la
comunidad de Lagaya. Se acompafié a estas familias ayudando en la crianza de la

chacra, particularmente en la siembra de la papa y maiz se aprovecharon los periodos de
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descanso en la realizacion de las siembras para realizar algunas preguntas sobre los
diferentes aspectos de la crianza de la chacra u otras tareas, asi como sobre las sefias,
secretos, sobre los rituales, etc. que realizan en la crianza de la papa y maiz. El

acompafamiento implicé ayudar directamente en las actividades de crianza.
d. Talleres comunales

Los talleres comunales permitieron desarrollar jornadas y espacios de reflexion y
conversacion, introduciendo formas activas de participacion, tanto para aprender como
para compartir experiencias, sentimientos y visiones respecto a las sabidurias culturales
agricolas, rituales y agroastronémicas sobre la crianza de la papa y maiz en las

comunidades de Allphayaqge y Lagaya (cf. Ander-Egg 1991: 9-10).

Se realizaron dos talleres comunales en Allphayaqge para la construccion de los
calendarios de sabidurias culturales de crianza de papa y dos en la comunidad de Lagaya
sobre la crianza del maiz. En estos talleres se generaron conversaciones que permitieron
a los participantes del evento intercambiar y enriquecer sabidurias culturales agricolas,
rituales y astronémicas, asimismo, estos eventos permitieron a los participantes acceder a
la sabiduria de otros. Las reflexiones colectivas de estos talleres también generaron
alternativas educativas responsables y con pertinencia cultural e intercultural para las
wawas de la generacién presente y las generaciones futuras (Maya 1991: 21-22 y Grillo
1994: 55).

2.6. INSTRUMENTOS DE INVESTIGACION
2.6.1. Guia de entrevista semi-estructurada

La guia de entrevista semi-estructurada se utiliz6 con los participantes de la presente
investigacion para explorar varios aspectos de la investigacion, entre las que se puede
mencionar son tres: (1) para sistematizar la diversidad de sabidurias culturales culturales
sobre la crianza de la papa y maiz (dimensién cultural de la agricultura), (2) para recabar
testimonios de los diferentes actores sobre las formas de aprendizaje intergeneracional de
sabidurias culturales en torno a la crianza de la papa y maiz y (3) para contar con el
testimonio del profesor sobre la ensefianza de los contenidos de ciencias naturales en el

area de ciencias de la vida.

Las preguntas de la entrevista se adaptaron a cada uno de los entrevistados tomando en
cuenta la edad, la lengua y el rol que cada uno de ellos ejerce dentro de las comunidades

donde se realiz6 el estudio. Asimismo, el orden de las preguntas vari6 segun las
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reacciones de los entrevistados; incluso, se originaron otras preguntas en las
conversaciones; por lo tanto ni el orden ni el contexto de las preguntas fueron prefijadas
(Goetz y LeCompte 1988:134). Estas guias sirvieron solamente para recordar las
preguntas de la lista de temas seleccionados para cubrir con cada informante (Taylor y
Bodgan 1990: 119). Se adapt6 por ejemplo la pregunta: ¢ Qué sefias le ensefia a observar
a sus hijos para la crianza de la papa y maiz? Que fue para los padres de familia a la
pregunta a la pregunta ¢Te ensefian a ver las sefias y secretos en estas actividades

agricolas, quines te ensefian? Para los nifios y nifias.

Este instrumento fue ampliado, revisado y ajustado a medida y conforme se fueron
ejecutando las entrevistas sobre todo para el segundo trabajo de campo (mayo 2010) (cf.
Taylor y Bodgan 1990:119).

Los instrumentos de la entrevista semi-estructurada, para la realizacién del trabajo de
campo, fue aplicado a los siguientes actores actores: 8 personas en Allphayage y 11 en
Lagaya y un profesor de la Unidad Educativa San Francisco de Asis. Con la ayuda de las
autoridades originarias en una reunidon comunal se seleccionaron a las personas para
realizar la entrevista. La condicibn que personas entrevistadas pusieron fue no
perjudicarles en los trabajos agricolas. De ahi que las entrevistas se realizaron por las

madrugadas y en el dia en las chacras a modo de ayudar en la cosecha y la siembra.

* Guia de entrevista semi-estructurada a padres y madres de familia de la

comunidad

En las madrugadas se aplicé la guia de entrevistas a los padres y madres de familia de
las comunidades de Allphayage y Lagaya y en el resto del dia se acompafiaron a las
familias a quienes se hicieron el seguimiento a modo de ayudar en las actividades de la
siembra y cosecha de la papa y maiz. El haberme adecuado a los espacios y condiciones
del trabajo agricola facilitaron testimonios muy articulados a estas practicas concretas. En
estas entrevistas se conversaron sobre: qué saberes practican cuando crian la papa y el
maiz, cOmo estan organizadas las parcelas de cultivos, qué tecnologia utilizan, como han
aprendido estas sabidurias, quien les ha ensefiado, como ensefian a sus hijos entre otros

temas (guia de entrevistas ver anexo 2).
* Guia de entrevista semi-estructurada a wawas (nifio/a) que asisten a la escuela

La aplicaciéon de la guia de entrevistas a las wawas ha sido muy complicada, debido a que

no estan acostumbrados a contestar preguntas sistematicas, por esa razén se optd por
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establecer mas conversaciones disimuladas que entrevistas sistematicas; estas
conversaciones se realizaron en diferentes espacios y lugares, algunas y muy pocas
veces en la realizacion de la siembra y cosecha, méas en el pastoreo de ovejas, vacas y en
el trayecto de la comunidad a la escuela y viceversa. Los temas que se incorporaron de
forma disimulada en las conversaciones fueron las mismas preguntas que a sus papas.
Las respuestas por parte de las wawas entrevistadas fueron por lo general: por qué, igual
gue mi papa, como has visto ayer, y tl para que estas sacando fotos, qué anotas en tu

cuaderno, etc. (guia de entrevistas ver anexo 3).

* Guia de entrevista semi-estructurada al profesor de ciencias de la vida (sexto

curso)

Este instrumento se ha aplicado al profesor del area de ciencias de la vida encargado del
sexto afio del segundo ciclo — nivel primario. Las opiniones del profesor del area fueron:
“aqui ensefiamos de acuerdo a lo planificado, a eso nos hace seguimiento el director”, “los
saberes de la comunidad no tocamos mucho porque tenemos que cumplir con lo
planificado”. Si bien el profesor mostr6 muy buena predisposicion durante las entrevista,
pero no gueria que se registre en grabadora su testimonio para evitarse problemas con
sus colegas y el director en particular. Esta susceptibilidad del profesor se debe a la
publicacion del Autodiagnéstico, en el cual, con respecto a la educacion, no hay muy

buenas referencias sobre la educacion en la zona (guia de entrevistas ver anexo 4).
* Guia de entrevista semi-estructurada a autoridades originarias de la comunidad

Este instrumento fue aplicado primero a las autoridades originarias Kuraka (Segundas
Mayores) y Jilanqukuna de los ayllus (Urinsaya y Cabildo Chirimira). Con la autorizacion
de ellos recién se hicieron las entrevistas con las autoridades originarias comunales
conocidas con el nombre de Alcaldes comunales (Pachaga) de las comunidades de
Allphayage y Lagaya. Estas autoridades originarias mostraron muy buena predisposicion
no solo para la realizacién de las entrevistas, sino también se contd con la colaboracion,
respaldo y compromiso de estas autoridades durante todo el proceso del trabajo de
campo. Los temas que se conversaron con ellos fueron referidos principalmente a la
situacion de los saberes locales, la situacion del aprendizaje intergeneracional en la zona,
coémo ven la relacion de sus saberes con los conocimientos que la escuela ensefia a sus

hijos, entre otros (guia de entrevistas ver anexo 5).
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2.6.2. Guias y fichas de observacién

La guia de observacion permitié el acercamiento y recojo sistematico® de datos sobre las
conductas que se dieron en el contexto de las practicas de sabidurias culturales de
crianza de la papa y el maiz y el desarrollo de los conocimientos de las ciencias de la
naturaleza en espacios de la escuela, tal y como éstas se produjeron; es decir, se
describieron mediante la observacion los acontecimientos que se presentaron en el
contexto (cf. Rodriguez, Gil y Garcia 1996:149-152).

El proceso de descripcion se realiz6 a través de la transcripcion a mano de los
acontecimientos, comportamientos, interacciones verbales de los participantes de la
investigacion en terreno (Goetz y LeCompte 1988:157). La investigadora (observadora)
ubicandose en los lugares de facil acceso visual y escucha, registré en su cuaderno de
campo utilizando palabras claves (Taylor y Bodgan 1990: 77) y frases claves los
acontecimientos, escenas, comportamientos, interacciones verbales que se dieron
durante la siembra de papa y maiz, las formas de ensefianza por parte de los adultos a
sus hijos en la cosecha de maiz y papa y el resto de las actividades de la campafa
agricola correspondiente a 2009-2010. Durante el registro de la observacion también se
emplearon las comillas para aprehender las expresiones emitidas en su propia lengua por
parte de los actores de la investigacidon, por ejemplo: “yusparasunkichik waligtapuni
yanapaykuwankichik™® “allin ura kachun™', “arimifia tika sumagqta yachan™? ‘kay phasa

Pachamamap yawarnin finkucha ari™*.

Las palabras y frases claves registradas en el cuaderno y diario de campo permitieron
recordar con facilidad el significado de las observaciones (Taylor y Bodgan 1990: 77) que

luego fueron desarrollados de forma escrita en el cuaderno de campo.

Para la elaboracién de las guias de observacion se adoptaron algunas caracteristicas del
“sistema descriptivo” que plantea Rodriguez, éste abarca multiples aspectos, para el caso
particular de la presente investigacion se utilizé la estrategia del embudo™ que permitié

describir aspectos generales y luego aspecto concretos o focalizados respecto al

° El embudo consiste en la realizacion de observaciones descriptivas, luego se pasa a realizar observaciones
focalizadas y finalmente se hacen observaciones selectivas con los participantes claves de la investigacion (cf.
Rodriguez, Gil y Garcia 1996:161).

10 “Muchas gracias bien siempre me han ayudado”.

I “Que sea en buena hora”.

12« a flor de la Andres Waylla sabe bien”.

13 «Esta Phasa dicen que es la leche de la Madre Tierra (Pachamama)
* El embudo consiste en la realizacién de observaciones descriptivas, luego se pasa a realizar observaciones
focalizadas y se finalmente se hacen observaciones selectivas con los participantes claves de la investigacion
(Rodriguez, Gil y Garcia 1996:161).
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AchkhaYachay (diversidad de sabidurias) y los conocimientos esclares de ciencias
naturales (Rodriguez, Gil y Garcia 1996: 160).

La guia de observacion comprende tres columnas en la primera columna esta la fecha y
hora; en la segunda la descripcion y en la tercera preguntas adicionales y dudas (ver
anexo 6).

La ficha® de observacién fue otro de los instrumentos que se empleé para la realizacién
del trabajo de campo de la presente investigacion. Este se disefié tomando en cuenta
algunas caracteristicas de “sistemas categoriales®®” (Rodriguez, Gil y Garcia 1996: 154)
gue permitié el registro de los datos generales de la comunidad y de la escuela tales

como: poblacion, ubicacién de la comunidad, cantidad de docentes estudiantes, etc.
2.6.3. Instrumentos para los talleres comunales

El instrumento que se empled para el desarrollo de los talleres comunales fue el
calendario, éste permitié registrar las sabidurias culturales agricolas, rituales y agro-
astronémicas sobre la crianza de la papa y maiz en las comunidades de Lagaya y
Allphayage. Las unidades de andlisis también fueron los ejes teméaticos para el desarrollo

de los talleres comunales (ver anexo 7).
2.7. MEDIOS Y MATERIALES PARA LA RECOLECCION DE DATOS DE CAMPO
* Cuaderno de campo

El cuaderno de campo permitié el registro de notas de campo redactadas in situ sobre la
practica cotidiana de las sabidurias culturales de crianza de papa-maiz y el desarrollo de
contenidos curriculares de ciencias naturales en aula. Ademas, por medio del cuaderno

de campo se aplico la guia de observacién estructurada (Taylor y Bodgan 1990:74).
* Diario de campo

El diario de campo tuvo dos usos: el primero, consistié en el registro de temas pendientes
gue salieron de la entrevista y la observacién descriptiva ya realizada, esto ayudé en la
profundizacion de los mismos. Segundo, el diario de campo sirvié a la investigadora para
registrar sus comentarios, interpretaciones basados en sus percepciones, intuiciones,
conjeturas, expresiones, etc. respecto a algunos aspectos de las observacioén descriptiva

y las entrevistas realizada en el trabajo de campo Muchas de estas interpretaciones

!> Ver anexo 6
16 “Son sistemas cerrados en los que la observacion se realiza siempre desde categorias prefijadas por el
observador” (Rodriguez, Gil y Garcia 1996: 154)
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surgieron de las empatias con los participantes de la investigacion (en base a Goetz y
LeCompte 1988:126).

* La grabadora

La grabadora permitié registrar con fidelidad todas las interacciones verbales que se
generaron entre la entrevistadora y el entrevistado (a); ademas este medio tiene la ventaja
de que permite prestar mas atencion a lo que dice el participante de la investigacion. Sin
embargo, para el uso de este medio se pidi6 permiso antes de comenzar la entrevista, al
mismo tiempo se le explicd las razones por las cuales es necesario utilizar este medio
(Rodriguez, Gil y Garcia 1996: 182). El uso de este medio durante las entrevistas no
produjo ningln inconveniente porque la mayoria de los entrevistados estaban consientes
del propésito de la investigacién, a excepcion del profesor que tenia sus motivos
personales y laborales para evitar la grabaciéon de las entrevistas (basado en Taylor y
Bodgan 1990: 131).

* Camara fotogréafica

La camara fotografica permitid6 registrar imagenes fotograficas de los eventos y
acontecimientos de la practica de sabidurias culturales y otros escenarios relacionados
con la investigacion. El uso de este medio fue fundamental porque permitié documentar
imagenes fotograficas con los cuales se ha realizé el calendario de sabidurias culturales

sobre la crianza de la papa y maiz.
2.8. PROCEDIMIENTO PARA LA RECOLECCION DE DATOS.
* Contactos

El desarrollo de la presente investigacion se hizo bajo un convenio'’ entre la investigadora
y la Sub Alcalde del Distrito indigena de Toracari, y bajo la solicitud de las autoridades
originarias de los ayllus. Para la realizacién de la fase del trabajo de campo se tomé
contacto con dichas autoridades para coordinar las actividades de la investigacion,
principalmente, para socializar los objetivos y coordinar las modalidades del desarrollo de
la presente investigacion. También se tomd contacto, formalmente, con las autoridades
educativas con el respaldo de las autoridades originarias correspondientes, mediante una
carta aval (ver anexos 8) para describir el desarrollo de conocimientos acerca de las

ciencias de la naturales en sexto de primaria de la escuela.

Y \fer convenio en anexos 7
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* Presentacion, negociacion y ajustes de los objetivos de la investigacién

Después de tomar contacto con las autoridades correspondientes, en una reunion llevada
a cabo el dia 3 de octubre de 2009, con autoridades de los tres ayllus (Urinsaya, Qhullana
y Cabildo Chirimira), y dos profesores (delegados por el director) de la Unidad Educativa
San Francisco de Asis de Toracari, se presentaron y explicaron los objetivos, la finalidad y
el sentido del trabajo de investigacién. En esta reunién se incorpor6 al plan de
investigacion las sugerencias de las autoridades originarias en cuanto a los objetivos y el
trabajo de campo. Dichas sugerencias fueron: primero describir las sabidurias culturales
de crianza de la papa-maiz y sus formas de recreacion en la comunidad y luego describir
las caracteristicas de los conocimientos de ciencias naturales (sobre plantas) en la
escuela, cada uno por su lado y recién ver como se relacionan estos y a partir de aquello
ver que tipo de educacién conviene plantear para las wawas. En este sentido los objetivos
gue se modificaron fueron los siguientes: (1) Identificar las formas de ensefianza y
aprendizaje de la diversidad de saberes de la crianza de la chacra de papa y maiz en la
comunidad de Chirimira. (2) Describir las relaciones que establece el docente entre los
conocimientos sobre las plantas en el desarrollo de los contenidos del area de de ciencias
naturales con los saberes de crianza de la papa y maiz en el desarrollo de los contenidos
en el segundo ciclo del nivel primario. (3) Sistematizar las percepciones y demandas
sobre el didlogo de saberes (locales y occidentales), que tienen los ayllus y profesores de

Toracari (ver en anexos 9. el perfil de investigacion).

Asimismo, en esta reunién se eligio la comunidad de Allphayage para explorar la
diversidad de sabidurias culturales sobre la papa y la comunidad de Lagaya para el maiz
y el sexto curso de la escuela San Francisco de Asis de Toracari para realizar las
observacion descriptiva en torno al desarrollo curricular de las ciencias naturales. Estas
dos comunidades y la escuela han sido elegidas para que representen a todo el Distrito

Indigena de los Ayllus de Toracari.

En esta misma reunién, se coordin6 con las autoridades y las familias de las dos
comunidades, las fechas de las visitas para participar de las diferentes actividades
agricolas asi como la siembra, la cosecha y entre otros. Con respeto de la visita a la
escuela no fue facil coordinar con los profesores encargados debido a que el director del

nucleo no se encontraba en la escuela.
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2.9. PROCESAMIENTO, ANALISIS E INTERPRETACION DE LA INFORMACION

El procesamiento y analisis de la informacion se construyé en base al tipo de estudio
cualitativo y etnografico. Este proceso comprende dos etapas, el primero esta destinado al
procesamiento de la informacion y el segundo al analisis y la interpretacion de datos.

Dentro de la primera etapa que se refiere al procesamiento de la informacién, se siguio
dos procesos: (1) la transcripcibn de las grabaciones de las entrevistas y las
descripciones de la observaciéon de campo y (2) el proceso de categorizacién de la

informacion.

(1) La transcripcién de las grabaciones se realizé en lengua quechua. Transcribir los
testimonios expresados en quechua por parte de los entrevistados o0 sujetos de la
investigacion ha sido esencial porque a través de ella se pudo acceder a la cosmovision
de la lengua quechua; ademas esto permiti6 comprender la légica con la que expresaron
sus sabidurias, que son parte integral de su vida. Al mismo tiempo, esto posibilitdé la
creacion de categorias y proposiciones en la lengua quechua, las cuales constituyen los

resultados de la presente investigacion.

(2) La categorizacion de la informacion, se realiz6 de dos maneras. En la primera las
categorias salieron de los datos; los datos lanzaron las categorias propias en logicas
propias y en la propia lengua. Con esto se pretende afirmar que las categorias no soélo
han sido otorgadas por la investigadora, sino ha sido basicamente una construccién
social, donde la investigadora fue un miembro mas del proceso de construccion del
conocimiento. Ademas, esta primera forma de categorizacién corresponde al tipo de
estudio etnografico, el cual dice que se deben respetar las visiones y las expresiones tal

cual son de los sujetos de la investigacion.

En la segunda manera de categorizacion, las categorias fueron otorgadas por la
investigadora; es decir, se otorgaron categorias y sub-categorias a los parrafos de los
datos, de los cuales no era facil extraer una categoria propia (Martinez 1999: 80). De esta
manera se obtuvieron muchas categorias. Las categorias que tenian similares atributos o
contenidos parecidos se agruparon en una categoria mas amplia, de esa manera se
fueron resumiendo la numerosa cantidad de categorias hasta obtener un indice analitico.
Finalmente este indice se organiz6 de acuerdo a los objetivos de la presente

investigacion, el cual comprende la estructura de los resultados.
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Este proceso de categorizacion se realizo utilizando el programa de NUDIST. Toda la
base de datos proporcionados por el conjunto de entrevistas y observaciones fue
transferida a este programa. Con la ayuda de este programa los datos de campo se han
divido en parrafos con sus respectivas fuentes. A cada parrafo se le asignd una categoria
con los cuales se fueron estructurado un conjunto de conceptos que han sido
jerarquizadas en forma de un arbol (éste se ha ido construyendo con los datos de campo).
Cada categoria (nudo) tiene un nombre, asi el nudo principal lleva el nombre de
AchkhaYachay (diversidad de sabidurias)”, del cual se desprenden cuatro categorias
grandes: (1) sabidurias sobre papa y maiz, (2) formas de aprendizaje de las sabidurias,
(3) las ciencias naturales en la escuela y (4) el respeto. Cada una de estas categorias a

Su vez estan constituidas por otras sub categorias (Rodriguez, Gil y Garcia 1996: 253).

En la segunda etapa, una vez categorizado y obtenido un indice de resultados, se siguio

el proceso de desarrollo de los conceptos que constituyen los resultados de la
investigacion; es decir, en los titulos y subtitulos de los resultados se reunié los datos
obtenidos mediante la entrevista, la observacién y los talleres comunales. Luego se
realiz6 el andlisis e interpretacion sistematicos del contenido de los datos (Goetz y
LeCompte 1988: 177).

El analisis de los datos consistié basicamente en diferenciar segmentos o elementos que
resultaron relevantes y significativos del contenido de los testimonios y los datos de
observacion. Estos elementos o componentes del contenido de los testimonios
permitieron describir las relaciones entre ellos para luego relacionarlo con el tema de
investigacion (Rodriguez, Gil y Garcia 1996: 200-206). El tipo de analisis que mas se ha
empleado para este caso fue la triangulacion de los testimonios, el cual sirvid para
contrastar los multiples y diferentes puntos de vista manifestado por los sujetos de la
investigacion con algunas versiones teéricas de los autores; también se triangularon los
testimonios con los datos de la observacién y la percepcion de la investigadora
(Rodriguez, Gil y Garcia 1996: 311). Mientras que la interpretacién consistio en explicar
con argumentos los significados de los elementos diferenciados e identificados por medio
del andlisis (Goetz y LeCompte 1988: 210).
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CAPITULO lII
FUNDAMENTACION TEORICA DE LA TESIS

En este capitulo se realiza un abordaje tedrico sobre tres temas centrales de la presente
investigacion. El primero trata sobre las sabidurias culturales indigenas originarias de
crianza de la agrobiodiversidad y sus formas de aprendizaje. Este tema esta constituido
por cuatro sub temas a saber: (1) La diversidad de sabidurias culturales indigenas
originarias, (2) Diversidad de sabidurias culturales indigenas originarias de crianza de la
agrobiodiversidad (3) se refiere a las modalidades de recreacion y aprendizaje de las
sabidurias culturales indigenas originarias. Y (4) la interdependencia entre el (1) y el (2).

El segundo tema trata sobre el conocimiento, dentro de éste se presenta tres sub temas:
(1) el conocimiento en general en Europa occidental, (2) el conocimiento de la naturaleza
en occidente moderno y (3) la ideologia de las ciencias naturales en los contenidos

curriculares de la escuela.

Finalmente, se hace un analisis critico al primero y al segundo tema. Para ello se hace
una critica a la sabiduria indigena originaria desde la vision del conocimiento occidental
moderno, en similar sentido se hace la critica al conocimiento cientifico occidental desde

la vision de la sabiduria indigena originaria.

3.1. LA SABIDURIA INDIGENA ORIGINARIA DE CRIANZA DE LA
AGROBIODIVERSIDAD Y SUS FORMAS DE APRENDIZAJE

3.1.1. La diversidad de sabidurias culturales indigenas originarias

Ledn Olivé (2009: 22) define a la sabiduria indigena originaria como préacticas sociales y
epistémicas, éstas se encuentran insertas y como parte de un medio, un entorno y no
ajenas de él. Por eso las practicas sociales (cognitivas, agricolas, econdémicas,
educativas, recreativas, religiosas) de las comunidades tradicionales, y en general las
culturas tradicionales, no deben concebirse como separadas de su entorno, de su habitat

y del ecosistema del que forman parte.

Para Josef Estermann, el saber de los pueblos indigenas originarias es el producto de una
experiencia vivida amplia y meta-sensitiva. El saber es el fruto de la experiencia, es un
proceso trans-generacional y practico (aprender haciendo). Este tipo de saberes se
fundamentan en los argumentos de autoridad de los ancianos, en las tradiciones y
costumbres (Cf. 2006: 119).
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Por su parte Stephen A. Marglin con la palabra techné se refiere a las sabidurias
culturales indigenas originarias y dice que éstas son muy variadas y van desde la
autoridad de maestros reconocidos hasta la intuicién propia y presentan las siguientes
caracteristicas (1) el saber es holistico porque no es descomponibles, es un conocimiento
del conjunto, (2) son implicitos porque se revela en la produccién de ropa o en la creaciéon
de una pintura o la ejecucion de un ritual o en la produccién de una chacra. (3) se
especializa en la naturaleza y esta intimamente ligada al tiempo y al espacio. Siempre
existe para un propdsito particular; he ahi su caracteristica local y contextual. (4) se sabe
con las manos, ojos, corazon, etc. es decir, la sabiduria es simultaneamente tactil y
emocional. (5) es practica, hasta el punto de que, se revela a si misma sélo a través de la
practica. Esto no niega la existencia de una teoria subyacente, pero la teoria es implicita
antes que explicita. Esta caracteristica practica hace que la sabiduria esté orientada a la
creacion, al descubrimiento y a la recreacién. (6) ademas es personal porque se da en
redes de relaciones entre padre-hijo, maestro-aprendiz. Estas caracteristicas

heterogéneas de las sabidurias hacen que sea pluralista. (Cf. 2000: 125-126).

A este respecto Grimaldo Rengifo dice que la sabiduria que se adquiere de la experiencia

vivida cotidianamente es el resultado del hacer:

Saber-hacer estd mas conectado con sapere (saborear) que con sapientia (de.scire:

saber, ciencia). El saborear se asocia al oir, palpar, gustar, mirar, sensaciones que

son impensables sin los sentimientos y la emocion puesta en la relacién filial de carifio

con las cosas del mundo. (Rengifo 2009: 16)
La sabiduria indigena originaria en este caso, viene a ser la variedad, la diferencia y la
abundancia de experiencias que se adquieren escuchando, palpando, probando,
practicando, imitando, jugando, mirando, conversando, etc. En este entendido, estas
sabidurias son resultado de las diferentes formas de relacion e interrelacién entre

humanos y de estos con el entorno natural.

Otra caracteristica de las sabidurias culturales indigenas originarias es que estas son
sabidurias locales porgque en sus practicas cotidianas de subsistencia, lograron desarrollar
diversidad de sabidurias culturales y practicas locales de acuerdo a las caracteristicas

particulares del entorno donde habitan, al respeto Rengifo y Escobar dicen:

Las sabidurias locales son minuciosos, de detalle, momentaneos y circunstanciales,
tiene su tiempo y su espacialidad definido... (Rengifo, 2005: 4)

Conocimiento local como una actividad practica, situada, constituida por una historia
de practicas pasadas y cambiantes (...) el conocimiento local funciona mas a través
de un conjunto de précticas... (Escobar 2000: 5)
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Estas sabidurias locales como indican las citas son fruto de la vivencia cotidiana, brotan
de la experiencia practica, son situadas y contextuales. Estos son heredadas de la
historia, pero a la vez son recreadas en el presente y el futuro conforme a las necesidades

circunstancias de la vida.

Asimismo, Lander y Dussel sostienen que las sabidurias son practicas situadas en un
contexto local. El término local “se equipara al lugar, al trabajo y a la tradicion” (2010: 130)
“La localidad es el lugar o el espacio geografico como un escenario en el cual tienen lugar
los eventos histéricos, donde los humanos hacen su mundo en relacién con la naturaleza”
(2000: 34). Por lo tanto, estas sabidurias culturales indigenas originarias son el resultado
del sentimiento de pertenencia que se establece con el territorio. Cabe aclarar, que
cuando se hablan de relaciones no solo nos estamos refiriendo a las relaciones humanas
0 sociales, sino que el espacio o el lugar local, también implica relaciones naturales
(Gandelman, Nopo y Ripani 2009: 35). En este intervienen elementos emocionales,
espirituales y fisicos de la relacion de la gente con su entorno, todo a fin de preservar la
salud equilibrada que consiste en tener una buena relacion con la madre naturaleza (lbid.
2009: 18).

A este respecto Van Kessel y Enriquez (2002: 166) agregan que en la milenaria vivencia
de la relacibn hombre y naturaleza se desarroll6 un trato de respeto y carifio y un
conocimiento del medio local que es mas que soélo refinado y sofisticado: es un

conocimiento profundo, intuitivo e infalible.

La diversidad de sabidurias culturales locales de los pueblos indigenas abarca, desde el
cultivo de la chacra, preparacion de la comida, las practicas medicinales, las artes sanas,
las ceremonias rituales, democracia local, hasta los usos de las tecnologias. Estas
sabidurias son compartidas sin costo; es decir, son compartidas e intercambiadas de
manera gratuita por los miembros de la comunidad. La naturaleza de las sabidurias
culturales indigenas originarias varia de una cultura a otra, e incluso varia de acuerdo a
las bio-regiones. Ademas, no estan dadas para siempre, se recrean, son profundamente
dinAmicas porque “se transforman a lo largo del tiempo en respuesta a nuevas exigencias
y necesidades de la comunidad” (Conferencia de las Naciones Unidas sobre comercio y

desarrollo 2000: 6 en Linea: www.biodiversidadla.org/), También son pertinentes al contexto

local donde se desarrollan. No obstante, en este estudio, no se desarrollaran todas estas
sabidurias, sino solamente las sabidurias culturales relacionadas con la crianza de la agro

biodiversidad en la zona andina porque el estudio esta relacionado con aquello.
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El indigena originario, para adaptarse a la variedad geografica, de plantas, animales,
microorganismos y la variabilidad de climas que existen en el territorio andino
considerados importantes para la agricultura y por ende para la alimentacion, ha
desarrollado a través de la historia en su relacién con la biodiversidad, diversidad de
sabidurias culturales culturales de crianza pertinentes a dicha diversidad y variedad.
Sobre este tema se abordara continuacion.

3.1.2. Diversidad de sabidurias culturales indigenas originarias de crianza de la

agrobiodiversidad

La nocién de agrobiodiversidad es un componente de la biodiversidad, asi Markku
Oksanen y Juhani Pietaeinen (2004: 2-4) sostienen que la palabra biodiversidad es un
neologismo de la palabra diversidad biolégica. Este concepto aparece en un articulo del
Dr. Walter G. Rosen en 1985, para él la biodiversidad es la variedad de especies, su
configuracion genética y las comunidades naturales en las cuales esas variedades se
desarrollan. Una biodiversidad incluye todas las plantas y animales de un ecosistema y
los procesos que sostienen la vida sobre la tierra asi como el agua, el aire, el agua, etc.,

la biodiversidad es la variedad de vida, en todas sus formas, niveles y combinaciones.

Las culturas indigenas originarias han contribuido en la preservacibn de la
agrobiodiversidad y junto con a la biodiversidad en general con sus sabidurias

tradicionales, al respeto Olivé afirma lo siguiente:

Una gran cantidad de conocimiento tradicional tiene que ver con el uso sustentable de
la biodiversidad, uso y preservacién de los bosques y selvas, con medicina, con
mejoramiento de especies para la alimentacién y con la manufactura de objetos de
interés cultural y de utilidad para la vida cotidiana. (2009: 22)
Estos conocimientos tradicionales, han sido generados, preservados y aplicados y
utilizados por comunidades y pueblos tradicionales, como los grupos indigenas de
América Latina. Estos constituyen una parte medular de las culturas de dichos pueblos, y
tienen un enorme potencial para la comprension y resoluciéon de problemas sociales y

ambientales (Olivé 2009: 21).

Por su parte, Boaventura de Sousa Santos (2009: 58) asegura que las sabidurias
culturales indigenas originarias (rural e indigena) posibilitan la preservacion de la
biodiversidad, las cuales paraddjicamente, se encuentran bajo amenazas del incremento
de las inversiones cientificas. Estas sabidurias han sido preservadas para sobrevivir en

condiciones hostiles y que estan basados enteramente en la tradicién oral.
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En concreto ¢como los pueblos indigenas originarias contribuyen a través de sus
sabidurias tradicionales a la preservacion de la agro biodiversidad? ¢ Esto tiene algo que

ver con la crianza de la chacra?

El concepto de crianza se utiliza regularmente mas para referirse a la crianza de personas
y animales, en el caso del presente estudio, este término es utilizado para referirse a las
plantas: a la crianza de las plantas, al proceso de cultivo de plantas que implica nutrir y

alimentar, cuidar, respetar, etc.
Desde la perspectiva andina, la nocion de crianza para Rengifo y Grillo es:

el vinculo, el lazo que eslabona y anuda a cada uno de los seres que pueblan el tejido
comunitario. Criar en quechua es uyway, y uywa lo criado. Criar es cuidar, cultivar,
amparar, proteger, anidar, ayudar, asistir, alimentar, dar de mamar, sustentar,
mantener, encarifiarse, dar afecto, conversar, cantar, arrullar (...) Se trata de una
conversacion afectiva y reciproca entre equivalentes (...) Se aprende en conversacion
con los otros, en la escucha, de las actividades, fiestas y rituales (...). (Rengifo, 2003:
22-23)

La crianza es la afirmacién incondicional de la vida y del amor a la vida. La crianza,

tanto para quien cria como para quien es criado, es la forma de facilitar la vida, es la

forma de participar a plenitud en la fiesta de la vida. (Grillo 1993:40)
Segun Rafael Bautista, la crianza no es un valor del abanico de valores universales, sino
es la ética que constituye el modo de existir de la vida de los territorios indigenas
originarias. Reconoce el sentido de la responsabilidad para con la re-generacion en su
cauce natural de todas las formas de vida (biodiversidad) (2011: 116); vale decir, la vida
humana en su relacion de interdependencia con la vida del pacha (ecosistema). La
crianza no es algo dado sino que implica una responsabilidad practica de ir acompafando

con carifio y amparo.

El criar consiste en acompafiar la regeneracion de la vida (Bautista 2011: 119).
Acompafar es la capacidad de escuchar, de ponerse en la predisposicion para cuidar,
alimentar, sustentar, amparar, mirar, etc. Acompafar la re-generacion de la vida es

comprometerse con la renovacién del existir de todas las formas de vida del territorio.

Bautista, también sugiere que la palabra crianza connota la disposicién al modo de existir
de la vida comunitaria, criar también supone servir a la comunidad, el servicio a la
comunidad es una manera de crianza. Esto significa hacerse cargo del “vivir bien” de la
comunidad (cf. 2011: 116)

En este sentido, los &mbitos de crianza son la vida de todos los seres (la naturaleza, los

animales, las personas, las deidades) que pueblan la pacha en todas sus formas de re-
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generacion. La palabra regenerar significa renovar, recrear algo que ya existe (Apffel
1995: 246). Es decir, la regeneracion no es un volver a generar algo de la nada, sino el
nacimiento natural de nuevas formas de vida contenidas en las ya existentes (Rengifo
1996:16); un ejemplo de la re-generacién ocurre en las semillas, particularmente en las

semillas nativas de origen andino.

Ahora bien la crianza articulada al cultivo de las plantas es ampliamente utilizada por el
PRATEC (Proyecto Andino de Tecnologias Campesinas) esta entidad sostiene que el

mundo andino es:

Un mundo vivo y vivificante. Todo cuanto aqui existe es vivo: los hombres, los
animales, las plantas, los suelos, las aguas, los vientos, los cerro, los valles y todo lo
demas. (Rengifo y Grillo citado en Medina 2006: 51)

Incluso las piedras tienen vida, al respecto el PRATEC nos ilustra con un testimonio:

Nuestros antiguos decian que la piedra tiene vida, que crece. Y si, es cierto. Hara

unos 5 6 6 afios, mi padre se habia encontrado una piedra y todos le dijimos que la

vuelva a enterrar donde estaba. Después de un tiempo la volvimos a sacar y ya

estaba mas grande. Tiempos mas tarde la volvimos a desenterrar y la pusimos en otro

lugar; ya no crecié mas... (Rengifo y Grillo citado en Medina 2006(Rengifo y Grillo

citado en Medina 2006: 57)
Desde la perspectiva, las plantas son consideradas seres vivos que requieren ser criados,
protegidos, cuidados, nutridos, encarifiados. Esta crianza, es un proceso mutuo; es decir,
de la persona hacia la planta y de la planta hacia la persona ¢cémo se da esto? se da
cuando la planta, en este caso la papa y el maiz en su proceso de crecimiento requiere
ser criada con carifio tal cual es, y cuando ella madura con sus frutos cria al ser humano
por quien ha sido criado. Estos mismos autores®™, afirman que: “en los Andes es comun
escuchar decir a los criadores de alpacas que “asi como nosotros criamos a las alpacas,
ellas nos crian a nosotros”, lo mismo sucede con las plantas, respecto a este ultimo pone
el ejemplo de la planta de nabo, un relato de don Mauricio Alvarez, de Paucartambo —
Peru, dice: “la planta de nabo es la madre que nos cria durante los meses de carencia
(...) es el que mantiene satisface el hambre de los hombres”. Esta crianza mutua supone
relaciones de interdependencia entre las personas y las plantas, en general, entre el ser

humano y la Madre Tierra y todo lo que en ella puebla.

La practica de la crianza de las plantas se realiza por lo general en las chacras. El
concepto de chacra es usado en América y significa granja, viene del guechua antiguo
chakra (Gémez 1995: 203).

'8 (citado en Medina 2006:50-60)
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En los Andes, este término es utilizado para referirse a la agricultura® tradicional. De
acuerdo con Julio Valladolid, el concepto de chacra esta articulado al concepto de crianza:

La chacra es la extension de tierra donde el campesino cria con carifio y respeto a las
plantas, al suelo, al agua, al microclima y los animales. En un sentido, mas amplia
chacra es todo aquello que se cria, asi los campesinos dicen que la llama es su
chacra que camina de donde cosechan lana. Nosotros mismos somos la chacra de las
wacas o deidades quienes nos cuidan, nos ensefian y acompafian (Valladolid 1994:
326).

La “chacra” como parte del paisaje natural, es el lugar donde confluyen ritualmente
todos los elementos de la naturaleza para “comprometerse” en su revitalizacion y
recreacion; por consiguiente, en los Andes decir Agroastronomia es decir agricultura
Andina. (Valladolid, 1992:97)

La chacra es una forma de crianza. En la chacra andina no solo se cria a las plantas y
a los animales considerando como condiciones ya dadas al suelo, al agua y al clima,
sino en la chacra también se cria al suelo, al agua y al clima. Se trata pues de una
crianza en un mundo vivo. En la chacra se concentra la actividad econémica y social
de los humanos. Pero es mas, es el lugar de la crianza cdsmica. En ella convergen
también los diadlogos y las reciprocidades de las tres comunidades - de Wak'a, Runa y
Sallga - desde el momento en que el agricultor, insertandose al ritmo de vida de la
Pachamama, desarrolla alli sus actividades las que en cada momento tienen esta
doble dimension y significado: labranza y culto. (Grillo citado en Van Kessel y
Enriquez 2002: 61)

En este entendido, Julio Valladolid sostiene que criar no s6lo es domesticar plantas y
animales, junto con las plantas, a los suelos, agua, microclima y en general a todo el

paisaje se cria ritualmente porque la crianza refleja el carifio y respeto a todos los seres
que pueblan el pacha® (1994: 327).

La crianza de la chacra segun Van Kessel y Enriquez (2002: 64) se sustenta:

. en gran cantidad de celebraciones mayores y menores, rituales propiciatorios y
suplicatorios por la fertilidad de la chacra y del ganado, expresiones de pena y de
alegria ante las divinidades por los logros y los fracasos, y gestos agradecidos de
reciprocidad dirigidos basicamente a Pachamama, la madre tierra, la principal
divinidad que cobija y provee el sustento y que hace posible la vida de los hombres.

Desde la perspectiva de Van Kessel y Enriquez (2002: 51), la crianza de la chacra para el
agricultor andino no sélo es sembrar los cultivos al inicio del ciclo agricola, cumplir con las
labores culturales y esperar el producto final para la venta (como lo es en la l6gica

tecnocratica). El uyway es una crianza enraizada en una profunda responsabilidad ante la

19 «| a agricultura andina es criar repetuosamente y con carifio a todo, y es tener la humildad, derivada de un

sentimiento de insuficiencia frente a este todo, para aceptar ser criado a su vez por cualquiera de las personas
de las comunidades de la sallga de los runas y de las Guacas [huacas]. A esto es lo que se conoce como
ritualidad” (Valladolid 1994:13)

%0 «E| pacha es la casa del Ayllu y Ayllu es todo cuanto vive en el Pacha: las estrellas, las piedras, plantas,
rios, animales, seres humanos vivos y fallecidos, todo es Pacha” (Valladolid 1994: 326)
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vida que el hombre comparte con la Pacha. El modo de ser del Runa es cuidar
comprometidamente la perpetuacion de la vida a través de la semilla (muju) de una
especie, por siempre, por generaciones, sin limite de tiempo. Solo asi el Runa se siente

plenamente realizado.

Desde esta perspectiva Van Kessel y Enriquez (2002: 52) la labor relacionada con la
crianza de la vida en la chacra implica dos tipos de actividades y cuidados: empiricos y
simbdlicos. El Runa debe: realizar las labores culturales de la chacra, como sembrar,
desyerbar y aporcar a su debido tiempo; ver constantemente si la chacra tiene plagas o
enfermedades y darle un tratamiento oportuno; defender a la chacra de las inclemencias
climatoldégicas como la granizada (con cohetes y humo) y de la helada, cuidarla toda la
noche y amanecer junto con la chacra; acompafar esta crianza empirica con una “crianza
simbdlica”, cumpliendo fielmente los rituales de la produccion, ya que ‘la mano del
yachaq” al ritualista da el impulso generador a la vida que se desarrolla en la chacra. En

esto consiste el proceso de crianza de la chacra en las comunidades andinas de Bolivia.

En base a las actividades de crianza que indican Van Kessel y Enriquez se desarrollan las
sabidurias culturales indigenas originarias. Estas vienen contribuyendo en la crianza de
la agrobiodiversidad desde hace mas de 10,000 afios (Valladolid, 2005: 21),
enriqueciendo y propiciando la diversidad y variabilidad. Estas sabidurias culturales
brotan de la peculiar manera de relacionarse con la naturaleza de las culturas locales y
originarias. Se dice que son peculiares porque son relaciones de profundo respeto y
equivalencia; es decir, los runas andinos tienen una alta capacidad de respetar las
diversas formas de vida, no solo humanas sino también de las plantas, animales, hierbas,
piedras, etc. y se dice equivalencia en el sentido de que todos tienen cultura no solamente

los humanos; por lo tanto, como todos tienen sabiduria todos se crian mutuamente.

La estrategia de crianza de la chacra en los Andes es todo un arte; el arte de la localidad
como dirian Van Kessel y Enriquez. Este arte permite al agricultor sintonizarse y
adaptarse a la particularidad de sus recursos y del clima local, que precisamente en los
Andes es de extrema diversidad y variabilidad. Este arte, siguiendo al autor, en los ultimos
dos mil afios ha dado prueba de una sorprendente capacidad creativa, adaptativa e
innovadora de cultivos y sabidurias culturales de los indigenas originarios. Solo esta
capacidad de adaptaciones explica el hecho de la supervivencia fisica y cultural de las
etnias alto-andinas. Las mdltiples agro-tecnologias locales, brotadas en cada Pacha local

son creadas por cada comunidad, se han desarrollado basicamente en forma endégena y
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retroalimentada por otras experiencias. Cabe aclarar que el andino no solo enriquece la
variedad de sus cultivos con productos locales, su chacra ha sido, también enriquecida
con elementos provenientes del exterior y de Europa por la introduccién de cultivos,
animales domésticos, herramientas como el arado y métodos que fueron incorporados
exitosamente. En cuanto a cultivos se tienen trigo y haba que han sido incorporados de
Europa y los animales traidos de Europa son por ejemplo la gallina, perros, corderos,
burros, ganado; por otro lado, el durazno se convirtié para el andino en sefias y hacen uso

de ellos de multiples maneras (Van Kessel y Enriquez 2002: 231).

En pocas palabras, la crianza de la chacra esta relacionada con cuidar, atender carifiosa y
afectuosamente a la chacra, sin despegarse de ella; estar atento con todo lo que pueda
sucederle y atender sus necesidades. Por ejemplo, si tiene frio hay que darle ropa
(aporcarle) para que crezca y dé buenos frutos. Sélo cuando se cuida bien, la chacra
empatiza con la persona y le produce carifiosa y generosamente y asegura la seguridad

alimentaria del runa andino.

Asi las sabidurias culturales indigenas originarias en torno a la crianza de la chacra
tienen un gran repertorio: las plantas, astros, el clima y los animales devienen en
indicadores climéticos agropecuarios (sefias); la organizacion comunitaria es fundamental
para la agricultura, las artes, las practicas rituales-festivas se asocian a la vida de la
crianza de la chacra, saberes para cultivos asociados dentro una misma chacra,
estrategias de siembra en diferentes lugares y en diferentes épocas, etc. Estas sabidurias
culturales abarcan desde la siembra hasta la cosecha y el almacenamiento de productos.
Ademads, incluye creencias, suefios, lenguajes. Entre las cuales ellas, se resalta tres
sabidurias: los indicadores? climaticos agropecuarios o sefias, sabidurias rituales y

sabidurias agro-tecnoldgicas

(a) Las sabidurias culturales indigenas originarias respecto a las sefas (indicadores)

climaticas agropecuarias tienen que ver con la variabilidad climatica de los Andes, tal

2 “Indicador” es un término y un elemento metodoldgico del discurso técnico-cientifico que pretende ser
univoco; que incluye un margen de error (por un minimo inevitable de desajuste entre indicador y variable),
pero un error controlable; que exige una decodificacion; y que para ello supone un mecanismo de tratamiento
de datos objetivos. Hemos preferido hablar de sefias que en el concierto de la vida son como las palabras, los
avisos, los mensajes y las sugerencias que se intercambian entre seres vivos: los insectos, aguajes, plantas,
fendmenos, celajes... y los agricultores. Son la expresién comunicativa - la conversacion, diria Victor Quiso
(1994) - entre estos seres que todos participan del mismo flujo de la vida. Sefias no son univocas sino que
son sugerentes y exigen flexibilidad en la lectura, imaginacion y fantasia creadora en la comprension; hay que
interpretarlas en su lectura contextual para entenderlas - porque suponen necesariamente una interpretacion
creadora de otro ser vivo a quien llega este mensaje. Tratar estos humildes y discretos mensajes mediante un
mecanismo de decodificacion no tendria sentido” (Van Kessel y Enriquez 2002:158).
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como Claverias (2000:3) afirma: “La gran variabilidad climatica de los Andes afecta la
produccion agropecuaria, haciendo de ella una actividad de alto riesgo. Por eso, se
requiere de algun tipo de prediccién para minimizar sus efectos, pues de ella depende la

subsistencia de los pobladores dedicados a estas actividades”.
Por su parte, Van Kessel y Enriquez en relacion al clima en los Andes dicen:

El clima, que es variable y diversificado, es un factor que juega un papel muy
importante en la crianza de la vida en el medio natural andino. A los ojos del agricultor
local es un papel positivo y favorecedor. La variabilidad y diversidad que se acentlda
mas aun con la presencia de las heladas, sequias, granizadas e inundaciones, no es
un impedimento para criar la vida; por el contrario, contribuye a su mayor
diversificacion. Sin embargo, lo mas importante para el agricultor andino sera saber
criar la vida en ella, en armonia con todos los elementos de su pacha (2002: 55).

Desde esta perspectiva, siguiendo al mismo autor (lbid: 29), el clima andino exige del
agricultor: (1) prever y calcular, cada afio, con maxima precision el estrecho periodo que
permita el cultivo en su chacra; (2) buscar, cada afio, el sitio mas adecuado para hacer
chacra, dados los microclimas presentes en su territorio comunal; (3) escoger, cada afio,
los cultivos y variedades mas adecuadas y resistentes para el clima particular del afio que
se acerca y (4) desarrollar técnicas de defensa de sus cultivos contra excesos de
humedad y sequias, veranillos y heladas. Las constantes fluctuaciones anuales del ciclo
de las precipitaciones pluviales en la forma de lluvia, granizada y nieve, y por otra parte de
la helada, le dan caracteristicas muy particulares a cada ciclo climatolégico y dentro de

ello a las estaciones; en este contexto se lleva a cabo la actividad agraria.

Los indicadores climaticos, desde la visiébn andina, son conocidos y utilizados como sefias
0 avisos, entendidos y respondidos en un didlogo vivo y sensible con los seres animados
de la Pacha, todos comprometidos con la crianza de la vida en la chacra (Van Kessel y
Enriquez 2002: 78).

En este entendido, el mismo autor (Ibid. 2002: 88) sostiene que:

Las sefias (mal denominadas indicadores naturales, o bioindicadores) vienen a ser
componentes vivos de la propia naturaleza. Son plantas (gramineas y cactaceas,
arboles y arbustos silvestres y los cultivos mismos) y animales (mamiferos, aves,
peces, insectos, batracios, reptiles). Son también fenémenos atmosféricos (lluvia,
nevada, granizada, helada, nubes, vientos, arco iris, celajes, tormentas, neblina) y
astros (sol, luna, planetas, via lactea, constelaciones y estrellas). Las formas en que
se manifiestan estos componentes de la naturaleza en un determinado momento, los
convierten en mensajeros vivos que para el andino tienen voz y boca y que avisan en
coro polifénico. Sus mensajes y avisos permiten conocer anticipadamente el
comportamiento y los ritmos internos de la naturaleza. La palabra sefia (lomasa segun
Chambi, 1987) puede confundir. No se trata de sefiales objetivas, univocas,
estandarizadas, rigidas, como seméforos. Todo lo contrario, se trata de seres vivos,
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sabedores del ritmo de vida de la Pacha y sus multiples emanaciones. Son sefialeros
conversadores y cada uno de ellos le cuenta a su manera al campesino lo que sabe,
suponiéndose que éste sabe conversar con ellos, preguntarles y entenderles con la
misma sensibilidad y sutileza. Son sefias vivas y originales; son como la lengua
humana misma: viva, siempre original y personal. Las sefias son a la vez sefias y
sefialeros.
Las sefias segun el autor, vienen a ser componentes vivos de la propia naturaleza:
plantas y animales, fendmenos atmosféricos y los astros; cuyas formas de manifestarse
en un determinado momento, permiten conocer anticipadamente los ritmos internos de la
naturaleza. A partir del didlogo o conversacion® con las sefias, se determina el
comportamiento del clima, el ciclo agricola y la determinacién de los momentos mas

oportunos para el sembrio de los diferentes cultivos andinos.

Siguiendo a Van Kessel y Enriquez (2002: 90-92) segin el momento en que se da el
didlogo y segun la interpretacion que se le da a las sefias se pueden distinguir sefias de
largo y de corto plazo. Las sefias de largo plazo son aquellas con las que se dialogan

generalmente a partir del barbecho y finalizan con los sembrios.

El didlogo con las sefias de largo plazo es para conocer el comportamiento del clima,
saber cudndo sembrar y prever la situacién alimenticia. Con estas seflas se informara
sobre las precipitaciones pluviales (lluvia, granizada y nevada y heladas) para el nuevo
ciclo agricola que se aproxima y asi estar alerta ante la sequia y/o abundancia excesiva
de lluvia que produce inundaciones. Conociendo el comportamiento del clima mediante
sefias de largo plazo, el agricultor sabra determinar los momentos mas oportunos para

sembrar sus cultivos de autoconsumo familiar.

Las sefias de corto plazo son aquellas con las que se dialogan durante el periodo en que
los cultivos estdn en emergencia, crecimiento, floracion y maduracion. Estas son
importantes porque anuncian y avisan a tiempo de los cambios climaticos relevantes
como la caida de una helada o una granizada, la ausencia o exceso de las lluvias. Estas
sefias avisan con anticipacion de unas horas o dias o con los plazos de tiempo indicados

por los sefaleros.

Esta gran variedad climéatica y ambiental en los Andes hace que el agricultor andino
asuma la biodiversidad y variedad de sus cultivos como defensa contra los riesgos, como

garantia de pervivencia y de continuidad de la chacra andina, y como valor de

22 «Dialogo Conversar es sintonizarse. Conversar es latir al mismo ritmo, es lograr la empatia mutua. Pero no a

todos nos es accesible lo mismo por la percepcion y la emocién. Cada quien, segun su propia indole, percibe
y se conmueve diferente. Esto se corresponde con la caracteristica de la incompletitud que es propia de todos
los seres del mundo vivo andino” (Grillo 1994:55).
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complementariedad y diversidad en su dieta y en su economia (Van Kessel y Enriquez
2002: 76).

(b) Las sabidurias rituales, de acuerdo a Van Kessel y Enriquez (2002:52-55) son
habilidades que desarrolla el runa andino, para la crianza de su chacra. Esta sabiduria
consiste en saber ofrendar, preparar ofrendas rituales, saber preparar la mesa sacrificial,
delicada y refinada con gran variedad de ingredientes y sabores, segun la preferencia de
cada deidad local y la necesidad de cada caso como sequia, helada, lluvia, granizada.
Estas ofrendas que ofrece el andino a sus deidades locales, es para ganar su

benevolencia y para estimular su fuerza generadora en la chacra.

El agricultor andino considera esta inmensa variedad de condiciones naturales como una
bondad de su territorio, por eso agradece a la Pachamama. Estos rituales lo hacen porque
para el agricultor andino la chacra hay que cuidarla como si fuera una persona; cuando se
enferma hay que curarle carifiosa y afectuosamente como si se tratara de nuestro propio
hijo.

(c) Segun Van Kessel y Enriquez (2002: 230-231), los andinos también han desarrollado
sabidurias sobre la tecnologia andina, una tecnologia sui géneris, una tecnologia basada
en el discurso andino y bajo la légica propia como dice Rodolfo Kusch; una tecnologia bi-
dimensional empirico-simbdlica, una tecnologia que, apoyada en sus rituales de
produccion fue capaz de hacer producir el Ande mas y mejor que la tecnologia racional-
cientifica. Por costumbre heredado de sus ancestros sabe el agricultor andino que tiene
gue generar multiples sabidurias culturales para adaptarse a la presencia de fenémenos
climatolégicos caprichosos, con helada, granizada, sequia e inundacion y todo ello en una
topografia irregular. Una estrategia de aquello es por ejemplo el uso multiple y
complementario de zonas de produccién, denominado “el control vertical de pisos

ecoldgicos” (Murra, 1975).

A esta manera criar las plantas cultivadas en las chacras, desde la perspectiva occidental
europeo denominan agricultura sostenible, la definicion éste se halla en el contenido de la
definicion del Tratado sobre Agricultura Sustentable. Esta definicibn nace en la
conferencia de las Naciones Unidades sobre Medio ambiente y Desarrollo, realizada en

Brasil en junio de 1992, el cual dice lo siguiente:

La agricultura sustentable es un modelo de organizacion social y econdmica basado
en una visién equitativa y participativa del desarrollo, gue reconoce el medio ambiente
y los recursos naturales como la base de la actividad econdmica. La agricultura es
sustentable cuando es ecolégicamente segura, econémicamente viable, socialmente
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justa, culturalmente apropiada y basada en método cientifico holistico. (Hansen 2000,
biotecnologia y sistema alimentario en Linea: www.biodiversidadla.org/)
Esta definicion propicia la declaracion de la importancia de la agricultura sustentable para

el desarrollo de la vida “allin kawsay” de los agricultores porque:

La agricultura sustentable preserva la biodiversidad, mantiene la fertilidad del suelo y
la pureza del agua, conserva y mejorar las cualidades quimicas, fisicas y biolégicas de
la tierra, recicla los recursos naturales y conserva la energia... La agricultura
sustentable utiliza los recursos renovables disponibles a nivel local, tecnologias
apropiadas y financieramente accesibles, y minimiza los insumos adquiridos y
externos, aumentando asi la independencia local y la autosuficiencia y garantizando
una fuente de ingresos estables para los campesinos, las familias, pequefios
agricultores y comunidades rurales; e integra a los seres humanos con el medio
ambiente. La agricultura sustentable respeta los principios ecolégicos de la diversidad
e interdependencia, y usa los conocimientos de la ciencia moderna para mejorar—en
lugar de desplazar—la sabiduria tradicional acumulada durante siglos por
innumerables agricultores en todo el mundo. (Hansen 2000, biotecnologia y sistema
alimentario en Linea: www.biodiversidadla.org/)
Desde la perspectiva propia se puede afirmar que la palabra crianza se utiliza en el
ambito de la agricultura para hacer notar que la planta o0 mejor la semilla nativa no es algo
creado o producido por la mano del hombre, la semilla nativa por ejemplo, no es aquello
gue ha creado el hombre, sino que ella ya tiene vida. Lo Unico que hace el hombre es

criarla en las parcelas de cultivo. Tal como los escritos de Condillac indica:

En rigor, el agricultor no produce nada; s6lo encauza la tendencia productiva natural

del suelo. Al contrario, el artesano produce un valor inherente a las nuevas formas que

confiere a los materiales. Producir no significa mas que dar una nueva forma a la

materia; la tierra, cuando produce, no lo hace de otro modo. (Citado en Robert 1997:

281)
Acompafar la regeneracion y la renovacion de las semillas nativas, es recrear algo que ya
existe. La crianza no es un volver a generar algo de la nada, sino acompafar el
nacimiento natural de nuevas formas de vida contenidas en la ya existentes con respeto y
con carifio: el carifio consiste en el cuidado y el respeto en el dejar vivir la diversidad de
las plantas y no en matarla intencionalmente catalogandola de maleza o mala hierba. En
Gltima instancia, el hombre solo tiene capacidad para crear y producir objetos y no plantas
y semillas. Cabe aclarar que cuando los indigenas originarios realizan el deshierbe en las
parcelas cultivadas solo deshierban aquellas plantas que perjudican el crecimiento de la
planta cultivada y no asi otras a aquellas que no perjudican. Ademas, el deshierbe, en el
caso de algunas comunidades andinas, solo realiza a los cultivos de trigo y en muy poca

proporcion a otros cultivos. El deshierbe realizado por el originario tiene menos impacto

43



gue con los agroquimicos, los cuales son nocivos no solo para las hierbas “malas” sino

para el ecosistema en su conjunto.

Los pueblos andinos y amazoénicos desde siempre buscaron la crianza mutua entre todas
las formas de vida. Se desea que todo ser viva, incluso los que se presentan como
maleza o plagas, pues todos son seres con los que se dialoga y tienen derecho a vivir.
Este mundo basado en la crianza de la vida nos propone un mundo austero y diverso, en
equilibrio con la naturaleza y con el mundo espiritual: en eso consiste la Vida Dulce.
Tampoco se esta afirmando que la vida andina es un mundo donde no existen problemas,
no es una panacea pero por lo menos proporciona alternativas que contribuiria en la
creacion de la paz, sostenibilidad y justicia en estos tiempos de crisis y violencia global
(en base Shiva 2006: 140).

En la vision de los pueblos indigenas originarios, todo es vivo; desde esta perspectiva, la
diversidad de sabidurias culturales indigenas originarias no son solamente atributo
humano; es decir, no solo el hombre sabe, no solo los libros saben; también sabe la
colectividad natural y tiene cultura, por lo tanto, tiene diversidad de sabidurias. Todo
cuanto existe en el pacha sabe, asi se dice que las piedras, las ovejas, las plantas, los
gatos, los rios, el paisaje, las nubes, los astros; etc. saben; con su sabiduria nos dicen,
nos indican, nos advierten de lo que ocurre y ocurrird. No existe la nocion de seres inerte
0 sin vida, todas las cosas que pueblan la tierra son vivas, tienen cultura y sabiduria
(Rengifo 2003: 105-106).

Asi, en los Andes, por ejemplo, hablar de la diversidad es hablar de la abundancia tal

como Rengifo manifiesta:

[E]n los Andes, hablar de la cultura de la diversidad es hablar de la cultura de la
abundancia. Todo es vivo y singular a la vez. Una chacra como una semilla no es igual
a otra. Vivimos el mundo de la heterogeneidad que cria a la heterogeneidad. Ajenos a
toda conducta evolutiva por las que las formas de vida son divididas en inferiores y
superiores, los andinos respetan y tienen carifio por todas las formas de vida. No
clasifican a estos por algun atributo en mas evolucionadas y en menos evolucionadas,
en mejores y peores. Sabemos que aquellos que hacen estas divisiones tienden a
simplificar la diversidad eliminando a las consideradas inferiores. Por esta via la
diversidad se va estrechando y la vida se queda sin alternativa (Rengifo 1996: 20).

Raul Fornet-Betancourt (2009: 10) advierte que la diversidad biolégica y cultural, aunque
marginada y amenazada por el desarrollo tecnolégico hegeménico, sigue presentando
una fuerza de realidad alternativa que no debe ser reducida a un simple adorno ni aun

entretenimiento para paliar el curso de la vida aburrida cotidiana en la sociedad

dominante.
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Por su parte Stephen A. Marglin (2000: 314), asevera que la diversidad cultural puede ser
la clave de la supervivencia de la especie humana, por eso es importante mantener la
diversidad de formas de comprender, de estar-vivir, de crear y recrear y resolver
problemas que la humanidad ha sido capaz de generar.

Si la relacién de interdependencia se estanca su re-generacion se aplaza, la vida se
apaga y con ella la vida del ser humano acaba degenerandose, porque son las formas de
vida que sustenta la vida de todas los que estaria en juego. Por eso vulnerar de muerte a
la Madre Tierra por deseos de poder y acumulacién de riqueza es afectar la vida del ser
humano. Porque es la Madre Tierra la que da testimonio de la existencia humana; por eso
se dice que la tierra no nos pertenece, mas al contrario, nosotros pertenecemos a ella: la
tierra no le pertenece al hombre, es el hombre el que le pertenece a la tierra. Todas las
formas de vida estan relacionadas entre si como la sangre que une a una familia. El
hecho de que todos los seres estén interrelacionados hace que las relaciones entre seres
humanos, la naturaleza y las deidades sean interdependientes o de crianza mutua. Por
tanto, el que hiere a la Madre Tierra, hiere también a los hijos de la tierra. Todo acto de
colonizacioén de la tierra se lo hara a si mismo (Bautista 2011: 119). Asi como este autor
afirma: “si las plantas, los animales, los apus (deidades) tienen vida, nosotros también

tendremos vida”.

En cuanto a la interdependencia, Bowers corrobora a Bautista afirmando que “el mundo
natural es multi-estratificado e interdependiente —desde la ecologia de los micro-
organismos a la ecologia de las plantas, los animales y los humanos; la renovacién de las
especies depende de la diversidad de los sistemas vivientes; la biodiversidad es la base

de la vida; socavarla es socavar también la vida del ser humano (2007: 9).

Asi como hay diversidad de sabidurias, también hay diversas modalidades de aprendizaje
de las sabidurias culturales indigenas originarias a continuacion las caracteristicas de

este tema.

3.1.3. Modalidades de recreacion y aprendizaje de las sabidurias culturales

indigenas originarias

En este apartado se exponen dos aspectos, el primero se refiere a la naturaleza del
proceso de aprendizaje y el segundo a los agentes socializadores de las sabidurias

culturales indigenas originarias.
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Primero, en las comunidades indigenas originarias, los nifios y nifias participan de la
practica de sabidurias culturales que se desarrollan en espacios familiares desde muy
temprana edad. Desde que aprenden a caminar, a medida que van creciendo y de
acuerdo a sus posibilidades, ya ayudan en las tareas que los miembros de la familia
realizan y le encargan realizar a él, bajo la indicacion de su madre, padre, sus hermanos,
su abuelo y, otros miembros de la comunidad. Sin embargo, el aprendizaje de sabidurias
culturales no se restringe solamente a los nifios y niflas, es también ampliada a los
adultos e incluso a los ancianos. En si la recreaciébn de sabidurias culturales es

permanente y traspasa todas las edades.

Por lo general y de acuerdo a la edad y las condiciones de vida familiar, los nifias y nifias
comienzan a practicar diversas sabidurias culturales realizando tareas y asumiendo
responsabilidades, entre las que se puede mencionar: cuidar a sus hermanitos menores,
encargarse de las tareas domésticas como el de recoger lefia, traer agua de la pila o
vertiente, traer forraje y pastear los animales, ayudar a sus padres en las actividades
agricolas, atiende a los abuelos, y entre otras (Romero 1994: 100). Estas sabidurias son
aprendidas de los papas, las mamas, los hermanos mayores (abuelos), de los tios-tias y
de los vecinos de la comunidad, ya sea en su propia familia como en el entorno de la

comunidad.

En este punto se presentan las contribuciones tedricas de diferentes autores respecto a
las modalidades de aprendizaje y ensefianza de las sabidurias culturales indigenas ; las
contribuciones mas significativas para este tema son de Sanchez Parga J. “Aprendizaje,
conocimiento y comunicacién en la comunidad andina”’; Ruperto Romero Rodriguez
“‘Ch’iki”; Grimaldo Rengifo “El aprendizaje en los Andes”; José Luis Saavedra
“Condiciones de posibilidad de una Pedagogia andina”, de los alumnos de la especialidad
de Linglistica Andina y Educacién Bilinglle de la Universidad de Cuenca-Ecuador
“Nucanchic Yachaymanta Yuyaicuna”; Barbara Rogoff “Aprendices del pensamiento” entre
otros. Estos autores en sus investigaciones sefialan la importancia y el valor de las

modalidades de recreacién de sabidurias culturales en contextos indigenas originarias.

Sanchez Parga J. (1988: 149) sostiene que los nifios indigenas aprenden lo que sus
padres y su grupo saben, “sus aprendizajes estan relacionados, con una realidad/
contenido que forma parte del entorno y la misma actividad del nifio indigena”. En este

sentido, el espacio social y comunitario del aprendizaje y las relaciones de esta
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“etnopedagogia” se identifican con los espacios y relaciones sociales dentro de los que el

nifo se socializa y el mismo grupo social y cultural se reproduce.

Del mismo modo, la investigacion de Romero, muestra que los nifios indigenas aprenden
ayudando a sus padres en las diferentes actividades. En el aprendizaje relacionado con la
sabiduria agricola por ejemplo, los nifios aprenden junto y con sus padres los ciclos de
siembra y de cosecha de los diferentes productos, el manejo de las herramientas, las
técnicas de roturacion de la tierra, el manejo de la yunta y el arado, etc. De acuerdo con
su edad y de acuerdo a la situacion de necesidad familiar, el nifio indigena también
participa en la practica de las sabidurias culturales agricolas, deshierbando, deshaciendo
los terrones de tierra (K'urpa), botando las piedras de la chacra (de la parcela de cultivo), y
a medida que sus fuerzas se lo permiten, ayudan a cavar los surcos en la siembra
(Romero 1994: 101).

Una de las modalidades de aprendizaje mas sobresalientes en la recreacion de las
sabidurias culturales indigenas es el aprendizaje por medio de la observacioén; acerca de
esto Valiente (1993: 35-38) dice que el objetivo final del aprender observando es
observar—haciendo, lo cual es la imitacion. Este consiste en la reproduccion [recreacion]
de las actividades cotidianas realizadas por los mayores. Sin embargo, el mismo autor
hace notar que esta observacién no es un acto mecanico porque involucra el sentimiento
de responsabilidad con aquello que se esta aprendiendo, el cual estd fundado en la

interaccion mutua entre el que observa y el que ensefia.

Por su parte Cole y Escribner (1977: 175) indican que el aprendizaje por imitacién en las
sociedades tradicionales consiste en que: “Los adulos raramente expresan una practica
particular en palabras o reglas; en vez de ello, hacen una demostracion de qué es lo que

se debe hacer”.

El aprender haciendo es otra de las modalidades que se practica en el aprendizaje de las
sabidurias culturales indigenas . Este se refiere a las habilidades y destrezas manuales
realizadas por parte del nifio; estas habilidades estan relacionadas por ejemplo, en el
caso de los nifios, con la fabricacion de instrumentos agricolas y musicales, la
construccion de casas, la realizacion de las labores agricolas y, en el caso de las nifias
esta relacionado con la realizacion de diferentes tejidos, labores domésticas, ayuda en las
labores agricolas a sus padres, entre otras sabidurias (Romero 1994: 130). Realizando
estas actividades junto a sus padres y en los juegos es que van aprendiendo las diversas

sabidurias. Estas sabidurias, de acuerdo a las investigaciones de Romero (1994: 130),

47



estdn en las manos de ahi que el dicho: “tiene buena mano” se refiere a la habilidad
manual. Esta afirmacion coincide con los resultados de investigacion de Grimaldo Rengifo
quien sefiala que los aimaras de Peru manifiestan: “Tenemos manos diferentes, unos son
buenos para la crianza de animales, otros buenos para la crianza de la chacra” (2003:
140)

Estos aprendizajes no son aprendidos de forma individual por los nifios, ya que por lo
general es intergeneracional y colectivo. Ademas, el aprendizaje de saberes no solo le

sirve para vivir bien en la comunidad, sino también para vivir bien con la comunidad.

Grimaldo Rengifo sostiene que el aprendizaje de las sabidurias culturales en los Andes
es resultado de la vivencia colectiva y de las circunstancias particulares de cada nifio. Asi
“el aprendizaje hace parte de la vida misma de los campesinos, es algo que brota de la
propia experiencia vital, en el que no se separa el aprender del vivir, existe una unidad

entre ambas, no hay un momento para saber algo separado del vivir’ (2003: 66-74).

Asimismo, este autor coincide con los autores arriba mencionados, pues afirma que la
sabiduria se aprende haciendo, escuchando y viendo; es decir, se aprende en el evento
concreto. Por ello, afirma que las sabidurias se aprenden con todos los sentidos en una
relacion filial con la naturaleza: “cuando el campesino estd viendo como cultivan las
hortalizas, esta sintiendo en sus propias manos el agua, la semilla y la tierra, escuchando
los sonidos de la siembra” (Rengifo 2003: 80). Se dice que el aprendizaje es
circunstancial porque se da conforme a las necesidades de las circunstancias, son ellas
las que producen las necesidades del aprendizaje. Entonces, el aprendizaje se da en la

integracion con la naturaleza y en la interaccién colectiva.

Segun este mismo autor, el aprendizaje de las sabidurias se recrean, no se reproducen,
en palabras del autor: “no hay lugar a repeticiones, a reproducciones de lo aprendido sino
a recreaciones. El clima es, segun los campesinos, lo que orienta lo que se va a hacer”
(Rengifo 2003: 86). Esto hace que la sabiduria no se reproduzca de forma mecanica sino

gue se la recree.

Segundo, los agentes que contribuyen en el aprendizaje, llamados también agentes
socializadores, son las personas mayores, particularmente los ancianos; ellos saben mas
porque han vivido mas y sus sabidurias culturales son resultado de su experiencia. Los
ancianos ensefian sus sabidurias cuando éstos son solicitados, pero ninguno se dirige por

iniciativa propia hacia otro para ensefiarle lo que sabe, espera ser solicitado (Rengifo
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2003: 85-86). Los nifios indigenas no solo aprenden las sabidurias de las personas
mayores, sino también de las plantas, asi lo afirma Rengifo: “para los andinos, las plantas
saben, sabe también el animal. Todos tenemos nuestro yachay” (Rengifo 2003: 83), en
base a esta afirmacion, se puede decir que no solo las personas son agentes de

socializacion sino también las plantas, los animales y otros elementos del territorio.

Los alumnos de la especialidad de Linguistica Andina y Educacion Bilingue de la
Universidad de Cuenca- Ecuador (1994: 73-74) contribuyen afirmando que la ensefianza
gue da el padre a sus hijos en los pueblos indigenas originarias es de forma didactica
porque el padre ensefia con carifio, con ejemplos y consejos. Las sabidurias culturales
son constantemente dialogadas con sus hijos al realizar diversos trabajos, por ejemplo
durante el deshierbe se indica al nifio que en la tierra de cultivo no debe quedar hierva y el
por qué y para qué se hacen los trabajos. Asi los nifilos aprenden en contacto permanente

con sus padres, abuelos, con la tierra y con la comunidad.

Las sabidurias culturales indigenas originarias se transmiten de forma oral de padres a
hijos, de abuelos a nietos, de hermanos mayores a hermanos menores; mediante
consejos orales, recomendaciones orales de hechos reales vivenciados en la comunidad;
también, por medio de narraciones orales, cuentos locales e historias orales, etc. (Rengifo
2003: 144).

Barbara Rogoff también hace importantes contribuciones sobre este tema, ella sostiene
gue la estrecha relacion que los nifios mantienen con sus papas u otros actores les ayuda
a aprender las sabidurias del entorno y de las actividades que el adulto realiza. Esta
situacion hace que los adultos se vean en la necesidad de estructurar las formas de

participacién de los nifios, asignandoles tareas y responsabilidades (Cf. 1990: 147).

Asi la participacién de los nifios en las actividades, por lo general, esta bajo el apoyo de
los adultos. El apoyo consiste en facilitar al nifio en aquello que esta interesado en
aprender. La ayuda que el adulto proporciona a los nifios no siempre se produce de forma
intencional, a menudo los padres de familia apoyan a los nifios espontaneamente. Con los
nifos, similar situacién ocurre; es decir, los nifios la mayoria de las veces ayudan
espontadneamente y con mucho entusiasmo a sus padres en algunas tareas del hogar. De
este modo, las actividades que los adultos realizan en la familia y en la comunidad
propician espacios de aprendizaje de las sabidurias culturales a los nifios (en base a
Rogoff 1990: 129-131).
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Ademas, cuando los nifios participan en las actividades, los adultos les muestran el
proposito de la actividad y el proceso para alcanzar dicho propésito, este consiste en
mostrar a los nifios como los pasos encajan unos con otros sin excesiva dificultad, de este
modo los nifios aprenden lo necesario y una vision de cémo y por qué funciona la

actividad de una determinada manera (Ibid.: 131).

No solamente los padres (adultos) propician actividades y espacios aprendizaje a sus
hijos, en este proceso también participan otros actores como los hermanos mayores, los
abuelos, los vecinos etc. Esta situacion hace que el aprendizaje de las sabidurias se dé
en interacciones mutuas (lbid.: 134). Por su parte Bowers (2002: 264) indica que el
aprendizaje intergeneracional permite adaptar las sabidurias culturales indigenas a las

caracteristicas de la bioregion local.

En suma asi hay diversidad de sabidurias, también hay multiplicidad de modalidades de
aprendizaje y diversos agentes socializadores, los cuales dependen de las circunstancias
particulares y de las condiciones ecoldgicas de cada region e incluso depende de las
condiciones y posibilidades del que aprende. Ademas, estos saberes estan
interrelacionados y no son formas de aprendizaje aislados uno del otro; esto ocurre por
ejemplo, con el aprender observando y al mismo tiempo haciendo. Otra de las
caracteristicas importantes son: el aprendizaje intergeneracional que se da en la vivencia
misma. Los espacios y las modalidades de aprendizaje muchas veces son propiciados por
las actividades que los adultos realizan y la oralidad juega un rol muy importante en este

proceso.

Cabe preguntarse ¢qué pasa si desaparecen las sabidurias culturales indigenas
originarias y sus formas de aprendizaje y recreacién, en gque nos afecta? Pasa que de
estas alternativas proviene la diversidad de alimentos de origen nativo que poseen en los
andes. Los alimentos provienen de la diversidad de sabidurias culturales indigenas
originarias (Shiva 2008: 19), entonces ¢ existe una relacién de interdependencia entre las
sabidurias culturales y la agrobiodiversidad? Sobre este tema se refiere el siguiente

apartado.
3.1.4. Interdependencia entre la sabiduria indigena originaria y la agrobiodiversidad

La crianza mutua entre la planta de cultivo y la sabiduria del ser humano supone
relaciones de interdependencia. En el sentido de que la biologia humana depende de los
alimentos que producen las plantas de cultivo y éstas a su vez dependen del saber de las

personas porque éstos con sus saberes cuidan el desarrollo de las plantas hasta su
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maduracion. Esta relacion de interdependencia en los andes se refleja en los procesos de
crianza. Por eso se deberia prestar atencion, a la hora de hablar de la agrobiodiversidad,
no solo a la diversidad de plantas sino la multiplicidad de saberes asociados a ella. En ese
sentido, se comulga con la idea de que no solo existe agrobiodiversidad sino una cultura
de la crianza de esa agrobiodiversidad.

Para sustentar esta afirmacion se explicitan las teorias de Van Kessel y Enriquez,
Grimaldo Rengifo, Shiva Vandana, David Cristal, Wolfgang Sanch, Chet Bawers y entre

otros.

En la percepcion de Van Kessel y Enriquez el saber andino relacionado con la agricultura

se ha logrado por la:

...intima relacién del hombre andino con su medio natural, una relacion basada en un
concepto y una vivencia propia que le dio al mismo tiempo su identidad cultural al
andino y que le permitié desarrollar una de las mas grandes culturas de la humanidad.
(...) un sistema que define en gran medida su identidad cultural y que dio una
respuesta original a los caprichos - es decir, las bondades y las agresividades - del
clima andino particular. Tal respuesta ha podido cristalizarse gracias a la sabiduria del
andino, expresada en su mitologia y su religiosidad tellricas. Ese hombre se ha
considerado asi mismo, desde un principio de su aparecer en el Ande, como parte de
aquella ecologia e hijo de la misma, para él: la Madre Tierra, asumiendo a la vez el
desafio existencial de adaptarse delicadamente a ella y convivir respetuosamente con
ellay con el coro de los otros seres vivientes de su mundo. (2002: 255)

Para el andino, la convivencia entre humanos y los elementos de la naturaleza es
fundamentalmente distinta: no se considera duefo, ni “rey de la creacion”, sino mas bien
hermano de los otros seres (tan vivos como él), porque comparte basicamente la misma

vida universal proviniendo de la misma Madre Tierra (Van Kessel y Enriquez 2002).

Del mismo modo, Rengifo afirma que existe una relacién de interdependencia entre la
diversidad cultural y la diversidad bioldgica y, en este caso, la sabiduria estaria dentro la

cultura; al respecto el autor sefiala:

La biodiversidad es un tema de singular importancia para el mantenimiento de los
equilibrios ecolégicos del planeta. La reunion en Ri6 de Janeiro de 1992 ha colocado
ademas, el tema de la diversidad cultural como una nocién intimamente asociada a la
diversidad biolégica. La diversidad biolégica no puede ser entendida solo como un don
de la naturaleza sino también como contribucion humana, esto es particularmente
notorio en lo que se refiere a la diversidad de plantas cultivadas en cuya dinamica
regenerativa tienen un papel crucial las culturas originarias como las andinas
amazonicas. (Rengifo 2003: 131)

Este autor hace notar la relacion especifica entre las sabidurias culturales y la

agrobiodiversidad; cuando afirma que la contribucién humana, a través de sus sabidurias,
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es directamente en la diversificacion de plantas cultivadas. Este se traduce en la
responsabilidad que el ser humano asume para con el cuidado empirico y simbélico que
asume el runa andino durante la crianza de la chacra (en base a Van Kessel y Enriquez
2002: 52).

Vandana Shiva, coincide con los dos autores anteriores, cuando sostiene que los diversos
ecosistemas dan origen a las diversas culturas y éstas han desarrollado conocimientos

ecoldgicos con respecto a su conservacion:

La diversidad es la caracteristica de la naturaleza y la base de la estabilidad ecoldgica.
Los diversos ecosistemas dan origen a diversas formas de vida y a diversas culturas.
La co-evaluacién de las culturas, las formas de vida y los habitats han conservado la
diversidad biolégica de nuestro planeta. La diversidad cultural y la diversidad biologica
van juntas. (Shiva 2008: 81)

Las comunidades de pastores, campesinos y pescadores también han desarrollado
conocimientos y técnicas para conseguir medios de vida sostenibles utilizando la
diversidad viviente de la tierra, rios, lagos y mares. El profundo y complejo
conocimiento ecolégico de la diversidad biologica ha dado origen a normas culturales
para la conservacion, que se reflejan en las nociones de sagrado y los tabues. (lbid.)

Conservar la biodiversidad conlleva, ante todo, a producir alternativas, mantener vivas
otras formas de producir. Proteger las semillas autdctonas es mas que conservar
materias primas para la industria de la biotecnologia. Las semillas que hoy estan en
peligro de extincion llevan dentro, a su vez, la cimiente de otros modos de concebir la
naturaleza y otras formas de producir para satisfacer nuestras necesidades. (Ibid.: 10)
La explicacion de la autora coincide con Rengifo porque ambos sostienen que la
diversidad es la base de la estabilidad ecoldgica. También resaltan que las diversas
culturas al convivir con la diversidad biolégica contribuyeron en la conservacion de dicha
diversidad del planeta del cual depende el bienestar de todos los seres. Por eso sostiene
gue ambas diversidades van juntas. Asi la diversidad natural y cultural es el germen de la

riqgueza ecoldgica y cultural.

Continuando con la postura de Shiva, los sistemas de conocimiento que surgen de la
agrobiodiversidad proporcionan diversidad de alimentos y ahi esta la relacion de

interdependencia:

(...) los bosques también proporcionan alimentos y medios de vida mediante insumos
fundamentales para la agricultura, ayudan a la conservacion de suelos y el agua y
aportan forraje y abono orgénico. Las practicas silvicola autéctonas buscan el maximo
aprovechamiento sostenible y renovable de las diversas formas y funciones de los
bosques y los arboles. Este conocimiento silvicola comin se va pasando de
generacion en generacion, a través de la participacion en los procesos de renovacion
forestal y en la obtencion de sustento en los ecosistemas forestales. (2008: 24)
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Ciertamente, existe una relacion de interdependencia entre sabidurias culturales y la
agrobiodiversidad; es decir, en la medida que desaparece la diversidad de sabidurias
culturales desaparece la agrobiodiversidad y la vida del ser humano se queda sin
alternativas en cuanto a la variedad de especies nativas; a mayor diversidad y variedad de
cultivos nativos mayor seguridad alimentaria porque si un cultivo de la diversidad no rinde
bien en la cosecha los otros que rinden bien compensan y asi garantiza la seguridad
alimentaria. La caracteristica nativa de las especies tiene una gran capacidad de auto-
regeneracion®, la misma depende de la crianza mutua entre hombre y naturaleza. En este
sentido, no solo importa cuidar el bienestar de la especie humana sino también, la salud

de la madre tierra porque de ella depende el allin kawsay (bien vivir) de la humanidad.

David Cristal también sostiene que hay una relacién de interdependencia entre cultura,
lengua y biologia; este autor agrega el componente lengua, el cual indudablemente es

fundamental considerar dentro de los argumentos que se sostiene en este tema:

(...) Un ecosistema es el sistema formado por la interaccion de todos los organismos
vivientes, plantas, animales, bacterias, etc. Con factores fisicos y quimicos. Desde una
concepcién holistica, los campos cultura y biologia establecen una relacién de
interdependencia, de manera que un rasgo distintivo de la ecologia humana es el
intento de vincular la estructura y organizacién de una comunidad humana con las
interacciones dentro de su entorno inmediato. (Cristal 2001: 47)
En ese sentido, comulgo con la visién de Cristal en el sentido de que es muy valioso el
uso de las variedades culturales y lingliisticas porque éstas guardan una directa relacién
con la estabilidad y permanente revitalizacion natural de las lenguas nativas (s.f. Cristal
2001:47). La variedad linguistica de las lenguas nativas se han mantenido hasta la
actualidad gracias a la supervivencia de los hablantes ligado a sus modos significativos de
vida y no necesariamente se debe a programas de ensefianza de lenguas vernaculas o

en su caso a programas de EIB. Asimismo, Cristal ratifica que cuando:

(...) al morir una lengua la transmision de una lengua se rompe, hay pérdida grave del
conocimiento heredado (...). Una lengua nativa es como un recurso natural que no
puede remplazarse una vez que ha sido eliminado (...), la lengua nos proporciona
pistas sobre el pensamiento de sus anteriores hablantes y sobre los distintos
contactos culturales que mantuvieron. (2001:48-49)

La diversidad y variedad de lenguas y lenguajes nativos que se encuentran en el seno de
la comunidad humana y de la comunidad de la naturaleza y de los animales

(biodiversidad) aun estan vigentes. Existe una relacion de interdependencia entre la

23 “_a palabra regenerar significa renovar, recrear algo que ya existe” (Apffel1995: 246).
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diversidad linglistica y la preservacion de la biodiversidad y modos de vivir dentro de sus
limites y posibilidades mediante sabidurias culturales de los ecosistemas locales.

También se asume la postura de Sachs, quien coincide con Cristal cuando afirma que:

Exactamente como ciertas plantas y animales tienen la responsabilidad del
mantenimiento de grandes ecosistemas, en la misma forma las lenguas
frecuentemente portan sutiles culturas a lo largo del tiempo. Una vez que las especies
desaparecen los ecosistemas colapsan; una vez que las lenguas mueren, las culturas
desfallecen. Conjuntamente con las lenguas, concepciones integras de lo que significa
ser humano se han evaporado durante las décadas del desarrollo desde 1950. Y adn
asi, la muerte de las lenguas es solamente la sefial mas dramatica de la evaporacion
de las culturas en todo el mundo. Al fin y al cabo es apenas un accidente que Europa,
la sede del alfabetismo asi como del estado nacion, tenga sélo 1 por ciento de las
lenguas vivientes. Cualquiera que sea la forma como la veamos, la homogeneizacion
del mundo esta en pleno avance. Una monocultura global se esparce como una
pelicula de aceite sobre todo el planeta. (Sachs 1997: 377)
La relacion de interdependencia entre diversidad cultural, linglistica y diversidad
agroecoldgica es evidente; es decir, a mayor diversidad y variabilidad biol6gica mayor

diversidad cultural.

Para cerrar, Chet Bowers (2002: 267) sostiene que hay una interrelacion entre la lengua,
la cultura, las formas de pensamiento, las sabidurias culturales y biodiversidad en general.
Los lenguajes culturales codifican los conocimientos y las normas morales acumuladas
por generaciones en su vivir en una bioregién especifica. Asi los lenguajes de los
diferentes grupos culturales con el tiempo se constituyeron en almacenes de conocimiento
de las caracteristicas de las plantas locales y de los habitos de los animales, el impacto
de los patrones climaticos en las formas de vida y la integracion de las ceremonias en los

ciclos naturales de la bioregion.

El mismo autor hace notar que, actualmente, los linglistas estiman que la mitad de las
6,000 lenguas habladas a nivel mundial desapareceran a largo plazo y que de este total,
probablemente solo el 5% sobrevivird a la larga. Esta prediccién podria influir de manera
significativa en el estrechamiento radical de la diversidad cultural. Los ambientalistas
advierten que esta pérdida de diversidad cultural involucra una pérdida del saber vivir
dentro de los limites de las diferentes bioregiones. Esta conexion entre lenguajes,
diversidad cultural y conocimiento de los ecosistemas locales necesita ser también

integrado en la discusion relacionados con la interdependencia (Bowers 2002: 267).
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3.2. CONOCIMIENTO, NATURALEZA Y ESCUELA
3.2.1. El conocimiento en general en occidente

En la historia de occidente, el concepto de conocimiento ha sufrido diversas
transformaciones, Raimond Panikar indica que en la época antigua el concepto de
conocimiento suponia una relaciébn de comunién entre hombre y naturaleza, al respecto
dice:
Por conocimiento se entendia aquella facultad del espiritu humano por la que el
hombre se ponia en contacto con la realidad por participacién en ella, y entraba en
comunién con ella por un renacimiento espiritual (“con-naissance”) en virtud de una
comunion natural con la realidad. (Panikar 1992: 20)
Por su parte Antonio Pefla Cabrera aclara que el intelectual antiguo construia el
conocimiento en comunién con las cosas y no con objetos; es decir, en ese entonces, la
naturaleza era considerada cosa® y no objeto. En el acto del conocimiento la persona que
conocia se asimilaba a la cosa, se volvia semejante a la cosa. En esta perspectiva, la
verdad en el conocimiento era como la cosa realmente es. La naturaleza se convierte en
objeto en la modernidad® (1984: 98).

Johannes Hessen (1926: 10-11) afirma que la teoria del conocimiento como disciplina
auténoma aparece por primera vez en la Edad Moderna. Este autor considera que el
fundador de esta teoria es el filésofo inglés John Locke (en su obra An Essay Concerning
Human Understanding: Ensayo sobre el entendimiento humano 1690), también presenta a
Emmanuel Kant (Obra maestra epistemoldgica, la Critica de la razén pura 1781) como el
verdadero fundador de la teoria del conocimiento dentro de la filosofia continental. La
teoria de Kant no investiga el origen psicoldgico, sino la validez légica del conocimiento.
No pregunta cdmo es el método psicoldgico, cédmo surge el conocimiento, sino como es
posible el conocimiento, sobre qué bases, sobre qué supuestos supremos descansa. Los
sucesores de Kant, Fichte, Schelling, Hegel, Schopenhauer y Eduard von Hartmann

también contribuyen a la teoria del conocimiento desde diferentes perspectivas. Pero en

4 La cosa tiene fines inmanentes, es decir, les pertenecen a ellas y no son puestos desde afuera por otro ser
viviente; posee un bien propio. Los organismos tales como los seres humanos, los animales y las plantas
tienen valor inherente en cuanto que son centros de vida teleoldgica individuales. Y todo organismo posee
este valor de igual manera. Un molle, un mosquito y un ser humano, en cuanto centros de vida teleoldgica,
son sujetos morales, tienen el mismo valor intrinseco y merecen el mismo respeto, es decir, que se los trate
como fines en si mismos, no como medios (en base a Taylor 1986: 46).

% | a razén humanista ilustrada reduce a las cosas naturales a meros objetos carentes de sentido propio,
expulsando los poderes inmanentes y las propiedades ocultas de la naturaleza. En tal expulsién las cosas
naturales, los diferentes ecosistemas son reducidos a la condicion de “materia”. Solo la razén cientifica
determina lo que debe tener sentido. La cosa natural, al pasar a ser objeto cientifico, deja de tener sentido
propio (en base a Adorno und Horkheimer 2000: 22-24).
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este apartado no se tratan de las teorias de los fildsofos mencionados, sino de la relacién
entre sujeto, objeto y la “imagen”, lo que interesa es la estructura general del

conocimiento.

Segun Johannes Hessen en el conocimiento occidental se hallan el sujeto y el objeto
frente a frente. El conocimiento se presenta como una relacion entre sujeto y objeto, los
cuales permanecen separados el uno del otro. Este dualismo de sujeto y objeto pertenece
a la esencia del conocimiento. La relacion entre sujeto y objeto es una correlacion; sin
embargo, esta correlacién no es reversible porque el ser sujeto es algo completamente
distinto que el ser objeto. Ademas, la funcién del sujeto consiste en aprehender el objeto,

y el del objeto en ser aprehensible y aprehendido por el sujeto (1926: 13).

La correlacion irrompible entre el sujeto y el objeto se da solamente dentro del
conocimiento; pero no en si mismos. Es decir, el sujeto no agota el ser del objeto,
tampoco el objeto agota el ser del sujeto. En cada cual siempre queda algo de
desconaocido. En el sujeto eso que queda como lo desconocido es el sentir y el querer, en

palabras del autor “ademas de conocer, el sujeto siente y quiere” (lbid.: 14).

Siguiendo al mismo autor, la aprehensién del objeto, vista desde el sujeto, se presenta
como una invasion en la esfera del objeto y una captura de sus propiedades. El objeto no
es arrastrado dentro de la esfera del sujeto, sino que permanece trascendente
(independiente) a €l; en el sujeto surge una cosa que contiene las propiedades del objeto,

esa cosa es una "imagen" del objeto (1926: 13).

El conocimiento visto desde el objeto se presenta como una transferencia de las
propiedades del objeto al sujeto; pero ambos son sélo distintos aspectos del mismo acto.
En esta perspectiva, el objeto tiene el predominio sobre el sujeto en cuanto tan soélo
determina en él la imagen del objeto. Esta imagen es objetiva, en cuanto que lleva en si
los rasgos del objeto. Asi la imagen constituye el instrumento, mediante el cual el sujeto
cognoscente aprehende al objeto (Ibid.: 13). Esta determinacion del sujeto por el objeto
no ocurre en la accién. En la accion el objeto no determina al sujeto, ocurre lo contrario, el
sujeto determina al objeto. Lo que cambia no es el sujeto, sino el objeto. El sujeto ya no
se conduce receptiva, sino espontanea y activamente, mientras que el objeto se conduce

pasivamente ante el sujeto (Hessen 1926: 14).

Ahora bien ¢como se puede saber si el conocimiento es verdadero? El concepto de la

verdad se relaciona estrechamente con la esencia del conocimiento; se sabe que el
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conocimiento es verdadero cuando hay concordancia de la "imagen" con el objeto. Un
conocimiento es verdadero si su contenido concuerda con el objeto. El concepto de la
verdad expresa una relacion, la relacion del contenido del pensamiento de la "imagen” con
el objeto. El objeto, en cambio, no puede ser verdadero ni falso en si misma; se encuentra
mas alla de la verdad y la falsedad. Este concepto de “verdad” es desde la perspectiva de
la conciencia ingenua y de la conciencia cientifica. Ambas entienden por verdad la
concordancia del contenido del pensamiento (imagen) del sujeto con el objeto. Esta
concordancia establece el criterio de la verdad, el cual se da cuando esté libre de
contradicciones “... la ausencia de contradiccién como criterio de la verdad” (1926: 61). Si
por el contrario se presenta la contradiccion entre la imagen y el objeto el conocimiento es
considerado "conocimiento falso" o conocimiento con error e incluso es considerado como

una simple ilusion.

Pero, ¢de dénde saca el sujeto el contenido del pensamiento?, siguiendo este autor, la
estructura del sujeto cognoscente es dualista; es un ser espiritual y sensible. La fuente del
conocimiento espiritual es la razén®®; y la del sensible la experiencia®. Si se considera
estas dos posiciones, se puede decir que la produccién del conocimiento parte tanto de la
experiencia como de la razon. Es decir, el conocimiento tiene un factor racional y un factor

empirico con los cuales conoce al objeto (lbid.: 16, 17 y 35).

Hasta aqui, el conocimiento presenta tres elementos principales: el sujeto, la "imagen"y el
objeto. Para el sujeto, el fenbmeno del conocimiento toca con la esfera psicoldgica; para
la "imagen" con la légica; para el objeto con la ontoldgica. Sin embargo, cabe aclarar que
ni la psicologia, ni la légica, ni la ontologia pueden resolver el problema del conocimiento,
sino la gnoseologia: la teoria del conocimiento. En este marco, la misién de la teoria del
conocimiento es dar una descripcion del fendmeno del conocimiento (objeto) por medio
del método fenomenolégico y sobre la base de esta descripcion dar una explicacion e

interpretacion filoséfica (en base a Hessen, 1926: 15-16).

Rengifo (2003: 66) coincide con Hessen cuando afirma que en la modernidad no se
conoce por conocer, sino para transformar el objeto y en este afan de transformacion, el

objeto no es aprehensible como tal, sino que es puesto en idea y materia; es decir, lo que

% “Es una “facultad” propia del hombre y que distingue al hombre de los animales... La razon es la fuerza que

libera de los prejuicios, del mito, de las opiniones arraigadas pero falsas, de las apariencias y que permite
establecer un criterio universal o comun para la conducta del hombre en todos los campos... La capacidad de
'g#zgar bien y de distinguir lo verdadero de falso...” (Abbagnano 1996: 979 y 981).

... “laidea de cosa o de sustancia que es la suma de las propiedades sensibles de una cosa. unir unos con
otros los distintos datos de la experiencia. ...las vivas sensaciones que tenemos cuando vemos, oimos,
tocamos, etcétera”. (Hessen 1926: 30).
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abstrae la mente humana via los sentidos del objeto es la idea y no la materia del objeto o
como diria Hessen la “imagen” del objeto. Esto significa que el sujeto tiene una

representacion mental del objeto o fenémeno.

La episteme o conocimiento cientifico, segun Marglin tiene siete caracteristicas. La
primera esta basada en la deduccién logica a partir de principios evidentes por si mismos.
Segundo, este conocimiento es analitico porque permite descomponer, desintegrar, un
cuerpo de conocimiento en sus componentes para luego articularlo. Y aquello que no se

puede articular ni siquiera cuenta como conocimiento (2000: 122-123).

La tercera caracteristica del conocimiento cientifico es la universalidad, porque tiene la
pretension de ser aplicable en todo tiempo y en todo lugar. La cuarta caracteristica de
este tipo de conocimiento es puramente mental, lo cual quiere decir que la mente esta

separada del cuerpo y la episteme concierne solamente a la mente (ibid.).

La quinta caracteristica es tedrica porque las afirmaciones epistémicas son
necesariamente hipotesis. Ademas, busca la verificacion, esta viene a ser la sexta

caracteristica (ibid.).

La séptima caracteristica del conocimiento cientifico es impersonal, en palabras del autor:
“‘como el Dios cristiano, la episteme es imparcial; es, en principio, accesible a todos en
términos iguales. No es, en consecuencia, s6lo conocimiento tedrico, es conocimiento
tedrico de iguales tedricos” (Marglin 2000: 123). El autor termina comparando la
cristiandad con la episteme: “... asi como la cristiandad niega la posibilidad de salvacion a
los no creyentes, la episteme les niega legitimidad a los de afuera...” (Ibid.) a otros

conocimientos que no estan validados con el criterio de cientificidad.
3.2.2. El conocimiento de la naturaleza en occidente moderno

Segun Johannes Hessen, la teoria de las ciencias naturales tiene su origen en el
postulado de Demdcrito, él sostiene que “s6lo hay atomos con propiedades cuantitativas”
(1926: 39). La teoria de Demdcrito revividé en la Edad moderna con la ciencia de la
naturaleza, Galileo fue el primero que defendié nuevamente la tesis de que la materia sélo
presenta propiedades espacio-temporales y cuantitativas, mientras que todas las demas

propiedades se consideran como subjetivas (Ibid).

Este mismo autor sostiene que la historia del empirismo revela que las ciencias naturales
provienen del empirismo; para esta ciencia la experiencia representa un papel decisivo

porque trata sobre todo de comprobar exactamente los hechos, mediante una cuidadosa
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observacion. El investigador en las ciencias naturales estd completamente entregado a la
experiencia. Los defensores de las ciencias naturales sostienen que la experiencia es la
fuente y base de todo el conocimiento humano. Cuando se refieren a la experiencia
distinguen dos tipos: la experiencia interna y la externa. La interna consiste en la
percepcion de si mismo, y la externa se refiere a aquello que se logra a través de los
sentidos (Hessen 1926: 30).

El desarrollo sistematico del empirismo es obra de la Edad Moderna y en especial de la
filosofia inglesa de los siglos XVII y XVIII; su verdadero fundador es John Locke (1632

1704). Locke divide las cualidades sensibles en primarias y secundarias:

Las primeras son aquellas que percibimos por medio de varios sentidos, como el
tamafio, la forma, el movimiento, el espacio, el nimero. Estas cualidades poseen
caracter objetivo, son propiedades de las cosas. Las cualidades secundarias, esto es,
aquellas que solo percibimos por un sentido, como los colores, los sonidos, los olores,
los sabores, la blandura, la dureza, etcétera, tienen por el contrario caracter subjetivo,
existen meramente en nuestra conciencia, aunque deba suponerse en las cosas
elementos objetivos correspondientes a ellas. (Hessen 1926: 39).
La validez del conocimiento en la esfera de las ciencias reales y/o de las ciencias de la
naturaleza y del espiritu descansa en la experiencia; nuestros juicios tienen en la
experiencia la base de su validez. Estos juicios no son validos a priori, sino a posteriori

(Hessen 1926: 35).

En este repaso de la historia, Hessen (1926: 39-40) hace notar que el realismo critico
funda su concepcidn de las cualidades secundarias en la ciencia de la naturaleza. La
fisica es quien se las ofrece en primer lugar, luego la fisiologia y por ultimo la psicologia.
La fisica concibe al mundo como un sistema de sustancias definidas de un modo

puramente cuantitativo:

(...) La ciencia es objetiva. El conocimiento cientifico es conocimiento fiable porque es
conocimiento objetivamente probado (Chalmers 1984: 10).
En este sentido, la fisica moderna considera las cualidades secundarias como reacciones
de la conciencia a determinados estimulos, los cuales no son las cosas mismas, Sino

ciertas acciones causales de las cosas sobre los érganos de los sentidos.

La fisiologia muestra que tampoco se percibe inmediatamente las acciones de las cosas
sobre nuestros érganos de los sentidos. El hecho de que los estimulos alcancen los
6rganos de los sentidos no significa que sean ya conscientes. Necesitan pasar primero
por los érganos de los sentidos o por la piel, para llegar a los nervios transmisores

propiamente de la sensacién. Estos nervios los transmiten al cerebro. La psicologia
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también proporciona al realismo critico importantes argumentos. El andlisis psicoldgico del
proceso de la percepcion revela que los elementos del contenido de nuestra percepcion
no pueden reducirse pura y simplemente a estimulos objetivos, sino que representan
adiciones de nuestra conciencia. Si se escoge, por ejemplo, un trozo de yeso, no se tiene
meramente la sensacion de blanco y la sensacion de peso y suavidad determinados, sino
gue otorga también al objeto una forma y extension determinadas y se le aplica ademas
determinados conceptos y propiedades (Hessen 1926: 40). En otras palabras, las
cualidades secundarias como los colores, los olores, el sabor, etc., segin la doctrina del

realismo critico, surgen en nuestra conciencia.

Ahora bien, el programa de investigacion de las ciencias naturales para conocer a la
naturaleza adopta el proceso y el racionamiento inductivo. En realidad, Francis Bacon, es
quién establece claramente la finalidad del conocimiento como ciencia®, por medio del

método inductivo®; al respecto el autor dice lo siguiente:

En contraposicion con el aristotelismo que considera la ciencia como un conocimiento
“teorético”, el conocer por el conocer; Bacon sostiene y subraya que la ciencia tiene un
fin eminentemente practico. El Fin de la ciencia no es la contemplacion de la
naturaleza, sino el dominio de la misma, pero ello sélo sera posible si la conocemos,
porque a la naturaleza se la domina obedeciéndola. Es decir, hay que conocer las
leyes que rigen los fendmenos naturales para que, sometiéndose a ellas, se las utilice
en propio beneficio. (Dardichon 2007: 16)

El filésofo Francis Bacon y muchos de sus contemporaneos resumian la actitud
cientifica de la época cuando insistian en que si queremos entender la naturaleza
debemos consultar la naturaleza y no los escritos de Aristételes. (Chalmers 1984: 10)

Por su parte Alan Chalmers también sostiene que la ciencia es la base del conocimiento

cientifico:
Segun el inductivista ingenuo, la ciencia comienza con la observacion; la observacién
proporciona una base segura sobre la que se puede construir el conocimiento
cientifico, y el conocimiento cientifico se deriva, mediante la induccién, de los
enunciados observacionales. (Chalmers 1984: 27)

Pero ¢Como se obtiene el conocimiento cientifico? Chalmers (1984: 14-15) desde la

postura del inductivista ingenuo presenta tres respuestas a esta pregunta:

B g palabra ciencia viene de la palabra latina scire, que significa “conocer”. Los cientificos tratan de conocer

mas sobre la naturaleza descubriendo hechos. Sin embargo, las ciencias es mas que una simple lista de
hechos. La ciencia involucra una busqueda constante de informacion sobre el universo” (Bowers 2002: 46).

2 “Bacon establece su teoria de la induccion: de una serie de hechos individuales, agrupados de modo
sistematico y conveniente, se obtienen por abstraccion, después de seguir un proceso experimental y Idgico
riguroso, los conceptos generales de las cosas y las leyes de la naturaleza” (Marias 1980: 309).
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1. El nimero de enunciados observacionales que constituyan la base de una

generalizacion debe ser grande.
2. Las observaciones se deben repetir en una amplia variedad de condiciones.

3. Ningun enunciado observacional aceptado debe entrar en contradiccion con la ley
universal derivada (Chalmers 1984: 14-15).

El proceso que se acaba de presentar se denomina razonamiento inductivo y proceso de
induccion, el cual nos lleva de una lista finita de enunciados singulares a la justificacion de

un enunciado universal que llevan de la parte al todo. (lbid.: 16).

Sin embargo, no basta con los procesos y el razonamiento inductivo, una caracteristica
importante de la ciencia es su capacidad para explicar y predecir. “El conocimiento
cientifico es lo que permite al astronomo predecir cuando se producira el préximo eclipse
solar o al fisico explicar por qué el punto de ebullicion del agua es inferior al normal en
altitudes elevadas” (Chalmers 1984: 16).

A partir de esta situacion, entonces se puede identificar tres aspectos fundamentales en la
produccion del conocimiento cientifico: la induccion, el surgimiento de las leyes generales
0 generalizacion y la deduccién. La induccion consiste en que los hechos son adquiridos a
través de la observacién. Mientras que el segundo, la ley general surge a partir de la lista
resultante de enunciados observacionales, se efectlen las observaciones en una amplia
variedad de circunstancias. Si por el contrario se observa que en este proceso aparece
una contradiccion, entonces no estara justificada la generalizacion universal; 6 sea la ley
general. Dicho de otra manera, si la repeticibn de los hechos singulares no presenta
contradicciones y son verdaderas, entonces la conclusion, la ley o generalizacion debe
ser verdadera. El tercero, la deduccién se ocupa de la derivacién de enunciados a partir
de otros enunciados dados (Ibid.: 19). Es decir, este Ultimo se ocupa de las predicciones y

explicaciones. A continuacién algunos ejemplos:

Por ejemplo las leyes de la dptica, derivadas por induccién de los resultados de los
experimentos de laboratorio; se han utilizado en numerosas ocasiones para disefiar
instrumentos 6pticos y estos instrumentos han funcionado de modo satisfactorio.
Asimismo, las leyes del movimiento planetario, derivadas de observaciones de las
posiciones de los planetas, etc., se han empleado con éxito para predecir eclipses. Se
podria ampliar esta lista con informes de explicaciones y predicciones posibilitadas por
leyes y teorias cientificas derivadas inductivamente. De este modo, se justifica el
principio de induccién. (Chalmers 1984: 29)

Sin embargo, cabe aclarar que en este proceso no se permite la interferencia de ningun

elemento personal y subjetivo. La validez de los enunciados observacionales, cuando se
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obtienen de manera correcta, no dependen del gusto, la opinién, las esperanzas o las
expectativas del observador, dice Chalmers. Asi el conocimiento cientifico, en la esfera de
las ciencias naturales, se logra mediante una especial interaccion con el mundo de la
naturaleza (lbid.: 23y 167).

Otro rasgo importante de la practica de la fisica desde Galileo es la practica de la
experimentacion. El cual, implica una intervencion en la naturaleza planificada y guiada
por la teoria. Se construye una situacion artificial con el propésito de explorar y comprobar
una teoria (Ibid.: 167-168). Junto con este proceso, el desarrollo del conocimiento
cientifico da cuenta ademas de la creaciébn de técnicas sofisticadas, asi como el

telescopio para conocer las propiedades de la naturaleza.

Ahora veamos, ¢qué grupo social hace mayor uso del conocimiento cientifico? Segun
Chalmers las sociedades capitalistas hacen el mayor uso de este conocimiento, a fin de
incrementar el control tecnolégico sobre la naturaleza. “Dentro de una economia
capitalista, el incremento del control tecnoldgico es una necesidad, en la medida en que
los capitalistas que no lo consiguen son arrojados del mercado por los que si lo

consiguen, y por consiguiente quiebran” (1984: 232).

Desde esta perspectiva, la naturaleza, antes considerada como madre viviente, criadora
es transformada® en materia inerte, muerta y manipulable en calidad de recurso puesta a
disposicién de la explotacion capitalista naciente (Shiva 1997: 323). Es decir la naturaleza
se ha convertido en un depdsito de materias primas que esperan su transformaciéon en

insumos para la produccién de mercancias por medio del conocimiento cientifico.

Horkheimer y Adorno afirman que en la actualidad la utopia de Bacon de “ser amos de la
naturaleza en la practica” (1998: 95) se ha cumplido a escala planetaria. Asi el saber se

agota, segun Bacon, en la superioridad del hombre.

Horkheimer y Adorno afirman que la naturaleza es, antes y después de la teoria cuantica,
aquello que debe concebirse en términos matematicos. Asi la llustracion se cree segura
frente al retorno de lo mitico e identifica el pensamiento con las matematicas. Con ello
guedan éstas, por asi decirlo, emancipadas, elevadas a instancia absoluta. “Un mundo

infinito”, en este caso el mundo de idealidades, “...es concebido como un mundo cuyos

%0« a eliminacion de supuestos animistas, organicos, sobre el cosmos constituy6 la muerte de la naturaleza -

el efecto de mas largo alcance de la revolucién cientifica. Debido a que la naturaleza era vista ahora como un
sistema de particulas muertas, inertes, animadas por fuerzas externas mas que inherentes, el marco
mecéanico mismo podia legitimar la manipulacion de la naturaleza. Ademas, como marco conceptual, el orden
mecénico se habia asociado a un marco de valores basado en el poder, completamente compatible con las
direcciones que tomaba el capitalismo comercial” (Shiva 1997: 324).
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objetos no nos resultan cognoscitivamente accesibles de modo individual, incompleto y
como por azar, sino que son aprehendidos mediante un método racional, sistematico y
unitario, que en una progresion infinita afecta finalmente a todo objeto en su pleno ser-en-
si...” (1998: 78-79).

En ese sentido, la ilustracion adquiere mucha relevancia porque el sistema propio de la
ilustracion es la forma de conocimiento que mejor domina los hechos, que ayuda mas
eficazmente al sujeto a dominar la naturaleza. Es decir, la ilustraciéon disuelve los mitos y
engrandece el saber de la ciencia, que no aspira ya a “la felicidad del conocimiento” (en
base a Horkheimer y Adorno 1998: 131), a la verdad, sino a la explotacién y al dominio

“

sobre la naturaleza desencantada. Al final, “el mito se disuelve en ilustracion y la

naturaleza en mera objetividad” (Ibid.: 13y 60).

Por lo tanto, segin Vandana Shiva (1997: 320), desde la concepcion del mundo
originalmente occidental, la naturaleza fue transformada en materia muerta y manejable,
de ahi que el desarrollo de los seres humanos es esencial para el desarrollo de la
naturaleza. Es decir, el desarrollo de la naturaleza se ha convertido en dependiente de los
seres humanos. Desarrollar los recursos naturales de manera planificada es para facilitar

la generacion de ingresos y el crecimiento del capital recursos.

El desarrollo de los seres humanos implica que la gente debia ser también desarrollada
de sus estados primitivos, atrasados, de arraigamiento en la naturaleza, tal como Shiva

afirma:

La transformacién de la naturaleza en recursos naturales requeria ir de la mano con la
transformacion de seres humanos culturalmente diversos en “recursos humanos
calificados”. Como declara el informe de las Naciones Unidas sobre la Ciencia y la
Tecnologia para el Desarrollo: “El desarrollo de los recursos humanos debe ir de la

mano con el de los recursos naturales”. (1997: 320)
Por su parte, Bowers sostiene que este dualismo occidental de hombre y naturaleza en el
gue los seres humanos tienen una condicion privilegiada entre las otras formas de vida,
es uno de los mensajes culturales centrales que los estudiantes encuentran en las
escuelas. Asi la escuela es uno de los espacios donde se dan por sentado el mandato de
Francis Bacon: “de aprender los secretos de la naturaleza a fin de controlarla mejor para

propositos humanos”. Sobre este tema trataremos en el siguiente acapite (2002: 31).
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3.2.3. La ideologia de las ciencias naturales en los contenidos curriculares de la
escuela

* Representaciones del universo antropocéntrico en los contenidos curriculares de

las escuelas

La afirmacion de que “el desarrollo de los recursos humanos calificados debe ir de la
mano con el de los recursos naturales” hace que el sistema educativo formal no sea
inmune a los cambios y reformas en su orientacion ideologica. Asi los contenidos
curriculares de la institucién escolar reproducen patrones de pensamiento occidental. Al

respecto Stephen A. Marglin (2000: 127) afirma:

El conocimiento epistémico es, en principio, accesible a través del raciocinio puro,
pero en la practica, la episteme se adquiere generalmente a través de la educacion
formal. En realidad, el conocimiento en Occidente se equipara cada vez mas con lo
gue se ensefia en las escuelas, y las escuelas en general estan dedicadas a la
episteme.
Aqui se considera las mudltiples maneras en los que los libros de texto, como un
componente central del curriculo, contribuyen a esa orientacién cultural donde los seres
humanos gozan de una condicion privilegiada y superior entre las diversas formas de vida

del entorno natural.

El antropocentrismo es una teoria que sitta al ser humano al centro del universo. La
manera como se piensa desde esta postura a la naturaleza subraya exclusivamente
los intereses humanos. Sélo los seres humanos tienen intereses que deben ser
moralmente respetados, porque ellos son lo més importante del universo; no hay otro
ser que valga mas que ellos. Por esto, Unicamente los seres humanos tienen valor
intrinseco; los otros seres naturales solo tienen valor instrumental, en cuanto sirven a
los intereses humanos. (Santisteban y Villegas 2011: s/n)
Para abordar este punto, es fundamental, adoptar la pregunta que se hace Bowers (2002:
43), en su libro “Detras de la apariencia. Hacia la descolonizacién de la educaciéon”,
¢,Cuales son las formas de conocimiento que los autores de libros de textos escolares

defienden como legitimas?

Segun Bowers, los libros de textos escolares que se reproducen en los contenidos
curriculares del sistema educativo reproducen “patrones de pensamiento que se remonta
a los comienzos de la Revolucion Industrial y mas atrds, a los fundamentos

judeo/greco/cristianos del pensamiento occidental” (2002: 30).

El conocimiento cientifico, tiene mayor autoridad y legitimidad que otras formas de

conocimiento basadas en la practica cotidiana, como indica Bowers (2002: 44), las
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imagenes de los cientificos, técnicos y otros que simbolizan una forma de experticia

aparecen con mayor probabilidad en los libros de texto que se utilizan en las escuelas.

Esto ocurre por ejemplo en las asignaturas de ciencias donde se establece que las
maneras de pensar asociadas con el método cientifico no son solamente las mas
legitimas, sino también la mas poderosas, tal como Bowers afirma: “la tecnologia de punta
sirve para representar al método cientifico como la forma superior del conocimiento y, por

tanto, la causa principal del progreso humano” (2002: 44).

Los libros de textos escolares refuerzan en el pensamiento de los estudiantes que los
humanos estan separados de la naturaleza, asi lo muestran sus titulos y subtitulos de los
libros de textos el dualismo occidental de “hombre” y naturaleza. Existen muchos
ejemplos tipicos sobre este aspecto que se encuentran en los libros de textos escolares,
entre las que se puede mencionar: “En la Tierra en que vives”, “Nuestras regiones”,
“Nuestro mundo”, “Nuestra tierra y herencia” ;Qué deseas en tu entorno?, y “Nuestros

recursos naturales”. (Bowers 2002: 31)

De esta manera se rompe la idea de que los seres humanos somos independientes con
otras formas de vida que se encuentra en la biodiversidad ecoldgica. Es decir, cuando se
expresa, “nuestro o nuestra” se hace ver que la pervivencia de la especie humana no
depende de nadie, sin embargo ya vimos en los acapites anteriores que hay una estrecha

relacion de interdependencia entre humanos y la naturaleza.

Estas afirmaciones de Bowers, hacen notar que en los libros de texto utilizados en el
sistema educativo, los estudiantes encuentran la imagen del individuo como un agente
auténomo. Sin embargo, el mismo autor hace notar que la vida de la especie humana
depende del ambiente, vive en la tierra y con la tierra. En esta sobrevivencia no se puede
ser nunca completamente independientes unos de otros. Tampoco es deseable la

independencia total ratifica el autor.

Al excesivo énfasis puesto al bienestar del ser humano a costa de la naturaleza,
implementada via el sistema educativo, Bowers lo denomina el antropocentrismo en los
libros de textos escolares. El antropocentrismo es la caracteristica mas importante de las

explicaciones acerca de las relaciones con el ambiente que se dan en los libros.

En los contenidos de los libros de textos escolares, segun Bowers por lo general, no se
encuentra la comprension respecto al impacto que esta provocando la sociedad industrial

moderna sobre los ecosistemas planetarios, asi como la crisis ecoldgica, estos aspectos
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ni siquiera son mencionados en los libros de textos escolares. Por el contrario lo que mas
interesa a los humanos es que la naturaleza produzca mas bienes para comercializarla,
no interesa de ninguna manera el bienestar y mucho menos la salud de la naturaleza
(2002: 31).

Una propuesta para las reformas educativas actuales es basar el proceso educativo en la
eco justicia; el cual comienza por reconocer que actualmente las capacidades que
desarrollan la educacion en los estudiantes estan orientadas, en lugar de la conciencia
ecoldgica, a la explotacién eficiente del entorno natural a fin de garantizar el bienestar del
ser humano en desmedro de otros sistemas vivientes de la ecologia. También es
necesario reconocer la importancia de nuestro estar en la ecologia; este involucra
relaciones de interdependencia entre el ser humano y la naturaleza. Esta
interdependencia esta interconectada con el oxigeno que respiramos cada dia, las fuentes
de alimentacién que garantiza la supervivencia de la biologia humana en la tierra (en base
a Bowers 2002: 235).

En la actualidad se ve que hay una separacion entre la Iglesia y el Estado pero no la hay
entre el Estado y la ciencia, ésta sin embargo, tiene el mismo papel que la religion

catolica. En relacion a esto Chalmers afirma:

El elevado respeto por la ciencia es considerado como la religibn moderna, que
desempefia un papel similar al que desempefié el cristianismo en Europa en épocas
anteriores (1984 6).
Feyerabend asevera que en las escuelas por ejemplo se ensefia la ciencia como algo
natural. Lo que se tiene que hacer ante esto, dice Feyerabend, es liberar a la sociedad del
dogal de una ciencia ideoldégicamente petrificada del mismo modo que nuestros
antepasados nos liberaron del dogal de la Unica Religién Verdadera (citado en Chalmers

1984: 199).

* La ideologia de las ciencias de la naturaleza en la educacion formal de Bolivia
Los conocimientos con relacion a las ciencias de la naturaleza, transmitidos en la
educacién boliviana han sufrido algunas modificaciones. Hasta antes de la Reforma
Educativa 1565, las ciencias naturales ha sido desarrollada con el nombre de ciencias
naturales, y con la implementacion de dicha reforma adquiere el nombre de ciencias de la
vida y es ensefiado con mayor profundidad a partir del segundo ciclo, el cual es conocido
con el nombre de Ciclo de Aprendizajes Esenciales. Este ciclo estd orientado

principalmente al logro de objetivos relacionados con el cultivo de las ciencias de la
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naturaleza, las ciencias sociales, el desarrollo del lenguaje, de la matematica y de las
artes plasticas, musicales y escénicas (Ley 1565 de la Reforma Educativa, Cap. V, de la
Educacion Formal en los niveles preescolar, primaria y secundaria Art. 11: 17).

A partir de la Reforma 1565, implementada en Bolivia desde 1994, el curriculo de la
educacién primaria comprende cinco areas de conocimiento. En el caso de la presente
investigacion, el énfasis estar4 puesto en un solo &rea, el de ciencias de la vida. De

acuerdo a la disposicion del D. S. 23950 en su Art. 34, Cap. V, esta area comprende:

El desarrollo de competencias relacionadas con la comprension de procesos, la
apropiacion y manejo de métodos y procedimientos de las ciencias sociales, las
ciencias naturales y la ecologia para lograr una mejor lectura de la realidad
sociocultural y del medio ambiente, parte de la identificacion del entorno inmediato y
significativo para el nifio y de los elementos que se encuentran en la realidad naturales
[natural] y social para iniciar el desarrollo y el ejercicio de la interrogacion y la reflexion
y del pensamiento cientifico en general, aplica principios metodologicos de las
ciencias sociales y naturales para resolver problemas cotidianos, elaborar y ejecutar
proyectos y valorar la contribucién de estas ciencias y de sus aplicaciones al
desarrollo de la humanidad en particular el mejoramiento de la calidad de vida.
Como se puede ver en la cita, el enfoque del area de ciencias de la vida es sin duda
antropocéntrica y esta vision es quiza la caracteristica mas importante de esta disposicion
legal, lo cual significa que el estudiante tiene que saber el procedimiento del método
cientifico para lograr una lectura de la realidad natural en beneficio del desarrollo humano

de cara al mejoramiento de su calidad de vida.

Otro elemento que resalta de esta cita, es cuando afirma que la aplicacion de los
principios metodol6gicos de las ciencias sociales y naturales es el conocimiento que tiene
mayor autoridad y legitimidad que otras formas de conocimiento para resolver problemas
cotidianos, porque dice: “para lograr una mejor lectura de la realidad sociocultural y del

medio ambiente...”.

La ensefianza de las ciencias de la vida en la educacion escolar solo muestra las
contribuciones positivas y no asi los problemas ecolégicos que genera dicha ciencia. Es
decir, no es parte del curriculo la forma en que estas ciencias que estudian la naturaleza,
como una manera de conocimiento culturalmente especifico, contribuyen a la pérdida de
legitimidad de la diversidad de sabidurias culturales y practicas locales no occidentales
(Bowers 2002: 262).

En el fragmento, que se presentd en lineas arriba, no se encuentra la compresion
respecto al impacto que esta provocando la sociedad industrial moderna sobre los

ecosistemas planetarios, asi como la crisis ecoldgica, tampoco es mencionado en los
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curriculos y menos en los libros de textos escolares. Por el contrario lo que méas sobresale
en ellas es que la naturaleza produzca méas bienes para comercializarla, no interesa de

ninguna manera el bienestar y mucho menos la salud de la naturaleza (Bowers 2002).

La nueva Ley de Educacion Avelino Sifani y Elizardo Pérez de Bolivia, decretada en
diciembre del 2010 intenta superar este enfoque antropocéntrico educativo estableciendo
de algun modo una relacién equilibrada entre los seres humanos y la naturaleza, ademas
reconoce que no solo existe un solo conocimiento sino varias formas de conocer. Al
respecto en el Cap. Il. De las Bases, Fines y Objetivos de la Educacion de la nueva Ley

se menciona que la educacion:

Es de la vida y en la vida, para Vivir Bien. Desarrolla una formacion integral que
promueve la realizacion de la identidad, afectividad, espiritualidad y subjetividad de las
personas y comunidades; es vivir en armonia con la Madre Tierra y en comunidad
entre los seres humanos. (Art. 3. Bases de la Educacion)

Contribuir a la convivencia arménica y equilibrada del ser humano con la Madre Tierra,
frente a toda accion depredadora, respetando y recuperando las diversas
cosmovisiones y culturas. (Art. 4. Fines de la Educacion)

Desarrollar una conciencia integradora de las comunidades humanas y la Madre

Tierra que contribuya a la relacibn de convivencia arménica con su entorno,

asegurando su proteccion, prevencion de riesgos y desastres naturales, conservacién

y manejo sostenible considerando la diversidad de cosmovisiones y culturas. (Art. 5.

Objetivos de la Educacién)
Si bien esta Ley educativa busca restablecer una relacion de armonia y equilibrio entre los
seres humanos y la naturaleza; no obstante, lo que no queda claro es, si con la ciencia se
pretende llegar a dicha armonia, porque a tiempo de consolidar esta vision también
promueve la formacién cientifica. Es decir, esta Ley busca complementar diversidad de
cosmovisiones de las diversas culturas indigenas originarias. Pero, ¢es posible hacer
esto?, concretamente en ¢(COmo se pretende buscar la complementariedad entre una
vision de explotacién y otra de conservacion del ecosistema?, ¢ de qué se trata: de juntar
dos visiones o de separarlas? Las respuestas preliminares a estas preguntas se

presentan en el siguiente acapite.

3.3. DIALOGO CRITICO ENTRE LAS SABIDURIAS CULTURALES INDIGENAS
ORIGINARIAS Y EL CONOCIMIENTO CIENTIFICO

3.3.1. Critica a la sabiduria indigena originaria desde el conocimiento occidental

El proyecto moderno se consolida como un proyecto de emancipacion ofreciendo grandes

utilidades y para bien de todos. La emancipacién significé utilidad, bienestar, paz, justicia,
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e incluso la violencia y la guerra fue necesaria para lograr aquello (en base a Dussel
1994: 69).

Asi la modernidad como el proyecto de emancipacion comenz6 con una meta clara: la
liberacion. Esto implicaba que el ser humano debia liberarse de su sometimiento a las
fuerzas naturales, de su miedo de las fuerzas ocultas, y de las estructuras sociales
explotadoras, provenientes del pensamiento tradicional que justificaba la esclavitud y el
servilismo. Estas liberaciones tenian que llevarse a cabo mediante el uso del
conocimiento del conocimiento cientifico. Con esto el ser humano podia satisfacer sus

necesidades naturales y organizar la sociedad de una manera mas justa.

Segun Ginés Sepulveda la llamada conquista, en realidad, era un acto de emancipacion
porque permitia salir o liberarse al barbaro de su “inmadurez” de su barbarie. Por ello,
todo el sufrimiento producido al Otro (indio) queda justificado porque se salva a muchos
inocentes victima de la barbarie de sus culturas, son costos necesarios del proceso
civilizador y “pago de una inmadurez culpable” (citado en Dussel 1994: 73). (...) “no
podemos dudar que todos los que andan vagando fuera de la religion cristiana estan
errados y caminan infaliblemente al precipicio, no hemos de dudar en apartarlo de él por

cualquier medio y aun contra su voluntad (...)" (Ibid.).

A continuacion, se sistematizan las principales razones que sostiene Ginés Sepulveda

para salir de la episteme antigua y entrar a la episteme moderna:

- La Iglesia y los principes cristianos tienen derecho sobre los infieles, dada la
superioridad de los primeros y la inferioridad de los segundos.

- Los indios son “gentes barbaras” (se mantiene el formato antiguo religio/superstitio).
- Hacer la guerra (conquistar) es propio de lo “varonil y esforzado”.

- Lo que permite la “ley natural” también lo permite el “derecho divino” y la “ley
evangélica”.

- Una guerra es justa si cumple tres condiciones. 1. proviene de una autoridad
legitima, 2. Se hace con recto &nimo (objetivo legitimo) y 3. Se hace de manera recta.
- Reivindica la antigua racionalidad de que una guerra también es justa para “someter
con las armas, si por otro camino no es posible, a aquellos que por condicion natural
deben obedecer a otros.

- Es “ley natural” o “derecho natural” que existan jerarquias de poder (padre/hijos,
marido/mujer, sefior/ siervos, magistrado/ciudadanos, rey/pueblo porque “lo perfecto
debe imperar y dominar sobre lo imperfecto, lo excelente sobre su contrario”.

- Los bienes obtenidos en una guerra justa contra los indios, aunque haya sido
obtenida por hombres malvados, no es necesario restituirlos.

- Otra “prueba” de que los indios son “inferiores” a los espafoles y cristianos, y de que
casi son “menos que monos”, es que entre ellos no existe la propiedad privada.

- Se cita explicitamente al emperador romano cristiano Constantino como fuente de
derecho para perseguir a los herejes (religio/superstitio).

- Mientras més fuerte la Iglesia, tiene derecho de someter por la fuerza a los infieles,
para proteger a sus evangelizadores. (Citado en Flérez 2008: 141-142)
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“En eso consiste la cultura moderna, y también su civilizacion: en la traduccién (...) de la
vida a la “mecanica” dios creé el mundo y el hombre cred la ciudad” dice Kusch (1962:
127). Para adoptar llegar a ser ciudadano era necesario llegar a “ser alguien que es

inteligente y que toma a la ciudad como centro (Ibid.: 123).

Esta situacién de desarrollo, produce entre el mero “estar” de los pueblos indigenas
originarios una categoria de superioridad® (Dussel 1994: 72), el resultado de esta
categoria es el miedo de ser primitivo (Kusch 1962: 16). Ser primitivo implicaba e implica
sentirse pobre, sucio, ignorante etc. en relacion al yamqui inteligente, modelador del

mundo.

Esta emancipacion no solo se dio en Europa, después de la segunda guerra mundial, fue
extendida al “Tercer mundo” bajo el nombre de desarrollo. La popularidad de este
concepto lo dia el Presidente Harry Truman de los Estados Unidos, tom6é como el eje

politico de su discurso durante la toma de posesion en 1949:

La politica del desarrollo consiste en apoyar a todos los pueblos libres en sus
esfuerzos para aumentar su produccién de alimentos, de textiles y de materiales de
construccion, asi como para edificar nuevas plantas de energia y aligerar el esfuerzo
fisico. Una mayor produccion es la clave del bienestar y de la paz, y el modo de
lograrla es la utilizacion intensiva, a escala mundial, de los conocimientos cientificos y
técnicos modernos (Robert 1997: 277)
Los pobladores de los paises del tercer mundo denominados “indios” para salir de la
barbarie, la irracionalidad, de la inhumanidad, de la ignorancia, de la esclavitud, la
supersticion en palabras de Ginés Sepulveda: “barbaros, paganos o infieles; herejes; y
judios” (citado en Dussel 1994: 71) debian embarcarse al vehiculo del desarrollo que
ofrecia bienestar, paz por medio de la utilizacién intensiva de los conocimientos cientificos

y técnicos modernos.

En este proceso de modernizacion el sistema agricola es considerado “como la Unica
fuente de renta y de riqueza de la nacion”. De este modo las capas de la poblacion fue
dividida en tres clases: “(1) Los propietarios de la tierra; (2) Los cultivadores
(arrendatarios, medieros y obreros agricolas y (3) los artesanos, fabricantes o
comerciantes” (Robert 1997: 280). A este tercer grupo, lo llamaron la clase estéril o

improductiva, pues nada afiade al valor de la suma total del producto primario de la tierra.

3 “Sjendo la cultura europea mas desarrollada es decir una civilizacién superior a las otras culturas... con

perfecto derecho los espafioles imperan sobre estos barbaros del Nuevo Mundo... los cuales en prudencia,
ingenuo, virtud y humanidad son tan inferiores a los espafioles...” (citado en Dussel 1994: 72)
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En cambio, los dos primeros grupos eran las clases productivas de la sociedad, ya que si
contribuian productivamente a la generacion de valor (lbid.).

La critica a la sabiduria indigena originaria por parte del conocimiento cientifico, en el
campo de la agricultura, en la historia ha llevado a ver a considerar a las sabidurias
culturales  indigenas  originarias: “que la agricultura tradicional, basada en el
conocimiento local y usualmente caracterizada por pequefios campos con policultivos de
plantas genéticamente diversas que son a menudo utilizados con mdultiples propdsitos y
muy bien adaptadas a la ecologia local, era vista como “retrograda” o “primitiva” e
insuficientemente productiva. Los agricultores tradicionales eran considerados, en el
mejor de los casos, ignorantes” (Hansen 2000 biotecnologia y sistema alimentario en
Linea: www.biodiversidadla.org/) Actualmente, esta vision no ha cambiado mucho,

continta bajo la categoria de “pobre”.

Otra critica que se le hace al modo de produccion de las culturas tradicionales es que éste
no tiene la capacidad productiva para satisfacer las necesidades de la superpoblacion, por
eso se hace necesaria la modernizacion de la agricultura tradicional, porque la poblacién
del mundo crece continuamente, pero el tamafio de la tierra se mantiene igual. Pero el
alimentar a la poblacion mundial y el satisfacer sus necesidades energéticas basicas va a
conducir eventualmente a dafios drasticos en el medioambiente porque cada vez hay mas
gente que usa esos recursos. Desde los inicios del siglo XX, la superpoblacién ya ha
impactado de manera adversa sobre el medioambiente. Si el crecimiento de la poblacion
mundial no se detiene, el control de la contaminacion y de la basura sera un problema que
incidira en la ecologia. Otros efectos serian los siguientes: carencia del agua dulce
potable; agotamiento de las riquezas naturales, especialmente de los combustibles
fésiles; incremento en los niveles de contaminacion del aire y de la tierra; deforestacion y
pérdida de ecosistemas; cambios en la composicién atmosférica; pérdida irreversible de
tierra arable e incremento de la desertificacion; extincibn masiva de especies animales y

de vegetales.
3.3.2. Critica al conocimiento cientifico occidental desde la sabiduria indigena
originaria

En este acapite se presenta una critica al conocimiento cientifico occidental, poniendo en
duda su validez como conocimiento Unico en el mundo y analizando su naturaleza

antropocéntrica, su caracter colonial dominante y su caracter de rentabilidad mercantilista.
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Para empezar es necesario establecer que no hay verdades absolutas en el mundo, el
circulo de validez de las verdades coincide con el circulo cultural y temporal del que
proceden sus defensores:

Las verdades filos6ficas, matematicas y de las ciencias naturales, solo son validas

dentro del circulo cultural a que pertenecen. No hay una filosofia, ni una matematica,

ni una fisica universalmente validas, sino una filosofia faustica y una filosofia apolinea,

una matematica faustica y una matematica apolinea, etcétera. (Hessen, 1926: 22)
Esta pretenciosa desaparicion del conocimiento local indigena originario, en la interaccion
con el conocimiento occidental dominante, ocurre de varias maneras. Primero se hace
desaparecer el conocimiento local indigena originaria simplemente invisibilizandolo,

negando su existencia por el sistema de conocimiento colonizador.

Por su lado Vandana Shiva en su libro “los monocultivos de la mente” sostiene que la
relacion entre la sabiduria indigena originaria y el conocimiento universal o conocimiento
cientifico es jerarquica. Esto ocurre de varias maneras: una manera consiste en hacer
desaparecer el conocimiento local indigena originaria invisibilizandolo, negando su
existencia. Otra manera concreta es cuando por ejemplo la agricultura moderna al
concentrarse exclusivamente a la produccion de materias primas agricolas (alimentos solo
para el beneficio de las personas) desplaza a los sistemas de conocimiento indigena
originario, éstos ven a la agricultura como la produccion multidimencional con insumos
internos, tales como alimento, forraje, agua, abono, etc. Ademas la agricultura moderna
reemplaza a los cultivos nativos por monocultivos de variedades exdéticas que necesitan
insumos industriales externos como pesticidas, semillas trangenéticas, etc. Este hecho, es
una manera concreta de ver la jerarquizacion de los conocimientos indigenas originarios
(2008: 77).

Para una mejor comprensiéon de lo que se acaba de presentar, Shiva muestra las
diferencias comparativas entre el sistema de conocimiento dominante y el sistema de

conocimiento local en el siguiente cuadro.

Comparacién de los sistemas de conocimiento local y dominante

Sistema local Sistema dominante

1. Silvicultura y agricultura. La silvicultura separada de la agricultura

2. Los sistemas integrados tienen | Cada sistema por separado se ocupa de
producciones multidimensionales. Los | una dimension. Los bosques producen
bosques producen madera, alimento, | solo madera para el comercio. La
forraje, agua, etc. La agricultura produce | agricultura  produce  solo  cultivos
una diversidad de alimentos comerciales con insumos industriales.

3. En el sistema local la productividad es | La productividad es una medida
una medida multidimensional, que tiene | unidimensional que no se relaciona con la
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un aspecto de conservacion. conservacion.

4. En estos sistemas de conocimiento, | En estos sistemas de conocimiento

aumentar la  productividad implica | aumentar la  productividad implica

aumentar las producciones | aumentar la produccion de una dimension

multidimensionales y fortalecer la | rompiendo las integraciones y

integracion. desplazando las producciones diversas.

5. Productividad basada en la Productividad basada en la creacion de

conservacion de la diversidad monocultivos y la destrucciéon® de la
diversidad

6. Sistema sostenible Sistema insostenible

Fuente: Shiva (2008: 80).

Siguiendo a la autora, el afan del conocimiento dominante (autoconsiderado Unico), al
subalternizar a los conocimientos indigenas originarios, esta sufriendo una crisis que esta
dejando a la humanidad sin alternativas. A continuacién mostraremos algunas facetas de
dicha crisis (Ibid.: 77-78).

Una primera faceta indica que el conocimiento dominante al estar profundamente
asociado a lo econémico, no responde precisamente a las necesidades basicas del ser
humano. Es decir, el conocimiento dominante estd mas preocupado por las ganancias

econdmicas que por satisfacer las necesidades elementales del ser humano.

Una segunda faceta del conocimiento dominante es que se aleja de los contextos
concretos y descalifica el conocimiento indigena originario y concreto tachandolo de
inadecuado e impide el acceso y la participacion de una pluralidad de actores. Ademas,
excluye una pluralidad de vias de conocimiento de la naturaleza y el universo: es un

monocultivo de la mente (Ibid.).

Asimismo, segun Shiva (2008: 15) la relacion de jerarquia entre la sabiduria indigena
originaria y el conocimiento cientifico radica en la ejecucibn de la politica de la
desaparicidon en lugar del didlogo y el debate. Al respecto Marglin dice que la cultura
occidental elevd ideol6gicamente al conocimiento cientifico a una posicion superior, a
veces hasta el punto de que a las sabidurias culturales indigenas originarias son
consideradas un conocimiento inferior e incluso no se las considera conocimiento. Por
tanto esta jerarquia ideoldgica ha tenido una poderosa influencia para hacer ver a la

sabiduria indigena originaria como ilegitima y hasta invisible (2000: 407).

32« a destruccion de la diversidad genética inicia una reaccién en cadena. La desaparicion de una especie

influye en la extincion de otras innumerables especies con la que estan interrelacionadas a través de redes y
cadenas alimenticias, redes y cadenas acerca de las cuales la humanidad no tiene ni la mas remota idea”
(Shiva 2008: 84)
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Cuando el conocimiento indigena originario aparece en el campo de la vision
globalizadora, el conocimiento dominante hace desaparecer negandole su condicién de
conocimiento sistematico y calificandolo de “primitivo” y “no cientifico”, esto a fin de que
aparezca el conocimiento occidental dominante como el Unico sistema cientifico y
universal (Shiva 2008: 17).

Shiva (2008: 16), afirma que en realidad el conocimiento dominante también es un
conocimiento local indigena, ya que tiene su base social en una cultura, una clase y un
género determinado. No es universal en sentido epistemoldgico. Es simplemente la
version globalizada de una tradicion muy local y pueblerina. Resultado de una cultura
dominante y colonizadora, es precisamente su accién colonizadora que la hace universal,
lo cual implica la difusion violenta y tergiversada de un conocimiento tan local como

cualquier otro.

En este punto es preciso cuestiona ¢qué pasa cuando desaparece el conocimiento
indigena originario?, desde la postura de Shiva se puede responder a la pregunta
diciendo que la vida se queda sin alternativas; es decir, al desaparecer las sabidurias
culturales indigenas originarias junto con ella desaparecera también la diversidad local.
Pero no solo desaparece la diversidad local, sino que el conocimiento dominante destruye
las condiciones que permiten la existencia de alternativas (2008: 19). De estas
alternativas proviene la diversidad de alimentos de origen nativo que poseen en los
Andes. Entonces lo que se cuestiona al conocimiento dominante es su tendencia a excluir
otros sistemas de conocimiento igualmente importantes. Si bien el conocimiento cientifico
contribuye a la realizaciéon del ser humano, pero no solamente es la Unica, tampoco tiene
hacerlo haciendo desaparecer otros sistemas de conocimiento porque estos (sabidurias
culturales indigenas originarias) también contribuyen ecolégicamente en la vida; cada
cual a su modo tienen sus propias maneras de entender, percibir, aprehender, conocer,

etc. y desde ello contribuir en la realizacién de la vida (Marglin 2000: 406-407).

La situacion jerarquia que se estd presentando, también nos lleva a preguntarnos lo
siguiente: ¢Como se pretende una complementariedad o coexistencia pacifica entre la
diversidad de sabidurias culturales indigenas originarias y los conocimientos modernos si
la relacién entre estos es jerarquica? Una respuesta, segun Marglin (2000: 406), es que la
ideologia occidental impide tal coexistencia pacifica. Es decir todo conocimiento que no se
reduce a los términos de la ciencia occidental no es considerado como conocimiento y se

la descarta por completo, catalogandola como supersticion y creencias falsas. De esta
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manera la riqueza de la naturaleza, caracterizada por la diversidad y la variedad, es
destruida para crear riqueza comercial uniformalizada; a esta Ultima caracteristica; la

escuela responde y se pone a su servicio.

El asunto aqui, es cdmo se integran ambos, dejando de lado la relacién de jerarquia y
aceptando que no existe una Unica epistemologia, sino epistemologias especificas que
pertenecen a diferentes formas de saber y conocer. Del mismo modo, existen formas de
aprender, de transmitir, de modificar o recrear el conocimiento en el tiempo y en diversos
espacios. Incluso, una forma particular de conocer puede acompafar diferentes

relaciones de poder entre la gente y de estos con la naturaleza (Marglin 2000: 408).

Sin embargo, a la hora de disefiar politicas de desarrollo social esta pluralidad factica
aparece como problema (Estermann 2010: 11) porque afecta a los intereses econémicos
de las corporaciones. De ahi que continla la idea ingenua de hacernos ver que la
incorporacion de la ciencia en los pueblos indigenas originarios es un proceso natural; sin
embargo, se sabe que existe la unién entre la ciencia y el colonialismo, asi como se creia
que con el cristianismo llega el Gltimo Dios verdadero, asi también se piensa que con
Europa llega la verdadera y Unica ciencia. En nombre de la ciencia y para comercializar la
mercancia de la ciencia descalifican todas las tradiciones de los saberes contextuales y
de las tecnologias vernaculas, y comienza la batalla epistemolégica y tecnoldgica contra
los pueblos indigenas originarios, considerados pobres. En nombre del dios ciencia se
han producido conquistas territoriales y el saqueo de riquezas naturales; el impacto de
esta accion y actitud colonial es la destruccion de alternativas, de los ecosistemas
territoriales de los pueblos indigenas originarios. Cabe aclarar que este eurocentrismo
parasitario del capitalismo no solamente es violento con el estar de los pueblos, sino que
resulta violento también con el interior mismo de las naciones de Europa, ya que es un
proyecto de nivelacion de las tradiciones en una cultura del consumo, del despilfarro y de

la destruccién de los ecosistemas (Fornet-Betancourt 2009: 13-14).

En si, el uso del conocimiento cientifico proveniente de las ciencias naturales sirvié para
promocionar una agricultura intensiva caracterizada por la alta rentabilidad, monocultivos
genéticamente uniformes de tipo industrial, muy dependientes de paquetes tecnoldgicos
(pesticidas, plaguicidas y fertilizantes, semillas genéticamente mejoradas o hibridas),
dirigidos a la promocién y generacion de riqguezas®. Pero estos supuestos beneficios de la

ciencia europea tienen en la actualidad graves impactos en los ecosistemas locales. Este

% (Hansen 2000, biotecnologia y sistema alimentario en Linea: www.biodiversidadla.org/).
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impacto se puede evidenciar en la profunda crisis ecoldgica que se vive y a causa de ella

estamos también sufriendo la crisis alimentaria en todo el planeta.

La crisis a la que se hace referencia se traduce basicamente en la erosion genética; esto
es la dramatica reduccion de la diversidad y variedad genética de los cultivos de origen
nativo. A medida que las variedades mejoradas reemplazan el gran nimero de variedades
nativas adaptadas a nivel local y con una gran capacidad de auto-regeneracion,
desaparecen también junto a ellas sus sabidurias culturales de crianza (Hansen 2000,

biotecnologia y sistema alimentario en Linea: www.biodiversidadla.org/).

Las culturas que solo buscaron el poder y la rigueza material introdujeron cambios
ambientalmente destructivos y asi vieron reducidas sus propias oportunidades de
sobrevivencia. Sin embargo, otras culturas depositarias de conocimientos organicos solo
buscaron satisfacer sus necesidades mas béasicas a fin de no comprometer las
posibilidades de vida de las futuras generaciones. En efecto, la capacidad de los
ecosistemas naturales depende en gran medida de las diferentes formas de

interdependencia (en base a Bowers 2002: 235).

El conocimiento europeo tiene ademas una caracteristica reduccionista; es decir, se
concentra en un solo sector, es unidimensional. Como dice Shiva, esto aplicado a la
agricultura se traduce en una sola dimension, un profesional en esta area por ejemplo
solo se ocupa del aspecto técnico, el resto de los componentes no los toma en cuenta, asi
como los rituales, las sefias naturales, los usos del forraje y entre otros. En cambio la
sabiduria indigena originario es holistico, a tiempo de conocer las dimensiones técnicas
de la agricultura también hace uso de los rituales y abarca otras dimensiones que

corresponde a este.

Sobre el peligro de remplazar el conocimiento tradicional por otro basado en el

conocimiento cientifico Boaventura de Sousa Santos nos presenta un ejemplo ilustrativo:

En la década de los sesenta, los sistemas de irrigacion de los campos de arroz de Bali
de mil afios de antigliedad, fueron remplazados por sistemas cientificos de irrigacién
promovidos por los partidarios de la revolucién verde. Los sistemas de irrigacion
tradicionales estaban basados en conocimientos ancestrales y religiosos, y fueron
utilizados por los sacerdotes de un templo Hindu-budista dedicado a Dewi-Danu, la
divinidad del lago. Estos sistemas fueron reemplazados precisamente porque se
consideraban basados en la magia y la supersticion, el “culto del arroz”, como fueron
despectivamente llamados. Sucedié que su reemplazo tuvo resultados desastrosos en
los campos de arroz, las cosechas declinaron més del 50%. Los resultados fueron
tremendamente desastrosos, hasta el punto de que los sistemas cientificos de
irrigacion tuvieron que ser abandonados y ser restablecido el sistema tradicional.
(2009: 60)
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Por altimo, es importante resaltar los impactos que produce el conocimiento cientifico no
solamente afectan a los ecosistemas, dado que se consumen los alimentos de los
ecosistemas, también afectan a la salud humana. El bienestar del ecosistema afecta al
bienestar de los seres humanos porque éstos dependemos del bienestar del ecosistema.

Al respeto, Michael Hansen afirma que la ingenieria genética ademas de afectar a la
soberania y seguridad alimentaria, también podria tener resultados gravemente negativos
en la salud humana. A esto el autor presenta varios casos, en esta seccion se presenta
solo uno: el sindrome de mialgia eusendfila. A comienzos de 1990, la FDA (Food Drug
Administration, Departamento de Alimentos y Medicamentos de los Estados Unidos)
habia sacado el L-triptéfano del mercado, porque en las investigaciones se demostré que
muchos pacientes que sufrian EMS (Eosinophilia Myalgia Syndrome) el sindrome de
mialgia eusendfila que incluye problemas neurolégicos y autoinmunes crénicos. Resultado
de este sindrome alrededor de 5.000 personas fueron hospitalizadas, al menos 1.500
guedaron discapacitadas permanentemente y 37 fallecieron (fuente: Mayeno y Gleich
1994 citado en Hansen 2000, biotecnologia y sistema alimentario en Linea:

www.biodiversidadla.org/).

Por consiguiente, las modificaciones genéticas de plantas, de los animales y otros
componentes del ecosistema, también afectan a la salud humana, Frans van Dam y Huib
de Vriend, afirman que la introduccion de alimentos manipulados genéticamente puede
provocar casos de alergia alimentaria; por ejemplo se estima que en Europa Occidental,
entre el 1% y 2% de la poblacién es alérgica a uno 0 mas alimentos transgénicos. Algunos
ejemplos de alimentos alérgenos serian: leche de vaca, pescado, marisco, huevos, trigo,
cacahuates, nueces y soja (Hansen 2000, biotecnologia y sistema alimentario en Linea:

www.biodiversidadla.org/).

En breve, se considera pertinente reflexionar en torno a las consecuencias del

antropocentrismo de la ciencia y las dificultades del didlogo de saberes:

e La ingenuidad de transportar y consumir la ciencia Europea podria generar
multiples problemas y desequilibrios, entre ellas la erosién de nuestras sabidurias
organicas- ecoldgicas, la erosion o extincibn de nuestras variedades nativas, la
disminucién de nuestra soberania alimentaria, los impactos de contaminacion del
pacha, la alteracion de la calidad de vida en cuanto a la salud, la privatizacién de
los ambitos de comunidad (acceso gratuito a los bienes comunes como el agua, la

tierra, etc.), entre otros.
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e Asimismo mientras no se suspenda la relacién de jerarquia entre esos dos
conocimientos diferentes, no se puede hablar de didlogo de saberes y menos de
complementariedad. Solo en la medida en que el conocimiento occidental
denominada ciencia se sienta en condiciones de reconocer los impactos
ecoldgicos que causa su soberbia y de aprender de otras culturas puede darse la
posibilidad de dialogo. Es decir, en la medida en que los misioneros de la
modernidad, ya sean cientificos o docentes de aulas, sientan que las sabidurias
culturales indigenas originarias son tan validas como cualquier otro conocimiento,

se puede dar un verdadero dialogo.
3.3.3. Las demandas educativas de los pueblos indigenas

Algunas demandas educativas de los pueblos indigenas originarias se pueden hallar en:
el manifiesto de Tiwanaku (1973) y en el libro verde cuyo titulo es “por una Educacion

Indigena Originaria”.

El Manifiesto de Tiwanaku*, expresa diversos horizontes histéricos y tematicos
idiolideoldgicas, entre las cuales Sivia Rivera Cusicanqui menciona: “La reinvindicacion de
la cultura y del pasado indios, [la toma] de conciencia de las nuevas condiciones de
explotacion que sufren los [indigenas, originarios y/o] campesinos, su impotencia por no
influir en las politicas agrarias de Estado, su rechazo ante la degradacion de sus
organizaciones sindicales y [tradicionales]’ (Rivera, 2003: 154).ademas denuncia las
contradicciones del la Reforma Agraria, la castellanizacion forzosa y la incorporacion
forzosa al proyecto de homogeneizacion cultural criolla-mestiza promovida por el MNR,
esta homogenizacion cultural ademas genera en estos movimientos el “sentimiento de
sentirse extranjeros en su propio pais” (Ibid.). también denuncian la practica alienante y
discriminatoria de la educacién, la cual solo busco convertir al indio en una especie de
mestizo sin definicién ni personalidad, en Ultima instancia, este tipo de educacion buscaba

la asimilacion del indio a la cultura occidental capitalista (Ibid.: 155).

Las demandas expresadas en el manifiesto centran su atencién en la recuperaciéon del
respeto de la cultura propia y la recuperacién del sistema ancestral; para ello plantean la
creacion de un movimiento creado y dirigido por ellos mismos, para recobrar la grandeza

de sus antepasados.

% Firmado por Centro Campesino Tupagq Katari, Centro MINK'A, Asociacion Nacional de profesores

Campesinos, Asociacion de Estudiantes Campesinos de Bolivia y el Centro Cultural Puma (Rivera, 2003:
154).
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La demanda educativa de los pueblos indigenas originarios también esta plasmada en el
libro verde. Este documento refleja que en 1980 las organizaciones indigenas demandan
el fortalecimiento de las identidades y las lenguas originarias (UNNIOs 2004: 12).

Desde fines de la década de los 80 y principios de los noventa las organizaciones como la
Confederacion Sindical Unico de Trabajadores Campesinos de Bolivia (CSUTCB),
Confederacion de Indigenas del Oriente Boliviano (CIDOB), Asamblea del Pueblo Guarani
(APG), Confederacion Nacional de Maestros de Educacion Rural de Bolivia (CONMERB)
y la Central Obrera Boliviana (COB), elaboraron su propuesta educativas enfatizando la
interculturalidad, el bilingliismo y la participacion Social en la educacion. Por su parte, la
COB con el Proyecto Popular propone la Educacion Intercultural Bilingle demanda
rescatar, revalorar y desarrollar las lenguas y culturas nativas, para afianzar la identidad

étnica y desarrollar la conciencia de la identidad nacional (UNNIOs 2004: 12).

La CSUTCB, en 1989 present6 IV Congreso Nacional de Educacién su propuesta
educativa: “Hacia una Educacién Intercultural y Bilinglie” por medio de la cual plantea tres
demandas: (1) educacion para todos, (2) educacion de calidad (3) Participacion de las
decisiones educativas. En la demanda uno se pide la ampliacion de la primaria completa
en las aéreas rurales, matricula y textos escolares gratuitos, becas, creacion de
internados rurales, reformulacion de calendarios y horarios escolares. En la segunda se
plantea la reorientacion del sistema educativo en funcidén a las caracteristicas culturales y
linglisticas, también plantea la creacibn de una escuela Unica con curriculos
diversificados. Por Ultimo, en la tercera demanda se solicita la creacion de Consejos

Educativos desde el nivel nacional hasta el nivel comunal (UNNIOs 2004: 13-14).

Desde 1987, la APG demanda la aplicacién de una Educacion Intercultural Bilingle, para
desarrollar la lengua, la cultura y la identidad de manera integral. Asimismo, las
organizaciones de las tierras bajas de Bolivia, en la marcha por el “Territorio y la Dignidad”
demandan al estado boliviano la atencion a la educacion de estas organizaciones
(UNNIOs 2004: 14).

En el libro verde también se halla la demanda de la construccién del Estado Plurinacional,
esto es un Sistema Educativo Pluricultural, Plurilinglie y la participacion social en
educacion. (UNNIOs 2004: 47).

Dentro de los principios de la propuesta de Educacién Pluricultural y Plurilinglie esta la
demanda de la incorporacién de las cosmovisiones, gestion territorial y sistemas de

formacion comunitaria. En cuanto las cosmovisiones buscan la complementariedad y la
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interdependencia armonica entre la naturaleza y sociedad humana. Con la gestién
territorial se busca la autonomia y la autodeterminacion territorial y de todas las riquezas
naturales que incluye el territorio. Y dentro de los sistemas de formacion comunitaria se

busca el fortalecimiento de los valores, saberes y conocimientos (UNNIOs 2004: 47).

Las bases y fines de la propuesta de la educacion Pluricultural y Plurilinglie plantean una
educacion fiscal y gratuita, plurinacional, pluricultural y plurilingiie, comunitaria y

participativa, productiva y territorial, cientifica, liberadora y espiritual (UNNIOs 2004: 47).

Hasta aqui hemos tratado sobre la imposibilidad del dialogo, pero no podemos quedarnos
con ese escepticismo porque vivimos en una sociedad pluricultural y plurilingle, lo cual
hace que nuestras relaciones e interrelaciones sean muy complejas y esto nos lleva la
basqueda de alternativas que permitan una convivencia justa, ante esta situacion una de

las alternativas que se presenta es el didlogo. A continuacién trataremos sobre este tema.
3.3.4. Diadlogo de saberes y conocimientos para la educacion pluricultural

Las relaciones e interaccion de los seres humanos es muy complejo, por un lado esta su
relacion con el mundo del sistema, el cual funciona principalmente a través de los poderes
coercitivos del estado y del sistema econdmico; las acciones que se llevan a cabo aqui
son estratégicas, basada en el calculo para obtener la ganancia econémica o politica. Por
otro lado, también se relaciona con el mundo de la vida que son los recursos culturales (el
arte, la cosmovision, la religién, etc.). Este proceso complejo de interaccion entre los
miembros de una sociedad se lleva a cabo de manera comunicativa, las mismas estan

basadas en el didlogo y la argumentacion, encaminadas al acuerdo y consenso.

En este sentido, es importante el didlogo entre los seres humanos para llegar a acuerdos
respecto a las normas gue posibilitan la vida en comudn o la convivencia (Habermas 1929-
2007).

El didlogo es una estrategia para colaborar en la luchar contra la colonizacién. En las
relaciones en el mundo de la vida, lo que deberia imperar no es la coercién del poder
politico, de la economia y del conocimiento dominante, sino la conciencia ecoldgica como
un imperativo universal. Esto puede ayudar a deconstruir la colonizacion para ofrecer a

las futuras generaciones un mundo con menos violencia y con ecosistemas sustentables.

Las sociedades contemporaneas estan compuestas de multiples ethos diferentes, y por lo
tanto, también hay pluralismo epistemoldgico (Olivé 2009). Entonces, las formas de

producir, aplicar, evaluar, socializar, aprender las sabidurias culturales y conocimientos
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también son muy variadas. Debido a esto, el dialogo epistemoldgico plural se ajuste a
esta situacion por eso las formas de producir, reproducir y recrear los conocimientos
seran multiples y variaran de ethos a ethos. En ese entendido, el criterio del dialogo debe
ser la pluralidad. Pero una pluralidad que busque la justicia ecoldgica porque la vida de
todos los ethos o culturas dependen del bienestar de los ecosistemas.

La pluralidad con justicia ecoldgica, permite ver que la pluralidad epistemol6gica depende
de un mundo comun, éste es la tierra y los ecosistemas, entonces dicha pluralidad
deberia permitir conservar los sistemas ecoldgicos por un principio basico: por
responsabilidad moral con las futuras generaciones porque las posibilidades de vida de

éstos también dependeran de los ecosistemas.

Tomando como referencia y respaldo la pragmatica universal de Habermas (1990: 58-59)
se presenta cuatro condiciones para que exista el dialogo entre las sabidurias culturales

indigenas originarias y el conocimiento cientifico occidental:

(1) tanto las sabidurias culturales como el conocimiento en un acto de didlogo deben ser
capaz de compartir entre si, sus epistemologias y sus maneras propias de ver y estar en
el mundo. Al mismo tiempo, cada cual debe ser capaz de discutir la validez del
conocimiento o sabiduria sobre los hechos del mundo fisico y cultural. El dialogo permitira
comprender el contenido de lo que se comparte por mas que no se esté de acuerdo con

aquello.

(2) el dialogo se dara cuando exista una relacién o vinculo entre sabidurias culturales y
conocimientos; es decir, el conocimiento debe estar de acuerdo en que la sabiduria tiene
derecho de compartir su epistemologia, lo propio debe hacer la sabiduria con el
conocimiento. No habria didlogo si uno de ellos estaria ensimismado con lo suyo,

terminaria en un dialogo de sordos.

(3) para el didlogo tiene que haber la honestidad para que exista confianza; es decir, el
conocimiento y la sabiduria tiene que compartir tanto los beneficios como las
consecuencias que tiene el contenido de su sabiduria o conocimiento y no solamente
compartir lo que le conviene.

(4) Lo que se comparte tiene que ser significativo para todos por igual. Esto supone que
todos los que comparten beben compartir el mismo lenguaje para comprenderse, pero
gue pasaria cuando hay diferencias de lengua, para resolver aquello debe haber medios
practicos (dibujos, fotografia, videos, etc.) que permitan eliminar las dudas respecto al

significado de las palabras y fomentar la comprensién. Cuando alguien no entiende una
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palabra en un enunciado, se debe reformularla de manera que se la comprenda para que
el didlogo pueda continuar.

Con estas cuatro condiciones que se presentaron se busca disminuir la imposicion
imperialista del conocimiento cientifico occidental sobre las sabidurias culturales de los

indigenas originarios.
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CAPITULO IV
PRESENTACION DE RESULTADOS DE LA INVESTIGACION

Este capitulo esta compuesto por dos partes: en la primera parte se hace una descripcion
del contexto de las comunidades de Allphayage y Lagaya. En dicho contexto se analiza la
reconstitucion de los ayllus Urinsaya, Qhullana y Cabildo Chirimira en TCOs, las
caracteristicas socioculturales y la agricultura entendida como crianza de cultivos y

animales en Allphayaqge y Lagaya.

En la segunda parte se presentan: 1) el calendario de sabidurias culturales agricolas,
rituales y agroastronémicas de crianza de la papa en Allphayaqge y maiz en Lagaya. 2) las
formas de recreacién de la diversidad de sabidurias culturales de maiz y papa en la
comunidad. El 3) el respeto. 4) el desarrollo del conocimiento en torno a las ciencias

naturales en la escuela.

En la tercera parte, se presenta la posicion propia, donde se muestra los vacios
interculturales entre las sabidurias culturales de crianza de papa- maiz y el conocimiento

escolar de las ciencias naturales.

Cabe mencionar que se registrd para este estudio las informaciones basicas en el idioma

quechua, lengua propia de las comunidades de Allphayage y Lagaya.
4.1. APROXIMACION AL CONTEXTO DE ALLPHAYAQE Y LAQAYA

La comunidad de Allphayage pertenece al Ayllu®*® Urinsaya y la comunidad Lagaya
pertenece al Cabildo Chirimira Ayllu sullk’'aTakawani. Ambas comunidades se encuentran
al interior de los Ayllus Urinsaya, Qhullana y Cabildo®*Chirimira, constituidas por 22
comunidades originarias y conforman el Distrito Municipal Indigena de la Sub Alcaldia de
Toracari perteneciente al Municipio San Pedro de Buena Vista. Este municipio se
encuentra en la Provincia Charcas, de la regién Norte Potosina, ubicada a 225 Kms.de la
ciudad de Oruro y a 180 Km. de la ciudad de Cochabamba. Tiene dos vias de acceso,

una por el camino carretero de Oruro (Huanuni, Llallagua, Uncia, Chayanta, Sacaca,

% segin Hugo Fernandez y Feliciano Gabriel (Entrv. Toracari, 17/10/09), “el ayllu somos todos” ayllu
tukuykanchik: urqu, yaku, munti, uywa, runa, jallp’a, tukuyfinchikpuragmantaPachamamawanuywanakunchik”
(el ayllu somos todos: cerros, agua, montes, personas, tierra, todos mutuamente con la Pachamama nos
criamos).

% «Cada ayllu menor estaba constituido por otros ayllus mas pequefios, llamados cabildos, que representaban
las unidades impositivas minimas por encima de la unidad domestica (...). Dentro del Cabildo las unidades
domesticas de la puna se agrupaban en estancias, que generalmente representaban las casas
correspondientes a los descendientes de un antepasado comun, mientras que en el valle las casas se
construyan aisladamente en la parte central de los maizales” (Platt 1982: 50).

83



Chirog’asa) y otro por Cochabamba (Cliza, Ansaldo, Rio Caine y Acasio). Ambos tramos

son utilizados para el transporte de pasajeros y productos.

La comunidad de Allphayage se comunica con Toracari y Mallkuquta por medio de una
senda de herradura, cuya distancia, segun PDM (2009-2013: 112), es de 12 km desde
Allphayage al pueblo de Toracari. Esta comunidad no cuenta con un tramo carretero inter-
comunal. Mientras que la comunidad de Lagaya estd a una distancia de 18 km de
Toracari; esta comunidad a diferencia de Allphayage, esta vinculada mediante un camino
secundario inter-comunal, se aprovecha mas este tramo caminero para transportar los
pequefios excedentes de los productos de la chacra familiar en épocas de la temporalidad

de los rios.

El territorio de los ayllus donde se encuentran las comunidades de estudio, segun el PDM
(Plan de Desarrollo Municipal 2009-2013: 2), tiene una extension territorial de 134,12 Kmz2,
equivalente al 6,34% del territorio de la provincia. Este territorio se caracteriza por tener
una gran diversidad ecolégica y climatolégica, con presencia de granizadas, vientos,
sequias, humedad en dos épocas denominadas Paray killas (meses o lunas de lluvia) y
Ch’aki killas (meses o lunas secas). Se encuentra en una cabecera de valle sobre la
cordillera occidental del macizo andino, con un clima templado y tiene como rangos de
alturas desde 2.800 a 3.500 m.s.n.m.

El modo de vida de los ayllus est4 basado en las practicas de la cultura y la agricultura
originaria y tradicional que pervive desde épocas pre-coloniales. La agricultura familiar, el
tejido en pequefia escala y el empleo temporal son las principales fuentes de
sostenimiento y que garantizan la seguridad y la reproduccion de las familias. Los
excedentes de productos de la chacra familiar, en pequefas cantidades, se comercializan

en mercados locales y regionales.

La poblacion de la comunidad de Allphayage, segun los talleres comunales (mayo 2010) y
el PDM (2009-2013: 9) alcanza a un total de 30 familias y 24 afiliados y en la comunidad

de Lagaya a 40 familias y cuenta también con 40 afiliados.

4.1.1. Breve sintesis general historica de la organizaciéon territorial de Norte de

Potosi

En este apartado se desarrollara de manera sintética algunos hechos histéricos donde los
pueblos originarios de Norte de Potosi se organizaron para proteger las formas de

organizacién de las tierras comunitarias, como es sabido estaban organizados en
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comunidades, cabildos y ayllus, entre otros, frente a los permanentes intentos de

arrebatamiento, fragmentacion e individualizacion de sus tierras comunitarias.

El sistema ancestral de organizacion territorial y politica de los Ayllus en el Norte de
Potosi, fue permanentemente, reestructurado durante el periodo colonial alrededor de
1550 (Platt 1982: 5). En el trayecto de esta historia, la ideologia que propugnaba la
colonia era la libre circulacion de las tierras colectivas y la constitucion de una sociedad

de pequefios propietarios.

La llegada de los colonizadores espafioles también trajo consigo formas de organizacion y
distribuciéon de tierras concebidas en la propiedad individual®’, por lo tanto, los poderes
coloniales establecidos de manera permanente generaron acciones de apropiarse y
repartirse las tierras de propiedad comunitaria de quienes vivian en dichos territorios. Esta

ideologia era incompatible con la persistencia de los sistemas de ayllu.

Frente a estos hechos los pueblos originarios de Norte de Potosi en diferentes épocas se
organizaron y desarrollaron acciones de proteccion y defensa de sus tierras comunitarias
y no asi la propiedad individual. Entre estas acciones de defensa se pueden mencionar
las sublevaciones (1780 y 1783) de José Gabriel Condorcanqui, Tupag Amaru en el Perq,
de Julian Apaza, Tupaq Katari en La Paz Bolivia, de Tomas Katari en el Norte de Potosi, y
de Martin Uchu en el Valle Alto de Cochabamba (Millones 1995 y Arce 1989) que tenian
como consigna la anulacion de las varias formas de explotacién que la Corona Espafiola
habia impuesto en tierras del Abyayala. Estas formas de explotacion eran la
encomienda®®, la mit'a®®, la hacienda® y los obrajes* (Qhana 1992: MECyD 1997). De
esta manera los pueblos indigenas durante la colonia recurrieron a varias estrategias de
resistencia activa contra la invasion territorial, la explotacion econdémica y la opresion

politica y cultural que ejercieron los espafioles.

37 Aunque durante la gestion toledana, se dice que a cambio de oro otorgaban titulos de tierras comunitarias,
respetando las formas de organizacion territorial de los pueblos originarios que asi la solicitaban y que la
situacién de la individualizacion en propiedades privadas de las tierras se agudizd durante las reformas
borbonicas.

%La encomienda: Consistia en la distribucién de poblacion indigena con sus respectivos territorios para que
los espafioles los protejan y los adoctrinen en el catolicismo; a cambio los indigenas daban al encomendero
una cantidad de trabajo, productos y dinero como tributo.

%1 a mit'a: Era el trabajo obligatorio que un porcentaje de la poblacion indigena, entre los 18 y 50 afios,
realizaba cada seis afios para los espafioles dedicados a la mineria.

“OLa hacienda: Eran centros de produccién agricola donde los indigenas trabajaban para los espafioles, a
cambio del préstamo de un pedazo de tierra para cultivar y alimentar a su familia.

*!Los obrajes: Eran fabricas de tela ubicadas en los centros urbanos donde los espafioles utilizaban la mano
de obra indigena de forma casi gratuita.
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Por esta razon la legislacion agraria desde los primeros afios de la Republica tenia la
pretensién de hacer desaparecer los sistemas ancestrales de organizacion territorial y
politica (Platt 1982: 6).

Sin embargo, pese a estas fragmentaciones organicas y territoriales, los originarios del
Norte de Potosi buscaron mecanismos para mantener espacios de autonomia territorial

frente al estado colonial y luego el republicano.

En la década de 1870* (Platt 1982: 14), época en la que ocurre la primera reforma
agraria, los gobiernos librecambistas de ese entonces no veian la necesidad de prescindir
del sector agrario, al contrario, lo que mas bien buscaban con esta reforma, fue

transformacion capitalista del area rural donde estaban asentados los ayllus originarios.

Ley de Exvinculacion, de 1874 se propone la extincion definitiva de los ayllus, la
privatizacion de la tenencia y la creacion de un mercado de tierras que permitiera la
formacion de grandes propiedades agricolas. Al quedar marginados del mercado
nacional, deberian eliminarse definitivamente esas formas “primitivas” de organizacion
social. (Platt 1982: 15)
Frente a esta medida, la persistencia de los ayllus de Norte de Potosi, después de la
derrota de Zarate Willka en 1898 (Condarcol983), por medio de sus movilizaciones
generadas en 1902 forzaron el abandono definitivo de las operaciones exvinculatorias
(Platt 1982: 15). Con lo que, si bien la vigencia de la Ley de exvinculacién quedaron en
estatus quo, sin embargo las acciones internas de los feudales, con apoyo silencioso del
Estado, continuaron con la medida atentatoria contra las tierras comunitarias de los ayllus.
Segun Tristan Platt (1982: 18), después del fracaso de la primera reforma agraria,
encontraron una consolidada unidad, opuesta, impenetrable en las organizaciones de los
ayllus, los gobernantes de turno utilizaron otras estrategias que permitieron a los criollos y
progresivamente a los mestizos, construir su propia “identidad nacional” en contraposicion
al grupo “autéctono” considerados como los ayllu runas. Aungque posteriormente tendieron
a la politica de la integracién promoviendo el mestizaje de la sociedad boliviana, pero un
mestizaje de abajo hacia arriba y no de arriba hacia abajo. Es decir, que los pueblos
indigenas se hagan mestizos para integrarse a la sociedad boliviana de los mestizos, los

criollos y los blancos.

2 “Se caracteriza también por la elaboracion de una nueva politica agraria a través de la “Ley de
Exvinculacion” de 1874, que buscaba “modernizar” la produccién agropecuaria del pais mediante la disolucion
de los ayllus y su reemplazo por un nuevo régimen de “capitalismo agrario™ (...)(Platt 1982: 15).
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Paralelamente en los sectores indigenas se fueron creando sindicatos campesinos
apoyados por el gobierno de Buch desde 1936*; especialmente ahi donde las tierras
estaban en manos de hacendados y patrones que habian logrado la fragmentacion de las
tierras comunitarias en propiedades privadas de la oligarquia criollo feudal. Situacién que
al parecer poco habia afectado a la regién norte potosina.

Posteriormente se ejecuta una segunda reforma agraria de 1953 que prometia entregar
las tierras de las haciendas a los colonos y restituir a los ayllus sus tierras “usurpadas”.
Esta segunda reforma, en la practica, terminé favoreciendo mas a los intereses del

régimen mestizo* porque:

En la practica la reforma agraria que desde 1953 se realizaria en el Norte de Potosi

s6lo buscé la creacion de una multitud de pequefios productores particulares, con

titulos de propiedad privada. (Platt 1982: 15)
Es asi que, segun el autor, los indios* por decreto se convirtieron en “campesinos” (Ibid.
1982: 15). Estos procesos de transformacién en proyecto nacional presuponian la
desaparicion y extincion de las propias formas de organizacion tradicional basada en el
sistema de ayllus de Bolivia.
Concluyendo el asunto, se puede afirmar que ambas reformas tenian el objetivo de
extinguir a los sistemas de ayllu y sus respectivas propiedades colectivas de tierra a fin de
asimilarlos en un “mestizaje universal’. Con la segunda reforma agraria del 53, segun
Tristan Platt (1982: 20) se asume el sistema de organizacion sindical como una expresion
de progreso social para su posterior integracion en la vida laboral y el mestizaje. Por lo
tanto, comunarios de los Ayllus y las ex haciendas del Norte de Potosi tenian que
sindicalizarse para poder ser escuchados en sus demandas. Esta nueva forma de
organizacion politica de las comunidades, segun Efracio Paco (Entrev. Allphayge,
07/05/10) afecta y tiene mas impacto en el sector del valle, que la puna. Al respecto, Hugo
Fernandez (Entrev. Toracari, 15/05/10) afirma que los ayllu runas de la regiéon de Lagaya

(cabecera del valle) son convertidos, con la reforma del 53, en pequefios propietarios, con

43 «g| primer sindicato campesino se cre6 en la comunidad de Wasa Calle, perteneciente a la hacienda de
Santa Clarade Cliza, del Departamento de Cochabamba”. (Riveral984)

** El mestizo, si bien desde la Colonia habia logrado interesarse en los margenes del régimen del ayllu, en el
siglo XIX habia empezado a reclamar un derecho particular a las tierras “usurpadas”, que cultivaban con
mano de obra predominantemente familiar desde su residencia en los pueblos regionales crecientemente
abandonados por los indios desde fines del siglo XVIII. Los mestizos de los pueblos empezaron a
considerarse como patrones colectivos de los ayllus una especie de hacendados multipersonal, que todavia
persiste hasta la actualidad en los ayllus de Toracari del Norte de Potosi (en base a Platt 1982: 16).

*> “Indio es quien vive dentro del régimen del ayllu, salvo cuando se encuentra incorporado a las haciendas
como siervo” (Platt 1982: 16).
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lo cual se ven obligados a abandonar su organizacion tradicional por un lado y por otro, la
propiedad colectiva del territorio.

La Misma situacion ocurre en la comunidad de Allphayage del Norte de Potosi, con la
diferencia de que en esta comunidad el impacto es solo a nivel de organizacion; es decir,
la organizacion de ayllu se transforma en sindicato y no asi las formas de organizacion
territorial. EI hermano Efracio Paco (Entrev. Allphayge, 07/05/10) sostiene que a pesar de
dicha violencia, la comunidad continué manteniendo los usos y costumbres de acceso y

relacion con su territorio por medio de mantas.

El sistema de mantas es una forma de organizacion territorial y productiva que todavia se
mantiene hasta la actualidad en la comunidad de Allphayage del Ayllu Urinsaya, dichas
mantas son franjas de terreno que estan distribuidas en forma vertical y circular a través
de una gama de micro climas que abarca desde el rio (zona célida del valle) hasta la
punta del cerro (Zona frigida de la region). Esta forma o sistema de organizacién territorial
del ayllu es también una muestra del acceso, por los miembros de la comunidad, a los
diferentes pisos ecoldgicos de cultivo que les permitia diversificar su sistema productivo y
garantizar una alimentacion también diversificada y complementada con diferentes
productos de los distintos pisos ecoldgicos, a lo que Murra (1972) llama control vertical del

territorio.

Estas franjas estan formadas por un gran nimero de parcelas cultivables y de pastoreo o
en descanso segun la rotacion; es decir, una franja de manta algunos afos se encuentra
con sus parcelas cultivadas y otras franjas se encuentran en descanso, los usos ya sea
para cultivar o para el pastoreo de las mantas rotan cada afio, muchas veces segun el tipo
de suelos y la prediccion climatica. El sistema de producciéon de las chacras en estas
mantas esta basado predominantemente en la mano de obra familiar, las parcelas de las
mantas para cultivo efectivo son distribuidas de acuerdo a los ciclos de rotacién y
depende del nimero de criadores de la chacra. Asi una manta se cultiva parcialmente por

varias familias a la vez.

Mientras que en la comunidad de Lagaya esta forma de organizacién territorial fue
completamente abolida por efecto del establecimiento de las haciendas; lo cual provoco el
usufructo individual de la tierra por encima del derecho colectivo. Al respecto, Silvia Rivera
(2003: 131) dice: “pero lo que no logré la Ley de Ex vinculacion de 1874, lo logré la
reforma agraria de 1953: consolidar los derechos de propiedad privada individual de

pequefios y medianos propietarios que se habian introducido en las fronteras de los
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territorios de ayllus. Salvo en algunos haciendas de los valles, la reforma agraria fue vista,
en el Norte de Potosi, como la continuacién de los seculares esfuerzos del Estado por
destruir la integridad territorial y social de los ayllus andinos”.

En este sentido, el objetivo de la reforma agraria, en lugar de defender la forma de
propiedad colectiva del ayllu (Platt 1982: 152), termind creando una masa de pequefios
propietarios privados y posteriormente dejando a mucha gente sin acceso a la tierra,
convirtiendo los territorios de propiedad colectiva en mercancias de compra y venta e

individualizando las tierras colectivas de los ayllus.

Sin embargo, hacia fines de los 80s comienza un proceso de fuerte recomposicion de la
autonomia étnica, territorial y politica de las comunidades (Regalski 2003*°) con el cual los

ayllus tenian la esperanza de reconstituir sus sistemas de ayllus.
4.1.2. Reconstitucion de los ayllus Urinsaya, Qhullana y Cabildo Chirimira con TCOs

Desde finales de la década de los 80, al interior de las organizaciones indigenas
originarias, se inicia un proceso de reflexion y discusién sobre los sistemas de propiedad
de la tierra y los nefastos impactos de la Reforma Agraria con la mercantilizacion y la
individualizacién de la tierra, desintegrando la propiedad colectiva de los territorios. Fruto
de estas reflexiones surgen propuestas que posteriormente encontraron eco en esferas

publicas de los gobiernos de turno, de los cuales se dara cuenta en este acapite.

A pesar de los permanentes atropellos por parte del Estado a los sistemas de ayllus del
Norte de Potosi, las propuestas de las organizaciones originarias se esforzaron en
plantear alternativas a la politica estatal y los gobiernos de turno, como la titulacion de la

Tierras Comunitarias de Origen (TCO) en beneficio de los pueblos indigenas originarios.

Las reformas constitucionales y las reformas multiculturales promovidas por Sanchez de
Lozada a partir de 1994, contribuyeron a dichos esfuerzos canalizando estrategias para
recuperar algunos territorios, por medio de la descentralizacion del poder estatal, a las
comunidades campesinas indigenas originarias. Una de estas medidas fue precisamente

las acciones de saneamiento y titulacion de las TCOs.

En este contexto, las comunidades de Lagaya y Allphayage se reconstituyen territorial y
organicamente por medio de la TCO en dos ayllus y un cabildo. El ayllu Urinsaya, en cuyo

tejido se encuentra la comunidad de Allphayage; el Cabildo Chirimira, dentro del cual se

46 Citado en CENDA 2005: 59
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encuentra la comunidad de Lagaya; y el ayllu Qhullana. Estas tres entidades organicas

territoriales conforman actualmente el Distrito Indigena de Toracari.

El proceso de reconstitucion territorial y organica en los ayllus mencionados fue para
mantener su espacio de autonomia jurisdiccional frente al estado republicano de ese
entonces. Estos ayllus, por medio de la TCO hacen el esfuerzo por restablecer la
soberania del territorio como un d&mbito comudn de vida colectiva, esto implica el retorno al
sistema de organicidad originaria, poder de decision respecto al cuidado de sus riquezas
naturales, la preservacion del bien vivir de la poblacién y el control a las instituciones

presentes en su espacio territorial.

Los ayllu runas de Allphayage y Lagaya, para reconstituir su ayllu, también aprovecharon
el proceso de ordenamiento territorial y jurisdiccional establecido por el Estado en 1994
por medio de la participacion popular Ley 1551. Estas politicas de participacion articulan a
‘las Comunidades Indigenas, Pueblos Indigenas, Comunidades Campesinas y Juntas
Vecinales, respectivamente en la vida juridica, politica y econdmica del pais” (Ley 1551,
art. 1), esto hace que la gestién publica sea descentralizada con sus tres niveles
territoriales: nacional, departamental y municipal. Es a partir de esta ley que los
municipios se convierten en instancias basicas de la gestion publica y territorial bajo el

criterio de la participacidn social.

Los ayllus Urinsaya, Qhullana y el Cabildo Chirimira, con la reforma agraria del 53, bajo la
organizacion sindical pasaron a denominarse Sub Centrales hasta 1998
aproximadamente, después comenzaron las demandas de reconstitucion para resolver los
problemas de titulos de tierras. Sin embargo, es facil ver que el aparato sindical
campesino nunca pudo funcionar sino como un aparato impuesto desde afuera, porque
algunas comunidades como Ayllu Pumiri, Allphayage, Log’eta y otras comunidades
continuaron viviendo como ayllu, respetando las formas ancestrales de organizacién
territorial. Al respecto, un hermano originario dice: “de nombre nomas éramos llamados
sindicatos, nuestra organizacion con los tiempos de la reforma se llamado sindicato, pero
ahora hemos vuelto a recuperar nuestra identidad de ayllu” (comunicado personal, Efracio
Paco, 7 de mayo 2010).

La reconstitucién étnica de las comunidades de esta regién, unidas por similar cultura y
agricultura, lengua y sabidurias culturales de crianza del territorio, son el fundamento
sobre el que se plantea el reconocimiento oficial de “Territorio Indigena de los Ayllus

Urinsaya, Qhullana y Cabildo Chirimira”. Esta situacién se constituye en una ventaja para
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los ayllus porque permite iniciar ante la Ley de Servicio Nacional de Reforma Agraria, con
el apoyo politico de la Federacion de Ayllus Originario e Indigenas del Norte de Potosi
(FAOI-NP) y el apoyo juridico de ISAL la gestibn de su reconocimiento, respeto y la
proteccion de los derechos sociales, econdmicos y culturales de los pueblos indigenas
haciendo hincapié en sus derechos sobre el territorio que ocupan como “Territorio
Originario” bajo el establecimiento del sistema de ayllu, como también dicen el convenio
de la Organizacion internacional del Trabajo (OIT) y la Declaracién de las Naciones
Unidas sobre los Derechos de los Pueblos Indigenas.

Por el interés de reconstituir el ayllu para conformar una sola entidad que aglutine en un
espacio territorial, el 2001, como parte del proceso de reconstitucion del ayllu y la defensa
de territorio, surge la idea de solicitar el saneamiento de tierras bajo la modalidad Tierra
Comunitaria de Origen. La definicion de este nuevo concepto politico-geografico es

prescrita en el Articulo 41. 1. 5 de la Ley INRA", el cual dice que:

Las Tierras Comunitarias de Origen son los espacios geograficos que constituyen el
habitat de los pueblos y comunidades indigenas y originarias, a los cuales han tenido
tradicionalmente acceso y donde mantienen y desarrollan sus propias formas de
Organizacion econdmica, social y cultural, de modo que aseguran su sobrevivencia y
desarrollo. Son inalienables, indivisibles, irreversibles, colectivas, compuestas por
comunidades o mancomunidades, inembargables e imprescriptibles.
El proceso de reconstitucion tenia el objetivo de recuperar las tierras que histéricamente
pertenecen a los originarios de la region, donde el proceso de dominacion colonial y
moderna les habia usurpado. ElI hermano Abel Chamani (Honorable Concejal del
Municipio de San Pedro, Cochabamba, 2010) afirma que la reconstitucion fue necesaria
basicamente para frenar la capitalizacién de la tierra y riquezas naturales que hay en el
territorio.
La reconstitucion como sistema ayllu, por medio de la TCO, en la regién de Lagaya y
Allphayage permitié la recuperacion de titulos de propiedad colectiva y la continuidad
histérica ancestral para fortalecer su unidad territorial, su identidad cultural y ejercer
proteccion de sus riquezas naturales. Mediante un tramite burocratico prolongado ante el
INRA, logran demostrar la ocupacion continua de la geografia y la relacién estrecha de
dicho territorio con sus modos tradicionales de crianza de la biodiversidad, produccion

econdmica, social y cultural.

La Ley de municipalidades también otorga derechos de reconstitucion a los pueblos

indigenas originarios, al respecto el Articulo 158, lll que expresa:

" Instituto Nacional Reforma Agraria
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Los Municipios cuya poblacion tuviera pueblos indigenas o pueblos originarios podran
conformar mancomunidades a efectos de establecer o restituir la unidad étnica y
cultural de dichos pueblos.

Para el efecto de la reconstitucion del ayllu aglutinaron un conjunto de comunidades
asentadas en la misma zona que estuvieron interesadas en conformar la misma TCO.

Estos ayllus se reconstituyen de la siguiente manera:

Cuadro n° 1 organizacion de ayllus y comunidades de la TCO

Ayllu N°Comunidad

1. Ayllu Urinsaya 11 Comunidades

2. Ayllu Qhullana 3 Comunidades

3. Cabildo Chirimira |7 Comunidades

Fuente: Elaboracion propia
Cabe aclarar, que la necesidad de contar con titulos de propiedad de las tierras en la
region de la Lagaya y Allphayage hace que se consolide la reconstitucion del ayllu y el
saneamiento del territorio, el cual se dio por iniciativa propia de las organizaciones

originarias y no por iniciativa gubernamental.

Este proceso de reconstitucion del ayllu articulado al saneamiento territorial demandé
permanentemente la realizacion de eventos como seminarios y cabildos informativos e
intercapacitacion entre especialistas que acompafaron el proceso técnico juridico del
saneamiento en las tres regiones del distrito, hasta lograr un consenso de todas las
comunidades, este rol fue asumido por los Mallkus de la FAOI-NP, quienes acomparfiaron

todo este proceso de discusion facilitando la informacién necesaria.

Posteriormente, se siguid el procedimiento normado desde el INRA, el cual consiste en

realizar las siguientes acciones:
- Censo poblacional del ayllu
- Certificacion Etnica y Estudio de Necesidades Espaciales
- Pericia de Campo por parte del INRA
- Campafia Publica de resultados y reconocimiento de terceros

- La emisién de resolucién de dotacién como TCO ayllus Urinsaya, Qhullana y Cabildo
Chirimira (Abel Chamani, Ex Autoridad Originaria, Cabildo Chirimira, 2010).
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De este modo se logra obtener el 2006 el titulo ejecutorial colectivo que expresa:

En cumplimiento del art. 175 de la Constitucion Politica del Estado y art. 8° paragrafo

I, numeral 2° de la Ley del Servicio Nacional de Reforma Agraria de 18 de octubre de

1996 y la Resolucion administrativa No RADT-ST No0068/2006 de 14 de febrero del

afio 2006 se expide el presente titulo ejecutorial, reconociéndose al titular como Unico

y absoluto propietario de las tierras especificadas. Es otorgado, firmado y refrendado

en La Paz a los 28 dias del mes de abril del afio 2006.
De esta manera, el presente titulo fue registrado en Derechos Reales de Potosi el 1 de
Junio de 2006 y entregado a las autoridades originarias de cada ayllu el mismo mes.
La reconstitucion también permitié adoptar oficialmente formas organizativas del nuevo
marco juridico en relacion a la administracién, consolidando sus propias autoridades
originarias, coincidentes con el Convenio 169 de la OIT de derechos indigenas y el
reglamento de Distrito Indigena que crea jurisprudencia respecto a las atribuciones

politico-administrativa.

Una vez reconstituido el territorio, emerge en la region de Lagaya y Allphayaqge el interés
por conformar una sola entidad que aglutine a los dos ayllus y un cabildo en un espacio
cantonal quedando dentro del municipio de San Pedro de Buena vista de la Provincia
Charcas. El aflo 2003 esta iniciativa va consolidando una Sub Alcaldia dentro del Distrito

Indigena de Toracari, la personeria juridica se encuentra actualmente en gestion.

El hermano Abel Chamani (comunicado personal del Honorable Concejal del Municipio de
San Pedro, Cochabamba, 2010) menciona que el saneamiento “nos ha pescado sobre la
tierra que estamos actualmente”; es decir, el saneamiento se realiz6 reconociendo como
propietarios de la tierra a las personas que se encontraban trabajando la tierra, aunque
muchos, sobre todo en la zona de Lagaya, eran arrendatarios y trabajaban al partido para
el hacendado o patrén, con la TCO la tierra pasa a manos del arrendatario. Esta situaciéon
generd conflictos y dificultades entre patrones y comunarios; sin embargo, el testimonio
del Mallku cuenta que algunos hacendados aceptaron sin problema la TCO, mientras que
otros mostraron mucha resistencia y pidieron y siguen pidiendo hasta la actualidad la
devolucion de sus tierras; este es el panorama que viven los ayllus en el Distrito Indigena
de Toracari, porque la desestructuraciéon de los sistemas de organizacién de tierras

comunitarias o colectivas en esta region fueron mayores.

Para los ayllu runas reconstituir el sistema de ayllu por medio de la TCO es una forma de

recuperar la soberania y la autonomia en cuanto a formas propias de convivencia con su
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territorio, ademas de la reconstitucién orgéanica de autoridades originarias. La implicancia
de esta expresion se resume en palabras del hermano Efracio Paco:

Kay TCO fisga saneamientuwanda, ayllu kawsayiinchikta watigmanta
sayarichikapuspa jinachkanchik, rishin independientes kanchik, fawpagtaga
manakaglla Bolivia independiente fisqa kaq kanchik, icha chaypi qaraspaq
indenpendenciallanta  kawsachkarganchik, fiugaykuga kaypiga sigui jallp’api
patrunismanta  dipindispallapuni ~ kawsachkargayku. @ Kay TCO  fisgawan
recuperachkanchik ayllu runa kayta, ayllu runa originarioq dignidadninta [Con el
saneamiento de esta TCO es como hacer parar de nuevo la vida del ayllu, recién
somos independientes, antes en vano hemos sido dicho Bolivia independiente, tal vez
estuvimos viviendo la independencia de los g’aras nomas, nosotros aqui seguiamos
viviendo dependiendo de las tierras de los patrones. Con la TCO estamos
recuperando el ser de la persona del ayllu, la dignidad de la persona del ayllu].
(Entrev, Allphayage, 08/10/09)

Esta autonomia y soberania del ayllu permite en la practica contar con el poder de

decision para mantener el allin kawsay en el ayllu y resolver los problemas relacionados

por ejemplo con linderos, herencias, etc. También es una forma de tener seguridad

juridica sobre el territorio. El estatus de la TCO es propiedad colectiva.

De esta manera, los diferentes atropellos y pretensiones de extincion de los ayllus por
parte del estado republicano fue resistido por los ayllus norte potosinos que hasta hoy

siguen reconociendo su derecho colectivo por encima del usufructo individual.

Estos tres ayllus organicamente constituidos en ayllus, cabildos y comunidades,
administrativamente estan asentadas en el Cantén Toracari, primera seccién del

Municipio de San Pedro de Vista, Provincia Charcas del Departamento de Potosi.
4.1.3. Division politica y administrativa del Distrito Indigena de Toracari

Como ya se dijo en el acdpite 4.1 de este capitulo, el Distrito Indigena de Toracari, dentro
del cual se encuentran las comunidades de Allphayage y Lagaya, cuenta con una Sub
Alcaldia, conformada por dos ayllus menores (Ayllu Urinsaya, Ayllu Qhullana) y un
cabildo, el Cabildo Chirimira del Ayllu Sullk’aTakawani, los tres comprenden un total de 22

comunidades, comprendidas dentro de la jurisdicciébn del Municipio de San Pedro de

Buena Vista.
Cuadro 2. Distrito indigena de Toracari
Ne° Ayllus N° | Comunidades | Familias | Habitantes
total
1 Toracari 86 313
2 Allphayage 35 88
3 Jach’acalla 30 109
4 Wencalla 30 120
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5 Olleria 11 40

1. Ayllu Urinsaya 6 Huaylloma 49 195
7 Siquiri 25 137

8 Pumiri 62 256

9 Coéndor k’'asa 21 80

10 | Escoma 20 76

11 | Algalaka 12 40

1 Logheta 42 160

2. Ayllu qullana 2 Arampampa 24 100
3 Pugyuni 18 75

1 Lagaya 57 151

2 Parihuana 29 125

3. | cabildo Chirimira del Ayllu i 8?9)("?‘ 29 127
Sullk’aTakawani inmira 35 140

5 Saucini alto 26 124

6 Saucini bajo 40 360

7 Rosasani 20 71

Total 3 21 Comunidades 701 2.887
Habitantes

Fuente: Elaboracién propia en base al Autodiagnéstico Comunitario 2007

La TCO del Cabildo Chirimira Ayllu Sullk'aTakawani (Lagaya), administrativamente
pertenece al Cantdn Toracari y organicamente esta dentro de la franja étnica de
Chayanta. De la misma manera el Ayllu Urinsaya, donde se encuentra la comunidad de
Allphayage, administrativa y territorialmente pertenece al Canton Toracari pero
organicamente este ayllu pertenece a la franja Sacaca. Esta es una muestra de la
arbitrariedad de los limites jurisdiccionales de los cantones o municipios definidos en
épocas republicanas que no respetaron las formas de organizacion territorial y

jurisdiccional de los pueblos indigenas originarios.

Con la aprobacién de la Ley de Participacion Popular (1994) se asigna nuevos roles a los
Municipios y por ende a las Sub - Alcaldias a nivel del Distrito Municipal, como forma de
ordenamiento administrativo, en la atencion de las necesidades de las comunidades
campesinas. Su legitimidad deriva de la voluntad de la poblacibn asentada en la
jurisdiccidon del Distrito Municipal, expresada en el consenso y el turno rotativo de
autoridad, el cual tiene su respaldo en la forma de autoridades originarias del sistema

Ayllu.

En este marco, de acuerdo el PDM (2004-2008: 159), la organizacion seccional, de
acuerdo a la Ley 1551 en sus articulos 2° y 12° inc. |, amplia la Jurisdiccion del Territorio

Municipal a la Secciébn de Provincia y la reconoce como unidad territorial para la
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administraciéon coordinada entre las organizaciones comunitarias, sectores prestadores de

servicios publicos y el gobierno municipal.

El Decreto Supremo N° 23858, en su articulo 27° menciona:

“De conformidad al Articulo 17°, parrafo Ill, en la conformidad de los Distritos
Municipales se tomara en cuenta la continuidad geogréfica de las Organizaciones
Territoriales de Base y la unidad territorial en las que se ejecuta la prestacion de

servicios”.

“Una vez constituida de manera independiente, cada Distrito, podra ser objeto de
mancomunidades a los efectos de preservar su unidad socio — cultural y de lo

preceptuado en los articulos17° numeral lll, y 18° de la Ley1551”.

‘La conformaciéon de mancomunidad de Distrito sera autorizada mediante
resolucion conjunta de los Gobiernos Municipales respectivos, en la que se

establecera la representacion, administracion y funcionamiento del mismo”.

El articulo 28, se menciona la designacion del Sub Alcalde:

“Para la designacién del Sub Alcalde del Distrito Municipal en las areas rurales, se

tomara en cuenta a las autoridades originarias de la unidad socio — cultural, en

observancia del numeral Il del articulo 3° de la LPP”.

De acuerdo a lo anteriormente descrito, actualmente, el Distrito Indigena de Toracari tiene

la siguiente estructura organizativa seccional:

¢

¢

¢

L

El Gobierno del Distrito Indigena de Toracari, mediante la Sub - Alcaldia.

Los Ayllus: Urinsaya, Qhulla y Cabildo Chirimira (Ayllu Sullk’aTakawani) que agrupa a 22
comunidades que conforman el Distrito.

Los Cabildo que agrupa comunidades que conforman el Ayllu.

Las familias que agrupa comuneros originarios y mestizos que conforma las comunidades
o ranchos.

Instituciones estatales (salud y educacién) organizan la prestacion de servicios, a partir de
las politicas del Estado.

La Iglesia Catodlica expresada en la Parroquia local.

Organizaciones no Gubernamentales

En este conjunto de relaciones las que mas peso tiene son, sin duda, las organizaciones

originarias de Ayllus, mismas que han ido adquiriendo un protagonismo cada vez mas

relevante en la conformacion del gobierno de la Sub-Alcaldia, tanto que los Sub-Alcaldes

son de procedencia originaria.
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El siguiente cuadro expresa la estructura organizativa del Distrito Indigena de Toracari,
gue es producto del proceso histérico de organizacion estatal que no siempre ha
coincidido con la forma de organicidad de los ayllus. Sin embargo, estos ayllus y
comunidades se relacionan con las organizaciones sindicales y las estructuras estatales

impuestas mediante los municipios y alcaldias.

FIGURA 1. ESTRUCTURA ORGANIZACIONAL CANTONAL

COMUNIDADES

COMUNIDADES

DISTRITO SUB
INDIGENA 1 » ALCALDIA
AA
A
v
AYLLUS Y AYLLU AYLLU CABILDO
CABILDO URINSAYA QHULLANA CHIRIMIRA
A y
y
\ 4 \ 4 \ 4
COMUNIDADES 11 3 7

COMUNIDADES

De esta manera, el Distrito de Toracari es parte de un espacio territorial donde se
desenvuelven relaciones interétnicas entre comuneros de distintas procedencias que

habitan el territorio; asi lo confirman los siguientes testimonios:

En esta zona la organizacién antes del 53 era Ayllu, con la presencia de la
encomienda colonial y la hacienda en algunas comunidades, aunque no en todas las
comunidades, se fue desestructurando esta forma de organizacion. Posteriormente
esta organizacion era llamada Federacion Especial, Federacion Unica, Centrales, Sub
Centrales y Sindicatos y ahora estamos volviendo al sistema de organicidad de ayllu.
(Comunero Santiago Aduviri, Urinsaya 2007)

Después del 53, con la Reforma Agraria, nuestra organizacién se estaba volcando a
sindicalismo®; pero afortunadamente, desde hace 6 afios, estamos volviendo otra vez
a la forma de organizacion de ayllu. Actualmente, en esta zona estamos organizados
bajo el sistema de ayllu y este distrito de ayllus originarios esta conformado por tres
ayllus. (Sub alcalde de Toracari, Carlos Gabriel, Toracari 2007)

8 “Estuvimos organizados en sindicatos y estamos consientes que esa forma de organizacién ha sido

introducida con la llegada de los espafoles que quisieron desestructurar nuestras formas propias de
organizacion, mediante la hacienda. Originalmente, nosotros estuvimos organizados en ayllus y hoy en dia
estamos reconstituyendo esta forma de organizacion en base a los usos y costumbres de los ancestros, esta
forma de organizacién esta respaldada mediante la TCO” (Tierras Comunitarias de Origen) (Entrev. Feliciano
Gabriel, Omoxa, febrero 2007).
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La Reforma Agraria®® del 2 de agosto 1953 en el Distrito Indigena de Toracari, al igual que
en todo el territorio boliviano, propicié el reparto individual de tierras, pero esto no dio
lugar a la aparicién de la propiedad individual de las tierras, sino que paulatinamente fue
reconstituyendo un tejido de relaciones inter-ayllus, inter-cabildos, inter-comunales e inter-
familiares. En la actualidad, donde mejor se expresan estas relaciones es en los Ayllus y
en los Cabildos Comunales donde se reconstituyen esos lazos en los ambitos de ex-
hacienda en algunos casos.

La mayoria de las actividades comunitarias sociales y rituales de las familias gira en torno
a las labores agricolas y pecuarias que esta liderada carismaticamente por las relaciones
de reciprocidad entre las familias; tanto, en los quehaceres agricolas, la construccion de

casas, como en el mantenimiento de infraestructura caminera, escolar, etc.

La estructura organizativa del ayllu es una estructura que se constituye en la referencia
organica que reconoce y orienta histéricamente las formas de la organizacion originaria
de las comunidades y la proyecta en la actualidad como signo de vigencia de la cultura
andina. Pese haber sufrido cambios importantes desde la época colonial hispanica dando
lugar a haciendas y ex-haciendas que han permitido la venta o arriendo de las tierras, en
la actualidad este proceso de reconstitucion de las formas de organicidad y la

organizacion territorial se esta fortaleciendo.

De esta manera el sistema de gobierno local en la zona corresponde a las formas de
organizacion originaria de ayllus, a pesar de que antes quisieron organizarlos en
sindicatos. Este tipo de organizacién originaria “es pertinente a nuestro modo de vida en
ayllus y responde al origen de nuestras raices” (Entrev. Hugo Fernandez, Chirimira,
2010).

Cabe aclarar aqui que el Distrito Indigena de Toracari conformado por los tres ayllus, al
interior de su organizacién originaria no existe la organizacion sindical como ocurre en
otros distritos, asi como en el Jatun Ayllu Qhayana; por lo tanto las interrelaciones al
interior del Distrito son inter-ayllus e inter-comunales. Lo cual tampoco quiere decir que

sea un territorio aislado al contrario sostiene relaciones con otros cantones que estan

““La Reforma Agraria indudablemente contribuyé en la redistribucion de una parte de las tierras que

originariamente pertenecian a los indigenas y en la institucionalizaciéon de los sindicatos como organizacion
protagonica de las comunidades; empero las condiciones de vida no mejoraron mucho, y en muchos aspectos
empeord como consecuencia de la minifundizacion y los procesos de erosion de los recursos naturales por
acciones del Estado” (Entrev. Comunero Hugo Fernandez, Chirimira 2007).
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organizados en sindicatos; no obstante la relacion de los ayllus con el sindicato es de

coordinacion.

4.1.4. Estructura organizativa, funciones y formas de ejercicio de la autoridad
originaria

La organizacién en las comunidades de Allphayaqe y Lagaya, corresponde al sistema
originario de ayllu; es decir, existen formas propias de organicidad con sus autoridades
tradicionales. El quehacer de estas autoridades se vincula estrechamente con el ciclo
agricola y festivo de los ayllus, lo que requiere una atencion permanente de estas
autoridades. Ademas, estos son requeridos constantemente para capacitaciones,
planificacién, etc., en el municipio de San Pedro de Buena Vista, esto muchas veces los

sustrae de cumplir plenamente con las obligaciones de reciprocidad en el ayllu.

En estas comunidades sus pobladores mantienen la estructura de organicidad
tradicionalmente comunitaria que responde a sus usos y costumbres y a sus raices de
origen que es el ayllu. Segun las autoridades originarias (Abel Chamani y Celso Herrera),

esta estructurada de la siguiente manera:

Cuadro 2. Estructura organizativa de autoridades originarias de los ayllus

Ayllus® Autoridades originarias de los ayllus Originarios
- Qhullana * Mallku a nivel del Distrito (los tres ayllus ), representa la
_ Urinsaya provincia

- Cabildo Chirimira Kuraka (Segunda Mayor) con su Mama Talla a nivel de
(Ayllu Sullk’a Takawan) | @Yllu

Jilango con su Mama T’alla a nivel del Cabildo® y del ayllu

Pachaqa autoridad del lugar o de origen (Alcalde Comunal),

a nivel de cada comunidad

Fuente: Elaboracién propia en base al Autodiagnéstico Comunitario, 2007.

Este sistema de organizacion y formas de ejercicio de autoridad es la que regula y vela
por el allin kawsay® de las comunidades. Esta practica se mantiene y en esta Gltima

década se ha venido fortaleciendo este sistema de organicidad, ya que después de la

%0 Alinterior de un Ayllu existe varias comunidades, un Ayllu esta conformada por varias comunidades.

*L El Cabildo se encuentra dentro del ayllu, al interior de un ayllu puede existir varios cabildos conformado por
comunidades.

%2 a palabra Allin significa bien, mientras kawsay significa vivir, las dos palabras juntas se refieren bien vivir.
Este modo rige la vida holistica en la comunidad.
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revolucion del 1952 se veian invadidos por el sindicalismo campesino. Ademas, esta
forma de organizacion originaria contribuye a la afirmacion cultural ** que implica, no solo

la revalorizacion, sino también la pervivencia de estas practicas en la comunidad.
En este sentido, las autoridades cumplen las siguientes funciones:

1. Convocar a cabildos para tratar problemas y dar soluciones de manera

consensuada sin afectar a ningun sector.

2. Coordinar con instituciones publicas y privadas para hacer conocer las
necesidades y requerimientos de la comunidad, con la finalidad de gestionar

acciones para el beneficio de la comunidad y los ayllus.

3. Tomar decisiones de cara a velar por el bien comin encomendada por los

comunarios.
4. Organizar ceremonia rituales para protegerse del granizo cada afo.

5. Resolver algunos problemas al interior de los ayllus y las comunidades, a fin de

conservar la armonia del ayllu.
6. Gestionar proyectos, tanto de afirmacion cultural, como proyectos de desarrollo.

7. Vigorizar los usos y costumbres de los abuelos pidiendo permiso a la

Pachamama, al Tata Inti (padre sol), la Mama Killa (madre luna).

8. Nosotros al tener el cargo de autoridad nos convertimos en Tatas, (protectores)
del ayllu, del mismo modo les recomendamos a todos los miembros del ayllu
para que les vaya bien en las cosas que hacen, luego llallawa® bendicién que

reciban puquytapis® (bonito los frutos de la chacra).

%3 «La afirmacién cultural andina es la actitud vital propia de quienes somos el mundo vivo andino (Huacas,

Sallgas, runas) que en continua y animada conversacion, liderada carismaticamente en cada momento y
rotativamente por quienes entre nosotros tienen las mejores aptitudes para ello, nos vamos poniendo de
acuerdo, con la participacion de todos y cada uno, en la crianza de la armonia que mas conviene al mundo
que somos, conforme las circunstancias de cada momento lo van diciendo (...). La afirmacion cultural andina
no es una posicién tedrica ni principista sino una vivencia cotidiana del pueblo andino... la afirmacion cultural
andina no es una posicién politica. Nuestro mundo vivo de crianza no sabe de poderes ni de luchas por el
poder (...). La afirmacion cultural andina no es una posicion de violencia. La crianza no sabe de
confrontaciones sino de caricias, de arrullos y de conversaciones. Esta no es tierra de voluntarismos sino de
revelaciones” (Grillo 1996: 87-88).

** Esta palabra utilizan en los rituales para referirse a las deidades de los cultivos, es el nombre ritual de todos
los cultivos. La descripcién detallada de esta palabra se encuentra en la parte de resultados en particular en
las sabidurias rituales del calendario de sabidurias.

%> Puquy quiere decir producto de la chacra y puquytapis significa a los productos también. Es decir, las
autoridades les desean a los miembros de su ayllu muchas bendiciones para los productos sus chacras.
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9. Hacer respetar a las personas mayores con todos los miembros del Ayllu y
hacernos respetar también nosotros.

10. Que las wawas®® caminen saludando buen dia, buenas tardes tiyuy-tiyay, tatay-
mamay diciendo.

11. Pedir con mucho respeto a la Pachamama, los Urqukuna® y los Achachilas®®
gue nos proteja de las enfermedades.

12. Pedir con mucho respeto a la Pachamama, los Urqukuna y las Achachilas que
las uywas® durante mi gestién se reproduzcan mas y que la chacra tenga

buenos resultados.

13. responder a la voluntad de las bases de los ayllus y de la Pachamama, los

Urqus y de todos aquellos que me rodea.

14. El Segunda Mayor y la Mama T’alla® tienen que visitar (watunanku) a todas las

comunidades del ayllu.

15 Todas las autoridades originaria de ayllus tienen autoridad y legitimidad que
emergen de la asignacion de responsabilidades por parte de la comunidad.
Esta organicidad que funciona sobre la base de las aportaciones comunales
tiene capacidad de resolver conflictos de linderos o de sucesion entre
parcelarios; mediar conflictos entre comunidades; definir limites del territorio
municipal; defender de las riquezas naturales existentes dentro de los ayllus;
ademas, de relacionarse con el Estado en sus propios términos y desarrollar

capacidades para esos ambitos y problematicas.

16. Los mecanismos Yy reglas que le permiten a las autoridades originarias
establecer relaciones interinstitucionales para atender las necesidades de las
comunidades son: ejercer control social desde la base a la gestion del gobierno

municipal, bloquear la gestién del gobierno municipal.

5 Wwawa quiere decir en castellano nifia /nifio

°" En castellano significa cerros

8 E| equivalente de esta palabra en castellano seria abuelo, pero en este caso llaman Achachila a las
deidades generados por el rayo. A los lugares donde cae el rayo denominan Achachilas, estos lugares son
ofrendados con rituales.

%9 El equivalente en castellano es cria, pero en este caso se refiere a los animales, en estos ayllus cuando se
refieren a los animales en quechua las denominan uywa.

% Es el nombre de las autoridades originarias mujeres
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Esta diversidad de relaciones que se establecen entre los Ayllus, Cabildos y
Comunidades hace del territorio un espacio flexible en cada circunstancia, porque estas
relaciones emergen del modo de vida de ayllus. A esta forma de relaciones se llama

organicidad, ya que responde a los usos y costumbres de la zona.

El sistema de eleccion de autoridades originarias es conforme a los usos y costumbres de
los ayllus y las comunidades. Dichos usos y costumbres comprende las siguientes

modalidades:

- Se eligen y otorgan cargos de autoridad originaria bajo consenso y acuerdos entre

los miembros del ayllu y comunidades;

- ademas los cargos de autoridad originaria son por turno y es rotativo. Todos y cada
uno de los miembros del ayllu y la comunidad asumen el cargo de autoridad
originaria, el tiempo de ejercicio de autoridad es de una afo tanto para los

Segundas Mayores, Jilanqus como para los Alcaldes Comunles (pachaqa),

- asimismo, el cargo de autoridad asumen en muyuy, en forma de circulo empezando
siempre por la pafia (derecha) y es de modo obligatorio. Es obligatorio asumir y
cumplir durante un afio el cargo de Segunda Mayor, Jilanqu y Pachaqga (Alcalde
Comunal). (Entrev. Ex Mallku Mayor Hugo Fernandez, Chirimira, 25/01/011).

Una autoridad es aquel que camina junto con las organizaciones, no es aquel que
aparece por determinacion de arriba, con actitud autoritaria, que puede permanecer en el
mismo cargo el tiempo que desea. En los ayllus, acceder al cargo de autoridad es rotativo
(Muyuy) cada afo, por comunidad, por ayllu; todos y cada uno de los miembros de la
comunidad tienen que saber y tienen el derecho y la obligacion de pasar el cargo de
autoridad, ya sea de mayor o menor nivel, esto porque en un ayllu todos tienen
capacidad, todos tienen que aportar desde su propio modo de ser, ver y hacer las cosas.
Ademas, una autoridad tiene que estar muy comprometida con el ayllu y la comunidad,
tiene que ser respetuoso con las bases, tiene que responder y ser consistente con la
vision comun del ayllu. En esta forma de organizacion se eligen a las autoridades en base
al consenso y de manera transparente, en el caso de los alcaldes comunales es rotativo,
como también el cargo de Jilanqgos y Segundas Mayores, incluyendo el cargo para sub

Alcalde (Mallku Feliciano Gabriel, Lagaya, Mayo 2010).

La estructura organizativa originaria se fue consolidando con la conformacién de los

ayllus. La forma de ejercer la autoridad originaria; actualmente, se convirtio en la instancia
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mas importante para los originarios de los Ayllus Urinsaya, Qhullana y Ayllu
Sullk’'aTakawani Cabildo Chirimira del Distrito de Toracari que practicamente se
constituye en el gobierno local. A continuacién se presenta algunas apreciaciones,
resultado del Autodiagnéstico Comunitario (2007), en relacion a la importancia de

revalorizar, conservar la organizacion originaria dicen:

Es importante conservarla y recrearla en este tiempo la organizacién originaria, porque
estamos revalorizando los usos, las costumbres, los saberes y las practicas de
autoridad de nuestros ancestros, porque ademas, nosotros hemos emergido de la
tierra y vivimos en la tierra, por eso se dice que somos originarios y por eso somos
autoridades de origen de la tierra, vivimos en la tierra y con la tierra, es esta la razén
por lo que practicamos y valoramos la organizacion de ayllus y autoridad
originaria.(Entrev. Autoridades originarias Pachagas, Lagaya, febrero 2007)

Ser autoridad en los ayllus es muy importante, porque es rotativo, hay respeto a
nuestros usos y costumbres, respeto a las personas, respeto a la tierra. (Autoridad
Originaria Segunda Mayor del ayllu Zenén Coronel, Urinsaya 2007)

La indumentaria que utilizan las autoridades originarias son: ponchos multicolores, el

ch'ulo, el chicote, la ch’uspa y el bastén de mando.

- El Kuraka (Segunda Mayor), utiliza un poncho, un bastén de mando y un chicote con

tres puntas, ch’uspa.
- El Jilango utiliza un poncho, un chicote con dos puntas, sombrero ch’uspa.

- Pachaqga autoridad originaria de la comunidad (Alcalde Comunal), utiliza un poncho, un

chicote con una puntas, sombrero y ch’uspa.

- El chicote se utiliza para conservar la armonia dentro del ayllu, el cabildo y la
comunidad. La chu’spa es para llevar la coca, significa suerte (Comunero Elias Vargas,
Cabildo Chirimira).

Un aspecto que llama la atencion se refiere a la forma particular del relacionamiento inter-
comunal que se da en la regiobn, con el que buscan fortalecer ain mas sus
organizaciones. Asi los pobladores de una comunidad al margen de estar afiliados en su
propia comunidad, pueden estar afiliados al mismo tiempo a otras comunidades; sin que
ello ocasione conflicto o problema alguno, ya que eso implica aceptar normas especificas
para una afiliacion en mas de una comunidad. Esto se da porque las personas al tener
vinculos familiares de parentesco y matrimonios, poseen parcelas en distintas
comunidades, lo que les abre las posibilidades de diversificar sus espacios el acceso a
otros pisos ecolégicos, que supone una explicita variabilidad de opciones en la crianza de

los cultivos y otras riquezas naturales.
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4.1.5. Caracteristicas socioculturales
a. Breve aproximacion a la situacion sociolinguistica

En cuanto a la situacién sociolinguistica en las comunidades de Allphayge y Lagaya se
puede mencionar que existen diversidad y variedad de lenguas y lenguajes, las
colectividades naturales también tienen un tipo de lenguaje que son consideradas
fundamentales en la crianza de la chacra. En ese marco, el quechua, el aimara y el
castellano son las lenguas que mas usan las comunidades. El castellano no es usado en
las actividades cotidianas, sobre todo por las personas adultas y de tercera edad, a
excepcion de los libros de acta comunal, cartas, solicitudes y entre otros; en la redaccién
del libro de actas regularmente se usa la escritura del castellano. Por tanto, segun el
Autodiagndstico (2008: 22) la lengua quechua es predominantemente oral; pero en su
mayoria, logré6 acceder al uso oral y escrito del castellano mediante el acceso a las
diferentes escuelas rurales de su entono. En la comunidad de Lagaya, el aimara es usado
solamente por las personas de tercera edad, la mayoria de los jovenes y nifios/as no

hablan ni entienden esta lengua a excepcién de algunos.

En la comunidad de Allphayage, algunos runas manifiestan que son de origen aimara.
Mientras que otros dicen: “desde siempre hemos hablado las dos lenguas, por eso antes
este sector era llamado chagru, porque estamos mezclados entre varias culturas, entre
guechuas, aimaras, castellanos que han venido de diferentes lugares” (Entrev. Hugo
Fernandez. 10/10/09). Chagru significa mezcla, pero no es cualquier mezcla, aclara Hugo
Fernandez: “es una mezcla entretejida sinp’asqa, por eso no podemos decir que en esta
comunidad la lengua originaria o primera lengua es quechua o es aimara, de algunos su

papa es quechua y su mama es aimara”.

El guechua y el aimara son una de las expresiones de la diversidad cultural y lingUistica;
lo cual esta ligado a la diversidad biolégica de la zona. La erosion de estas lenguas esta
interdependientemente asociada con la pobreza de la diversidad agrobiolégica. Es decir,
en la medida que disminuye la diversidad y variedad cultivada, disminuye la diversidad y
variedad de quechua y aimara, ademas de la diversidad de sabidurias. La erosion del
aimara por ejemplo, segun los ancianos, se debe a la pérdida de las practicas de

costumbres tradicionales, en particular de los rituales.
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b. Caracteristicas culturales y espiritualidad

Las formas de vida comunitaria estan estrechamente entretejidas con la espiritualidad, a
través de la relacion con las deidades como la Pachamama, las Achachilas, los Urqus, los
santos, la virgen, el cristo, etc. A pesar de que los santos provienen de la religion cristiana
occidental, los ayllu runas han incorporado en su religion césmica y ecosistemica a estas
deidades con el mismo estatus que sus deidades locales. De ese modo crian ambas
religiones a fin de preservar la armonia espiritual, porque la espiritualidad de los ayllu
runas estd basada en una ética de la crianza a la diferencia y no se restringe al
comportamiento del ser humano nomas, sino, segun Esterman: “la ética andina no es
tanto una reflexion sobre la moralidad del comportamiento humano, sino sobre todo su
“estar” dentro del todo holistico del cosmos” (1998: 226). El orden moral como un sistema
de relaciones reciprocas corresponde al orden cosmico como un sistema de relaciones
complementarias y correspondientes. Por lo ello la moralidad del comportamiento humano
esta condicionado por el cosmos. Ejemplo: el hecho de que una familia castigue a sus

hijos y los haga llorar puede llamar el granizo y éste puede afectar a su chacra.

Ademads la espiritualidad que practican los ayllu runas en la comunidad expresa el respeto
a la naturaleza, a lo sagrado y asi propicia la crianza de la chacra, mediante los rituales a
la Pachamama para buenas producciones como la qarana, la quwa y la ch’alla. Ademas
de ser sagradas las deidades locales posen sabidurias, de ahi que se escucha decir que
los vientos, el tata inti (sol), la mama killa (luna) las estrellas saben, expresan sus
sabidurias mediante sefias naturales. En este sentido, para los comunarios todo lo que le
rodea tiene vida y es parte de su vida, por tanto también es portadora de cierto saber. El

siguiente apartado refleja estas afirmaciones:

Pachamamawan, Achachilas Urguswan khuska kawsakuyku.Tukuypis yachayniyuq
kayku, sach'apis, p'isqupis, rumipisyachaynillayugpuni [Vivimos junto con la
Pachamama, las Achachilas y los Cerros. Aqui todos sabemos: los arboles, los
pajaros y las piedras] y nuestros ritos son: la q'owa, qaranas, ch’allanas en agha turu
de madera®, para buenas producciones como agradecimiento a la Pachamama.
Nuestras sabidurias son heredadas y ensefiados por nuestros abuelos, como por
ejemplo: sobre el tiempo, cuando va a llover, cuando va a hacer viento; es decir, como
se interpreta el tiempo. Las plantas naturales (medicinales) son el eucalipto, wirawira,
aya mufia, molle, t'ula, cruz gishaka, kichwara y otros tantos (Autoridades originarias
Celso Herrera y Abel Chamani, 05/03/09).

®1E| agha turu de madera es un utensilio parecido a un plato hondo, es tallado de madera, tiene en su interior
una yunta de bueyes también tallados de madera, en agha turu utilizan cuando realizan las ch’allas sobre todo
en carnavales.
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Esta espiritualidad se manifiesta, explicitamente, en los ciclos de la crianza de la chacra,
esta intimamente relacionada con los ciclos festivos que realizan los comunarios como
ser: las ceremonias de las festividades religiosas y comunales que acogen a humerosos
ayllus, sindicatos y comunidades, matrimonios, bautizos y las ferias comunales que

también expresan una manifestacion cultural y autoafirmacion de su propia cosmovision.

También, se puede apreciar que esta vivencia comunitaria expresa una relaciéon de mutua
convivencia con la naturaleza, mediante la realizacion ritual a la chacra, lo cual contribuye

a la vivencia espiritual.

En las comunidades no se puede afirmar que existe sélo una forma de religiosidad
andina, sino también se comparte con formas de religiosidad. De esto, da cuenta la
presencia de iglesias, tanto catélicas como evangélicas. Consiguientemente se puede
decir que los comunarios se inclinan y practican varias religiones: la religion catélica y la

andina en su mayoria y la religion evangélica minoritariamente.
c. Formas de organizacién de las actividades agricolas, ganaderas y festivas

La agricultura, segun la visién de los ayllu runas es el kawsay: fuente de vida para los
ayllus. La diversidad y variedad de cultivos son seres vivos considerados como un hijo
mas de la comunidad, tal como dicen ellos “chakgqa wawanchik jina ¢i? [La chacra es
como nuestro 4no?] ” (Entv. C. G. 18/01/010), por consiguiente, son criados con mucho

carifio y respeto.

La chacra segun la visién del Ayllu runa Efracio Paco (Entrev. Allphagaye, 05/05/10) es
“chakraqa jallp’a a i, maypichus puquyta puquchinchik chayta chakra Ainchik a, mana
chakra kanman chayga yarghaymantacha wafupusunman a i, chakrapuni uywawanchik
watantinta a i” [la chacra es la tierra, es en donde hacemos producir los productos a eso
decimos chacra, sino habria chacra de hambre serd nos podemos morir no cierto, la

chacra siempre nos cria todo el afio pues].

En las comunidades de Allphayage y Lagaya, los ayllu runas crian numerosas variedades
de papa, maiz, oca, trigo, cebada, haba - arveja, tarwi, quinua, entre otros. Dentro de la
diversidad de la papa existe variabilidad Quyllu, Qhalula, Yana Runa, Sag’ampaya, Yuraq
Runa, Sutamari, Quyuquyu, Safi imilla, Puka Runa, Lunku imilla, Yuraq runa, Yuraqg imilla,
Yana runa, Arki imilla, Yunqay, Ch’istiri, Pastusa. Estas papas son criadas con diversas
ceremonias rituales, sefias y secretos, tanto en la siembra como en el proceso de

crecimiento, la cosecha y el almacenamiento, estos rituales se presentan en el calendario
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de sabidurias culturales, mas adelante. Estas papas son cultivadas en la comunidad de
Allphayage, en sistema de mantas y ocupa el primer afio de la nueva manta entrante. El
segundo afio cultivan en la manta que queda como ghanuna la oca con su variedad: la

Ch’uli, Yunka Wiriru, Q’illu, Sawasir, Juq’uri, Qayara, Janq’o, Puka, Morado fiawi, Sirk’u.

Dentro de las diversidades del maiz en la comunidad de Lagaya, la variedad cultivadas
son: Chuki, Chhichillanka, Yuraq, Jank’a, Kulli, Ch’uspillu, Piriku, Ugwa, Wari Kunka,
Tanitani, Q'usii, Willkaparu, Uchu Killa, Muqu sara, Kuti, Puka, Waka Sunqu, Piriku, Qara

montera, Terkitura, Taku, Yana, Llama jisp’ay, Amapola.

El otro producto de fundamental importancia es el trigo, segun los Ayllus runas de
Allphayage y Lagaya, por lo general es cultivada el tercer afio después de la oca en el
caso de Allphayage y después del maiz en el caso de Lagaya. Dentro de esta diversidad
se encuentra la siguiente variedad: Puka, t'uqtu, estaquilla, mexicano, menudo, Yuraq

trigo, T'uglu yuraq puka, T’'una, Yana Chhunka, Yuraq barba, Atug punchu, Totora.

En la comunidad de Allphayage la papa es el producto de primer orden junto a la oca y la

papa lisa; mientras que en la comunidad de Lagaya es el maiz junto con el trigo y la papa.

Las actividades agricolas se concentran entre los meses de septiembre, mayo y junio
para Allphayage y para Lagaya desde octubre, abril, mayo y junio. El resto de los meses

permite a los ayllu runas ausentarse para migrar a las ciudades.

Los ayllu runas no soélo crian diversos cultivos, también crian animales: oveja, vaca, llama
(muy poco), caballo, burro, gallina, chancho y otros. La crianza de la oveja se realiza en
corrales que reciben el nombre de kancha, situadas cerca de la casa en el periodo frio y
seco del afio. En el periodo lluvioso el ganado y la oveja salen a las parcelas de barbecho
para abonar la tierra. Dichos animales durante el dia son pastoreados en las praderas de
pastoreo y en la noche duermen en un corral cerca de la choza de las familias, para
almacenar abono en la parcela.

En las practicas de crianza como el empadre, las curaciones, la marcacion y la esquila de
lana se pide permiso ritual, también se agradece, sobre todo en la actividad de marcacién
y la Killpa por todo lo que provee: abono, leche, carne, lana, medicina, por su
colaboracién en el trabajo agricola y porque también es una fuente de ingresos
econdémicos importantes en la regién. Hasta aqui se present6 las caracteristicas
generales de las comunidades de Allphayage y Lagaya. En el siguiente apartado, por

medio de un calendario se presentan en detalle las sabidurias culturales en torno a la
crianza de papa y el maiz.
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4.2. CALENDARIO DE SABIDURIAS CULTURALES CULTURALES AGRICOLAS,
RITUALES Y AGROASTRONOMICAS EN TORNO A LA CRIANZAG2 DE LA PAPA EN
ALLPHAYAQE Y MAIZ EN LAQAYA

Una de las herramientas que se usO para sistematizar la ciclicidad de las sabidurias
culturales locales que se desarrollan en las comunidades de Allphayage y Lagaya ha sido
el calendario. La estructura de este calendario como se puede apreciar en la tapa de este
apartado tiene la siguiente figura:

Calendario de sabidurias agricolas, rituales y agroastronémicas en torno a la
crianza de la papa (Allphayage) y maiz (Lagaya) 2009-2010

Territorio y biodiversidad
de Lagaya y Allphayage

Este calendario ésta representada en una figura circular que contiene cinco anillos: el
primer anillo que se encuentra en la parte central representa el territorio y biodiversidad

local de las comunidades de Lagaya y Allphayaqe. El segundo, refiere a las épocas del

62 | a adopcion de la palabra crianza aqui es un lenguaje ritual que es utilizado en una comunidad quechua. La
palabra uyway en quechua y en castellano crianza es utilizada como parte de una ceremonia quechua en la
comunidad de Hacienda Pumiri municipio de San Pedro de Buena Vista Provincia Charcas Norte de Potosi
Bolivia. Esta palabra se pronuncia en el ritual a la Mama P’aqula (Madre maiz). Durante el almacenamiento
del maiz. Es un didlogo pronunciado por una anciana que coordina la ceremonia.
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ciclo agricola al cual en categoria quechua la denominan paray Kkillas (ciclos lunares que
constituyen periodos lluviosos) y ch’aki killas (ciclos lunares que constituyen periodos
secos o sin lluvias) y el tercero representa las sabidurias culturales culturales agricolas, el
cuarto las sabidurias culturales rituales y el quinto las sabidurias culturales
agroastronémicas que se expresan en el acompafamiento de los astros en torno a la

crianza de la papa y maiz.

El calendario permiti6 establecer respetuosamente en qué lugar y qué momento se
desarrollan las sabidurias culturales respecto a la papa y el maiz. Para conocer dichas
sabidurias culturales fue fundamental estar al tanto de como los ayllu runas organizan sus
tiempos conforme a las actividades agricolas. Este calendario de sabidurias culturales
culturales permitird conocer la ciclicidad del wata en detalle: las relaciones del ayllu runa
con los ciclos naturales de la naturaleza, la cantidad de sabidurias culturales que se
emplean durante la ciclicidad, también permite comprender la importancia del respecto
gue tienen estos actores a los ciclos naturales, se hace la chacra respetando su momento

como dicen ellos.

Los ayllu runas a la ciclicidad del afio o calendario le dicen wata muyuy, wata en quechua
tiene dos significados, una es afio y la otra es amarro o nudo. Y muyuy significa vuelta,
circulo, ciclicidad, se dice muyuy a lo que retorna. En este sentido wata muyuy hace
referencia al recorrido ciclico del pacha, por eso generalmente se escucha decir watata
allinta purichina, wata chamuchkanfia, gayna wata mana alljan karqga [hay que hacer
caminar bien el afio, el afio ya esta llegando, el afio pasado no ha sido tan bueno] (C. P.
Gildaro Villanueva, agosto 2010). Este transitar del afio atraviesa por diversos
acontecimientos y circunstancias en los cuales se desarrolla la diversidad de sabidurias

culturales culturales locales.

En este entendido, el calendario para CEPROSI (2006: 1) es:

El binomio tiempo — espacio en el que la colectividad natural cria la chacra. Tiempo en

referencia a los periodos ciclicos de las épocas productivas (meses del afio, época de

lluvia y época de sequia) de las comunidades andinas y espacio, como el lugar en el

gue acontece el trabajo agricola. (CEPROSI, 2006: 1)
Con relacion al tiempo Alcantara dice: el tiempo en los Andes es el acontecer ciclico de la
experiencia humana y del cosmos. Es un retorno permanente a los origenes. Es el
encuentro permanente del pasado, el presente y el futuro en el hoy y en el aqui (pacha).
Los conceptos que configuran esta vision en un nivel cotidiano, son “el "muyu" que al

referirse al tiempo denota "dar la vuelta, estar amarrado, el encuentro permanente de las
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cosas, el dar vuelta de las aynogas o mantas, el encuentro de la cosecha y la siembra"; y
el "kuti" que hace referencia al trastorno del acontecer vital, cuyo busqueda del equilibrio
se realiza mediante los rituales de armonizacion (2002: 27).

Las sabidurias culturales culturales que se presenta en este no se vivencia ni se conciben
solo como una relacién de suelo, lluvia, semilla, ni tampoco separada de otras chacras y
de otros elementos del conjunto de la biodiversidad. En este sentido, las sabidurias
culturales son mdltiples en la realizacion de una determinada actividad agricola; es decir,
la actividad de la siembra, por ejemplo, contiene sabidurias culturales rituales, sabidurias
culturales de como hacer los surcos, sabidurias culturales astronémicas, sabidurias
culturales relacionadas con los indicadores climéticos, etc. Las sabidurias culturales en
las comunidades de Allphayage y Lagaya son holisticas, de detalle; incluso algunas
sabidurias culturales son circunstanciales y se desarrollan conforme al clima, suelo, etc.
Todas las actividades de la crianza de la chacra de maiz y papa no se hace en cualquier
momento y en cualquier lugar, para realizar las labores de siembra, de preparacién de la
tierra denominada cominmente como barbecho, aporque, deshierbe, cosecha, seleccion
de semilla y almacenamiento se espera su momento, el momento que la luna madure, se
hace chacra de acuerdo al ritmo de la vida natural del pacha o del territorio. Estos saberes
se encuentran descritos con mayor detalle en las sabidurias culturales astronémicas, los

cuales estan mas adelante.

Los elementos del contenido del presente calendario se expresan mediante fotos y
dibujos. Con esto se pretenden mostrar de la manera mas real posible la realidad de la
vivencia de dichas comunidades; es decir, se pretende mostrar las sabidurias culturales
por medio de fotografias y dibujos para que estas ilustraciones hablen por si misma
(Rengifo 2008: 22).

A continuacién se presenta la descripcion de cada uno de estos anillos los mismos son
desarrollados durante toda la campafia agricola: siembra, aporque, preparacion de la
tierra, festejo a los primeros frutos de la chacra, la cosecha, la seleccion de la semilla y el

almacenamiento.
4.2.1. Caracteristicas territoriales de Allphayaqge y Lagaya

En lo que sigue se desarrolla las caracteristicas del territorio, su biodiversidad y
sabidurias culturales de Allphayage y Lagaya tomando en cuentas la perspectiva de los
autores y de las organizaciones originarias, particularmente del ayllu runa (persona del

ayllu) de las comunidades de Allphayage y Lagaya.
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Segun el PDM (2009-2013: 22-23), las caracteristicas del territorio en las comunidades de
Allphayage y Lagaya tienen una topografia fuertemente accidentada®. Fisiograficamente,
las serranias paralelas del andino presentan colinas altas a medias, muy inclinadas, con
elevado grado de erosion y formacién de barrancos, por eso la Cordillera Occidental
forma un complejo de cadenas montafiosas, serranias, colinas y valles un gran porcentaje
de la poblacién se asienten en las laderas de cerros y en las pocas planicies presentes,
los cuales estdn destinadas mayormente al pastoreo y en menor proporcion a la

produccion agricola.

Las comunidades de Lagaya y Allphayage tienen acceso a tres pisos ecoldgicos, segun
las propias categorias, este territorio se ubica en la parte central del Municipio al cual la
denominan en la categoria quechua Chawpirana, el cual en castellano quiere decir zona
del medio o cabecera de valle. En este territorio, ademas se distinguen tres distintos pisos
ecolégicos los cuales se clasifican de la siguiente manera: Pata luma [zona alta],
Chawpirana [zona central] y urjana o ura [zona baja]. Cada una de estas zonas presenta

variabilidad climatica y diversidad de suelos:

1. Pata luma [zona alta], segun PDM (2009-2013: 26), comprende una altura m.s.n.m
3.200 - 3.400 en Lagaya y en Allphayge la altura alcanza has 3.800 a 4.000 m.s.n.m
aproximadamente, con clima frigido. Tradicionalmente los runas de Allphayage crian
llamas y antiguamente alpacas, actualmente, cultivan variedad de avenas y papas nativas
e incorporadas (variedades mejoradas). Las variedades de papa mas amargas son
transformadas en chufio, mediante el proceso de deshidratacién a la interperie de la
helada del junio y julio. Mientras que los runas de Lagaya en las partes altas cultivan
variedades de papa con asociaciones de leguminosas como la haba, arveja y Tarwi
acompafado de la quinua, tienen, sobre todo en Lagaya, escasa vegetacion, la agricultura
es a secano.

2. La parte Chawpirana [zona central], con una altura de 3.000 - 3.200 m.s.n.m., presenta
un clima templada. Crian ganado ovino y producen granos sobre todo, cebada, maiz
asociadas con haba principalmente. En el caso de Allphayage cultivan diversidad de
tubérculos como papa, oca, izafiu, papalisa asociada con quinua.

3. En la zona urjana o ura [zona baja], segun el PDM (2009-2013: 26), la altura
comprende: 2.400 - 2.800 m.s.n.m., con clima templado — célido. Crian cabras, ovejas y

producen variedades de maiz nativo asociado con haba, este Ultimo en el caso particular

% La Topografia sumamente accidentada del Norte de Potosi hace dificil areas climaticamente homogeneas
(Platt 1982: 126).

111



de Allphayaqe. La vegetacion existente en la zona est& destinada principalmente al uso
intensivo de lefa, carbon, madera, forraje para el pastoreo. En esta zona acceden al riego

solo para la michkha® temporal.

Respecto al clima, algunos actores de las comunidades mencionadas indican que la
temperatura en los Ultimos afios se ha incrementado gradualmente y que sienten mayor
calor en las jornadas agricolas en relacién a los afios anteriores: “Tiempus cambiachkan
[los tiempos estan cambiando] kunan tiempus anchata ruphamun [Hace mas calor que
antes], Manafa fiawpaqta jinachu paramun [Ya no llueve como antes, llueve menos]
(Entrv. Feliciano Gabriel. Lagaya 12/10/09). Sinch’i granizus rikhurivkamuchkan [las
granizadas aparecen con mas frecuencia], manafa tiempunpifiachu paran [ya no llueve
en la época adecuada], loco wayras rikhurivkamuchkan, jallp’atapis laimarakapun
sinchimanta [Han aparecido otros vientos fuertes que se lleva la tierra], yakus
pisiyakapuchkan qghuchakunapi, wayq’ituspi ima [El agua ha disminuido en las vertientes y

guebraditas]” (Entrev. Benjamin. Herrera. Chirimira 12/10/09).

Esta situacion de clima incide en la erosiéon de suelos, en la pérdida de variedades nativas
cultivadas, extincion de animales silvestres y domésticos, en el paisaje provocando
escasez en cuanto a la vegetacion de pastos naturales y ausencia total de bosques. Estas
caracteristicas afectan, de manera directa, en el equilibrio del ecosistema del territorio y
en particular en la soberania alimentaria de las colectividades humanas de los tres ayllus

gue comprende el mencionado Distrito.

Segun el PDM (2009-2013: 26) y el Autodiagnéstico Comunitario (2007), la erosion de
suelos en todos los ayllus del Distrito Indigena de Toracari es significativa, por diferentes
causas entre ellas se encuentran: el sobre pastoreo, el consumo masivo de las especies
como la t'ula, ichh’u, sunch’u, mulle, tipa, kufuri, tuwituwi y otros, tanto para lefa, como

para la construccién de casas y la fabricacion de la instrumentos para la agricultura.

También las intensas lluvias (llugllas, o locos paras) provocan erosion de las parcelas

cultivadas provocando el lavado de la capa arable que concentra la fertilidad del suelo.

Segun el PDM (2009-2013: 40), la erosion de los suelos en todo el municipio muestra

diferentes porcentajes en funcion a los pisos ecolégicos de la zona.

% Es la primera siembra de papa con riego que se realiza los meses julio hasta agosto aproximadamente.
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Cuadro 2. Porcentaje de erosidn por piso ecolégico

Piso ecolégico Tipo de Porcentaje
erosion

Cabecera del valle | Hidrica 15-35 %
Edlica 10-20%

Fuente: PDM (2009-2013)
Como se aprecia en el cuadro, la erosion hidrica muestra mayor porcentaje en la
cabecera del valle, por efecto de las lluvias, en dicha zona se encuentran la mayoria de

los ayllus donde se ha realizado el estudio.

Entonces, la erosion de suelos afecta, sucesivamente a cada uno de los pisos ecoldgicos
provocando el lavado de nutrientes en las capas superiores del suelo, iniciando la erosién
laminar, pasando por la erosion en surcos y concluyendo en carcavas (Villegas 2009: 25).
Pese a esta dinamica natural del ecosistema, las familias se adaptan utilizando diversas
tecnologias y formas de trabajo colectivo que regulan el acceso a las riquezas naturales

para satisfacer sus necesidades de subsistencia.

El territorio no es simplemente un espacio geografico fisico, sino que también esta
conformada por todos los miembros del ayllu: por los runas y por la biodiversidad en

general.

En este sentido, el territorio, segun las perspectivas del ayllu runa, es la mama fuente de

vida para todos. Al respecto Hugo Fernandez Yy Efracion Paco dicen:

Territoriuga kay pacha fiisunman i, kay pachataq kawsakunchik chay a, i?, territoriuga
tukuyfinchikpata mamanchik, tukuyta uywawanchik, runata, uywata, sach’ata. Yaku
yawarninta upyaspa, puquyninta mikhuspa kawsakunchik kaypachapiga. [El territorio
se puede decir que es el mundo local®®, el mundo local es donde vivimos, el territorio
es la mama de todos, a todos nos cria: a los humanos, a los animales, a las plantas.
Bebiendo el agua que es su sangre, comiendo sus productos vivimos en el territorio].
(Entrev., Toracari Mayo 2009)

[(...) Lugarfinchik, tirrituriunchik waliwanchik Auganchikmanga, culturanchik jinallataq
(...) nuestro lugar, nuestro territorio nos vale o nos importa a nosotros, también
nuestra cultura]. (Entrev. Efracio Paco, Allphayage 02/05/10)
Esta manera de concebir el territorio es conceptual y politicamente diferente a otras
posturas de tendencia antropocéntrica®® y etnocéntrica, el primer testimonio refleja la

defensa de todas las formas de vida que constituyen el territorio. La reconquista de la

% Kay pacha esta interpretada en Ishizawa (.... ) como mundo local.

% Antropocentrismo: Una forma de pensar del mundo natural como un recurso a ser explotado para fines
humanos; considera la suerte del ambiente como separada del destino de los humanos; los humanos como
racionales mientras el entorno natural es visto como lo silvestre que requiere ser sometido a control racional —
o reemplazado por un entorno artificial creado por expertos cientificos y tecnoldgicos; una caracteristica clave
del pensamiento occidental que puede ser rastreado al Libro de Génesis (1) (Bowers, s/a: 1).
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tierra y el territorio implica la preservacion de todos los seres que habitan en el territorio;
ademads tiene que ver con demandas béasicas tales como el derecho a la vida, a la lengua
nativa, derecho a la preservacion de sus sabidurias culturales (Delgado 1995: 55).

El espacio territorial no solo propicia relaciones sociales, el espacio también implica
relaciones naturales (Gandelman, Nopo y Ripani 2009: 35), donde intervienen elementos
emocionales, espirituales y fisicos de la relacién de la gente con su entorno, todo a fin de
preservar la salud equilibrada que consiste en tener una buena relacién con la madre
naturaleza (Ibid. 2009: 18).

El segundo testimonio esta referido mas bien al valor del lugar y de la cultura, cuando dice
waliwanchik se refiere al valor del territorio como fuente de la vida, he ahi la relacién de
interdependencia entre territorio, cultura y seres humanos. A acerca de esto Arturo
Escobar dice: “Si el territorio es el espacio para una apropiacion efectiva del ecosistema,
el territorio-region se concibe como una construccidon politica para la defensa de los
territorios y su sostenibilidad” (2010: 116).

Dentro de los sistemas naturales estan las plantas cultivadas como la papa de primera
importancia para la comunidad de Allphayaqge y el maiz para Lagaya, seguida de trigo,
haba, quinua, cebada, tarwi y oca. Estas plantas cultivadas se encuentran acompafiadas
por plantas y animales silvestres, asi como por el agua, el aire, el suelo, el viento, las
estrellas, etc. Esta diversidad biolégica con sus expresiones naturales (sefias) indica los

momentos de la realizacion de las chacras de papa y de maiz.

Las tradiciones culturales, como parte de la biodiversidad consideran que los seres del
ecosistema son vivos con necesidades al igual que los humanos, sobre el cual, el

hermano Juan de Dios Choque afirma que:

(...) kay pachamamata allinta garakuspa uywana kanman, Pachamamaga jallp’a
kaspachu mana mikhun paypis mikhullantaq fiuganchik jina, jallp’a sutiyuy paypis
mikhun. Kunan juk sach’aga mana al aire kawsanchu sach’apis jallp’amanta fiuganchik
jina mikhullantaq, Auganchik jinallataq mikhuq ukyan, fiuganchik jinallatag kawsan,
jallp’apis kikillantaq Auganchik jina mikhuspa ukyaspa kawsan. Chay q'uwarispa ima
Pachamamawan uq parlayta mana parlanchikchu chaylla, piru ajina q'uwarikuspa
parlaspa jinanchik i (Taller Comunal, Juan de Dios Choque, Allphayaqge, 02/05/10).
[(...) A la Madre Tierra deberiamos criarla dandole de comer bien, no porque la Madre
Tierra es tierra no come, ella también come al igual que nosotros, eso que se llama
tierra también come. Una planta no vive al aire, la planta al igual que nosotros también
come de la tierra, al igual que nosotros come y bebe, al igual que nosotros vive, la
tierra también al igual que nosotros vive comiendo y bebiendo. Cuando hacemos
rituales (con q’'uwa) a la Madre Tierra solo falta intercambiar palabras, pero es como si
estuviéramos conversando ¢,no?]
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Tal como dice el testimonio, las relaciones entre los ayllu runas y su entorno son una
relacion de tejido, un tejido establecido por el carifio y respeto y forjado por la crianza
mutua. Esta crianza, por un lado, hace que la tierra no sea concebida como un recurso
natural inerte, sino como un ser vivo que tiene el mismo derecho a la vida por eso el
testimonio dice que la tierra también vive comiendo y bebiendo al igual que el ser
humano. Los miembros del pacha son parientes eso hace impertinente que a la Madre

Tierra, y a todos sus componentes no se la puede vender ni comprar.

Por otro lado, la dltima parte del testimonio da cuenta de la conversacion ritual que
establece el ayllu runa con la tierra, dicha conversacion refleja respeto y afecto en el cual,
cada quien, en este caso tanto el ayllu runa como la tierra tienen algo que ofrecer que
sera valioso para ambos. Una conversacion que permite la sintonizacion y equilibrio entre
ambos seres vivos que no esta mediada por el fluir de las palabras necesariamente, al

respecto Eduardo Grillo aclara:

Conversar es sintonizarse. Conversar es latir al mismo ritmo, es lograr la empatia
mutua. Pero no a todos nos es accesible lo mismo por la percepcién y la emocion.
Cada quien, segun su propia indole, percibe y se conmueve diferente. Esto se
corresponde con la caracteristica de la incompletitud que es propia de todos los seres
del mundo vivo andino. Vemos pues que la conversacion nos permite acceder a la
sabiduria de los demas a pesar de no compartir con ellos determinadas capacidades
de percepcion y emocion. La conversacién no se limita al didlogo, al fluir de las
palabras, sino que compromete, como ya dijimos, toda nhuestra capacidad de
sintonizarnos, de latir al mismo ritmo de aquel con quien conversamos. (1994: 55)
En la conversacion estan comprometidos todos los sentidos y las emociones y son
acompafiadas con ofrendas rituales. Los rituales son instancias de conversacion
facilitadas por los ayllu runas con el interés de regenerar una vida en suficiencia y en
armonia. La regeneracion de la diversidad y variedad de especies como la papa y el maiz
se han dado por milenios por motivaciones que tienen que ver con el interés de preservar

la subsistencia de la comunidad humana y la biodiversidad en su conjunto.

La biodiversidad varia en las bio-regiones de las comunidades de Allphayage y Lagaya.
En la comunidad de Allphayage, el sistema de mantas, las semillas nativas, el sistema de
apoyo mutuo como la practica del ayni, la mink’a y el chugu no han sido transformados
aun en relaciones mercantiles; lo contrario ocurre en la comunidad de Lagaya, debido a
gue dicha comunidad estaba en manos de hacendados mestizos, tal como cuenta Hugo

Fernandez:

(...) Con la entrada de los patrones, las mantas se ha perdido, porque ellos nos han
quitado las tierras, los latifundistas nos han quitado nuestras tierras despreciando
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nuestro kawsay, despreciando nuestras formas de convivir con la tierra, nosotros

siempre hemos pensado que la tierra era para vivir nomas y no para ganar plata. (...)

Con la llegada de los hacendados se ha desorganizado los sistemas de crianza de la

tierra, porque ellos se lo han agarrado las tierras estito es de mi diciendo, con eso han

roto las mantas. Esta divisiones y desaparicién del sistema de mantas han sido

provocadas por los patrones en estas zonas, la comunidad ha tenido que

acostumbrarse al otro sistema impuesta por los patrones (...). (Entrev. H. F. C.

Lagaya, Cabildo Chirimira, 10/10/09)
La llegada de la hacienda a la comunidad de Lagaya, de acuerdo al testimonio, produjo
desarticulacion de las unidades productivas ancestrales. Weinberg (1995: 48) corrobora
esto afirmando: “Sumense a todos estos datos las nuevas formas que adquiria el trabajo
forzado, los desplazamientos con catastréficas modificaciones del habitat y, por
consiguiente, con alteraciones muy profundas en la dieta alimentaria”. Esto porque solo
un determinado grupo consolidé grandes unidades productivas a través de la hacienda,
considerada como las forma tipica de explotacion extensiva y casi siempre dedicada al
monocultivo, y donde la forma predominante de arraigar al indio al suelo fue la

encomienda (Weinberg 1995: 48).

El testimonio del hermano Hugo Fernandez hace notar que la territorialidad de las
comunidades originarias, para los hacendados era considerada como formas atrasadas o
arcaicas de propiedad, bajo dicha visidn estos territorios han sido asimilados al progreso y
la integracidon nacional republicana (Aguirre 1983: 68). En relacion a aquello Lander y

Dussel afirma:

Se ha afirmado que las reformas liberales del siglo XIX que introdujeron la idea de la
propiedad privada de las tierras son la causa de la pobreza de los indigenas. La
mayoria de los paises han pasado por alto los derechos basados en las costumbres
utilizados tradicionalmente por los indigenas para determinar los usos de la tierra. La
relacion de los indigenas con la tierra no solo es econdmica, sino que abarca también
muchos aspectos sociales, culturales y religiosos. (Lander y Dussel 2000: 20)

Las caracteristicas de las sabidurias culturales locales en torno a la crianza de la papa y

maiz, en el caso de la presente investigacion, estan en conexién con el tema de territorio

y la biodiversidad, particularmente, la agrobiodiversidad con énfasis en la agricultura de la

papa y maiz.

Ciertamente, entre todos los seres del universo se crian mutuamente porque el planeta es
concebido como una unidad viviente en el que no hay una separacién estricta entre

humanos y naturaleza, persona y comunidad, comunidad y deidades (Escobar 2000: 5).

Sin embargo cabe aclarar, que no hay culturas quimicamente puras, en la diversidad

cultural existe interacciones de diversas formas, esto no excluye que estén presentes los
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préstamos y nuevas incorporaciones de elementos ajenos. En este entendido, el modo de
vida de las culturas de las dos comunidades (Allphayage y Lagaya) las entiende como
totalidades organicas en permanente dialogo, no solo, con otras culturas, sino también
entre todos los seres vivientes dentro del cual la diversidad de sabidurias culturales
culturales para los ayllus no es un fendmeno superestructural, sino un modo de vivir el
territorio, donde la vida no necesariamente estd opuesta a la naturaleza; es decir, en la
gue el mundo natural esta integrado al mundo social (Escobar, 2000: 5). En este marco no
existe la nocién de seres inertes o sin vida por el contrario la cualidad de la vida es
compartida por los ayllu runas, los animales, los cerros, las plantas, los rios, las piedras,
las deidades, etc. Es un universo donde la vida de todos es importante, tal como afirma
Juan de Dios Choque “(...) jallp’apis kikillantaq fiuqanchik jina mikhuspa ukyaspa kawsan.
[(...), la tierra también al igual que nosotros vive comiendo y bebiendo] (Taller Comunal,
Juan de Dios Choque, Allphayage, 02/05/10).

Este modo particular de vivir en el territorio ayllu, criando y dejandose criar no es atributo
exclusivamente humano sino de todos los seres arriba mencionados que pueblan el
pacha. El hecho de que el territorio y todo lo que puebla en ella sea concebido como ser
viviente hace que también porta cultura y sabiduria; es decir, que todos los seres vivos
tengan cultura y sabiduria, de ahi se dice que la Ninaina yachan (la Ninanina sabe), Tula
tika yacha (La flor de la T'ula sabe), Coca yachan (La Coca sabe), Karwilla yachan, (Las
estrellas saben) Wayra yachan (el viento sabe) (Taller comunal, Allpayage 2/05/10). Estas

sabidurias culturales se presentan mas adelante.

El modo de ser de los ayllu runas de Allphayage y Lagaya gira en torno a la agricultura;
ésta se realiza ritualmente para garantizar la alimentacién para sus familias, tal como dice:
“Nuga kaypi chakrata ruwani, chaywan familiayta mantienini. Chaymantapuni kawsanchik
a i, allinta tarpuptinga allillantatag chakraga puqun” [yo aqui hago la chacra, con eso
mantengo a mi familia. Con eso siempre vivimos pues, cuando sembramos bien, bien
nomas también produce] (Entrev. Quintin C. M., Autoridad originaria, S. M., Cabildo
Chirimira, 10/10/09).

4.2.2. Epocas del ciclo agricola: paray killas ch’aki killas

Los ciclos lunares representan paray killas y ch’aki killas. Paray killas (periodo lluvioso)
inicia en el mes de septiembre algunos afios y otros afios comienza en el mes de octubre,
por ejemplo este 2010 inici6 el periodo lluvioso la primera semana de octubre. A este

periodo también se lo conoce con el nombre de puquy killas (meses de produccion de
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cultivos y plantas). Con las primeras lluvias comienza el periodo lluvioso, los cuales se
aprovechan para realizar las primeras siembras de oca y papa sobre todo en las alturas
de Allphayaqge, este periodo dura hasta mediados de abril. El ch’aki killas (periodo seco o
sin lluvia y de cosecha de cultivos) comienza generalmente con las cosechas de las
chacras y con las desaparicion de las lluvias y la llegada de las primeras heladas desde
mediados de abril y dura hasta mediados o fines de septiembre aproximadamente.

Un ciclo del afio no es lo mismo que otro, cada afio tiene su acontecimiento singular, de
ahi que se dice: para wata, ch’aki wata. Para wata (afio con mucha lluvia) también se dice
mikhuy wata (afio de abundante alimento) estos tipos de afios generalmente garantizan
abundancia de alimentos. Mientras que al ch’aki wata (afios con escasez de lluvias) se
dice yarghay wata o pisiy wata (aflo de hambre o afio con escasez), este tipo de afio
normalmente esta marcada por la fuerte presencia de sequias, granizos y heladas. Es

decir, se presentan muchas dificultades durante la crianza de las chacras.

Qhipata karwilla llugsimun chayga ghipallatataq tarpunchik i, piru ghasallapagfia a,
ghasanfataq jap’iykun al ras qupun, ghasa apakapun a, a veces wakin wata chay phutiy
kawsayman churawayku a, juk wata jinata juk lata triguitullata jugharikurgayku, jinataq
papatapis juk jich’isituta jugariykuchu, piru wifiayninga may suman nitaq ni imayna
puquyniyuq, chayqga ajina, ancha ghipata tarpuykuptin [cuando la cabrilla sale muy
tarde también sembramos, pero es para la helada nomas ya, la helada ya también le
agarray al ras se lo lleva, a veces algunos afios eso nos pone en situaciones dificiles,
un afio asi una lata de triguito nhomas nos hemos cosechado, asi también la papa
hemos cosechado poquito, pero su forraje de la papa bien pero sin frutos, eso es asi
porque muy tarde hemos sembrado]. (Entrev. Juan de Dios Choque, Manta Wiyacha,
Allphayage, 27/04/10)
La cosecha en estas condiciones es escasa, pero nunca quedan sin alternativas, estas

alternativas muchas veces son las plantas silvestres.

Los ayllu runas se relacionan con el clima a través de multiples sabidurias culturales
tradicionales a fin de obtener cosechas para autoconsumo. Cada wata es singular y tiene
sus propias sabidurias, éstas no se repiten por igual; es decir, hay sabidurias culturales
parar afios lluviosos como también para afios secos, estas sabidurias culturales estan por
ejemplo en el saber saber hacer los surcos para afios lluviosos y secos, este saber se
encuentra detallado mas adelante. En este sentido, el wata sigue la varianza del clima, la

chacray las sabidurias culturales también se acomodan a esta varianza.

Desde la perspectiva de los ayllu runas de Allphayage y Lagaya, cada cultivo corresponde
con los periodos lluviosos y secos, por lo que cada cultivo tiene su turno; es decir, el

ch’aki wata o afio seco es sara wata (afio del maiz), y cuando es afo lluvioso es papa
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wata (afio de la papa). La crianza de la papa y el maiz sigue esta dindmica del clima. El
2009 por ejemplo se dijo que era afio del maiz en Lagaya porque ha sido un afio con poca
lluvia. En afios con poca lluvia el maiz lideriza los demas cultivos. Esta situacion hace que
no todos los afios sean iguales para todos los cultivos, hay afios para la papa y afos para
el maiz. De ahi que la crianza de la chacra es en funcién al tiempo. Las watas en este
sentido siempre son renovadoras y regeneradoras de nuevas variedades dentro de las

mismas especies.

Hasta aqui se ha presentado las caracteristicas del territorio de Allphayage y Lagaya, a
continuacion se presentan la diversidad de sabidurias culturales culturales culturales

agricolas, rituales y agroastronémicas para la crianza de la papa y maiz.

4.2.3. Diversidad de sabidurias culturales culturales para la siembra de la papa y

maiz

¢,Cuando sembrar, cuanto sembrar y donde sembrar? se toman decisiones de acuerdo
con el tipo de cultivo; ademas, se realiza en funcion a la observacion de sefias que
indican el sembrio. Asimismo, se dialoga cuidadosamente con las fases de la Luna, para
determinar el momento oportuno del sembrio, el detalle de cada una de estas sabidurias

culturales se describe a continuacion.
* Sabidurias culturales culturales agricolas para siembra

Los ayllu runas para obtener cosechas en el variado clima de las regiones, tienen un

amplio repertorio de sabidurias.

La siembra de la papa se realiza en tres momentos diferentes: El sembrio adelantado de
la papa conocida como Aawpag tarpuy, el cual esti destinado a cosechar en los meses de
enero y febrero, cuando se presenta una escasez severa de alimentos. Esta siembra se
realiza en dos momentos, la michkha entre julio y agosto y la temporal entre agosto y
septiembre. El sembrio intermedio, llamado chawpi tarpuy, se realiza en octubre. El
sembrio atrasado, llamado ghipa tarpuy, se efectda en el mes de noviembre, después de

Todos los Santos (1 de noviembre), y en algunos casos hasta diciembre.

Segun el taller comunal en Allphayage, la primera es la siembra de la michkha, siembra
adelantada con riego en parcelas cercanas a sitios donde hay agua y por lo general son
cerca al rancho. Hay que saber sembrar la michkha entre julio y agosto después de las
heladas. La siembra temporal se realiza el mes de septiembre en las partes mas altas de

la comunidad de Allphayage. Luego viene el Chawpi tarpuy (siembra intermedia) también
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es temporal, se realiza durante el mes de octubre hasta mediados de noviembre en las
partes centrales de las mantas de Allphayage. Finalmente, esta el Qhipa Tarpuy (siembra
tardia) se realiza durante las Ultimas semanas de noviembre hasta mediados de
diciembre. Estas tres ultimas siembras se las denomina en quechua Jatun Tarpuy
(siembra grande). Un testimonio ilustrativo para atestiguar la importancia del respeto de

los momentos de la siembra dice:

Puntunpi tarpusga sumagq puqun, ghipa tarpusqari t'unitalla mana jatuchiknin kanchu,
flanpaq tarpusgari jatuchitachikta tarpun sumagq tullunchasqa. Chanta puntunpi
jallmasga, mana qurawan tukuykuchinataqchu, chay sumaq puqukun a. Puntunpipuni
wanuchinapis a i. Wanusgallapitag papapa yaparin mana wanusgapiga manalla
allintachu puqun. [Lo que se siembra en su momento adecuado produce bien, la
siembra atrasada es pequefio nomas, no produce grandes, la siembra temprana es
grandecitos nomas, son bien maduradas. Luego hay que aporcar en su tiempo, no hay
que hacer terminar con hierba. En su memento hay que hacer abonar también,
cuando se hace abonar només produce bien la papa cuando.
El cultivo de maiz no pasa por estas épocas de siembra, sino solamente por una que
comprende entre finales de octubre hasta finales de noviembre. Cabe resaltar aqui que

hay que saber sembrar en suelo sano y con semilla sana.

¢,Donde sembrar? De acuerdo a la distribucion de las parcelas en el &mbito comunal, se
sembraran los cultivos de papa y maiz en los diferentes lugares, sitios 0 micro-zonas de
produccion de que dispone la comunidad, como: pampa, k'uchu (rincén), ghata (ladera) y
urqu (cerro), donde se encuentran fragmentadas y dispersadas las parcelas de tierra de
uso familiar. El uso diversificado de espacios tiene la finalidad de contrarrestar los efectos
de los diferentes fenbmenos climatolégicos en las comunidades de Lagaya y Allphayage.
Cada lugar se comporta de diferente manera y muestra diferentes niveles de
vulnerabilidad a la helada, granizada, sequia e inundacion. La adecuacién y adaptacion
de la actividad agricola a la diversidad ecologica y el uso del recurso de la
complementariedad ecolégica, son formas tipicamente andinas de organizar el espacio
con fines productivos (Enriquez y Alcantara, 1995); se puede decir, una respuesta
inteligente a la accidentada geografia y a sus mdltiples condicionantes ecoldgicos y
climaticos (Van kesel 133-134).

Asi, se tiene las siembras en diferentes momentos como ya dijimos y en diferentes
lugares pero dentro de la misma region; por ejemplo se siembran el maiz a finales de
septiembre y principios de octubre en las partes altas, al pie del cerro de Umugsa, y en

noviembre se siembran en las partes bajas. Lo propio ocurre con la papa en la region de
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Allphayage, la primera siembra de papa se realiza en septiembre en las partes mas altas

y en octubre se siembras en las partes intermedias de la misma region.

Este saber hace que cuando cae el granizo o cuando se produzca una helada solo afecte
a determinados lugares y no a todos; es decir, un mismo cultivo sembrado en diferentes
alturas del piso ecolégico hace que el granizo o la helada afecte a uno de ellos y no a
todos: si el granizo cae en las partes bajas de la regién de Lagaya causa severos dafios
en aquellas chacras, pero no en las ubicadas en las partes altas, como el hermano Lucio
Ayaviri dice: “granisuqa runajina fianchakuspa purin, mana juqllapichi tukuyninta afectan,
trichu, trichullata purin, chayrayku tukuyniqpi tarpukuyku” [el granizo como persona
camina haciendo su camino, no afecta en uno nomas a todo, trecho, trecho nomas

camina, por eso nos sembramos en todo lado] (comunicado personal, 15/05/10).

Otra sabiduria agricola practicada por los ayllu runas es el cultivo asociado. Asi en sus
diferentes chacras siembran, por lo general, una asociacion-mezclas de especies. En las
chacras de papa de la region de Allphayaqe, siembran variedades de papas en asociacion
con variedades de quinua y haba. Se observa unos surcos de papa con unos cuantos
surcos de mezcla de haba, en otras chacras de papa se observa parcelas de papas en

sus contornos con variedades de quinua (Obs. Wiyacha Allphayaqe, 29/04/10).

Sobre el saber de asociacion de cultivos los ayllu runas manifiestan: mana sara pugunchu
chayqga jawasita kampuni mikhuykunapaqg®. Asimismo, el hermano Gildaro V. se refiere al

valor de la quinua dandole un caracter medicinal:

Quinua secretullatag kasga, quinuwata chakra kantupi uywanchik chayqa
unquykunamanta chakrata jark’agkasqa, imaraykuchus yachanchik jina quinuwaqa
jaya i, chantapis mana jallq’achu, kallpayuy, mana chayrayku unquyga facilta
atakanchu. Chayjinamanta chakranchiktaga uywana kachkan i, imaynapitag entonces
mejorasun, mana fAuganchikpi yuyay kanga chayga imanasuntag, mana tatakunap
yachaykunasninta investigasunchu chayqga jinallapuni kakuchkasu [a quinua, también
habia sido un secreto, si la quinua criamos en el contorno de la chacra habia sabido
proteger de las enfermedades a la chacra, porque como sabemos, la quinua es
amarga, ademas no es fragil es fuerte por eso no ataca facilmente las enfermedades a
las chacras menos a la quinua misma. De esa manera tenemos que criar a nuestras
chacras, si no practicamos estos secretos entonces cédmo vamos mejorar, si en
nosotros no hay ideas qué vamos hacer, sino investigamos las sabidurias de los
abuelos asi nomas siempre nos vamos a quedar] (Ent. Gildaro Villanueva, Lagaya,
10/09).

En la comunidad de Allphayage la papa asocian con la quinua tal como nos cuentan:

%7 Si no produce el maiz la haba produce siembre para comer (Entrev. Gildaro Villanueva, Toracari, 18/10/10).
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kaypiga papata wakin sapallanta tarpunchik, wakinri quinuwatatagq kantunman
muyuykuchinku i, chayjina ruwayku wagq laya mikhunita papata yanapananpag, ajinata
papa kantitunman quinuitata tarpukuyku awicis wata pisita puqun papapa, ajina kan
chayqa chay pisi kaptinga quinuita kanpuni mikhuykunapaqg a i, papa mana sumagqta
puquptin quinua qun, chayllapis mikhuykunapaq kampuni a i, intunsis chay
yarghayninchista apagawanchik [aqui algunos la papa sembramos solito nomas, pero
algunos con quinua al contorno de la chacra de papa sembramos, eso hacemos asi
para que otra clase de comidita ayude a la papa, asi sembramos la quinua al contorno
de la papa porque algunos afios poco produce la papa y cuando es asi la quinua
produce y hay algo para comer, cuando la papa no produce bien la quinua produce
bien aunque sea hesito para comer siempre hay, entonces eso apaga nuestra hambre]
(taller comunal, Allphayaqe, 03/05/2010).
En la comunidad de Allphayage los ayllu runas, en sus diversas chacras, siembran la
papa mezclado con quinua y haba. Esta mezcla de siembra variedades de papa en
asociacion con variedades de quinua y haba. Tienes toda la parcela sembrada con papa y
su contorno con variedades de quinua. Esto afin de obtener buenas cosechas en los

variados climas del afio.

En la comunidad de Lagaya también practican esta sabiduria de la asociacion de
especies; es decir, tienen la practica de sembrar muchos cultivos diferentes en una sola
parcela. Al respecto, se observé y preguntd a los ayllu runas de dicha comunidad acerca
del cultivo asociado del maiz con haba (leguminosa), ésta es una practica muy difundida
en toda la zona de los Ayllus de Toracari. Una de las respuestas al porque de esta

préactica es:

Sarata awitastawanpuni tarpukuyku, awicis lakayituwanpis kumpafiachillaykutaq,
chanta mana sara allinta puquptinga chay kumpafitas sumagta puqun a, chaysitu
kampuni yarghaysituta watanapaq chay pisi tiempuspi i [el maiz con haba siempre
sembramos, a veces también hacemos acompafiar con lacayote, cuando el maiz no
produce bien esas compafiitas producen bien, por lo menos esito hay para amarrar el
hambre en tiempos de escases o poca comida] (Demetrio Fernandez, Segunda
Mayor, Lagaya, 12/05/10).
Los argumentos de la respuesta como se puede notar en el testimonio, uno es “el maiz
con haba siempre sembramos”, el otro argumento esta relacionado con la seguridad
alimentaria “cuando el maiz no produce bien esos otros producen bien y siempre hay algo
para comer”, este ultimo argumento ofrece alternativas de seguridad, es un saber que
permite vivir en afio de escasez de alimento. La validez de esta sabiduria se basa en

muchos afios de experiencia de los agricultores tradicionales de estas zonas.

Otro comunario de la comunidad de Lagaya, don Luis Ayaviri cria sus chacras de maiz

haciendo mezclas o asociaciones con haba, oca, izafiu, arveja y papalisa, en la misma
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parcela de maiz cultiva cria una franja de haba, otra franja de oca seguida de izafio y
papalisa (Obs. Lagaya, 13/05/10).

La practica y validez de esta sabiduria denominada sabiduria del cultivo asociado, tiene
otras ventajas y bondades, segun Stephen A. Marglin. Las bondades del cultivo asociado

son:

(...) la captura de nitrégeno por las leguminosas y su disponibilidad para las no-

leguminosas en las mezclas; los efectos en la humedad del suelo y su utilizacién y el

control de los insectos y las enfermedades (...) Tal cuestion se refiere a la categoria de

la practica (y la validez del conocimiento asociado) para la cual la ciencia occidental

no puede aducir mecanismos plausibles”... El otro argumento necesario para

considerar la importancia del cultivo asociado segun este mismo autor es que: “(...)

Las respuestas de los agricultores variaron de lo nada informativo (‘Esa es la forma en

que lo hacemos’) a un argumento en términos de seguridad (‘si la lluvia es escasa, por

lo menos uno de los dos cultivos sobrevivird’). (Marglin, 2000:400 y 4002).
Otras de las sabidurias culturales que emplean los ayllu runas, particularmente los de
Allphayage, es la rotacion de cultivos en sistema de mantas que comprende la sucesion
de diferentes cultivos que afio tras afio sean sembrados en una misma parcela, hasta que
las mismas entren en descanso para que posteriormente reinicie nuevamente la siembra,

la sucesion de cultivos.

Para los ayllu runas, tanto de Allphayage como de Lagaya, el suelo o la tierra cultivable es
un ser vivo y por lo tanto debe descansar. Los periodos de descanso son prolongados
hasta ocho afios en la regién de Allphayage, es menos en regiones de Lagaya, esto
porque son ex-haciendas y el sistema de mantas ha desaparecido totalmente. Las
parcelas cultivadas, en el Ultimo caso, descansa uno o dos afios maximos, cuentan al

respecto lo siguiente:

Cada afio (datan datan) hacen producir la tierra, por lo tanto ya no descansa como lo
gue descansaba antes con las mantas, con las mantas las tierras descansan 10 afios,
5 afos 8 afios dependiendo de cuantas mantas hay en el ayllus ¢no?, en cambio
ahora todos los afios siembran en las mismas tierras porque no hay otras ¢no?, por
eso también las tierras se estan cansando, por eso se enferman mucho, por eso ya
quieren producir, porque son muy explotadas, cuando son asi explotadas quien sea no
se cansa se vuelve fragil de salud igual es la tierra (...) (Entrev. Hugo Fernandez,
Lagaya, Cabildo Chirimira, 10/10/09).

Otro saber agricola segun los ayllu runas es Wayraq surk’as ruwasqan yachan: los
surcos que el viento hace sabe. También hay que saber hacer los surcos para la
siembra tanto de la papa como del maiz, en esto coinciden las dos comunidades

Allphayage y Lagaya, al respecto cuentan:
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Chanta cumbris wayrawan ima yachallanta a i, jagay mallkuqutapi chay tiiyu tiyan
gucha kantitupi i, chay suk’an k’achituuuta ajinata suk’amun, chayta ghawamunkupuni,
chaytaga ghawamunchik para watachus, ch’aki watachus kanga chayta yachanapaq,
sut’illag chaypis, intuncis, parawata kananpaqqga sinch’i sayasgaman suk’anku, ch’aki
wata kananpagqgtaq jina tindisqitallaman suk’an, yaku chay suk’asi quchachakunanpagq,
chaywan humedadta mantininanpaq, sayasqari mana chakrata ismuchinanpaq,
chaytaqa agustu, septiembre achhaytafa suk’aykakapunku i, K’achituta qullu qullituta,
k’aspiwan suk’asgata jina suk’anku a i [luego los cerros y el viento también saben, alli
en Mallkuguta hay arena en el contorno de la qucha de agua eso hace surcos bien
bonito eso van a mirar siempre para saber si va a ser afio lluvioso o afio con poca
lluvia, eso también es claro nomas, para afo lluvioso los surcos estan hechas media
paradas, para afio seco o con poca lluvia al tendido se forman los surcos para que el
agua en ese surco se detenga para que con eso pueda mantener la humedad, y
cuando el surco es medio parado hace que la chacra no se pudra, eso en agosto y
septiembre ya aparecen en los cerros los surcos, es bonito qullu qullitu, es como si
hubieran hecho los surcos con un palo]. (Taller comunal, Allphayage 01/05/10)

Arenata mayuspi ghawallanchiktag a i, chay arenapi surk’itas jina ruwakun,chay
surk’itas wakin wataga sayasgaman surk’an chayga para wata kanga Ainku,
wigch’'usgaman surk’an chaytaq ch’aki wata kanga fiinku, currientiman surk’an chayqa
humidadta mantieninanpaq, sayasgaman surk’an chaytaq sinch’i para wata kaptin
yaku detienikuspa ama chakra ismuchinanpag fiinkuga a i [la arena también vemos en
los rios en esa arena se forman como surcos, esos surcos cuando algunos afios son
medio parados es para que corra el agua y significa que sea afio va a ser afio lluvioso,
y cuando se forman los surcos medio inclinados eso es para afio seco es para que
mantenga la humedad, y cuando el surco estd medio parado anuncia afio con mucha
lluvia y es para que la chacra no se pudra]. (Juan de Dios Choque, Allphayage,
07/05/10)

Para watachus chayri ch’aki watachus kanqga chayta t'iyu mayupi sumaqta yachan |,

agosto killapi wayra pukllan t'iyuwan suk’asqata jina ruwan mayupi I, chayta yachaqga

ghawakunchik a imayta chakrata suk’akunapagq i [la arena en el rio bien sabe si va ha

ser afio lluvioso o afio seco, en el mes de agosto el viento juega haciendo como

surcos en el rio, los que sabemos eso miramos para saber como hacer el surco para

la chacra] (Taller Comunal, Lagaya, 10/05/10).
Los testimonios dan cuenta que hay que saber hacer los surcos al momento de la siembra
de la papa y el maiz. Para un afio seco los surcos se hacen en sentido diagonal a la
pendiente del terreno de tal manera que cuando caiga poca lluvia pueda ser retenida y
para que no se escurra y pueda ser mejor aprovechada por las plantas cultivadas;
mientras que para un afio lluvioso los surcos son en forma parada esto a fin de que la
lluvia que cae sobre los surcos se escurra con facilidad y para que no se estanque y

ocasione excesiva humedad, el cual puede desfavorecer los cultivos.

Para resumir, el ayllu runa de las comunidades mencionadas, en la practica de sus
sabidurias culturales sigue la tradicion de sus antepasados, para mejor defensa de los
peligros y mejor aprovechamiento de las bondades de los recursos naturales, el agricultor
efectuara rotaciones de cultivos, cultivos asociados, efectlia sembrios en diferentes tipos

de infraestructura agricola, segun la ubicacion de la chacra, la inclinacion del terreno, la
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permeabilidad del suelo, la tendencia a la erosion, la necesidad de drenaje prevista, la
necesaria retencion de la humedad y muchas otras caracteristicas del terreno.

Pero no solo basta invertir el trabajo fisico del runa para obtener buenas cosechas sino se
requiere, principalmente, la participacion de la sabiduria de todos los miembros del pacha,
las plantas y los animales con sus sefias, la lluvia, la tierra. Y aqui nos preguntamos
¢Cuéando sembrar? Algunos hermanos de las comunidades de Allphayage y Lagaya dice:
“Sélo después de observar pacientemente las sefas y dialogar con ellos” (C. P. Hugo
Fernandez, Cochabamba 2010). Asi los agricultores deciden en comunidad cuéles seran
los momentos mas oportunos de sembrio para los diferentes cultivos, y cuales seran las
diferentes estrategias a seguir durante el proceso de crecimiento, floracion y maduracion

de los cultivos.

Siguiendo la respuesta del hermano Hugo, el didlogo con las sefias se efectia
basicamente para cumplir los siguientes tres objetivos: conocer el comportamiento del
clima, saber cuando sembrar y planificar para preveer soberania. El agricultor quiere
informarse sobre el comportamiento del clima, sobre el comportamiento de las
precipitaciones pluviales y heladas durante el nuevo ciclo agricola que se aproxima.
Conociendo el comportamiento del clima el agricultor sabe determinar los momentos mas
oportunos para sembrar sus cultivos de autoconsumo familiar. Ademas esto le permite al
agricultor planificar detalladamente el comportamiento tecnolégico que asumira en el ciclo

productivo agropecuario anual.

Veamos a continuacion un testimonio del hermano Celso Herrera:

Yo siempre sabia consultar al hermano Lucio Ayaviri, a ellos les consulto

permanentemente sobre los diferentes indicadores del afio agricola. Sobre este afio

me han dicho que va a ser un afio mas lluvioso que el anterior, me dicen siembra en

lugares donde no existan problemas de inundacién, procura sembrar ni muy

adelantado ni muy tarde, ademas es afio de buenas cosechas de papa, posiblemente

no sea afio de maiz o trigo.
Tradicionalmente, el didlogo con las sefias se efectlia en diferentes circunstancias. Se
puede dialogar y conversar con las sefias cuando se va por el camino a visitar al familiar
gue vive en la comunidad vecina, cuando se va a preparar el terreno de las diferentes
parcelas ubicadas en los pisos ecoldgicos, cuando se asiste a las fiestas comunales,
rituales familiares y comunales, cuando se visita a otras comunidades hermanas o cuando
le llegan visitas de viajeros de otros pisos ecoldgicos (Entrev. Efracio Paco, Allphayge

07/05/10).
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* Las flores de la Arimifia 'y del durazno indican el momento de la siembra

Las flores de las plantas también son sefias dice un anciano en la comunidad de
Allphayage, al respecto: “tikasta purichinchik tarpuy qhipata munanqa, fawpaqta
munanqa fispa tikata ghawanchik a i” [hacemos caminar las flores la siembra va ha
querer mas tarde mas temprano diciendo observamos las flores] (Taller comunal,
Allphayage, 03/05/2010). En este sentido, la flor de la arimifia también sabe el momento
de la siembra de la papa dicen los hermanos en Allphayage:

Wakin rfiinku sumaqta arimifia t'ikaqa yachan, [algunos dicen que la flor de la arimifia
sabe bien]. (Efracio Paco Choque, Allphayage, 30/05/10).

Ari, sifiallataq arimifia puntamanta tikayta qallarin chayqa fAawpaqta tarpuna a i, si
ghipamanta tikayta gallarin chayga ghipa tarpuy kanga finkuga a i [si es sefia
también, si la arimifia comienza a florecer de la punta hay que sembrar temprano, si
comienza a florecer de la parte de abajo siembra tardia va a ser dicen]. (Juan de Dios
Choque, Allphayage, 07/05/10)

Don Alejandro dice:

Ari mufiuta, arimifiata ghawanku a, chaykuna sifia tarpunapaq a, chanta durasnu i,
durasnu sumagta t'ikaykurin, durasnu sumagqta t'ikaykuchkan ghipa, fawpaq kanqga
fiinku ai, imaymanataga runaga kawsananrayku yachanku a [don adeljandro dice: si la
flor de la, mufia, de la armifia y del durazno miran, esos son sefias para la siembra,
cuando el durazno florece bien, el durazno esta floreciendo bien la siembra va ha ser
adelantado o retrazado, cualquier cosa saben las personas para vivir]. (Taller
comunal, Allphayage, 03/05/2010)

Don Juan de Dios Choque Arimifiataga ghawanchik a tarpunapaq kay urjanaspiqa, libri

k'upa K'upasta tikaririn i. mayupi arimifia tikan chayqa michkhapaqtaq a, chaytaq

kunan kunan rikunki jina tikachkanfa i. [Don Juande Dios dice: miramos la arimifia

para sembrar en las partes bajas, bien k'upa, kupasta florece, si la arimifa florece en

el rio eso es para la michkha, por eso estos meses (mayo y junio)] ya esté floreciendo

(Taller comunal, Allphayage, 03/05/2010).
La flor de la arimifia®, que se observa desde el mes agosto hasta octubre, también es un
indicador climatico. En Allphayage la flor de la arimifia anuncia los periodos de la siembra
de papa, una adelantada floracién de la arimifia que comienza por el cogollo indica
siembra adelantada, lo cual anuncia la pronta llegada de la lluvia, una tardia floracién que
comienza por la raiz significa siembra atrasada y una floracion que comienza por la parte

media significa siembra intermedia.

En cada comunidad existen muchas otras sabidurias culturales respecto a las plantas,
estas sefias que proporcionan las plantas son observadas minuciosas, detallada y

circunstancialmente. Asi, cada comunidad tiene plantas sefia, piedras sefia, tierra sefia, la

% | a arimifia es una planta silvestre, cuyas propiedades son medicinales tanto para curar la fiebre de las
personas como de los animales, también sirve para preservar la salud de los cultivos de la papa. Asimismo,
sirve de indicador natural para la siembra de papa en la poblacién de Allphayage.
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misma papa también es sefia o indicador climético, estos se presentan tanto para excesos

y déficit de lluvias.
* Papawan jallp’awan yachallankutaq: La papay la tierra también saben

Sefiasta ghawanapuni a, papa allachkaptin sutita yura p’utumun Aawpaqgta
tarpunapagga achaypi yachakullantaq a, ajina chayga fiawpagta tarpunata munanga
Ainchik a i, chayta willayta munan. Chanta jallp’a yachallantaq a i, tarpuy tiemputaqa
sutlita jallp’a juquyamun ch’akipis patamanta ghawghatasqga kachkachun sut’ita
juq’'uyamun, jallp’a jump’imun a, jallp’apis sumagllatataq tantiyan, yachan a, jallp’apis
yachallantaq a [hay que mirar siempre las sefias, cuando se esta escarbando la papa
clarito brota la papa para que la siembra sea adelantada en eso se sabe también, si
eso ocurre adelantado va a querer la siembra decimos, luego la tierra también sabe,
en la época de la siembra clarito la tierra desde adentro humedece es como si la tierra
estuviera transpirando, la tierra también calcula bien, sabe pues, la tierra también
sabe] (Taller comunal, Anciano Alejo Paco, Allphayaqge, 03/05/2010).
En este testimonio hay dos sabidurias, una se refiere al saber expresado por la papa
durante el escarbe; hay papas que se observan que estan brotando ya como si fuera
época de siembra eso anuncia siembra temprana de la papa en Allphayage (Obs. chacra

de don Juan de Dios Choque, escarbe de papa en la Manta Wiyacha 28/04/10).

A continuacion se muestra una conversacion respecto al saber de la papa entre un

anciano y un adulto, esta conversacion da cuenta de la validez de estas sabidurias:

Ari papata allachkaspa fAuga juk p’'unchay tarini, ajinititapifia kasqa, luego el abuelo le
contesta ari ajinatapuni willamun, chayta ghawakuyta yachanapuni a i. [si, cuando
estuve escarbando papa el otro dia he encontrado eso que dices en acisito ya habia
estado, el abuelo le contesta: si asi siempre avisa eso hay que saber mirar siempre].
(Taller comunal, Obs. Allphayaqge, 03/05/2010)
El otro saber tiene que ver con el saber de la tierra, en este caso la tierra también sabe
dice un anciano de la comunidad, cuando el suelo cultivable muestra humedad ella esta
como diciendo que ya es época de la siembra, los ayllu runas de Allphayaqe viendo estas

seflas naturales saben el momento de la siembra.
* La Ninanina sabe el momento de la siembra de maiz

Los animales silvestres también son sefias o indicadores del clima. Asi se observa la
aparicion de la luciérnaga la cual en quechua llaman ninanina, este aparece entre los
meses de octubre y noviembre cerca a las 7 y 8 de la noche, éste se observa para saber
el momento de la siembra de maiz en Lagaya. Asi como cuentan los hermanos de
Lagaya:

Chanta ninanina purin tuta manachu, castellanupi luciérnaga finku, chaypis sifiallataq,

chaypis yachallan fiinkuga a i, tuta rikhurimun jatuchik manachu chayga sumagq
jatuchikta sarata puquchikun fiinchik a i, t'unalla purin chaytaq t'unalla saraga puqun
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fiinchik a i. A veces fawpaqta jatuchik rikhurin chayga sumaqg kanga fiispa punto
tarpullanchikfa a i, fiawpaqta t'una rikhurin chayga suyarina jatuchik rikhurina kama
sarataqa tarpunapagga a i la [a la ninanina que camina por las noches que en
castellano la llaman luciérnaga eso también sabe dicen, cuando en las noches
aparece grandes decimos que el maiz también vamos hacer producir grande, si
camina pequefios nomas asi también produce el maiz no cierto, a veces cuando
adelantado aparece grandes va ha ser bien ya es su punto hay que sembrar nomas ya
el maiz decimos, cuando anticipadamente aparecen pequefios hay que esperar hasta
gue aparezca grandes para sembrar el maiz]. (Entrev. Luis Ayaviri, Lagaya 11/05/10)

Ninanina chhugitus y p’altitas chupitasniyuq saraman rikch’akuq rikhurimun kayaga
yachan sara tarpunapag, imaraykuchus sapa laghaykuptin purin phankar phankar
nispa. Chayllata purichikuni sapa wata sarata tarpunaypag. [La Ninanina sabe que es
momento de la siembra del maiz, porque aparece en forma del maiz, con espalda
plana y con colita, parecida al maiz, y siempre aparece al anochecer alumbrando
phankar, phankar” eso nomas yo me hago caminar para realizar la siembra del maiz
cada afio (Entrev. Zenén Paredes Vega Lagaya, 2009)

También para la siembra del maiz en la comunidad de Lagaya se escucha con mucha
atencion la forma como adlla el zorro; incluso, se observa las direcciones a los cuales se
dirige el zorro. El croar de los sapos es otra de las sefias que se escucha con mucha

atencioén para a saber el momento de la siembra del maiz.

Otro saber en el que coinciden las dos comunidades mencionadas es respecto al saber
gue proporciona la piedra, en ambas comunidades tienen la costumbre de observar el

comportamiento de la piedra para predecir el tiempo, esto nos dicen:

Chay fiawpag tarpuyman jina chay sifiasga rikhuriq kasqa a i. Chay sifiastaga sumaqgta
Aawpa runasqa rigsiq kasganku a i, chanta, rumi jump’in chaypis yachallantaq fiimku i,
rumi jump’in septiembre, octubreta chayga tarpunallafiapuni papataqa, manataq sapa
watachu chay killastapuni rumipis jump’in, wakin wata chaypis ghipartan a i, paraman
jina a i. [De acuerdo a la siembra tradicional habia sabido aparecer las sefas, las
personas antiguas habian sabido conocer bien esas sefias, cuando la piedra transpira
eso también sabe dicen, si la piedra transpira entre los meses de septiembre y octubre
hay que sembrar nomas ya siempre la papa y no es cada afio que la piedra siempre
transpira algunos afios eso también se atrasa es de acuerdo a la lluvia] (Entrev. Delfin
Enriquez Zurita, Allpayage, 26/ 05/10).

Wakin wakin kaypiga rumi jump’iyta lumaspi ghawamuykuraq, agustu killapi rumi
jump’infia chayqa fiawpa tarpuy kanga finchik, as ghipallata jump’in chaytaq ghipa
tarpuy kanga fiinchik [algunos en aqui observan todavia la transpiracién de la piedra
en los cerros, si en agosto la piedra ya transpira va a ser siembra temprana decimos,
si transpira tarde nomas va a ser siembra tardia decimos] (Obs. Gildaro Villanueva,
Lagaya, 15/08/10).

No solo las plantas y los animales pueden ser consideradas sefias, sino también las

personas y la comida, el accionar de las personas también son sefias.
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* Pichus tarpuyta qallarin chaypis sifialataq: La familia que inicia con la siembra es
sefia también

En la comunidad de Allphayage la familia que comienza con la siembra es sefia, tal como
cuenta don Juan de Dios Choque y su esposa Elisa Enriquez:

Wak sefia kallanta: pichus fiawpaqta papa tarpuyta gallarin chayga chayta tukuy
comunidad ghatin, a veces chaypi wakin suertiyuq, wakintag mana surtiyyugchu
kanku. Mana suerteyuq kaptinga mach’a wata, a veces imapis kampuni, a veces
disminuyen puquy. Don Enriquez fisga tarpuyta gallarin chayga manchayta runaga
rimaq kanku, imaraykuchus pay qallariptinga muju pisiq nin, chanta puquypis pisitapuni
puqup finku. Chay wata tarpuptinpuni granisupis chamuq Ain, ari jina runapis
sefiallatag. Wakin primeruta gallanku surtiyugtaq gallanku, chayman jina mujupis rin,
wanupis jinallataq, chanta puquypis chayta ghatin. [Hay también otra sefia: a la
persona que comienza con la primera siembra eso siguen todas las otras personas, a
veces algunos en eso tienen suerte, pero hay algunos que no tienen suerte. Cuando
no tienen suerte es un mal afio, a veces siempre hay algo, cuando don Enriquez
comenzaba con la siembra la gente harto protestaba porque cuando él ha comenzaba
la semilla se terminaba, a veces disminuia la produccién decian, ese afio siempre el
granizo también afectaba dice, si pues también las personas son sefias, algunos que
con suerte comienzan con la siembra de acuerdo a eso la semilla también va, el
abono de la misma forma, eso sigue la produccién también]. (Entrev. Juan de Dios
Choque F., Manta Wiyacha, Allphayaqge 27/04/10)

Qugawipis sifiallatag, primer qugawi pisin chayga pisipullanpuni mujupis, wanupis,
machkatapis apachakay pisillanpuni a. Chaytaq primero gallan chaypata imaynachus
mujupis rin, wanupis rin jinallatatq ghipankunap tarpusganpis rin. Primerugta sumaqta
muju, wanu rin jinallatataq ghipan tarpupkunaptapis rin. Chay gaynawata fiuganchik
gallanchik kusallata tukugtan tukuypatapis. Chay mujupis puchun i, chayjinallataq
tukuypata puchuykun a i. Chayrayku kunan kay tarpuypi nugallataq qgallarisaq nichkani.
[La merienda también es sefia, cuando la primera merienda se acaba también la
semilla se acaba antes de lo previsto, por eso de quien primero comienza de acuerdo
a eso sigue la semilla, el abono, eso siguen las siguientes siembras. Nosotros el afio
pasado hemos empezado con la siembra bien nomas ha resultado, bien noméas a
terminado de todos, la semilla también ha sobrado no ha faltado de igual manera
también ha sobrado de todos. Por eso esta siembra yo también voy a comenzar estoy
diciendo]. (Entrev. Elisa Enriquez, Manta Wiyacha, Allphayaqe 27/04/10)

Estos testimonios cuentan que todos los que pueblan el pacha con su sabiduria
contribuyen en la crianza de la chacra. Por ejemplo en el periodo de la siembra, la familia
gue comienza la primera siembra se constituye en un indicador para las otras familias, por
eso en Allphayage se escucha decir tal persona ha comenzado con la primera siembra
entonces este afo va a ser bueno. También, cuando en esta siembra no falta semilla de
papa, ni abono, ni la comida dicen sera buen afio, buena produccion de papa. Cuando
pasa lo contrario, la gente se queja, protesta, a pesar de aquello los ayllu runas de
Allphayage contindan realizando las actividades de la siembra. El segundo testimonio

muestra una situacién similar con la anterior, solo que en este caso la sefia es la comida,
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el abastecimiento o desabastecimiento de la merienda que se come al medio dia anuncia

puquy wata, o pisiy wata [afio con abastecimiento de alimento o afio con poco alimento].

Cuando a las sefioras sembradoras que colocan la semilla de papa dentro del suelo y se
les desamarra el atado de papas de la espalda y las papas se echan al suelo dicen: “Papa
jich‘akun, atipaykuwan. Sumagqtacha atiptachA papa puqunga, manacha jughariyta
atisunchu” (La papa se ha echado, me ha vencido. La producciéon de papas sera muy
buena y nos va a vencer, no vamos a poder cosechar las papas). De igual forma, cuando
el area a sembrar es algo extensa se dice: “Papa allillantan purichkan. Kay timpulla allillan
kanman. Para kaptinqga kusichaqa kallanqa” [La papa esta caminando bien nomas. Va a
haber nomas papitas. Todo depende que el tiempo sea bueno. Si hay lluvias, va a ver

cosechal].
* Sabidurias culturales rituales para siembra

En estas regiones todas las actividades, particularmente, la chacra y la crianza de
animales es ritual; don Delfin Enriquez nos cuenta: “imallatapis chakrapi ruwachkaspa,
qallarichkaspa siemprepuni kuquitata akulltanchik Pachamamapaq nispa i, permisuta
manarispa ghawawasqayku diantinta fiispa ama ni imapis kachunchu fispa ima i’ [para
comenzar cualquier actividad en la chacra al inicio siempre pinchamos coquita a la
Pachamama, pidiendo permiso y pidiendo gque nos acompafie todo el dia, que no nos
pase nada] (Entrev. Demetrio Fernandez, Lagaya, 08/05/10). Esta cualidad de profundo
carifio y respeto refleja cuando don Juan de Dios, al comenzar la siembra deposita
coquita al medio de la parcela diciendo: “Pachamama wirgina gampis akullt’ay allinta papa
puqunanpaq” [Pachamama virgen tu también pincha para que la papa produzca bien]
(Obs., Lagaya octubre 2009).

Antes de iniciar la siembra de papa, ritualmente se pikcha hojas coca y entre el conjunto
comentan si sabe dulce o agradable la coca el trabajo de la siembra va ir bien, pero si la
coca sabe un tanto amargo y desagradable se presentara algun contra tiempo, este saber
de la coca nos dice que durante la siembra debemos tener cuidado (Obs. Manta Wiyacha,
Allphayage 06/10/09). La hoja de coca es acompafnante del trabajo, de cualquier trabajo,
“con coquita siembre se hace todo” dice don Efracio Paco.
Chay ch’isi g’ayantin tarpunayki kachkaptin q’'uwanayki tiyan, gq'uwana tiyan chay
jatuchik cumbrisman chakra maranis fAiyku kaypiqa, chay llallawa tunaris chayman
q'uwayku, chanta chay pachan ranchupi urqus kachkan chaykunaman intiruman
g’'uwana, ari sapa urqu sutiyuq, chay chay fispa, sutinta jugharispa uqarispa q’'uwana,

chanta mantasmanpis q'uwanallatag, tukuysitunkuman mana ni maygin urquta
qungaspa. Chayrayku qg'uwata intirupaq rak’inanchik tiyan a i, sutinta jugharispa,
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sutinta jugarispa rak’inchik q'uwataqa, chanta puchuysitutataq sirwishu urguman
g’alitunta churapunchik a. Ari urquspis sirwishullapitaq kanku a, cumbrispi kay
autoridades kikisitullantag kanku cumbrispis a, ajinallataq turnupi muyunku. Chay
g’'uwarakuytawan fuqaga kukitata akullt’akuni, alkulitawan ima ch’allsukuspa ima kani
gq’uwarpariytawanqa, juk urata jina ajina kakuni, chay jawaraq pufuykakapuni. Chay
g’'uwachkaspa sapa urquta jaywariwanki Ainchik a. [la noche anterior a la siembra se
tiene que hacer la q’'uwa, se tiene que hacer la g'uwa a las cumbres grandes a esas
deidades de la chacra decimos aqui, también a las deidades de los cultivos q'uwamos
aqui, luego a las deidades del rancho- comunidad a todos hay que q’'uwar, cada cerro
tiene su nombre mencionando su hombre hay que q’'uwar, luego también se realiza la
g’'uwa a las mantas a todos sin olvidar a nadie. Por eso la q’'uwa se tiene que distribuir
para todos mencionando su nombre se distribuye, lo que sobra hay que ponérselo
para el cerro de turno, si pues, los cerros también hacen servicio, los cerros también
son como autoridades, igual rotan por turno. Después de hacer la q'uwa p’ikchu
coquita con alcoholcito mas hago mi ch’allita, como una hora permanezco, cuando se
esta haciendo la q'uwa a cada uno de los cerros me vas a retribuir diciendo se dice].
(Entrev. Juan de Dios Choque Fernandez y esposa Elisa Enriquez, Manta Wiyacha,
Allphayage 27/04/10)

Manaraq sarata tarpuykuchkaspa sunqucharinapuni sara jallp’ataga i, kukitawan,

aykulitawan, misk’isituwan, q'uwitawan ima ¢i?, pachamama gampis akullt’ay allin kay

wata kanapag fispa fiinchik a, allinta chakrata puquchinki mana wawasniyki

yarhgaymanta kanaykupag [antes de iniciar la siembra de maiz hay que endulzar la

parcela de tierra del maiz, con coquita, con alcoholcito, con dulcecito y con q'uwa,

madre tierra tu también pikcha para que este afio sea bueno diciendo le decimos, vas

hacer producir bien la chacra para que tus hijos ho pacemos hambre]. (Entrev. Lucio

Ayaviri, Lagaya 15/11/09).
Antes de iniciar cualquier labor agricola, como la siembra y otras, se pide permiso a la
madre tierra y a todas las deidades locales como dice el testimonio. En estos rituales los
ayllu runas de Allphayage; ademas de ofrendar coca, alcohol, g'uwa y confite rosado,
piden a todas las deidades y particularmente a las deidades de turno que la chacra sea
buena para tener algo que comer durante el afio. De la misma manera los ayllu runas de
Lagaya ofrendan al iniciar la siembra del maiz, depositan en la parte central de la parcela
del terreno de maiz un K'intitu (ofrenda) unas hojas de coca, un poco de quwa y unos
cuantos dulces de confite rosado diciendo: Pachamama wirgina tu también sirvete la
coquita vas a hacer producir bien la chacra diciendo de rodillas besa la tierra (Obs.
Lagaya, Chacra de don Luis Ayaviri, 15/11/09). Este evento permite a los ayllu runa de
ambas comunidades expresar a la tierra donde vive, carifio, respeto y permiso a la

Pachamama y a los cerros deidades.

Al final del ritual de pedir licencia a la Santa Tierra para iniciar la siembra de la papa,
todos pikchan coca, como culminacién de la ceremonia. Si en el momento del pikcheo se
le encuentra sabor agradable a la coca, el comunero exclama: “Allillan! Mishk'ita
akullirquni. Allintacha chakranchik puqunqa. Kusisqalla papata tarpuna” (jEsta muy bien!

La coca que he picchado tiene un sabor agradable. Va ha producir nomas nuestra chacra.
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Con alegria sembremos la papa). Estos simples hechos en el momento de la siembra, tan
significativos para el ayllu runa, lo animan y le dan la confianza de poder asegurar con
éxito a los cultivos de los efectos de la helada, la sequia, la inundacién y la granizada,
durante su proceso de crecimiento, floracion y maduracion. Cuando los cultivos estan en
pleno crecimiento, floraciébn y maduracion, se les sigue cuidando con bastante animo de
los dafios que pudieran sufrir. Durante este periodo el agricultor con mayor seguridad
aplicard una infinidad de técnicas empiricas y rituales que permiten controlar y minimizar
los efectos destructores de las heladas y granizadas en la agricultura (Van Kessel y
Enriquez, 1989).

* Sabidurias culturales agroastrondmicas: La lunay la cabrilla saben
Killa yachay: La luna sabe para la siembra

“La luna sabe”, dicen los hermanos de Allpahayaqe: “killa sumaqta yachan a, mama killa
wafiuypi nitaq llullu killapi tarpunachu fispa jatun tatas k’amikuq kanku i” [la luna sabe
bien, no hay que sembrar en luna nueva, ni en luna inmadura diciendo nos recomendaban
los abuelos] (Taller comunal, Allphayage, 02/05/10). Este testimonio hace notar que la
siembra tiene su momento y no se hace cuando el runa lo dispone sino cuando la luna lo
anuncia. El runa sigue el ritmo natural de la chacra y valora la sabiduria de la luna, porque
la luna y la chacra conviven en sintonia y en equilibrio. EI hecho de que no se trabaje la
chacra en luna nueva y luna inmadura no quiere decir qgue no se hace nada, se hacen
otras cosas como los trabajos de la casa, arreglo de herramientas agricolas, traslado de

abono, etc.

Cuando se siembra en luna nueva sin respetar su ciclo natural, ocurren dos cosas segun
don Juan de Dios Choque (C. P. Toracari 29/10/09): “killa wafiuypi tarpuykuptinga muju
pisin, chantapis mana allintachu puqun chakraqa, pisillata i’ [cuando se siembra en luna
nueva la semilla se acaba; ademas, no produce bien la chacra poco nomas da]. Uno, el
rendimiento de la chacra no es buena, produce poco, dos, en el momento de la siembra la
cantidad de semilla prevista para una determinada parcela desabastece, se acaba, no
alcanza la cantidad que se ha previsto, por eso es fundamental la sabiduria de la luna, el
saber que permite interpretar este indicador actualmente y con las generaciones

contemporanea se esta erosionando.

No se puede sembrar ni la papa ni el maiz en los dias que coinciden con el cuarto
menguante - killa wafiuy - ni con la Luna Nueva - puka killa - porgue son considerados

dias adversos, y con efectos desfavorables para la produccion. Se prefiere sembrar en
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Luna Llena - killa junt'ay - y en cuarto creciente - paqariqg killa - por sus efectos benéficos
para la produccion, porque favorece una abundante cosecha y cultivos sin enfermedades.

Karwilla yachan: La cabrilla sabe para la siembra

Los ayllu runas también observan la salida de la cabrilla porque anuncia por un lado el
momento de la siembra y por otro lado el rendimiento de la papa, al respeto el tata
Efracion y Juan de Dios afirman:

Nugaga cabrillata ghawani, jatuchik aywiramun chayga sumaq wata kanga fichik, a
veces wataqa t'unalla aywiramun chayqa papapis t'unallataq, hawpaqta llugsimuptinga
jatuchik kasga yasta tarpuna punto tarpuna pacha niyku. T’unarasqa kaptintaq
t'unarasqana yasta ghipagtachkanfia finku. [Yo miro la cabrilla, cuando sale grande
buen afio va a ser decimos, a veces otros afios sale pequefios nomas la papa también
va a ser pequefios nomas, cuando sale adelantado y grandes ya esta es momento, ya
es su punto hay que sembrar decimos, cuando sale pequefio nomas se va a atrasar
decimos]. (Entrev. Juan de Dios Choque, Manta Wiyacha Allphayaqe 27/04/10)

kawrillata antis purichikuni, chay Augapaq sumaqta yachan allin wata kananpag, ghipa

wata kananta, flawpaq wata kananta, kawrilla fiinchik chay istrillas qutitu jamun i

chayta, sut’ita jamun, pisi watalla kananpakqa kinsita jina, tawita jinalla jamunqga i,

awisin allin watalla kananpaqri sut’ita juk ganchik pusaq jina llugsimun, chaytaga

juniupifia ghawana a i [yo mas bien me hago caminar la cabrilla eso sabe bien, para

gue sea buen afo, para que sea afio adelantado o afio retrasado, cabrilla decimos a

ese grupo de estrellas que vienen a eso, clarito viene, para que sea afio con escasez

trecitos, cuatrito, a veces para que sea buen afio como unos siete, ocho salen, eso en

junio ya hay que mirar]. (Entrev. Efracio Paco Choque, Allphayage 30/05/10)
La cabrilla que son un grupo de estrellas brillantes que conforman la constelacién
astrondmica también anuncia sobre las condiciones del clima. La misma es un saber
utilizado por la mayoria de los ayllu runas de Ayllphayaqe mas que por los de Lagaya. En
Allphayage observan la cabrilla alrededor del mes de junio, en ese mes la cabrilla sale por
el horizonte sud este cerca de las 4 de la mafiana. Si el montoncito de estrellas, cuyo
nombre es Karwilla, cuando estos se presentan grandes y brillantes, entonces esta sefa
nos dice que la produccion de la papa va a ser buena y grandes como la cabrilla. En caso
gue la cabrilla se presente pequefia, donde no se puede distinguir las estrellas que la

integran significa que la produccion de la papa no va a ser tan buena.

Pero los ayllu runas de Allphayage también observan otras constelaciones como el arado
y las ghayanas (dos pequefias nubes). También éstas se observan para prever en que
zonas va a ser mejor la chacra, en la puna o en valle y conforme a aquello se siembra
MAas papa 0 Mas maiz; es decir si la ghayana de la puna es grande significa que es puquy

wata [afio de produccion] para la puna, si la ghayana del valle se muestra pequefia
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significa que ese afio la produccion va a ser poco en esta zona; ademas, anuncia un afio

con lluvias retrazadas.
4.2.4. Sabidurias culturales para el aporque del cultivo de la papay maiz
* Sabiduria agricola: Yachana Aysayta Lumayta

Durante el aporque del maiz y de la papa dos sabidurias culturales se practican: uno es el
aysay y dos el lumay. Al primer aporque tanto de la papa como del maiz se la llama en
guechua aysay y en castellano significa “estirar’. El aysay consiste en escarbar la tierra
del canal de los surcos con yunta de bueyes para colocarlo alrededor de las plantas de
papa y de maiz (Obs. Laqaya 22/12/09). Se dice lumay en quechua al segundo aporque
gue consiste en repetir la misma operacién del aysay, en el caso del maiz, este segundo
aporque, se hace con yunta de bueyes y en el caso de la papa, los runas mediante la
practica del ayni lo hacen con liwk’anas®, tal como cuentan: papa lumaypi kikillantaq
ayninakullaykutaq fiugaykupura a, manalla sapaga avansana jinachu [en el segundo
aporque de la papa también practicamos entre nosotros el ayni, uno solo no se avanza]
(Entrev. Delfin Enriquez Zurita, Allpayaqe, 26/ 05/10). Respecto a estos aporques se tiene

los siguientes testimonios:

Papata tarpuykuytawanga papa llugsiraptin jina kama yachana jallmaykuyta a i.
Chayta siwarana fiispa sutichanchik, wakintag aysana finku a Chanta t'ika g'alata
kumplitachkaptintag lumanchik (segundo aporque) i, segundo t'ikaypi, yachanchik jina
papapa kimsata tikan. Segundo tlikapi lumanchik a, paraykuptinpuni aysana a,
manaraq papa llulluchkaptin a, saphillaraq kachkaptin, manapuni pasachinachu, ancha
jatuchipta aysaykugtin pasarachiptinga pisita llullun, mana allintachu puqun. Aysanchik
papa llullunapagq, jallp’a kanan tiyan, mana tirminunpi aysaykunchik chayga mana
jallp’a kanchu llullunanpaq a, chantapis saphis q'alata surk’ata pasarapun chaypi mana
kasu kanfiachu a, chantapis ancha yura wifiasgapi aysaykunchik chayga
pachallanmanfia sayarparin a, manafia wifiarinchu sumagqgta. Chayrayku yachayana
aysayta tiempunpi a i. [después de realizar la siembra de la papa en cuanto brote la
planta hay que saber aporcar, a eso decimos aporque otros dicen estirar, luego
cuando la floracion esté completando hacemos el segundo aporque. En la segunda
floracion hacemos el segundo aporque, siempre hay que aporcar cuando cae la lluvia,
cuando todavia a la papa no le esté saliendo tubérculos cuando tiene raiz nomas
todavia, no hay que hacer pasar siempre el tiempo, cuando se hace pasar el primer
aporque poco fruto da, no produce bien. Hacemos el primer aporque para que la papa
tenga frutos, tiene que tener tierra, si no aporcamos en su tiempo en su término no
hay tierra para que las papas se desarrollen, ademas las raices se pasa los surcos
cuando es asi ya no hay caso; ademas, cuando la planta ya esta grande hacemos el
primer aporque se paraliza en el mismo, ya no crece bien por eso hay que saber hacer
el aporgue en su tiempo]. (Taller comunal, Allphayage, 03/05/2010)

% Liwk’ana es una herramienta de trabajo agricola es parecida a la picota, esta herramienta tiene una sola
punta y un mango.
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Papa tarpusga kay q'ufiipiga kimsa simananman aywiramun a, yasta ajina allisitunta

tukuynin aywiramuptinga yasta aysaykuna pacha a mana pasarachikpa, chaymanta

aysaykusgamanta killanman iskay killanman lumaykuna a [La papa sembrada a las

tres semana sale y cuando todas las papas con calmita salen ese rato hay que

aporcar sin hacer pasar su tiempo, después del primer aporque a las dos o tres

semanas hay que hacer el segundo aporque]. (Taller comunal Allphayage 03/05/2010)
Este testimonio hace notar que el aporque se realiza en su tiempo, no hacer nomas
cualquier rato que a uno se lo ocurre, el primer aporque se lo realiza cuando todas las
papas han brotado de la tierra sembrada y el segundo aporque se lo realiza en la segunda
floracién; es decir, después de dos o tres semanas del primer aporque. Asimismo, los
aporques se hacen cuando la tierra esta bien mojada porque si se lo hace cuando la tierra
esta seca no agarra bien se cae nomas la tierra; ademas, hay que saber aporcar cuando
todavia no estan desarrollando los tubérculos, cuando recién le esta saliendo raices como
dice el testimonio, no hacer pasar el tiempo recalca el testimonio, porque no hacer en su
momento hace que la produccién de la papa sea poca. Pero qué pasa si no se hace uno

de los aporques el siguiente testimonio al respecto dice:

Mana aysanchikchu chayga papa g'alata patallaman llugsiranpun, g’alata chhuchuran.

Aysaykullaptin nitag lumaptin pisi a produccionga, pisita puqun a, pisillata llullun a. ari

ari, aysaykuspa lumaykusqa yapaykunchik a p’achallichichkasunmanpis jina, ajina

aysaykuptin, lumaykuqgtin astawan ukhituman yaykuykun, astawan jallp’itamanta

jap’iykurikun a, ajinapi astawan papachan a [La papa se sale hacia arriba nomas

cuando no hacemos el aporque, cuando solo se hace el primer aporque y no se hace

el segundo poco es la produccién, poco produce, poco se desarrolla, si si cuando lo

aporcamos las dos veces le aumentamos, es como ponerle ropa, asi cuando hacemos

los dos aporque se entra mas adentrito, mas se agarra de la tierrita pues en asi la

papa desarrolla mas]. (Taller comunal, Allphayage 03/05/2010)
En la practica de estas sabidurias culturales es fundamental saber que en el momento de
los dos aporques el maiz no quede enterrado porque se amarillenta y hasta se puede
perder la planta sino se lo libera de la tierra enterrada, por eso es bien importante que los
miembros de la familia cuiden que las plantas de maices no queden enterradas. En el
caso de la papa es diferentes, si la papa queda enterrada con tierra en el momento de los
dos aporques ella tiene la autocapacidad de liberarse y no quedarse enterrada. Los nifios
juegan un rol fundamental durante estos aporques, sobre todo en el primer aporque, ellos

acompanfan la yunta y estan pendientes de que ninguna plantita de maiz quede enterrada.

En la comunidad de Lagaya, la mayoria de los ayllu runas también practican este saber

aporcar en cuanto corresponde a la crianza del maiz, asi cuentan:
Aysanchiktag, lumanchiktaq sara chakrata chayga p’achallichichkasunmanpis,

fluganchikta imaynatachus chiriwanchik kikillantataq paykunatapis chirin chantapis,
sumayta jatuchik chugllusniyyugta puqun [Cuando hacemos el primero aporque y el
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segundo aporque del cultivo de maiz, es como ponerles ropas, porque al igual que
nosotros a ellos también les hace frio; ademas, hace producir con choclos grandes]
(Entrev. Eustaquia Vega. Lagalagani 2010).
El saber aporcar es una practica de cuidado a las plantas cultivadas asi como el maiz y
papa durante su crecimiento. A estas practicas llamamos crianza por esa relacion filial
entre la planta y los runas que muestra el testimonio; es decir, trata a la planta de maiz
como un ser que siente frio que por eso hay que abrigarla con ropa, la ropa al que se
refiere en este caso es la tierra con la que se cubre a las plantitas durante los aporques.

* Sabiduria ritual para proteger los cultivos de papay maiz del granizo

Durante esta misma época que comprende entre noviembre, diciembre y parte de enero,
se practica un saber ritual al cual se denomina en quechua granizu jark’achikuna, en
castellano quiere decir protejerce del granizo. La practica de este saber ritual es una
practica de crianza a la planta de papa y maiz durante su crecimiento, tal como dice el
anciano Alejo “chakrataqga uywaspa jinanchikpuni a, chaytaq aysachkana, lumachkana,
qhurachkana, granizumantapis jark’achikuchkana /" [la chacra es como estuviéramos
criando siempre pues, por eso hay que estar haciendo el primer y segundo aporque, hay
gue estar desyerbando, del granizo también hay que estar protegiéndonos] (Entrev.

Allphayage, 02/10/10), acerca de esta afirmacién otro hermano nos cuentan:

Noviembre, diciembre eneru chay chayta granisumanta kirkuchikuyku, chaypiga
primero yana uyjawan kirkuta ruwanku, ghipantataq yurag uyjawanfiataq ughururuta
ruwanku i llallawapaq sapa jukpag qugawituta churanku sapa juk chakraman
churanku, ari chaypaqga nisitakun q'uwa, canila, untu, alkul, kuka, chaytaga
fiuqallayku apurtakuspa wakichiyku, chaytaga sapa kimsa wata ruwayku, chaytaqa
granizu mana yaykumunanpaq jark’achikuyku a, khichkawan cirkumuyku, thaqu
k'utusqawan, llug’'i sach’amanta karunta ruwayku chaywan ima, tukuy chaykunitata
sapa granisup purinan gq’asaman churamuyku [noviembre, diciembre y enero nos
cercamos del granizo, en eso primero nos cercamos con oveja negra, segundo con
oveja blanca ya también hacemos ughururu para las deidades de las plantas para
cada uno se pone su merienda y a cada chacra se pone, si, para eso se necesita
q'uwa, canela, cebo (de llama), alcohol, coca eso nosotros nomas aportandonos
preparamos, esto hacemos cada tres afios para que el granizo no entre hacemos eso,
con espinas cercamos, trozos del thaqu, de la planta llug’i hacemos carbén con eso
mas, todo eso vamos a poner a los lugares donde el granizo camina]. (Etrev. Efrachio
Paco Choque, Allpayage, 30/04/10)

Como cuenta el testimonio, el protegerse del granizo es un saber ritual que consiste en
cercar primero con oveja negra, luego con oveja blanca se preparan como encomiendas o
merienda para las deidades de las plantas de cultivos; ademas, este cerco lo preparan

con insumos de la q’uwa, canela, coca, etc. y con plantas como el thaqu y el carbén de la
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planta de llugi. Con todo este preparado cercan la comunidad del granizo. Estas

sabidurias culturales son formas de cuidado de las plantas.

* Pachamamaman Qarana, Chakra mikhuyta wakichina: ofrenda a la Pachamamay a
la chakra

Las ofrendas son platos rituales, delicados y refinados con gran variedad de ingredientes
y sabores, segun la preferencia de cada deidad de zona y la necesidad de cada caso:
sequia, helada, lluvia, granizada, chacra, etc. Estos platos se ofrendan por lo general a la
Pachamama, a los Urqus (cerros) y a las LLallawas de los cultivos e incluso a la illas de
los animales, comprometidos todos con la crianza de la chacra, para ganar su

benevolencia y para estimular su fuerza generadora en la chacra.

Asi, aparte de todo los rituales y ceremonias descritas anteriormente, también se realizan
otras, mas complejas, dedicadas a la Pachamama, que se conocen con el nombre de
‘Pachamamaman qarana (ofrendar a la Pachamama). Estas se realizan en el mes de
agosto. Se dice que durante este mes, la Pachamama “esta con hambre y tiene la boca
abierta” (Entrev. anciana Eustaquia Vega, Laqalagani 2009). Abierta para comer, porque
estd con hambre antes de comenzar el nuevo ciclo vegetal; y abierto también para hablar
mediante la coca, avisando, pidiendo, recordando, sefalando (Kessel y Enriquez 2002:
73). Es en este momento que predice también el desarrollo del afio agricola y las
particularidades del clima durante los proximos meses. En agosto Ella recibe con ganas
todo aquello que se le pueda alcanzar en agradecimiento de las cosechas recibidas y la
procreacion del ganado y las peticiones de buena salud y proteccion para la realizacién de
alguna empresa familiar a ser emprendida. La realizacion de la ofrenda garana esta a
cargo del yachagq, la autoridad ritual encargada de preparar y ofrecer las mesas solemnes

segun la necesidad de la familia que solicita su servicio (Kessel y Enriquez 2002: 73).

La otra ofrenda de la misma importancia se realiza durante el mes de diciembre al cual se

refieren en quechua el Chakra Mikhuyta Wakichina (ofrenda a la chacra).

Esta ceremonia ritual es la mas importante del Wata Muyuy, y es realizada
generalmente la noche buena de navidad, en familia y en convivencia comunitaria,

dejemos que el testimonio exprese por si mismo el desarrollo de esta ceremonia:

Sapa watapuni kampupiga navidad ch'isi fiawpaqta qaranchik kaypachaman y ukhu
pachaman Chaypitaq kachkanku chakras, jallp’as, uqus, pachamama, achachilas,
uywas runas allin tukuyman rinawanchikpaq garachina. Chaymanta yachaq wakichiyku
llumpagata canelawan, ¢'illu chuki sara puka g'uruntayug kutasgawan, ch’unpi llama
millmawan, g'owawan, cocawan, alcoholwan, colacionwan kutasga, cominowan,
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untuwan, llama rifiuncituwan, khuchi aca t'ikitawan, wakichin mesitata chawpi
tutakama juk jatun k'ullu chuwapi, chaymatataq rak'in tukuypaq iskay juch’uy k'ullu
chuwitapi. Chaymanta yachagwan chakrayyugwan wasi ukhumanta llugsispa jawapi
gallanku llumpagata muyurisgata tukuy urquspag sutinpi sutinpi, chaymantataqg. Tukuy
kayta gharipuni ruwanan tiyan, chaymantataq allaykamuna tukuy wasi chawpisman,
uyja corral chawpiman, gaylla chakra chawpisman tukuysitunmanpuni garana
garaspaga. Chaykunata tukuytawan karwilla llujsimuijtin kama yachaq misata ruwan
maipichus chayamunku tukuy cumbres, pachamama, llallawas tukuy chakrasmanta,
uywas (nifio, luisa, gqaga thunku, castano) chamunku y tukuyfinku paykuna kama
ch'allarinku may allin kananpaq kay wata tukuy runaspag, chakraspag, uywaspadg.
Wasiyuqtaq chaypi tukuy kachkaqgtinku mafiakun, tapun imaytintag imas kan fispa.
Jinamanta tukuyniku ch’allarakuspa ripunku wata muyuykamunan kama. Misa pasayta
watigmanta yachaq llumpaqata wakichillantaq tukuypag sunquchamunapag yanantinta
yanantitapuni, iskay juch’uy K'ullu chuwitaspi imaynatachus ch’ikin ruwarga jinallatataq.
sut'iyamusaptintag mikhuna tukuysitunchik urpura mikhuyta, chay jawataq sumagta
mirindata wayk’uspa sagsanata mikuykuchina yachagman, chay jawa ripun y tukuy
sumag sagsasga chay phuncha purinchik [Cada afio siempre, la noche antes de
navidad en el campo garachiyku (damos de comer) al kay pacha y al ukhu pacha,
porque ese mes es donde estan con mas abre las deidades, la chakra, las achachilas,
los cerros sagrados y la pachamama para la armonizacién entre deidades, runas,
uywas y naturaleza. Para esto el yachay prepara la llumpaga (plato dulce ofrenda)
para poner a la mesita, donde se encuentran las desidades de los cultivos con canela,
maiz amarillo con marlo rojo siempre y molido, lana de llama de color café, gq'owa,
coca, alcohal, colacion molido, comino, grasa de llama, rifion de llama, flores rojas
silvestres o rosas en un plato grande de madera cada cual por separado, luego el
yachaq distribuye en dos platos pequefios de madera, esto hasta la media noche.
Después el yachaq acompafiado por el duefio de la casa saliendo fuera de la casa
lanzan en circulo el contenido de los dos platitos mencionando los nombres de los
cumbres sagrados de la comunidad, el varén chakrayuqg solo nomas ya va ha enterrar
el restante de la llumpaga, al medio de las casas, de las chacras cercanas y a todos
de su alcance en el lugar. Después de terminar de hacer todo lo que corresponde en
ese momento y cuando esta saliendo la cabrilla empieza la misa el yachaq, donde
llegan todas las deidades, las deidades de las uywas (nifio, mama luisa, gaga thunku,
castafo), las llallawas de todas las chakras brindando (ch’allarinku) conversan entre
si, para que el afio entrante sea mejor todos nosotros, las uywas, las chakras. Todos
los que participamos en ese momento conversamos con todas las deidades
presentes, también preguntamos y nos quejamos de las cosas que nos pasan.
Terminada la misa el yachaq vuelve a preparar la llumpaga para todos los que faltan
ser sunqullados. De la misma manera que en la media noche, reparte la llumpaga en
dos pequefios platos de madera para todo cuanto cuanto existe en el pacha. Al
amanecer todos comemos la urpura (comida sin sal) y después las mujeres
cocinamos merienda y en primer lugar le hacemos hartar viencito al yachay y luego se
va y los que nos quedamos todo el dia tenemos que estar bien hartaditos, para que
las deidades se harten con las comidas que hemos comido]. (Testimonio de la
anciana: Eustaquia Vega. Lagalagani, diciembre 2009)

Si el agricultor cumple afectuosamente con ambas responsabilidades éticas para la vida -
tanto la labor empirica como la simbdlica -, la chacra se reproduce, se multiplica. En la
acepciéon guechua mas exactamente seria miray, que no es una simple multiplicacién de
cultivos (en los términos de produccion y productividad), sino un concepto relacionado con
la vigorizacién y la multiplicacion de la vida en la chacra. Por el contrario, cuando el

agricultor, no cumple con sus obligaciones de criar y multiplicar la vida, los cultivos no se
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hallan, no se acostumbran con la persona -mana yachakunchu-; y si no se pueden
acostumbrar, se pueden perder -chinkapun-, o se van de la mano del agricultor -ripun-, a
manos de otro que, si, sabe cumplir con su responsabilidad de criador (Kessel y Enriquez
2002: 55).

Después de concluir con el aporque de la papa y del maiz que dura de diciembre a
principios de enero y las practicas rituales viene en el mes de febrero el festejo a los
primeros frutos de la todos los cultivos, en particular de la papa, en el siguiente apartado
el detalle de este punto.

4.2.5. Las fiestas rituales de candelaria y carnavales
* Sabidurias culturales rituales a la papa en el dia de candelaria

La sabiduria que se practica el dia de la Mama Candelaria es la ch’alla y sahumerio con
incienso a la papa. En este dia, la mayoria de los ayllu runas de Allphayaqge, realizan su

ritual de agradecimiento por la produccion de la papa.

Kaypiga agradicinapuni mamita kandelariata puquysitu quwasganchikmanta,

incinciarikuna puquysitusman candelaria dia, chakramanta chakra purispa

insinchhuwan q’ushirichikuna chawpi chakramanta pacha puquykunaman, chanta jatun

kag papa yurata pantiykuna puga panti uwija millmawan [Aqui siempre hay que

agradecer a la mamita candelaria por los productos de papa que nos da, hay que

sahumear (aromatizar) a los productos en el dia de candelaria, caminando de chacra

en chacra hay que hacer humear con incencio en el medio de la chacra y luego hay

que amarrar la planta mas grande de papa con lana roja de oveja]. (Etrev. Efracio

Paco Choque, Allpayage, 30/04/10)
La mujeres van a visitar todas las chacras de papa, estando en el lugar del cultivo
escogen las papas que tienen mas follaje, las cuales generalmente se encuentran en el
medio de la chacra, una vez identificada la planta de papa, primero hacen el sahumerio en
brasa con incienso, luego amarran en una de sus ramas de la planta de la papa una lana
roja de oveja que en quechua la llaman panti millma diciendo: “pirmisuykiwan Pachamama
wirgina, panti llikllapi q’ipirisaq kay papa puquchikqaykita, allinta puqunki phina juntaqta,
g’ayru junt’agta” [con tu permiso Pachamama virgen, voy a cargarme esta papa que has

hecho pruducir en aguayo rojo, bien vas ha producir hasta que llene la phina y el q’ayrul].

Después de recomendar a la papa, se extiende un aguayo rojo (panti lliklla) luego buscan
otra planta de papa que su follaje se muestra amarillento, la escarba y apenas ve el
primer fruto de la papa la coge y la besa con mucho carifio, anay musuq papita
puguksgankiga [que bonito, papa nueva te habias producido] diciendo, luego termina de

sacar los frutos mas grandecitos y las mas pequefia la vuelve a enterrar, las que ha
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sacado la pone con mucho cuidado en el aguayo de color rojo junto con hojas de coca,
con mistura y flores, cargado de aquello va visitando todas las chacras de papa y
haciendo el mismo procedimiento (Obs. Anciana Eustaquia Vega, Lagalagani, 02/02/10).

El dia de candelaria hay que saber mirar el color del follaje y la cantidad de papas que ha

dado ese afio agricola; esto lo contaron en un taller comunal:

kandilariapaq (2 de febrero) yasta papap yuran chhakuykurin sut’isituta, chamtapis
q’illuykurin a, kaypi yachasqa kandelariapag ghawaykuna, chaypi allaganchikpuni a,
chaypi allagarimunchik imaynataq papa kachkan fispa, kachun mana kachun
allaqarinchikpuni a, yuraqg magqitasllata allagarichkanchik a, chaytaga chuchunta
jap’ichiwanchik kandelaria mamita fiinku manachyu, chantapis chaypi yuparqunchik a
machkhata papa puqusqga kunan wata fispa [para canmdelaria el follaje de la papa
cambia de color clarito, ademas se amarillea, aqui es costumbre verla para candelaria,
en eso escarbamos siempre, en eso escarbamos cémo esta la papa diciendo, hayga o
no hayga siempre escarbamos, blancitos delicados nomas estamos escarbando, a eso
dicen que la mamita candelaria nos esta haciendo agarrar su pecho, ademas, ahi
contamos cuanto habia producido este afio dieciendo. (Taller comunal Allphayaqge,
03/05/2010).

Se puede resaltar de este testimonio dos sabidurias, una relacionada con saber mirar
el color del follaje del cultivo de la papa, distinguir entre verde y amarrillo es
fundamental para saber qué plantas de papa ya estan para escarbar. No todas se
vuelven amarillas al mismo tiempo por eso hay que cavar primero las amarillas y
esperar que las otras adquieran ese color. La otra sabiduria, es saber cuidar al
momento de escarbar porque es considerada como el pecho que nos da la mamita

candelaria.

Después haciendo llegar las papitas tiernas a la casa, tiene que ser cocinadas
juntandolas con las papas viejas. En el proceso de coccidén cuentan que las papas
viejas les recomiendan a las papas nuevas que ahora el turno de criar a los humanos
es de ellas, asi cuentan: “Nuga uywanifia, kunan gamfataq kay runasgata ama
yarghaymanta wafiuchinkichu, fiig kasga vija papapa musug papataga” [yo ya les he
criado ahora tu ya también no les vas a matar de hambre a estos runas, asi habia
sabido decirle la papa vieja a la papa nueva] (anciano Alejo Paco, Allphayage
04/05/2010) Luego besando las papas nuevas, con alegria comen la merienda en la

familia.
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* La fiesta ritual de los carnavales: jatun pukllay juch’uy pukllay

La fiesta ritual de los carnavales que se realizan en la comunidad de Allphayage y Lagaya
es en honor a la Pachamama, las Llallawas de los cultivos son de diversa magnitud. A

continuacion describimos brevemente estos rituales:

La fiesta de los carnavales se conoce en las comunidades de Lagaya y Allphayage como
jatun pukllay y juch’'uy pukllay. El jatun pukllay es la fiesta mas grande de la zona, se
realiza ch’allando a todos los cultivos el martes de ch’alla, es una ceremonia ritual festiva
de agradecimiento a todas las deidades de la zona, principalmente a las deidades de los
cultivos son denominadas Llallawas; no obstante, en el caso de la presente investigacion,
solo nos vamos a referir a las Llallawas de la papa conocidas con el nombre de Mama
Chhullchugana y al del maiz que es la Mama P’aqula. Junto con estas deidades también
ch’allan para la Pachamama y para el Tata Marani (cumbres protectores de la chacra de
turno). El juch’'uy pukllay representa la fiesta festiva en takawas que se realizan a partir
del miércoles hasta el sdbado de la misma semana (Taller Comunal, Allphayage
02/05/10).

La celebracién a la papa y al maiz se realiza en el jatun pukllay con mayor intensidad. La
fecha de esta fiesta es movible, pero siempre se celebra antes de la fiesta de pascua,
después de navidad. En este momento del afio, es cuando sale los primeros frutos de las
chacras, en primer lugar la papa y en segundo lugar el maiz. La labor ritual generalmente
la hacen las mujeres, humean con incienso directamente a las chacras y las adornan con
panti millmas (lana de oveja tefiida de rojo), las festejan y alegran a todas las chacras
envolviendo con serpentinas, mixturas y dulces de confites en sus mismos lugares. Asi

adornan con alegria, con sumo respeto a todas sus chacras los ayllu runas.

Mientras tanto, los varones acompafian a las mujeres en las mismas chacras tocando la
musica de esa época que es el wayfiu con instrumentos del pinkillu. En ese momento del
festejo a las chacras de la papa, maiz, trigo, haba, etc, es como si se estuvieran ellas

alegrando juntamente con los runas.

Luego los runas llevan un poco de todos los cultivos de las chacras sacandolas desde la
raiz a la casa y ahi siguen ch’allandola, contindan haciéndole bailar biencito a los cultivos,
considerados en ese momento llallawas (deidades de los cultivos). Asi se recibe a los
nuevos cultivos con la chica de maiz y trigo y comiendo el t'impu comida del momento

todo el dia del martes que es conocido como el jatin pukllay, que la reciben asi con
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alegria como a un hijo, como miembro de la familia dicen que a esas personas les va bien

las cosechas. Asi nos cuentan respecto a la ch’alla:

Karnawal fistapiga papa llallawapaq ch’allayku martes p’unchayta, chaytaq martes
ch’allapagga sabadutana alistakuyku, uyjitastas fiak’akuyku, chay p’'unchayqga t'imputa
mikhunata  wakichinku warmi  wawasga. @ Martes p’unchaytaqga primeru
mikhuykurikunchik, patanmantaq aghitata ch’allaykurinchik, chanta asta diantinta
ch’allarinchik, asta intiru llallawasta tukuna kama, kay uywitaspaqwan, wakitas
chaykunaspagwan ch’allarinchik i. Puquykunata llallawas Ainchik [en la fiesta de
carnavales para la deidad de la papa ch’allamos en dia martes, de ahi que para el
martes de ch’alla el sabado ya nos alistamos, ese dia (martes) las mujeres preparan
de comida el t'impu, el dia martes primer comemos encima con chichita ch’allamos,
luego todo el dia ch’allamos, hasta terminar todas las llallawas, para los animalitos
para las ovejas y para las vaquitas mas ch’allamos, a los cultivos les decimos
llallawas]. (Taller comunal, Allphayage 03/05/2010)

Papap santunga llallawa a, wakin chhullchugana mama finchik a, ch’ufiutataq ningra
llallawa Rinchik, sarata p’aquli llallawa, ugataga awki awki llallawa Ainchik, lisasataga
g’illu pullira fispa ch’allaykunchik a, habastaq fiifiu sapatu. Uywastaqa uyjata mama
Ainchik, wakatataq nifiu Aispa ch’allarinchik a, tukuy samirispaq, rudiu (deidades de los
animales) chay kanchasta, tukuy chaykuna q’alapaq ch’allakullanpuni. Tukuy
chaykunata ugharispa ch’allanchik, tukuysituntataq llallawa tunari Ainchik. Chanta chay
martes ch’allapiga pachamaman wirjina mamaman astawanpis jaywarikunchik a i.
pachamamaqa katariman jamp’atuman tukuspa awisnin rikhuriwanchik a [El santo de
la papa es llallawa, otrosa decimos madre papa, al chufiu le decimos negra llallawa y
al maiz madre maiz, a la oca Awki Awki llallawa le decimos, a la papa lisa pollera
amarilla diciendo la ch’allamos, a la haba sapatu de nifio. A los animales madre
animales decimos, a las vacas fiifio diciendo ch’allamos, para todos los samiris, rodeo
cancha, para todos ellos hay que ch’allar, mencionando todo eso ch’allamos, a todos
les decimos llallawa tunari, ademas en ese dia martes a la pachamama mas que todo
ofrendamos, la pachamama a veces se nos aparece convertida en serpiente o sapo].
(Taller comunal, Allphayage 03/05/2010)

Karnawalga simantin fiesta kaypiga, chaypi challarinchik tukuy Illallawasman,
tikasninpaq, llallawa muqunpaq fAispa ch’allarinku, allinta puqunanpagq, allin puquptin
wisa junt’asga purikusun Aispa tukuy urqukunaman, wirjinaspaq, mantanpagq, Aifiuspaq
Aispa i ch’allarinku. Achachikpuni chayta ch’allanku a, chaymanta yachagakunchik a i,
kunan achachikniyku qala wafiurasgafia, paykunamanta yachakuykuha
jap’igakuykuna kikillantafia kunanga fiugayku ch’allakuyku a i, intunsis chay jatun
kumbrista kaypi tunapis niyku a i. kay kukapis imamanta puqun wirginamanta llugsin a
i, jallp’ag puquynin, intuncis tunariwan wirginapiwanpuni, chanta phagsimapagwan
Aispa ch’allarinchik a i, imawancha trabajanchik chaypaq a, kukata jichliykunakuspa
akulltanchik a i. [los carnavales es toda la semana fiesta aqui, hay ch’allamos para
todas las deidades, para sus flores, para sus nudos o rodillas diciendo ch’allamos,
para que produzca bien y cuando produzca bien vamos a caminar con el estbmago
diciendo para todos los cerros ch’allamos, para la tierra virgen, para la manta, para los
nifios (bueyes) diciendo se ch’alla, los abuelos siempre ch’allan asi de eso nos hemos
aprendido, de eso nos hemos aprendido igualito nosotros ahora ch’allamos, entonces
esas cumbres para los cuales ch’allamos aqui son llamados tunaris, la coca también
de donde sale, es fruto de la tierra, el tunari y la virgen (tierra) siempre hacen posible
eso, luego para el dinero mas diciendo ch’allamos, para las cosas con las cuales
trabajamos para eso, ch’allamos, distribuyendonos coquita pikchamos]. (Etrev. Efracio
Paco Choque, Allpayage 30/04/10)
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La ch'alla tiene el significado de hacer beber a la Pachamama cualquier bebida
refrescante o licor, primero y antes de que la persona que tiene deseos de beber lo haga.
Es un gesto respetuoso de compartir con ella y una suplica piadosa para su proteccion.
Para llevar a cabo este ritual de profundo significado simbdlico, la persona echa, antes de
servirse, algo de la bebida de la botella al vaso, se inclina muy respetuosamente hacia la
Pachamama y echa el licor con un movimiento firme de donda esta hacia el oriente, con
direccion de la salida del sol. Al mismo tiempo que echa el licor, la va implorando con las
siguientes palabras: “Pachamama sumaglla kachun tukuy imapis” [Pachamama, que sea
bonito/ bueno no mas todo] (Kessel y Enriquez 2002: 66).
Tukuy llallawaspaq ch’allaykunchik carnavalespi, sarapagpis ch'allallaykutaq llallawa
P’agola Mamala kay ch’allaykamusgayki kunan j'apikunki kay ch'allasqayta fiispa ghari
warmi mesa rumipi, chanta alfiriswan wayfiuwan pinkillupi pututuwan tusunku takawapi
muyuta sara llallawa q'epirisqa [En carnavales ch’allamos para todas las llallawas,
también ch'allamos para la llallawa P’'agola Mamala, (maiz) te estoy festejando recibe
mi ch’alla diciendo, y siempre en pareja en la mesa de piedra, después bailamos con
el pasante en wayfiu con flauta y pututos en la takawa en circulo, cargado de la
llallawas de maiz]. (Testimonio de la anciana Eustaquia Vega. Lagalagani, 2009)
Segun Hans van den Berg (1985: 48-49), la ch’alla viene a ser aspercion, asi dice al

respecto:

En muchas oportunidades los aimaras realizan la ceremonia llamada ch’alla. Consiste

en derramar un poco de alcohol que se va ha tomar sobre el suelo en honor de la

pachamama; o en asperjar alcohol sobre los implementos que se usa en los ritos o

sobre un animal que va ha ser sacrificado. También se realiza la ch’alla de las chacras

por motivo de las siembras o en algun momento durante el periodo del crecimiento de

las plantas, en el estreno de herramientas de trabajo, (...).
La ch’alla, segun Hugo Fernadéz (C P. Toracari 17/05/10) quiere decir compatrtir lo que se
estad consumiendo con las deidades, en este caso la chicha con las deidades tanto de los
cultivos como con las deidades de los animales, la Pachamama y los cerros tutelares.
Ademas agrega que ch’alla es para pedir permiso y para agradecer a las deidades de
todo lo que nos proporciona, asimismo la ch’alla nos hace conversar con las deidades,

hace recordar que vivimos con las deidades al igual que la coca.

Cabe aclarar que la ch’alla no solo se realiza en carnavales sino también durante las
ceremonias que se llevan a cabo a lo largo del calendario ritual agropecuario, se realizan
las ch'allas en varios momentos, habitualmente con alcohol y chicha. La ch'alla, también
es un ritual que realiza generalmente la familia para agradecer o pedir licencia de la

Pachamama, previa a la realizacion de alguna actividad propia del calendario agricola o
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pecuario, como: sembrio, cosecha, o almacenamiento de productos, floreo, y de cualquier

otra actividad relacionada con la salud, los negocios, viajes, matrimonios, etc.
4.2.6. Sabidurias culturales para la preparaciéon barbecho: Qhulli, Culdivu y ghanuna

Las comunidades de Allphayage y Lagaya también practican sabidurias culturales
relacionadas con la preparacion de suelos cultivables para la crianza de la papa y maiz. El
sistema de crianza del suelo agricola de la comunidad de Allphayage es diferente a la
comunidad de Lagaya. El territorio de Allphayage esté organizado en sistema de mantas,
divididos en parcelas que son cultivadas por cada familia de la comunidad. Las mantas de
turno agricola concentran la agricultura temporal de la papa y otros cultivos, mientras que

las otras mantas que se encuentras en descanso se conviertan en espacios de pastoreo.

En la comunidad de Laqgaya, el sistema de crianza del suelo agricola no es en mantas,
sino en unidades individuales fragmentado por la hacienda y la reforma agraria. Aunque
en ambas comunidades, las sabidurias culturales sobre la conservacién del suelos son
practicados de la misma manera; es decir en ambas se hacen descansar el suelo
cultivable, en una comunidad mas que en otra, en ambas de hace los tres formas de

barbecho el ghulli, el culdivu y la ghanuna.

A continuacion se describen la importancia de la conservacion de suelos agricolas por
sistema de descanso de la tierra. Los ayllu runas de Allphayaqge, nos cuentan el sentido,

la importancia de esta sabiduria en este testimonio:

Llulu kanman a mana samarichikunmanchki chayqga, Illulluga gallpa mana
puqusqgaraqchu, chay kimsa watapi chakra qallphaga puqurinan tiyan,
kallpaychaykurinan tiyan i, pastupis wifiarin jallp’apis winallantaq ai, chay kimsa
watapis uywasga chayanpunitaq pastumanga, chay samarichkanku chay mantasga
pasturioman tukun a i, chay kimsa watamanta wiltamanta kikinpi sach’ata g’achiraspa
wanuchillanchiktaqg a, chay jawa llank’allanchiptag a [puede ser inmaduro sino
hacemos descansar, la tierra inmadura es la tierra que no ha producido bien, en esos
tres afios la tierra tiene que madurar (a modo de descansar), el pasto también crece,
la tierra tambien crece o madura, en esos tres afios los animales van al pasto (a esas
tierras que estan descansando), las mantas que estan descansando se convierten en
pastoreo, después de tres afio de vuelta en el mismo lugar cortando los arboles
hacemos abonar también y luego aramos]. (Etrev. Efrachio Paco Choque, Allphayaqge,
30/04/10)

Qayllaranapi kag mantas samarinku juk watata, karituspi kagkunataq iskay watata
samarinku, wakin sinch’i karitupi kagkunaga kimsa watata samarin. Qallpa Qallpani
manta iskay watatafia samarichkan. Q'umu Uta kimsa watatafia samarichkan i. Chay
kimsa watasta samarigkunamanga sach’ita wifiaykun a i. Chay sach’itas sumaqta
jallp’ata mijuraspa jinan, abunaykun a i, chay laghisitusnin thamartarin chaytaq
jallp’ataga kurpuchaykun a i, chay sumaq samasqa, chay sumaq sach’a wifiaykusga
jallp’apipunitaq sumaqta puqurin chakraqa, llullu jallp’apiga manalla, kunan jagay llullu
jallp’apiga mana sumagqta wanuchikqayku chayga mana allintachu puqun, chayrayku
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sumagta wanuchinayku tiyan. Intuncis samthapisgapiri puqurin a [las mantas que se

encuentras cerca descansanun afio, los que estan lejitos descansandos afios, los que

estan bien lejitos tres afios descanzan. La manta Qallpa Qallpani dos afios ya esta

descansando. La manta Qumu Uta esta descansando tres afios ya. A los que

descansantres afios le crece plantitas. Esas plantas parece que que mejora bien la

tierra, lo abona ¢no?, sus hojitas se cae y eso fertiliza abona curpuchan la tierra, en

esa tierra bien descanzada, en esa tierra que ha crecido bien las plantas (silvestres)

produce bien la chacra, en tierra llullu no, si esa tierra llullu no hacemos abonar bien

no va ha producir bien. Entonces bien tenemos que hacer abonar, y cuando hacemos

descansarproduce bien nomas], (Taller Comunal, Allphayaqe, 03/05/2010)
El testimonio enfatiza la importancia de hacer descansar la tierra cultivable porque a partir
de aquello se regenera bién para las siguientes campafias agricolas. La parcela de tierra
cultivable es considerada como inmadura cuando no se la hace descansas el tiempo
prudente, pero no es una inmadurez en términos de desarrollo evolutivo sino en términos
de regeneracion, en términos de recuperacion de la fertilidad de la tierra. Llullu se dice en
guechua a la tierra que no esta lista todavia para sembrar cualquier especie, es la tierra
gue no se ha dejado regenerar naturalmente, esta regeneracién ocurre en los periodos de

descanso de la misma.

Para el caso especifico de Allphayage la tierra, segun el testimonio tiene que descansar al
menos tres afos, cuando son mantas alejadas y cuando son mantas un poco cercanas
dos afios y cuando las mantas se encuentran muy cerca del rancho (comunidad) tienen
gue descansar un afio. También advierte que si no se lo hace descansar tiene su
repercusion en el rendimiento de la chacra; es decir en tierras de cultivo no descansados

la chacra no rinde bien por lo tanto la cosecha es poco.

El anciano Alejo Paco de la comunidad de Allphayage, también afirma que la tierra

cultivable siempre tiene que descansar, asi nos cuenta al respecto:

Jaqay llullu jallp’apiga ni sach’apis kachkanchu, claritu chay kachakan a, chaypi ni
cirkupaqpis sach’ata tarisgaykuchu. Sach’itapuni sumaqgta wanurin a i, ismurin
qurwariyarin, jinapi jallp’a rikupirarin yuraqyarin, chayta warwichuta allarpariptin
yuraglla kusa rikupirasqa a i finchik a [en aquella tierra inmadura que no ha
descanzado ni plantas hay, eso esta clarito, en eso ni plantas no vamos a encontrar
para el cerco. La plantita siempre abona bien, se descompone pudriéndose en asi la
tierra recupera, blanquea y cuendo lo cabamos como barbecho blanco nomas bien
habia recuperado decimos]. (Etrev., Anciano Alejo Paco, Allphayage 30/04/10)

¢,Cuando se sabe que la tierra esta descansada? Segun el presente testimonio, cuando
en la parcela que esta descansado crecen plantas y arbustos, esas plantas a tiempo de
abonar y fertilizar la tierra también son aprovechadas tanto para el pasto, como para el

cerco del corral de las ovejas en la época cuando se abona la tierra. Las plantas que

crecen en los terrenos de cultivos, dice el testimonio, que al descomponerse hace que la

145



tierra adquiera fertilidad, eso se sabe cuando la tierra manifiesta un color medio blanco,
cuando los Ayllu runas ven esto la tierra “bien habia recuperado”.

En contraste con esta sabiduria de las comunidades de Allphayage y Laqgaya, Julio
Valladolid (1994: 353), afirma que: “para el andino el suelo es un ser vivo y por lo tanto
también se cansa y por lo tanto debe descansar. Este periodo de descanso es prolongado
hasta diez afios en las chacras ubicadas en la regiéon suni alta y puna, es menor en las

situadas en suni baja alta (...)".

Practicar esta sabiduria es fundamental, segin el hermano Efracio Paco, porque esta

relacionada con la seguridad alimentaria:

Jallp’amanta urjatag yachananpuni tiyan ari, i? mana yachanmanchu chayri imatataq
mikhunmanri, manginchus munanman llank’ayta kachjatasunman ruway fispa
ruwanmanchus, mana ruwanmanchu chayga mana yachanchu a i. Entonces yachana
ruwayta lugarman jina [los que hemos brotado de la tierra hay que saber siempre
pues, si no supiera que puede ¢comer? Al que quiere cultivar le decimos haz, ahi
vemos si hace, sino no hace no sabe pues. Entonces hay que saber hacer de acuerdo
al lugar]. (Etrev. Efrachio Paco Choque, Allpayage 30/04/10)
Cuando dice: “los que hemos brotado de la tierra hay que saber siempre pues”, se refiere
saber hacer el barbecho, porque es fundamental para poder obtener buena cosecha, es
decir, buen barbecho buena produccion por eso dice: qué comeria si no sé hacer
barbecho. A partir de esto uno se pregunta ¢acaso se come el saber?, en el caso del
presente testimonio la sabiduria esta directamente conectada con la practica y ésta con la
seguridad alimentaria. Esta sabiduria se sabe en la practica, tal como dice el testimonio: si
al momento de hacer no sabe practicar este saber, a eso dicen no sabe. Ademas, agrega

gue hay que saber hacer de acuerdo al lugar.

Esta sabiduria de saber hacer el barbecho bajo el sistema de hacer descansar la tierra, no
se reduce a la mera practica del saber esta acompafnado del saber ritual, el cual tiene que

ver con una de las formas de reciprocar con la tierra, tal como Efracio Paco nos dice:

Ari warwichuta ruwanapaqgga q'uwarikunchikpunitaq i, chanta dipindi a, sapa jukpaq
interesninman jina, chanta chayman jinallatagq chakrapis puqurin a i, piru
ch’allankupuni, mana kaypi ivangilistas kanchu, chayrayku tukuypuni ch’allariyku a i [si,
para hacer el barbecho siempre hay que hacer la g’'uwa, luego depende de acuerdo al
interés de cada uno y de acuerdo a eso también la chacra produce bien, pero ch’allan
siempre, aqui no hay evangelistas, por eso todos siempre ch’allamos]. (Etrev. Efrachio
Paco Choque, Allpayage, 30/04/10)

Al inicio del barbecho, en la comunidad de Allphayage se acostumbra hacer un ritual de

permiso por medio de la quwa. Sin embargo, el testimonio aclara que este tipo de rituales
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depende del interés de cada familia, también afirma que la chacra rinde de acuerdo a los

riatuales que se practican.

El periodo en los cuales se realiza el barbecho es desde enero con el roturado de las
plantas, el proceso de abonar la tierra, el ghulli, con el culdivu hasta marzo. “Enerupi
chantapis warwichuwanfia qallariyku i sach’itasta quturiyku ajinamantafia warwichuta
qallarichkayku” [desde enero ya empezamos con el barbecho, empezamos cortando las
plantas, de esa forma ya empezamnos el barbecho] (Taller comunal Allphayaqge,
03/05/2010).

Ademas, de saber el estado de fertilidad de la tierra, también es fundamental saber cuidar
las parcelas y tenerlas lista para la siembra de cualquier cultivo, en este caso de la papa,

asi el hermano Efracio Paco nos cuenta:

Kultiwasga, sumaq ghullisqa, ruminpis sumaq palljatasqga, yasta chay papap allin
jallp’a wakichikga a i, chay jawa wanuta astanchik tarpuna gallpaman tarpup tiemputa,
juk semana kachkaptin [kuldiwasa (segunda arada del barbecho), bien ghullido
(primera arada del barbecho), la piedra también bien recogido, eso es la tierra bien
preparada para la papa, después de eso trasladamos abono a la tierra donde se va a
sembrar en la época de la siembra]. (Etrev. Efracio Paco Choque, Allphayage,
30/04/10)
A esta manera de preparar la tierra en quechua la denominan chayasqa (suave), tal como
dice don Demetrio Fernandez, un hermano de Lagaya: “jallp’a tarpuykunapagga sumagq
chayasqga kanan tiyan” [la tierra para sembrar tiene que estar bien cocida], dice cocida a la
tierra bien suave, a la tierra bien mezclada y esto se logra practicando la sabiduria del

gholli y culdivu. A continuacion el detalle de esta sabiduria.
e Qhulli

Qhulli es una sabiduria que se practica en la preparacién de la tierra cultivable al que
comunmente denominan primera arada del barbecho, el ghulli en castellano se dice a la
primera apertura que se hace a la tierra. Es la primera arada de la tierra, es la primera
forma de suavizar la tierra. Esta sabiduria, los hermanos de Allphayage y Lagaya, nos han
compartido en un taller comunal que se realiz6 en el mes de mayo del 2010. Los
hermanos de Allphayage utilizaron el suelo de la tierra para explicar graficando con un
palo (ver video). Mientras que los hermanos de Laqgaya, lo explicaron en una hoja de
papel, graficando un dibujo con marcador. A continuacién el detalle de este saber:
Digamos kay warwichu jallp’ay i? jaku llusinaman jina ghullisag, culdiuwan

ajinamanfataq khuchusaq chaypi jallp’a astawan ugharikun a i, ya tarpuypitaq
mayladumancha primirupi ghullirgani chayladuman surk’asaq, chaytaga sumagqta
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yachana ruwayta chayrayku sumagta ghawaqgakuna, ajinata ruwanchik chayga

chaymanjinallataq papapa puqun ai. [digamos esto es mi tierra, entonces tengo que

abrir el surco (ghulli) de la tierra con direccion a la salida del agua, con el culdivu

cruzado ya también voy a cortar, en asi la tierra se suaviza mas, y en la siembra al

lado que he abierto primero la tierra (ghullu) a eso lado voy a hacer el surco, eso hay

gue saber hacer bien por eso hay que mirar bien (ghawaqgakuna, copiarse bien), si asi

hacemos la papa produce de acuerdo a eso también]. (Explicacion de Mario Paco con

la intervencion de su padre el anciano Alejo Paco) (Taller comunal: Allphayaqge

03/05/2010)
El testimonio explica el proceso del Qhulli, una sabiduria que en consiste abrir la tierra por
medio de surcos con yunta de bueyes, con direccion a la salida del agua, a la que
consideran la primera arada de la tierra. Otro saber que se describe mas adelante es el
culdivu que consiste segun este testimonio en arar la misma parcela en sentido cruzado
como cortando dice el testimonio. Esta practica es para suavizar mas la tierra cultivable.
También resalta que el surco para la siembra debe hacerse en el mismo sentido del ghulli.
Este saber es bien importante ya que la siembra y el resultado de la siembra depende de
la forma como se hace el ghulli; asimismo, afirma que este saber se aprende observando

o como ellos dicen: “ghawaqakuna” que en castellano quiere decir copiarse observando.

Antes de realizar el ghulli primero se las abona, el cual consisten en elegir los terrenos
donde el maiz y la papa produciran, estos terrenos por lo general son los que descasan
uno o varios afios. La familia del comunario Zenén Paredes expresa que abonar la
parcela antes de la siembra, se realiza con ovejas en corrales y con vacas. Con vacas
plantando las estacas en forma dispersa, cada estaca sujeta a través de waskhas™ y
cabristos’ a las vacas después del pastoreo durante tres o cuatro noches en el mismo
sitio para luego rotarlos, lo propio se hace con el corral de la oveja; es decir, se hace
dormir las vacas y ovejas de dos a tres noches, después de dicho tiempo se los
trasladar de sitio, a cada cual con sus estacas en caso de las vacas y con su corral a
las ovejas en la misma parcela del terreno (Obs. Parcela Zenon Paredes, Lagayani,
22/01/10).

En la medida que avanza el proceso de abonar la parcela de tierra, se cava cada tres
dias con picota, hasta concluir el abonamiento que dura tres o cuatro semanas cada
parcela. El tiempo de abonar es variable, porque depende de la dimension, las

condiciones climaticas, la cantidad de ganados y ovejas, el tamafio de la parcela y el

" Waskhas son en forma de cuerdas que se utiliza para sujetar a las uywas y son fabricadas por los
comunario utilizando lana de oveja, también hacen de una planta llamada sewenga.

"L Cabristos son en forma de cuerdas que se utiliza para sujetar a las uywas y son fabricadas por los
comunario utilizando la lana de cabras y chivos.
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ciclo agricola del wata. Se hacen las mismas acciones cada afio para abonar la

parcela.

Concluido el abonado, se procede a realizar el barbecho con yunta, antes de la

siembra para facilitar el sumergimiento del guano a las entrafias de la tierra con la
ayuda de las lluvias temporales, esto es bien importante, los motivos lo expresa el

siguiente testimonio

Es bien importante abonar la tierra para todos los cultivos con las uywas, también para
el maiz, porque el abono de la vaca es la comida méas dulce para que crezcan las
semillas de maiz; ademas, ayuda a que estos sean chukis’ y fuertes para soportar el
granizo. (Entrev. Zenén Paredes Vega Lagalagani 25/01/10)

El abonar los suelos agricolas es sustancial, tal como afirma el testimonio, puesto que
es el adulzamiento a los suelos porque; ademas afirma que con esta practica siempre

se ha obtenido buenas cosechas.
En el taller explican los pasos que se siguen para realizar el ghulli, de esta manera:

Wanuchisqga jallp’a llak’ana a i, warwichuta ruwana, primuru warwichuga ghulli sutin,
ghullitaga carnawal pasayta pacha fibrirupi hasta marsu ruwanchik, chaypi jallp’a
ikhirikun a, chayrayku parachkaptinpuni ghullina, chaywan cudivupapga ikhirisgafia a,
chawa jallp’ata yuntawan sach’asta k'uturaspa llank’arparinchik chayta ghullisun
Ainchik a i. Primeru sach’anta Kuturparinchik, chaymanta inghanchik k'achituta
picharqunchik chay jawa rishin ghullirparinchik a i, chaymanta yasta niraq para
chinkarichkaptin cultiwarparinchikiataq, culdiwanchik iskay simananman, piru wakinga
killanman jinaragq i chayga sapa jukmantafia, chaywantag yasta astawan gallpaga
ugharikun chayakiptan jasallafia, chaywan listullana tarpunapag, chaymanta wanuta
apasunchik burrituspi, wanuta churarana [después de abonar hay que arar, el primer
barvecho se llama ghulli, el ghulli hacemos después de carnaval en febrero hasta
marzo, en ahi la tierra se levanta, por eso hay que hacer el ghulli cuando esta
lloviendo siempre, con eso para el culdivu ya esta levantado o suave, a la tierra cruda
con yunta aramos a eso decimos ghulli, primero cortamos los arboles, luego
guemamos bonito limpiamos luego recien hacemos el ghulli, luego antes de que se
vaya la lluvia cultivamos ya también, cultivamos a sus dos semanas, pero otros a su
mes eso depende de cada uno ya, con eso la tierra se levanta mas se cuece, ya es
suave, con eso queda listo nomas ya para sembrar, luego hay que trasladar abono en
burrito]. (Taller comunal: Lagaya 11/05/2010)

Para iniciar el ghulli para la papa y también para el maiz, primero se limpia el terreno a
abonar, se limpia cortando las plantas y los arboles que crecieron durante su descanso,
sacando las piedras, limpiando cauces del contorno de la parcela, esto se realiza entre los

finales de enero y febrero hasta marzo. El ghulli y todo el barbecho permiten suavizar la

tierra con la ayuda de las lluvias temporales.

2E equivalente en castellano es fuerte, resistente.
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Al igual que la siembra para la realizacion del ghulli también hay indicadores climéticos, el
cual en estas comunidades se las conoce con el nombre de sefias, éstas se constituyen
en las sabidurias culturales locales que indican las formas de cémo hacer el surco del
ghulli. A continuacion se presenta una conversacion sobre la sefia del surco entre los

participantes del taller comunal

Mario Paco dice: Manaraq ghullichkaspa runaga Warawaraman rin Mallkuquta
chigaman tiyuta ghawaq, puna runasga chay tiyu suk’asqata ghawanku a, ghasa
pasayta (agosto) claritu ajina, para wata kananpaq claritu surk’itas ajina churo pacha
a, claritu ajina churu churitu, chayllapi tiemputa ghawaq kasganku a. Chaymanta
yachagakuspa nugaykupis kunan riyku ghawamuyku lumapi tarpunapaqqa [antes de
hacer el ghulli la gente va ha Warawara al lugar de Mallkuquta a observar la arena, la
gente de la puna lo que en la areana surcado observan, cuando pasa la helada en
agosto clarito es, para que sea afio lluvioso el surco es clarito queda como franja,
clarito es franja franjita, en eso nomas habian sabido mirar el tiempo. De eso nos
hemos aprendido nosotros también ahora vamos a observar eso para cultivar en las
alturas]. (Taller comunal, Mario Paco, Allphayage, 03/05/2010)

Alejandro Enrriquez dice: Claritu kag kasqga, sutlisitupuni surk’u, surk’u a, chaytaq
imaynataq surk’a warawarapi kachkan ghawankichikchu phitita Ainku a, arenata phiti
fiinchik a, chay arena wayrawan gustun ajina ruwakun a, tarpusga pacha tarpusqa
pacha a, surk’u, surk’'u, sumaq churusniyuqg churusniyuq, chaypi nugapis ghawargani
suk’apuni kaq kasqa a. Parawatapaqga kurrintiman surk’aq kasga i, ch’aki wata
kananpaqgtaq medio trankasgaman jina kaq kasqga a ajina churushiyuq kaq kasqa a.
[clarito habia sabido ser, clarito siempre es surco, surco, cémo esta el surco en
Warawara diciendo vamos a obserbar, ya han visto la arena diciendo, a la arena
decimos phiti, la arena por si misma con el viento se hace asi, es como si estuviera
sembrado, sembrado, surco surco es bien con franjas, en eso yo también he
observado como surcos siempre habia sabido ser. Para afio lluvioso al corriente habia
sabido ser el surco, para que sea afio seco como trancado habia sabido surcar].
(Taller comunal, Allphayage 03/05/2010)

El anciano Alejo Paco dice: Ari ajinapuni, para wata kananpaq Kkurrintiman

suk’akunchik, ch’aki wata kananpaqtaq maschus crusasqa chayllaman a, ancha

kurrintipiga llamp’u jallp’atafatag urghupun gq'alata mayllargapunfiataq a. [asi siempre

es, para afio lluvioso hay que hacer el surco hacia el corriente, y para que sea afo

seco un poco cruzado, cuando es bien hacia el corriente la tierra suave ya también se

lo saca el agua, se lo lava todo]. (Taller comunal Allphayage 03/05/2010)
La conversacion entre los dirigentes y los ayllu runas de la comunidad de Allphayage,
testiomonia la sabiduria de la sefia surco que se forma en la arena. Para realizar el ghulli
estos actores van a observar en la zona de Warara el comportamiento de la arena que en
guechua lo llaman phiti, si esta arena se muestra en forma de surcos esta anunciando el
tiempo como dice el testimonio; ademas, las formas de estos surcos sefia, indican como

hacer los surcos al momento de realizar el ghulli.
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e Culdivu: Marsupi warwichu ruwanchik

Otro saber durante la preparacion de la tierra cultivable es el culdivu que se realiza
durante el mes de marzo y abril con las ultimas lluvias temporales. El culdivu en
castellano viene a ser la segunda arada de la parcela de la tierra cultivable, después del
ghulli que es la primera arada el culdivu es la segunda, esta practica permite que la tierra

se vuelva mas suave.

Ahi va el ayllu runa de Allphayage con su par de bueyes a la parcela donde primero hizo
el ghulli, ahora va hacer el culdivu, llegando prepara la yunta y toma el arado para arar la
tierra y remover los duros pedregones, mientras observa de vez en cuando el cielo para
ver si iria a llover. Asi, mirando el cielo momentanea y circunstancialmente escucha el
trueno de la lluvia, el cual le ayuda a diferenciar si es el trueno que anuncia la continuidad

de la lluvia o la venida del granizo, etc. (Obs. 15/03/10).

En la misma conversacion sobre el ghulli, se aborda el saber del culdivu que consiste en
cruzar los surcos; es decir, si en el ghulli los surcos se hicieron en forma horizontal con el
culdivu se hace de forma vertical, esto para que se mezcle mejor la tierra y para que se
suavice mas al cual llaman chayasga, hasta que esté cocida decian anteriormente. Con

referencia a esta sabiduria nos cuentan lo siguiente:

Culdiwanchik crusasganchikta a i, culdiwaspaqga crusanchik a, chaypi papa gallpitaga
jasayan a i. yachanapuni ghulliyta jinallataq culdiwayta, icha wakinga mana tiemputa
allinta ghawarikuspa mayladumanpis ghulliykullanku chayrayku a veces papa
ismuykapullan a i, yaku kurirgunanpag jinapuni ghullina chaytaq paraptin mana yaku
ditiniykakapunchu. Trankasqapiga yaku ditiniykakapun mana sumagqta puqupta papa
dijanchu, ismuchillan , lumjarapiga kurrietimanpuni kanan tiyan [cruzando ya también
cultivamos, cuando cultivamos cruzamos (los surcos), con eso la tierra de la papa
suaviza, hay que saber siempre hacer el cultivo y el ghulli, tal vez algunos sin mirar
bien el tiempo a cualquier lado abren nomas la tierra (ghulli) por eso a veces la papa
se pudre nomas, para que el agua corra siempre hay que abrir la tierra (ghulli) por eso
el agua no se detiene, cuando el agua se tranca el agua se detiene y no deja producir
bien la papa, hace prodrir nomas, en las alturas hacia la corriente siempre tiene que
ser]. (Explicacion de Mario Paco con la intervencion de su padre el anciano Alejo
Paco) (Taller comunal: Allphayaqge 03/05/2010)

“Cruzando ya también cultivamos” dice el testimonio, la segunda arada de la tierra como
parte del barbecho es para suavizar mas la tierra. El presente testimonio recomienda que:
hay que saber hacer, tanto el ghulli como el “culdivu” porque a veces depende de aquello

la mala o buena produccioén.

De esta manera, los ayllu runas practican sus sabidurias culturales comprendiendo que el

suelo agricola es limitado por lo tanto lo ha venido criando y aun lo sigue criando como un
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ser humano con necesidades, la cria cuidandolo asi como cria a las papas y maices,
construyendo en algunas parcelas barreras naturales con piedras para evitar la erosion
del suelo. Haciendo cauces de agua, apallando las piedras mas grandes de la parcela,
abonando naturalmente, haciendo surcos conforme al tiempo, observando sefas,
cuidando la pertinencia en los tiempos y lugares. Su experiencia ha hecho que conozca
bien si diversidad y variabilidad de los suelos y el clima para ser pertinente tanto con los
momentos como con las épocas del ciclo natural del pacha.

e Qhanuna:

La rotacion de suelos que incluye los periodos de descanso permite la regeneracion
natural de la tierra y de restitucion de la fertilidad del suelo, también se hacen con la
rotacion de cultivos. La ghanuna es la tierra donde primero ha producido papa y todavia
esta apta para la produccién de la oca, en el caso de Allphayage y maiz en el caso de

Lagaya.

Papa allaraptin chayman uga watanpaq jaykun, uga jawa kimsa watanpaq trigufataq
yaykun mana chayri avena, tarwi, ajinata rutan kimsa watata, a wicis tawa watata ima,
chaymanta suchun mantanta, risqanman risganman jina suchun a, chayjawa mantaga
samarikun [cuando se cava la capa a ese terreno entra oca para el siguiente afio,
luego después de la oca entra el tercer afio trigo o avena, tarwi, asi rota tres afios, a
veces hasta tres afios, luego recore a la manta, de acuerdo a lo que va va recorriendo,
después la manta descansa]. (Entrev. Efracio Paco Choque, Allphayage, 30/04/10)
Al terreno que ha producido la papa ambas comunidades lo denominan ghanuna. A la
ghanuna se siembra la oca y/o maiz asociado con haba y otros cultivos. Incluso, después
gue sale la oca todavia se sigue sembrando el trigo, a veces tarwi o avena. Entonces las
tierras cultivables mantienen su fertilidad para tres afilos de produccién. Es decir, al
terreno donde el primer afio ha producido la papa se dice ghanuna, en esta parcela el
segundo afio se siembra oca en las mantas de Allphayage y maiz en el caso de Lagaya.
Asi tres afios consecutivos una misma parcela sin abonarla puede producir diferentes
especies, tal como don Demetrio Fernandez (C P. Lagaya, 13/10/10) afirma: “chayrayku
unaysituta chakra jallp’ataga samarichina, chayrayku mantaspiga unaysituta samarichinku,
kaypiga juk watallata samarikun manana mantaschu a i?” [por eso hacen descansar la
tierra de la chacra harto tiempo, por eso en las mantas hacen descansar arto tiempo, en

aqui un afio nomas hacemos descansar ya no son mantas pues ¢no?].

El ghulli también se realiza con yuntas en suelos abonados con estiércol de vaca
nomas y en terrenos que no han sido abonados y cuando son lugares, arcillosos y de

escasa humedad. Con frecuencia en la comunidad de Lagaya se siembra el maiz en
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suelos llamados ghanunas, el siguiente testimonio da cuenta sobre este modo:
“‘Qhanuna es aquel suelo que ha producido primero la papa y al afio siguiente recién
sembramos el maiz esa jallp’a (terreno) es la ghanuna, donde produce bien el maiz.
Ademas, en la ghanuna el maiz da buenos y grandes choclos” (Entrev. Guillermo
Vega, 21/01/10).

4.2.7. Sabidurias culturales en la cosecha de la papay maiz: papa allay sara t'igpay
* Sabiduria agricola

Las mantas de cultivo de la papa rotan cada afio, la papa por lo general, cada afio se
cosecha de diferentes mantas. En las mantas de la comunidad de Allphayage se
cosecharon el 2010 la papa saq’anpaya, yana runa, yuraq runa, dubli achi, ch’istiri, papa
wayna, yuraq papita, colombiana, quyllu, sutamari, quyuquyu, turalapa, safii imilla,
waych’a. La mezcla de estas variedades de papa nativa mezcladas entre ellas generan

otras variedades dice don Juan de Dios en un taller comunal:

Piru chay culumbiana ancha yaku. Kunan piensachkani intirun papitasta juq qgallpallapi

ch’aglita tarpuyta, watamanta wata ajinamanta achkha variedadman tukuchiyta

munachkani. Ch'istiriga yana waych’a jina intuncis chaymanta rikunchik papa

allachkaspa juq yurallapi tarinchik wakin yana wakin lunku, chaypi difirinshaman

chayachkan, ari juk laya iskayman partikuspa jinachkan juk yuragllamanta iskay

clasimanfia chayachkan [pero esa colombiana es muy aguanosa. Ahora estoy

pensando sembrar todas las papitas mezcladas en una sola chacra, asi de afio en afio

harta variedad estoy queriendo sacar. Ch’istiri es parecida a la waych’a negra

entonces ahi cuando estamos cabando en un planta de papa encontramos unos negro

otros combinados con machas blancas y negros, en eso esta llegando a la diferencia,

si, de una variedad pareciera que se parte a dos, de un blanco nomas llega a dos

clases]. (Taller comunal Allphayage 03/05/2010)
Los ayllu runas de la comunidad de Allphayage no sélo conservan sus variedades nativas
de papa en sus chacras, sino que las enriqguece continuamente y recreando
permanentemente asi como cuenta el testimonio, la mezcla entre variedades en una
misma parcela de terreno es una estrategia para continuar diversificando la variedad. Por
otra parte el testimonio muestra la evidencia de cédmo esta obteniendo dicha variedad
cuando afirma que la papa ch'istiri para la cosecha aparece de otros colores, no se
mantiene del mismo color; es decir una papa blanca puede producir para el afio siguiente

papa negra o una papa con mezcla de colores: negro y blanco.

Esta sabiduria se puede contrastar con lo que dice Julio Valladolid: “son por demas
elocuentes para confirmar que la cultura andina es la cultura de la crianza de la diversidad
de plantas” (Valladolid 1994: 344).
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El periodo de la cosecha de papa en la comunidad de Allphayage, empieza en el mes de
abril y se extiende hasta las primeras semanas de mayo aproximadamente. Abril papa
kusicha qallarin, abrilpiga astawan papa allayman dedikakunchik a, mayupitaq astawan
papata allanchik i, mayukama yasta ultimu papa allayga [En abril inicia la cosecha de
papa, en abril mas nos dedicamos a la cava de papa y en mayo mas estamos cavando la
papa] (Taller comunal Allphayaqe, 03/05/2010).

Mientras que la cosecha del maiz se la realiza casi siempre en los mismos terrenos de los
afos anteriores; es decir, la cosecha del maiz por lo menos en las partes bajas de la
comunidad de Lagaya, las que se encuentran cerca a los hogares se los cosecha siempre
en las mismas parcelas cada afio. S6lo en las partes altas al pie de los cerros de Umuxa
se cosecha de chacras de ghanuna. El periodo aproximado de la cosecha de maiz,
también depende igual que en la papa de las épocas de la siembra, por lo general la
cosecha del maiz cae en el mes de mayo. En el mes de mayo en la comunidad de

Allphayage estan cosechando papa y en la Lagaya maiz.

En el mes mayo se realiza la cosecha grande (jatin sara t'ipay), de las siguientes
variedades del maiz: Q illu Chuki Sara, Waka Sunqu, kulli Sara, Phuyu Sara, Yuraq Sara,
Jank‘a Saras: Chhichhillanka, Chuspillu, Ugwa Sara, Lunku Sara, Puka Sara, Piriku Sara,
Kuti Sara, Tanitani Sara, Llallawa Sara. Estas variedades se constituyen en la principal
fuente de alimentacion de las familias, estas especies tienen bondades y utilidades
multiples: tienen propiedades curativas, el phuyu sara por ejemplo sirve para llamar la
lluvia y siempre estan presentes en las ceremonias rituales y particularmente en las

Qaranas (ofrendas a las deidades).

No hay una fecha establecida para indicar con precision los periodos de la cosecha tanto
de la papa, como del maiz porque ella depende del periodo de las siembras; es decir,
depende si la siembra fue siembra temprana, media o siembra tardia tal como se dijo

anteriormente.
* Saber ritual en la cosecha

El saber pedir permiso y saber agradecer a la Pachamama por los frutos de la chacra
consiste: al momento de iniciar con la cosecha de papa y el maiz, cada familia duefia de
la chacra y las personas que acompafian o escarbantes de esta actividad se ubican en la
parte central de la chacra de papa y del maiz, por lo general buscan la planta al cual se

festej6 y adorn6é en el dia de Candelaria. Se prepara la brasa que es utilizada para
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proceder con la ofrenda que consiste en sahumar con incienso pidiendo buenos frutos a la
madre tierra, luego entre todos los participantes de esta actividad realizan el acullico con

coca; asi cuentan al respecto:

Papata allanapagga primero q'uwarparinaragpuni chay jawatag Pachamaman

akullachina Mama Chhullchugana achkhata puquyninta qunawanchikpag jina kay

juch’uy jallp’itallapipis i, jatun phinata allsukunapaq Pachamaman akullt'achinchik i

[para escarbar la papa primero hay que hacer la q'uwa siempre, luego hay que hacer

acullicar a la Madre Tierra para que la Madre papa nos de hartos frutos aunque sea en

este pequefia parcela, para escarbar una montafia de papa para eso hay que hacer

acullicar a la Madre tierra]. (Efracio Paco, Allphayage 28/04/10)
Asimismo, se ha observado que don Juan de Dios Choque, para iniciar el escarbe de
papa en la manta Wiyacha en mayo del 2010, realiza una quwa de permiso y de
agradecimiento a la Pachamama (Madre Tierra) y a los cerros protectores en particular al
cerro Marani. Para iniciar el escarbe de papa don Juan de Dios pide permiso a la Madre
Tierra y al cerro Marani y a todos los cerros preparando una q’uwa con dulces y coca, asi
también sabe ch’allar al contorno de la mesa de la quwa que se esta consumiendo con la
brasa y asi la mayoria de las familias de la comunidad de Allphayaqe y de Lagaya hace

sus rituales de permiso y de agradecimiento antes de iniciar las cosechas.

Un anciano de la comunidad de Lagaya recomienda que es fundamental saber agradecer
y pedir permiso a la Pachamama para iniciar con la cosecha de la chacra “Ajinata
permisuta mafarikunapuni jinallataq yachana agradisikuyta Pachamaman, allintapuni
yupaychakuna Mama Chhullchuganataga, mana allinta yupaychakuptinga mana chakra
kanchu a imata mikhusumanri, allintapuni papa allaypiqa papataqga jap’iqana i jinallataq
saratapis rispituwan jap’iqakuna” [asi hay que pedir permiso siempre, asi también hay que
saber agradecer a la Madre Tierra, bien siempre hay que respetar a la Madre Papa, si no
se la respeta no hay chacra, qué podemos comer, en el escarbe de papa bien siempre

hay que recibir a la papa y al maiz también hay que recibir con respeto].
* La luna sabe el momento de la cosecha

Saber cosechar la papa y el maiz en luna llena consiste en observar si la luna es nueva o
es llena, cuando la luna es luna llena indica el momento del inicio de la cosecha tal como
cuenta el hermano Delfin Enriquez (Entrv. Allphayage, 28/04/10) “killataga
ghawarikunapuni papa allayta gallarinapakga, Killa rikhuriy kachkaptinpuni gallarina, killa
wafuypi gallaykunchik chayga papa chinkapullan, manalla rikhuririnchu” [la luna hay que
observar siempre para iniciar el escarbe de papa, en luna llena siempre hay que

comenzar, si comenzamos en luna entrante o nueva la papa se pierde nomas, no
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aparece]. Este testimonio hace notar que es fundamental saber observar el estado de la
luna ya que ella anuncia el momento propicio para iniciar y realizar el escarbe de la papa
y la cosecha del maiz.

* Hay que saber hacer la wathiya

En la cosecha de papa es caracteristico comer la wathiya sobre todo con phasa, con
llagwa de aji, con higado de cordero, asi se alimentan cuando escarban papa en la
comunidad de Allphayage. La wathiya es papa cocida en horno construido por terrones de
tierra que en quechua denominan k'urpa, las mujeres son las que por lo general preparan
esta comida para el medio dia. Primero se busca una cantidad apropiada de terrones de
tierra luego se construye el horno y cuando se termine aquello se prende juego con lefia
para hacer quemar dicho horno hasta que adquiera un color medio rojizo, mientras se
guema el horno se selecciona las papitas de tamafio mediano para hacer cocer la

wathiya.

Al momento de quemar el horno con lefia hay un secreto para que no se caiga el horno,
este secreto consiste en atizar junto con la lefia mufia verde, es una planta silvestre que
ayuda a que el horno no se caiga, asi cuentan: sikritu mufiawan wathiya urnu inghasgaga
i, ajinata q'ulachichkaspa q'umir munata inghayunchik chayga mana jayk’agpis
urmaykunchu [es secreto cuando se atiza el horno de wathiya con mufa, asi cuando
guemamos con mufa verde nunca se cae el horno] (C.P. Juan de Dios Choque, 4/05/10).

* Papa phinata wakichiyta yachana: hay que saber preparar la papa phina

(almacenamiento)

La comunidad de Allphayage ha desarrollado diversidad de sabidurias culturales
culturales para almacenar la variedad de papas. La primera forma de almacenamiento se
lo hace en phina durante la cosecha luego se almacena la papa seleccionada en q’ayru,
este Ultimo se desarrollard mas adelante cuando se trate sobre seleccion de semillas de

papa. La preparacion de la phina consiste en:

Jallp’ata ugchhikanta allsuytawan papa phinata wakichina i, allinta ghawagakuna papa
chakra kantitupi sumagsituta allsuspa pampacharina papata chayman jich’anapaq,
kanastasman, lliklasman juntasganman jina papa phinaman jich’'amuna,
ch'isiyaynintataq ichhituwan tapakipana patanmantaq sillp’a jallp’itawan jichkatana
mana q’uyunanpaq, ajina phinataga wakichina i [cabando un poco la tierra hay que
preparar la papa phina, bien hay que mirar al contorno de la chacra de papa cabando
biencito hay que hacer pampa para echar ahi la papa escarbada, de acuerdo a lo que
va llenando a la canasta y al aguayo hay que ir a echar a la phina de papa, al
atardecer con paja hay tapar y por encima con poca tierra hay que hecharle eso para
gue no se verdee, asi hay que preparar la phina]. (Juan de Dios Choque, Manta
Wiyacha, Allphayage 28/04/10)
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Esta manera de almacenar la papa se lo hace al final del dia al contorno de cada uno de
las chacras de papa, las phinas tienen la forma de una montafia que esta construida por
la variedad de papas escarbadas, la phina luego la cubren con paja brava y tierra hasta
gue cubra toda la montafia de papa sin dejar ningiin hueco para evitar el ingreso de la
lluvia o la humedad. Don Juan de Dios Choque recomienda cubrir la phina ni con mucho
ni con poca tierra, esto para facilitar la ventilacién y asi evitar que se pudra.

Como las papas cosechadas no pueden ser almacenados por largos periodos a
excepcion de la semilla de papa, las demas se arrugan y/o brotan, por eso de las
variedades de papas amargas se hace chufio, exponiendo las papas a las fuertes heladas
de las noches del mes de junio y a las severas insolaciones del dia a fin de que se
disidrate completamente. A esto se llama chufio, el cual puede ser guardado por muchos
afios. Los granos como el maiz, una vez cosechados y secados pueden guardarse

también por varios afios en las pirwas de palo.

Para cerrar es importante resaltar la capacidad de resistencia y la capacidad de
autoregenracion de las variedades nativas de papa y maiz. Esta capacidad de
autoregeneracion se da cuando la variedad nativa siempre da semilla eso hace que no se
dependa de las semillas genéticamente modificadas ni de quimicos industriales, asi

cuentan los hermanos de Allphayaqge:

Kay fiawpa papitasfiinchikga may chukis kanku a, mana chay llagtamanta apamusqa
jinachu jallgitas kanku, sinchi para watapipis sinch’i ch’aki watapipis puqukullanku,
chay jallq’itasri jumigasqgalla puqunku, chantapis mana granisuta awantankuchu
pirdipunchik mana muijullatapis urghunchikchu, kay fiawpa papitasfiinchikri yachasga
granisuta muchuspa puqukuq [estas nuestras papitas antiguas bien fuertes son, no
son delicadas como las traidas de las ciudades, aunque sean afios con mucha lluvia o
afios con poca lluvia se producen nomas, mientras que las debiles fumigadas nomas
producen, ademdas no aguantan al granizo, lo perdemos nomas ni siquiera semilla
recuperamos, estas papitas antiguas estas acostumbradas a producir soportando o
aguantando el granizo]. (Taller comunal Allphayage 03/05/2010)

Es importante comentar que algunas papas nativas; a pesar de haber sido afectadas por
el granizo, se recuperan y continlan produciendo. Miestras que la papa waych’a cuando
es afectada por el granizo ya no produce, ni siquiera para la semilla; realmente la papa
nativa es fuerte no es jallg’a (delicada) tienen la capacidad de aguantar una época de
sequia dicen los hermanos ayllu runas. Estas variedades nativas de la papa y el maiz
muestran resistencia a las condiciones de sequia, de fuertes granizos, excesos de

humedad, severas heladas y a la severidad de las enfermedades.
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Sin embargo, estas variedades nativas no son autosuficientes en su regeneracion, el por

gué de esta afirmacion no los responde asi Julio Valladolid

También es importante cuidar a los parientes silvestres que crecen en el paisaje que
rodea a las chacras, pues son fuentes de genes de resistencia a variaciones extremas
del clima: sequias, heladas, granizo y a los dafios que ocasionan los insectos y
microorganismos en las plantas de cultivo (...) en esta gran diversidad de papas tanto
nativas cultivadas como silvestres, se tienen valiosos genes que son necesarios
conservar. Algo similar ocurre con los otros tubérculos, raices y granos de origen
andino amazonico. (2005: 13-14)
Estas cualidades de las variedades nativas de la papa y del maiz mantienen la soberania
alimentaria de las comunidades de Allphayage y Lagaya. Esta soberania implica la
autonomia plena de la conservacion de las practicas de siempre del kawsay,
independiente de los poderes externos sobre estas practicas de los ayllus, el énfasis se
pone en la no degradacién de la biodiversidad y las perspectivas para la futura
supervivencia y de esta manera garantizar la sostenibilidad de los sistemas culturales y

naturales. Se considera; ademas, que la soberania responde al ciclo natural de la vida.
4.2.8. Yachana mujuta akllayta: Hay que saber seleccionar la semilla de papay maiz

Una importante practica en el proceso de crianza de la papa y el maiz es la seleccion:
para la semilla, para comer y para chufio en el caso de la papa y en el caso del maiz se
selecciona para la semilla, papa guardar y para comer, los hermanos de Allphayage
manifestaron: “Chay phinamanta muju papata jurghunchik, mikhunanta jurghunchik,
ch’'ufiunta jurghunchik chayta apapunchik ch’'ufiuchana chayman. Kimsaman dividinchik
muju, mikhuna papa chanta ch’ufiu papa [de la phina de papa sacamos semilla de papa
para comer sacamos Yy para chufio sacamos, eso llevamos al lugar de la helada. A tres
dividimos semilla, papa para la comida y luego papa para el chufio] (Taller comunal
Allphayage, 03/05/2010).

La seleccion de semilla de papa que producen en la comunidad de Allphaye, esta a cargo
de las mujeres, son ellas las que liderizan esta actividad bajo el acompafiamiento de sus
esposos y sus hijos. En el maiz pasa lo contrario, por lo general son los varones quienes
se encargan de la seleccion de semilla del maiz. Con la semilla mejorada pasé todo lo
contrario; es decir, el rol de la mujer en la obtencién de semillas se desplaza porque estas

semillas se las puede conseguir en los mercados locales y mercados de la ciudad.

Los periodos de seleccion de semilla de papa y de maiz son finales de mayo hasta inicios
de junio para el caso de la papa y el maiz generalmente se realiza en el mes de junio. A

continuacion se presenta la importancia del saber seleccionar las semillas de papa y de
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maiz, también se presentan sabidurias culturales culturales locales para preservar la
semilla a través de diferentes estrategias, formas locales en torno al mejoramiento de las
semillas, y finalmente sabidurias culturales culturales relacionados con el almacenamiento

de semillas.

Mujuta akllayta yachana en castellano quiere decir hay que saber seleccionar la semilla
porque de ella depende el mantenimiento u erosion de las semillas nativas, en un taller
comunal no los narran asi:
Mujuta akllayta yachana, maygincha sumag fawisituquq chay mujuga i, mayqin
papitaspatachuk fawisitusnin t'uqu t'uqitu kachkan chaykuna mujupagq a. Chanta
papapi butunsitus saphilla chayga yurallaman chhuchun, chayjina laya papata
mujupag agllagtinga mana allin mujuchu [hay saber seleccionar la semilla, el que tiene
buenos ojitos eso es semilla, de las papitas que tienen ojitos bien profundos eso es
semilla. Luego cuando en la papa hay como botoncitos cuando es como raiz nomas
eso sale al follaje nomas, cuando escojemos este tipo de papa no es bueno para la
semilla]. (Taller comunal Allphayage 3/05/2010)
Saber seleccionar del conjunto de las papas las papas semilla es fundamental, una
caracteristica de esta, segun el testimonio, es que las papas tienen que tener hartos ojos
profundos eso le caracteriza como buena semilla, el cual garantiza buena cosecha;
ademas tienen que estar muy saludables. Las papas que no se debe seleccionar para la
semilla son las que se parecen a un botén con raiz porque ellas no son semillas, al
respecto el testimonio advierte que si seleccionamos semillas de papa que tenga las
Gltima caracteristica no tiene buen rendimiento, éstas aparentemente se muestran con un

buen follaje pero sus frutos tienden a ser escasos y muy pequefios, asi Como dicen:

Mana allinta mujuta jakllanchikchu chayga juk watata jina tumpa allinta puqukun
chaymanta ujnin watapaq yuralla, chhuchulla, yuran waliq sumaq kachkanpis piru
puquynin mana kanchu a i, t'una papitalla ghallakipasga jinalla puqun, chay patallanpi,
ukhunpitag mana kanchu chayta chhuchukipasqa finku kaypi a [cuando no
seleccionamos bien la semilla como un afio produce bien luego para el otro afio es
follaje nomas, chhuchhulla, su follaje bien est4 pero no tiene frutos, papa menudita
nomas produce, cuando estd por encima nomas y adentro no hay frutos a eso
decimos aqui chhuchhukipasga]. (Taller comunal Allphayage 03/05/2010)
Este testimonio confirma que hay que saber seleccionar la semilla, cuando se selecciona
mal la semilla ocurre la chhuchukipasgak esto en castellano quiere decir que la papa
produce por encima nomas, aunque aparente buen follaje por dentro no tiene frutos a eso
denominan chhuchhukipasga en quechua. Pero no solo, la seleccion de la semilla
garantiza buena cosecha o buena produccion de papa, sino y sobre todo puede ocasionar
la erosion e incluso la desaparicién de una determinada variedad. Como testimonia don

Juan de Dios Chogque de la comunidad de Allphayage:
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Muju papapa ajina q’asita kanan tiyan, mana ajina butuncituyyugchu kanan tiyan,
chanta ajina allin papa muju akllasgari awantan mujupis watan watanpaq unaysituta.
Watan, watan ajina allin mujuta jurghugtinga puqukullan, chayrayku mujuta akllayta
yachanapuni pantaykunchik chayqa ajinapi awicis mayqgin laya papatapis
chinkachipunchik, purque mana allintachu puqun fracasullaman ripun, chanta mana
kay papa allintachu puqun fiispa mana awicis tarpupunchikchu a i, jinapitaq
chinkachipunchik [la semilla de papa asi g’asita tiene que ser, no tienen que ser como
con botoncito, asi cuando se selecciona buena semilla de papa aguanta también la
semilla para los siguientes afios, aguanta buen tiempito. Afio tras afio cuando se saca
buena semilla produce nomas, por eso la semilla hay que saber seleccionar siempre,
cuando nos equivocamos asi cualquier variedad de papita hacemos desaparecer
porque no produce bien al fracaso nomas se va, por eso a veces, esta papa ya no
produce bien diciendo ya no sembramos, en asi lo hacemos desaparecer]. (Juna de
Dios Choque, Taller comunal Allphayaqe 03/05/2010)

Este otro testimonio reafirmar lo que dicen los anteriores testimonios, pero ademas este
testimonio hace notar un aspecto fundamental a considerar para evitar la erosiéon de las
variedades nativas de papa. Una seleccion adecuada garantiza la duracion de la semilla.
También recomienda que al momento de seleccionar la semilla no se debiera equivocar

porque aquello puede llevar a la erosion de variedades e incluso la desaparicién de la

misma.

Un saber cultural local de mantenimiento de las semillas nativas es el hacer caminar las
semillas, el hermano Hugo Fernandez acerca de esto dice: “se camina llevando y
trayendo semillas de diferentes lugares y chacras, también se llevan y se traen sus
sabidurias culturales culturales de crianza”. Otro hermano de la comunidad de Allphayage
nos cuenta sobre como ha mantenido las semillas nativas hasta la actualidad:

Nawpagtaga paykunaga mujupurata sina tikraq kankuga a i, mujuta papa jallp’amanta

papa jallpa purichikganku a i?, ajinamanta mujuta mijurarganku a i, chaykunaswacha

flawpagtaga kusata puquchikganku a, aywisis fiugapis tikraniraq, kaymanta wasaman

(witura, sak’ani kay laduman) apani, kaymantaq wasamanta apamuni, warmiypaq

jallp’anmanta apamuni a, kaymanta paypaq jallp’anman apallanitaq a i [antes ellos

entre semillas sabian volcar, las semillas habian sabido hacer caminar de terreno de

papa en terreno de papa, de esa forma habian mejorado la semilla, con eso sera que

antes sabian producir bien, a veces yo también vuelco totavia, de aqui atras por

Witura, Sak’ani a esos lugares llevo, y aqui traigo de atras de los terrenos de mi mujer,

de aqui a su tierra de ella llevo también]. (Etrev. Efrachio Paco Choque, Allpayage

30/04/10)
El testimonio ratifica que una manera de mantener la variedad de semillas nativas es
“haciendo caminar’ de un lugar a otro, de terreno en terreno. El hermano Juan de Dios
afirma que el clima hace caminar la semilla: kay uramanta pataman apayku,
patjamantataq uraman apagamuyku jinapi mijurayku papa mujutaqga i [de aqui abajo

llevamos arriba, de arriba traemos abajo en asi mejoramos la semilla de papal.
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Por su parte el hermano Efracio afirma que la semilla también se cansa: “mujupis
sayk’unpuni a, ch’ichuyan chanta tunarallanfia, tunarapun manafia sumadta pugunchu [la
semilla también se cansa, pierde la capacidad de regeneracion, se vuelve pequefios ya no
produce bien]. (Etrev. Efrachio Paco Choque, Allpayage, 30/04/10). Este argumento lleva
a don Efracio a mejorar sus semillas de papa utilizando la siguiente sabiduria.

Yana runa papap mak’ankunpag mujunga a i, ajina yakupi chulluchina kasga chayta
almachiegasaq, chay primero wata jich’iysitusllaraq pugqunga chaymanta ghipantin
watapaqtaq astawan jatuchitachikfia puqunga, chaymanta yasta ghipan watapaqgraq
papa muju jina puquringa, chaymanta risin papa mujutawan khusgafia tarpusaq,
gjinata kaypi papa muju sayk’uptinga mijurayku kay mak’ankunmanta, chanta
watanpaq, watanpaga sumagta puqun a i. Chaymanta sumaq mujuga llugsin a i,
watantin watantin, yachanki jina papa mujupis saykKuripun. Kayjinata ruwayta
flawpaqtaga mana yachaqchu kani, kunan yachagani wakladupi jinata ruwagta
ghawaspa yachagakuni nugapis kikinta ruwachkani. Nawpagtaga imamantataq mujuta
allinyachinku nig kani, wagladullamanta apamuqg kani, jinallapi jukpi rikhuni jatuchik
mak’ankusmanta almaciegaq kasganku, juk pichga watapi libre allqu ufa jina
jatuchikta puqup kasga. [Es el mak’akanku (fruto), es la semilla de la papa yana runa,
asi en agua se habia sabido hacer remojar eso hay que almaciegar, eso el primer afio
va ha producir bien pequeiiitos para el siguiente afio un poco mas grandes ya produce
y para el tercer afio recién adquiere el tamafio de la semilla de papa, luego recién
junto con la semilla de papa voy a sembrar, aqui asi mejoramos cuando la semilla de
papa se cansa, luego afio tras afio produce bien. De eso bien sale la semilla afio tras
afo, como sabes la semilla de papa también se cansa. Antes no sabia hacer hacer
asi, ahora ya se, viendo en otros lugares he aprendido yo también ahora igualito hago.
Antes decia como hacen mejorar la semilla, de otros lugares nomas sabia traer, en asi
nomas una vez he visto que de grandes mak’ankus habian sabido almaciegar, en
unos cinco afos del tamafo de las crias del perro asi grandes habia sabido producir].
(Etrev. Efrachio Paco Choque, Allpayaqge 30/04/10)

Las comunidades de Allphayage y Lagaya también han desarrollado diversas maneras
para almacenar semillas de papa y maiz. En el caso de la papa existen dos maneras, una
se refiere al almacenamiento de semillas en las phinas y la otra esta relacionada con el
almacenamiento en los g'ayrus. Las dos maneras de almacenamiento de la semilla de la
papa permiten preservar la calidad de la semilla para el periodo de la siembra, como

sefalan el siguiente testimonio:

Juniopi papa mujutaga akllanchik a manaraq ghasachkaptin, mujuta pachallanpi
phinapi, wakintaq q’ayrupi wagaychayku a ghanuna kantullaman a, chanta ghipitaman
tiempitu kasganman jina papa warwichusman apayku a, wakin tarpunallapaqgfia
apayku. Yachana papa mujuta waqaychayta q'ayrupi, ancha ukhuman g'ayruykuptinga
ismuykapuq kasqa, chayrayku wakinga phinallapi jap’iyku, wakintagri g’ayruykuyku [en
junio seleccionamos la semilla de papa, la semilla almacenamos en la misma phina
otros almacenamos en q’ayru al contorno de la parcela de papa escarcabada nomas,
luego mas adelatada conforme haya tiempito trasladamos al barbecho de la papa,
otros para la siembra nomas ya trasladamos. Hay que saber almacenar la semilla de
papa en el g'ayru, cuando se almacena muy adentro del g’ayru habia sabido podrirse,
por eso algunos en la phina nomas conservamos, otros almacenamos en el g’ayru].
(Taller comunal Allphayaqe, 03/05/2010)

161



Una forma de almacenar la semilla es en la phina al contorno de las parcelas de papa
escarbada, la phina consiste en hacer un poco hoyo en forma circular luego en este
espacio se pone la semilla de papa y sobre el cual se cubre con paja y encima con tierra.
En la phina la semilla de papa se conserva bajo temperatura natural, estd expuesta a la
luz solar, con humedad y ventilado. Mientras que el g’ayru consiste en excavar un hoyo no
muy profundo, luego se pone al piso un poco de paja encima la mufia y luego se pone la
semilla de la papa para luego cubrirla por los costados y por encima con paja y mufia,
finalmente se lo tapa con tierra, no con mucha, pero tampoco con poca tierra, maychus
chayllawan dicen los hermanos de Allphayage (Obs. Allphayage, 18/06/10). El testimonio,
también hace notar que cuando el qayru se hace muy profundo la semilla tiende a
podrirse por eso algunas familias prefieren almacenar en phinas. Otro aspecto que llama
la atencion es el empleo de la mufia, esta planta es un poco amarga y tienen un fuerte

olor eso evita que entre a la semilla insectos y hongos.

La phina y el g’ayru no son los Unicos lugares donde almacenan las semillas de papa,
sino también almacenan en las viviendas sobre todo la papa waych’a, el por qué, nos
responde en siguiente testimonio: Waych’apa papa mujupuni ancha delicadu i, wakinpis
ancha ukhuman qayruykuptinga augakapun, tarpunapaqqa warwichu jallp’amanqa juk
killa u 2 3 simana kachkaptin apana (septiembre-octubre hasta noviembre) kusa mujutaga
[la semilla de papa waych’a es bien delicada, algunos cuando se pone muy adentro del
g’ayuru se ahogan, para sembrar es bueno trasladar la semilla faltando un mes 0 2 y 3
semanas en septiembre, octubre hasta noviembre]. (Taller comunal Allphayage,
03/05/2010).

Papa muju sumagta yachallantaq i, sut'itagga i, mana allin rinanpaqqa sut’ita muju
yaykun mana fisqaman jinachu, yachanchikfia machkha yaykunanta chayman jina
mujutaga churanchik, chaypi pisin chayga mana allinchu riwasun finchik i, chanta
wakapis saruykuytawan wafiurparichipun chay mujutaga i, chayqa sumagq sikritu i, allin
llamp’ituta waka mujuta sarurqun chayga mach’a wata kananpag, chay may allin sicritu
i [la semilla de la papa también sabe bien, es claro ¢no?, para que no vaya hien clarito
la semilla entra harto no es como se calculd, ya sabemos cuanto de semilla va a entrar
de acuerdo a eso disponemos, si en eso falta no nos va ir bien decimos, y cuando la
vaca pisando la semilla la mata, la desmenusa eso es para que sea afio dificil, eso un
buen secreto]. (Etrev. Efrachio Paco Choque, Allpayage 30/04/10).

Algo similar ocurre con la semilla de maiz, también al igual que en la seleccion de la
papa, la semilla de maiz tiene que ser los granos mas grandes y mas maduros, por lo
general las semillas de maiz son mazorcas con marlo grande. Como dice don Julian

Rasglido de la comunidad de Lagaya:
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Yachanapuni sara mujuta akllayta a i, sumaqg saras kanan tiyan, sumaq puqusqga,
kaygina ya, chanta nitag ismusgachu kanan tiyan, sumag sanitu chaytaq
wagaychanapaq sirwin ari, mana allinta ghawarikuspa akllarpanchik chayga
ismuykapullan a i? mana mujupag allinfiachu [hay que saber siempre pues seleccionar
la semilla de maiz, tienen que ser buenos maices, bien maduros como esto, y no
tienen que estar podrido, tienen que estar bien sanito eso sirve para guardar, cuando
seleccionamos sin mirarlo bien se pudre només ya es bueno para la semilla]. (Entrev.
Julian Rasguido, Lagaya 12/05/10)

El maiz es una de las variedades que mayor tendencia tiene a diversificarse conforme van
pasando las campafias agricolas, en cada campafia agricola el maiz gana una nueva
variedad, pero a veces pierde también una variedad. Esto segun la explicacion de la
autoridad de Lagaya se debe a que en la etapa de floracion del cultivo de maiz se observa
un jardin de flores de maiz de diversos colores: moradas oscuras, blanco, verde, amarilla,
etc. En la cosecha de las mazorcas de maiz, se aprecia la diversidad de coloracién de los
granos. En una sola mazorca e incluso en un solo grano se puede apreciar varios colores.
Don Demetrio autoridad de Lagaya cuenta que los abuelos dicen que el viento hace
caminar las flores de maiz por eso salen asi de diversos colores (C. P. Cochabamba
25/04/10).

Concluida la cosecha del maiz en la chacra, las familias de Lagaya trasladan, los
productos de maiz en cargas de costales, con la ayuda de caballos y burros a las
viviendas para el almacenamiento de estas variedades en dos modalidades, la primera
consiste en guardar en pirwas” en el patio de la casa durante dos semanas
aproximadamente para el secado, y la segunda consiste en guardar dentro de la casa, del
mismo modo que en la primera, también en pirwas, realizando un ritual llamado

Sunqgucha (ofrenda a las mama saras).

Wagaychanapaq pugquykunata sunquchallanataq, colasionwan o azucarwan, cocawan,
g’'uwawan, kapuwasqganchikwan sunqunchikmanta jurghurikuspa. Chayta churaykuna
pirwa chawpisituman p'alta rumisituwan tapaykuna na fAispa P’agula Mama ama
tukukug kunan kanki, ama yarghaymanta wafiuchiwankichu, ganfataq uywawanki.
[Para el almacenamiento de los recados como el maiz se sungqucha también, con
colacién o azlcar, coca, g'owa y con lo que tenemos pues, eso sale del corazén de
cada persona. Esos ingredientes se ponen al medio de la pirwa y se tapa con una
piedrita plana diciendo Mama P’aqula (hombre de la madre maiz) no te vas a terminar,
no me vas a matar de hambre, tu ya también me vas ha criar]. (Entrev. Anciana
Eustaquia Vega. Lagalagani 18/06/10)

Sunquta churakunchikpuni mana puquy utghayta tukurqukunanpag, q'uwitata
misk’itawan kukitatawan ima sunqu fAisqa puquyta wagaychachkaspa, pirwa
chawpiman, puguy wagaychanchik chay chawpisitunman a, gam awantanki muchunki
unayta fispa a, wata muyurinki, ama tukukunkichu wawasniykita uywawasqayku

"8 pirwa esta hecha a base reatas y cafias y sirve para almacenar productos de maiz
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kunanga ganpifiataq fiispa sunquchanchik [la ofrenda hay que poner siempre para que
el producto no se termine rapido, al medio de la pirwa donde guardamos hay al medio,
voz vas a aguantar tiempo diciendo, vas ha dar vuelta todo el afio, no te vas ha
terminar ahora, nos vas a criar a tus hijos ahora en vos ya también esta, diciendo
ofrendamos]. (Entrv. Elisa Enrriquez, Allphayage 03/05/2010)
Estos dos testimonios, evidencian la crianza mutua entre ayllu runas y productos de papa
y maiz. La crianza se puede apreciar cuando dice: “tu ya también me vas a criar’. Con

relacion a esto Rengifo (1991:103) sefiala:

Pero esta capacidad de cultivo o crianza no es un acto unidireccional que va de la

comunidad humana hacia los otros seres vivos, sino que compromete a todos, pues

aqui no se trata solamente de criar, sino también de dejarse criar, de cultivar al otro y

dejarse cultivar. Este dejarse criar, sugiere al mismo tiempo la nocion de incompletitud

de todos los miembros de la colectividad natural. Nadie se siente todopoderoso en la

recreacion de su vida. Todos nos necesitamos. (...).
Estos ejemplos, nos dan una idea sobre la riqueza de sabidurias culturales culturales de
crianza de la papa y del maiz que tienen los ayllu runas de las comunidades de Lagaya y
Allphayage. Con esta diversidad de sabidurias, mantienen hasta la actualidad, variedades
nativas. De acuerdo al repertorio de sabidurias culturales que tienen pueden decir qué
suelo conviene sembrar, con qué tipo de semilla, qué época es la mas apropiada sembrar
y cudl es el tipo de herramienta agricola a utilizarse en las actividades de la chacra. A
través de estas sabidurias culturales el ayllu runa obtiene cosecha sea cual fuese el clima,
el suelo, la semilla, etc. Pero toda esta crianza no lo hace sélo, siempre estd acompafiado
de la colectividad natural: practica la diversidad de sabidurias culturales culturales con la
ayuda y acompafiamiento de los abuelos, de los vecinos, de la Pachamama, de los cerros
Maranis. De ellos recibe la voluntad y la energia para seguir criando la vida de la papa,

del maiz, la agrobiodiversidad y la biodiversidad en su conjunto.

La diversidad de semillas de papa y maiz en las comunidades de Allphayage y Lagaya
han sido mantenidas gracias a la actitud de respeto, cuidado y carifio de los ayllu runas,
guienes desde siempre con su diversidad de sabidurias culturales culturales han
conservado sus semillas nativas mediante intercambios inter-familiares, haciendo mezclas
de diversas variedades en una misma parcela. Sus sabidurias culturales han permitido no
solo conservar la variedad sino también acceder a nuevas semillas y asi evitar la erosion

genética de sus variedades nativas.

En relacién a esto el hermano Hugo Fernandez (C. P. Toracari, 20/08/10) nos cuenta:
“nuestros tatas (papas o abuelos) conscientemente en momentos y circunstancias de las

actividades agricolas nos decian siempre trata de aumentar la variedad de las papas y
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maices, desde antes lo hemos hecho trayendo y probando continuamente nuevas
variedades de papa, la papa mas que todo traiamos de las alturas. Tienes que
enamorarte de las nuevas variedades, pero tampoco puedes obligarles a quedarse eso
solo depende del carifio que le des, pero si no quiere acostumbrarse simplemente
decimos esa semilla no quiere quedarse conmigo”. Por su parte el hermano Efracio Paco
dice:
Sayk’unpuni mujupis a, ch’ichuyan chanta t'unarallanfia, tunarapun manafia sumaqta
pugqunchu [la semilla también se cansa, cuando pierde su fertilidad se achican nomas
ya, se vuelven pequefios ya no producen bien]. (Etrev. Efrachio Paco Choque
Allpayaqe, 30/04/10)
En contraste con esta afirmacion del hermano Hugo, Julio Valladolid (1994:341) la
confirma que: “la cultura andina cria con dedicacion y carifio la diversidad en sus cultivos
y es gracias a esta peculiar forma de ser del andino, de ahora y de siempre, que los
Andes son considerados como uno de los lugares mas ricos tanto en nimero de especies

cultivadas como en formas dentro de cada especie (...)".

Del mismo modo, el autor ratifica que no sélo es importante conservar la diversidad de las
semillas de los cultivos nativos como la papa y el maiz y sus parientes silvestres, sino
también las sabidurias culturales culturales de crianza que han hecho posible esta
diversidad. Asimismo, el autor recomienda que las sabidurias culturales tradicionales no
deber perderse, constituyen junto con la diversidad de semillas, nuestro mas preciado

patrimonio cultural.

La préactica de estas sabidurias culturales en las comunidades de Allphayage y Lagaya no
se realizan de manera individual, se lo realiza en Ayni, Mink’a y Chuqu, a las cuales se las

conoce también como practica de reciprocidad.
4.2.9. Practicas de reciprocidad: ayni, minka chuqgo

La palabra reciprocidad significa: a cada “bien” o “mal’™, corresponde de manera
proporcional un “bien” o “mal” (Estermann 2006: 253). La forma tradicional de la
reciprocidad es uno de los principios éticos de todo obrar humano que se practica en las

comunidades originarias de Allphayage y Lagaya.

" Hay que advertir que las concepciones de “bien” y “mal” no tienen la misma acepcion en la cosmovision
andina como en la filosofia occidental. Es decir, en quechua por ejemplo no hay la palabra mal, sélo podemos
hallar el significado de la palabra “bien” como “allin”. A la palabra “mal” en quechua se puede interpretar como
“no bien” (mana allin), pero este significado no es una traduccion literal de la palabra “mal” (Estermann 2006:
253).
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Los principios de reciprocidad no se limitan a las relaciones interpersonales humanas
nomas, también tiene su vigencia en todos los campos de la vida, el cual tiene que ver
con multiples formas de reciprocidad: las religiosas, rituales, econémicas y hasta con los
difuntos (Ibid.: 252).

El principio de reciprocidad ritual implica la respuesta ritual reciproca, por parte del ser
humano, a los distintos elementos de la Pacha. Pero, el evento ritual no es sélo una
expresion festiva y ceremonial de la vida, sino el cumplimiento de un deber. El cual
muchas veces se efectlia mediante el despacho, el pago u ofrenda, éste es un tributo que
hay que abonar como recompensa reciproca por la generosidad de la Pachamama
(Madre Tierra), del Tata Inti (Padre Sol), de la lluvia, etc. En esta retribucién reciproca se
entrega simbdélicamente en forma de pago u ofrenda, la chicha, la llama, la coca, la quwa

etc. por los frutos recibidos (lbid.: 255).

Los pagos, el despacho u ofrendas se dan para pedir permiso y para agradecer por la
generosidad y el carifio de la Madre Tierra para con sus hijos, quién no solo cobija y
provee el sustento, sino que hace posible la vida de los hombres. El ritual es una
contribucién (un alcance o despacho) por parte de un grupo humano, para que los
espiritus protectores (Achachila, Apus, Pachamama) devuelvan reciprocamente el

bienestar familiar, comunal o personal.

En la concepcion de los ayllu runas, los desastres naturales (granizadas, seguias,
heladas, inundaciones) y accidentes o desgracias que ocurren en una familia, comunal o
ayllu, son interpretados como consecuencias de una falta de reciprocidad, por parte de
uno o varios de sus miembros de la comunidad, con respecto a las deidades del orden
cbsmico (Ibid.: 257).

Las practicas de reciprocidad laboral mas conocidas en la organizacién econémica de las
comunidades de Allphayage y Lagaya son el ayni, la minka y el chuqu. Las

caracteristicas de estas practicas seran presentadas a continuacion.

a. Ayni
La forma tradicional de la reciprocidad en el trabajo agricola es el ayni, éste se retribuye
con trabajo dentro de la misma rama de produccion (Harris 1987: 34): “Si yo te ayudo hoy

en la cosecha, tiU me ayudaras otro dia”. El ayni es, en el fondo, la ayuda mutua reciproca:
no es mas que devolver en trabajo la ayuda prestada por una persona o por una familia

en una determinada actividad. Esta practica, en las comunidades de Allphayage y Lagaya,
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se efectla por lo general en actividades agricolas, como la siembra, aporque de papa y
cosecha de productos, entre otras actividades.

En la comunidad de Allphayage al momento de la siembra de papa, los demas miembros
de la comunidad ayudaron a la familia del hermano Juan de Dios Colque, pero como
retribucién reciproca esta familia también les ayudé a los deméas o a los que a él le
ayudaron en el momento oportuno. La practica del ayni, como una forma de la
reciprocidad ancestral, garantiza que, entre los diferentes grupos humanos y sus
miembros de la comunidad, haya colaboracion por medio del intercambio justo y
equilibrado de bienes y favores. Ademas, fortalece las relaciones de convivencia en una
comunidad (Estermann 2006: 259).

Los ayllu runas, por lo general no trabajan la tierra en forma individual (familia) es
imposible por los factores climaticos y topogréficos, al respecto el hermano Mario Paco
(taller comunal, Allphayage, 01/05/10), dice: kaypiga aynipipuni trajakuyku, sapallaga
manalla awansanchikchu, chantapis tiempuwan sagirachikapunchik [aqui en ayni siempre
trabajamos, solo nomas no avanzamos, ademas con el tiempo nos hacemos dejar]. Por
eso generalmente se establecen convenios de ayni. La economia étnica no es
autosuficiente, nadie puede vivir de manera autosuficiente o de forma independiente,
sobre todo en tiempos de escasez y desastres naturales. Entonces, las relaciones
humanas se rigen por la correspondencia complementaria de actos y consecuencias
(Ibid.: 257-259).

No obstante, cabe recalcar que los convenios de ayni no solamente se restringen a
relaciones laborales y a intercambio de bienes, rige también en la familia entre padres e
hijos, el cual es una condiciéon social necesaria. Como compensacion por la crianza y
educacion de los nifios, éstos cuando se hagan adultos deben apoyar, alimentar y cuidar
a sus padres en la vejez. A esta forma de ayni se lo conoce con el nombre de reciprocidad
intergeneracional, al respecto el abuelo Alejo Paco nos dice: mana trabajullapichu
aynikunchik a, tukuy imapi aynikunchik i, wawaswanpis aynikullanchiktag paykuna
imaynatachus fiuganchik uywanchik kikillantataq uywawanchik ari i, chaypis aynillataq a
[no solo nos reciprocamos en el trabajo, en todo nos reciprocamos, con los hijos también
reciprocamos, ellos también nos crian igual que nosotros a ellos, eso también ayni nomas

es pues ¢,no?] (c.p. Allphayage 07/10/09).

Este deber mutuo asegura la sostenibilidad de la vida de los miembros de la familia, tanto

de los hijos como de los acianos; sin este compromiso, la vida intergeneracional estaria a
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la intemperie del desamparo y el abandono (Estermann 2006: 266). La reciprocidad
intergeneracional mutua es una forma de seguro social que garantiza seguridad en los
casos de de nifiez, de vejez, enfermedad e invalidez. Este sistema de ayuda mutua y
reciproca entre las generaciones se da normalmente dentro del marco de la familia que
incluye al menos tres generaciones, pero a veces también incluye tias y tios, primas y
primos (Ibid.: 266).

El ayni reciproco intergeneracional no termina con la muerte de los miembros de la
familia, sino que se extiende mas alla de ella; el recuerdo ritual y ceremonial en la tumba
de los abuelos, los papas, es un deber reciproco de sus hijos que se realizan en la

costumbre de Todos Santos.

La falta de devolucion del ayni, pone en peligro la convivencia comunitaria. Asimismo, el
ayni puede ser castigado - cobrado o retribuido de una u otra manera con el transcurrir del

tiempo.

b. Mink’a
Otra forma tradicional de reciprocidad en el trabajo agricola es la minka, el cual es
retribuido con productos (Harris 1987: 34). La mink’a consiste en solicitar ayuda a una
persona para la realizacion de un trabajo comprometiendo a cambio la retribucién por su
trabajo o mano de obra con un producto. Esta practica en el ambito de la agricultura por
ejemplo, se paga con el producto agricola. Es decir, en las cosechas de algun producto
agricola, se retribuye con una proporcion de lo cosechado en el dia. En realidad, la
cantidad y el tipo de retribucién depende del convenio entre el duefio que mink’a o solicita
el trabajo y el que acepta dicha solicitud. Al momento de formalizar la mink’a se negocian
las formas y la cantidad de retribucion. Al respecto un testimonio nos cuenta las razones

por los que un comunario realiza la mink’a:

Hago con mink’a cuando yo solo no puedo abastecerme en el trabajo, generalmente
hacemos con mink’a en el barbecho y en la siembra, en el barbecho porque hay que
hacerlo rapido para aprovechar las lluvias temporales porque cuando se va la lluvia ya
no se puede hacer el barbecho, el suelo se seca y se pone duro. También hago con
mink’a cuando mi terrenito es grande, solo nomas no puedo abastecerme, en la
siembra por ejemplo, hago con mink’a para no hacerme dejar con la época de la
siembra. (Hugo Fernandez, Laqaya 15/05/ 2010)

Se puede observar en el testimonio la mink’a es un trabajo mancomunado entre los
miembros de una comunidad. Asi la mink’a conviene entre parientes y vecinos cercanos,
pero también es una manera de reclutar trabajadores sobre la base de la vecindad y

dependencia mutua de aquellos que viven en una misma localidad (Harris 1987: 36).
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c. Chuqu
El chuqu es una practica de reciprocidad que convoca a todos los miembros del ayllu y/o
de la comunidad para la realizacion de una actividad. Esta practica de reciprocidad se da
con mayor frecuencia, por turnos y para todos en la campafia agricola de las siembras de
papa, maiz y trigo, el chuqu también se practica en otras actividades (Entrv. Hugo
Fernandez, Lagaya 10/10/09). Esta practica es una forma de prestacion de trabajo sin
calculo explicito de retribucion, una practica comunitaria muy difundida en los Andes
rurales de Bolivia, particularmente en el Norte de Potosi. El trabajo que presta una
colectividad a una unidad doméstica es sin un calculo preciso de deudas y retribuciones:
es una practica de reciprocidad sin retribuciones, la Unica renumeracion directa es la

comida ofrecida a todos los que participan ayudando en el chuqu (Harris 1987: 31).

Las practicas del chuqu, por lo general, se lo realiza en las siembras grandes. Las
personas y las unidades domésticas responderan evidentemente a las solicitudes de
ayuda suponiendo que cuando ellos a su vez necesiten ayuda, los demas responderan en
forma similar chuqu (Ibid.: 32).

A la practica del chuqu recurren generalmente aquellas unidades domésticas que estan
en condiciones de patrocinar fiestas comunales, porque el chugqu es un evento donde no
sélo se comparte el trabajo colectivamente y la comida, sino también se comparten bebida

y eso hace que el evento del chuqu se convierta en una fiesta comunal.

Sin embargo, no todas las unidades domésticas pueden auspiciar esta practica para cada
etapa del ciclo de cultivo. Cuando una unidad doméstica no tiene suficientes recursos, sus
chacras son cultivadas sin costo por la unidad doméstica que si puede auspiciar un
chuqu, éste envia a todos los participantes de su propio chuqu a cultivar los campos de la

familia o unidad doméstica de escasos recursos, una vez que hayan terminado el suyo.

La préactica del chuqu por lo general se realiza en aquellas comunidades donde la
organizacién de trabajos agricolas tiene una base mas comunitaria que otras. Esto da
cuenta de la existencia de un espiritu de ayuda y de la existencia de una generosidad
colaborativa (Harris 1987: 33 - 34).

A continuacion se presenta algunas formas de aprendizaje a modo de ejemplo y para ser
pertinentes con el enfoque del presente estudio, porque lo holistico no solo se restringe a
la diversidad de sabidurias culturales culturales sobre la crianza también esté relacionada
con las formas de aprendizajes. Estoy conciente de que este tema del aprendizaje de

sabidurias culturales es muy amplio y complejo, pero la presente investigacion su énfasis
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esta puesto en las sabidurias culturales culturales de crianza de papa y maiz por esa

razon solamente se presenta de modo general.

4.3. YACHAQAY: ALGUNAS FORMAS DE RECREACION DE SABIDURIAS
CULTURALES DE MAIZ Y PAPA

En las comunidades de Allphayage y Lagaya, se habla de yachaqay, palabra quechua a la
gue comunmente se atribuye el significado de aprender, aprender algo para la vida para
vivir, como el hermano Efracio Paco (taller comunal, Allphayage 02/05/10) dice: “mana ni
imata ruwayta yachayman chayga yarghaymantacha wafiupuyman a i?, yachaganapuni a
chakrata ruwaytaga, kunan juk jatunyaspapis imawantaq wawasta, tukuy familiata
uywasunmanri ¢i?” [Si no supiese hacer nada de hambre serd me puedo morir, hay que
aprender siempre pues a hacer la chacra, cuando uno crece con que criariamos a los
hijos y a toda la familia]. Ademas dicen “fiawpagmanta pacha ajina, tata awilusmanta
pachapuni ajinata ruwakuq kasqa, costumbripuni ajina a” [desde antes es asi, desde los
tiempos de los abuelos asi habian sabido hacer, la costumbre siempre es asi] (Efracio

Paco taller comunal, Allphayage 02/05/10).

En el momento en los que uno se sintoniza con los que saben (colectividad natural,
comunidad humana) se aprende, en el sentir lo que el otro siente y vive se aprende, al
vivir la experiencia se aprende; las sabidurias culturales sobre la crianza de la papa y el
maiz se aprende en un ambiente de respeto a la diversidad. Al respecto dice Rengifo
(2003: 132) “la recreacion es el modo de conversar y sintonizarse” con las practicas

colectivas que hacen a la regeneracion del Pacha”

En la recreacion de las sabidurias culturales son los sentidos: manos, la vista, la boca, los
oidos, el gusto, ademas de la memoria, el lenguaje; con los que se aprende la sabiduria.
Se aprenden: tocando las cosas en la chacra, probando, jugando, escuchando palpando
la tierra, las plantas, mirando el comportamiento de los animales, etc. También se hace la
chacra, cuando ella va pidiendo, por eso se dice “manaraq papapa lumanata
munasqachu” [todavia no habia querido la papa que se le aporque] también se dice
“paritataraq munarqa papapa i?” [lluvi todavia queria la chacra de papa no] (Obs.
Allphayage 07/10/10). La chacra se hace también cuando el clima, las sefias y entre otros,

van diciendo, van pidiendo.

> Sintonizacién, es lograr la empatia mutua. Pero no a todos nos es accesible lo mismo por la percepcion y la
emocion. Cada quien, segun su propia indole, percibe y se conmueve diferente. Esto se corresponde con la
caracteristica de la incompletitud que es propia de todos los seres del mundo vivo andino. (Grillo 1994:55)
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La memoria centrada en el recuerdo hace que la sabiduria brote para realizar cualquier
actividad en la chacra, la memoria colectiva hace que las sabidurias culturales estén en
constante recreacion. Las repeticiones o reproducciones mecéanicas, a cerca de esto
Valiente (1993: 35-38), nos hace notar que el aprender haciendo no es un acto mecanico
porgue involucra el sentimiento de responsabilidad con aquello que se estd aprendiendo,
implica la interaccién mutua. Por ejemplo para realizar una determinada campafia agricola
hay que mirar varias veces las mismas sefias, para la siembra de la papa se miran el
florecimiento de la Andrés Waylla, la salida de la Cabrilla; porque estas sefias te van

diciendo algo diferente segun las circunstancias del contexto y del tiempo.

La sabiduria sobre la crianza de la papa y el maiz en las comunidades de Lagaya y
Allphayage, dicen esta en todo el cuerpo del ayllu runa y en todo lo que le rodea.
Entonces, todo lo que se hace depende del didlogo entre ayllu runas, los indicadores
climaticos y lo que dicen los abuelos, los yachay y las deidades locales. Es el clima,
segun los ayllu runas, lo que orienta qué se va a hacer, al respecto dice don Alejo: “para
mandan, mana para kan chayqa tarpuna tiempupis kachun mana tarpunchikchu a,
paratapuni suyakunchik” [la lluvia manda, cuando no hay lluvia aunque sea tiempo de la

siembra no se siembra, a la lluvia siempre esperamos] (c. p. 09/10/09).

Cada ayllu runa tiene su modo de practicar sus sabidurias culturales y hacer producir sus
chacras; de criar las papas y maices. Una misma variedad de maiz, por ejemplo, es
criada de una manera diferente en la chacra de altura que en la chacra de las partes
bajas. Entonces, los ayllu runas, no reproducen un saber cultural, sino, muchas sabidurias
culturales culturales de diferente manera lo recrean acomodandolas a las particulares
circunstancias del territorio. En este marco no se puede hablar de zonas homogéneas, de
sabidurias culturales Unicas, de circunstancias uniformes, de aprendizajes iguales en las

comunidades.

Mostrar lo que saben los ayllu runas es una tarea constante al interior de la familia
particularmente de los abuelos y padres. Pero, cabe aclarar que ningun ayllu runa se
dirige por iniciativa propia hacia otro con la finalidad de ensefarle lo que debe. Lo hace
cuando la situacion lo amerita, lo hace cuando el hijo, la hija, el nieto o la nieta lo solicitan,
cuando persibe un error, cuando ve que su hijo tiene dificultades. Un nifio en la
comunidad de Lagaya estaba echando la canasta de maiz al costal y su papa al ver que
su hijo tenia dificultades para hacerlo se acerca y le ayuda, en el momento de dicha

ayuda el papa le ensefia como tiene que echar facil para no tener dificultades

171



‘kustalataraq q’impirimuy a waway, chanta facilta jich’aykunchik” [el costal todavia tienes

gue desdoblar pues hijo y luego facil lo vas echar] (Obs. 12/05/10).

Pocas veces dice asi hacemos, o asi se hace, porque él lo ha aprendido de diversas
maneras, porque ademas, sabe que las condiciones de su chacra son diferentes a las de
los demés, he ahi la diversidad de sabidurias. Esto coincide con lo que Cole y Escribner
(1977: 175), sostiene, el dice que los adultos raramente expresan una practica particular
en palabras o reglas; en vez de ello, hacen una demostracion de qué es lo que se debe

hacer”.

La sabiduria brota por lo general del hacer, se puede ver en los frutos de la chacra y no
en un discurso, refleja en uUltima instancia una manera de vivir en el territorio conservando
la biodiversidad para su subsistencia. Las maneras de recreacion de las sabidurias
culturales sobre la crianza de papa y maiz en las comunidades mencionadas, son
variadas, depende del significado que cada persona le dé; es decir, uno puede aprender
escuchando, mirando, tocando, de los suefios, de las plantas, de los animales, etc. Lo
interesante es que ninguna manera de recreacién se muestra mejor que la otra. Se las
vive como diferentes alternativas, los cuales nos guian hacia el runayay (hacerse

chacarero o hacerse agricultor).

Los ayllu runas recrean la diversidad de sus sabidurias culturales en la crianza de la
chacra de papa y maiz: viendo, haciendo, escuchando, jugando, probando, caminando,
imitando. No se ve ni se escucha discursear separada de su practica, sino dentro de una
vivencia) Rengifo 2003: 74). A continuacion se presenta tres de éstos a manera de
ejemplo solamente porque el enfoque del estudio es holistico y el aprendizaje de las

sabidurias culturales es parte de este factor holistico.
4.3.1. Mirando nomas he aprendido: Qhawaspalla yachagakuni yachaykunata

En la experiencia de los ayllu runas de las comunidades de Allphayage y Lagaya, se
aprende las sabidurias culturales sobre la crianza de la chacra en las actividades de la
chacra de maiz y papa, toda circunstancia de actividad es espacio de aprendizaje. No hay
separacion entre hacer la chacra de maiz - papa y el aprender, el aprendizaje no es ajeno

al cotidiano vivir. El hermano Juna de Dios Choque y Efracio Paco nos dicen:
Payqa yachagallan a (se esta refiriendo a su hijo), ghawarispa kikinta ruwan, fiawin
rikhun, rikhuytawan barbechan pacha payqa, jina jallp’a wanuchiy tiemputapis waligta

chhutumun payqga [el aprende nomas pues, mirando igualito hace, sus ojos ve,
después de haber visto barbecha, asi en la época del abonado de las parcelas harto
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cava el]. (Entrev. Juan de Dios Choque y esposa Elisa Enriquez, manta wiyacha,
Allphayaqe 27/04/10)

Allinta ghawagana yachananapaqqa a i?, kawsaypipuni Yyachagakunchik, a
kawsayman jina i, iscuyla ujinataq a, chaypi tioriapiraq yachagankuga i, chay jawa
jatunyaspa imaraq llank’ayman chay yachayfinkutaga churanku fisga nikunkuqga i
iskuylapiga, sumagta kunanmanta pacha yachagankichik allin profesionales
kanaykichikpaq kaymanta ghipaman. [Bien hay que mirar para aprender, en el vivir
siempre aprendemos, en la escuela es diferente, en ahi en teoria todavia aprenden
pues, después cuando crezcan recién van a poner en practica lo que estan
aprendiendo aqui asi nos decian en la escuela, van a aprender bien para que sean
buenos profesionales de aqui en el futuro]. (Entrev. Efracio Paco, Allphayage
04/05/10)
En este tipo de aprendizaje “mirando nomas se aprende”, el saber mirar es bien
importante, no un mero mirar conectado al sentido de vista nomds, sino es un mirar que
implica la conversacion del que mira con el evento del aprendizaje ejecutado. Aqui lo que
brota es un tipo de empatia entre el que mira y el evento que va a ser aprendido, por eso,
no es un simple mirar. Lo que se da, por lo general, es una condiciéon de incompletud por
parte de aquel que mira; es decir, el que mira se siente siempre faltante de sabiduria o es
aquel que no lo sabe todo, para aprender mas tiene que saber mirar, como en este caso

particular.

Pero quienes saben mas son los abuelos, quienes han vivido mas y de ahi su sabiduria
estd siempre abierta a compartir con los hijos, nietos y con los interesados en aprender
una sabiduria, del mismo modo, cabe aclarar que, no solo el que mira aprende, sino
también cuando te miran tu también aprendes, esto ocurre por ejemplo en la cosecha de
maiz; “el papa se queda mirando a su hijo pequefio de 6 afios de edad la forma como
aprende, cuando el nifio se da cuenta de aquello pregunta diciendo: “allillantachu
ruwachkani tatay?” [¢Estoy haciendo bien nomas papa?]’, el papa responde ari ari
wawitaqg ruwallay ruwallay atisqaykiman jina [si, si hijito has nomas de acuerdo a lo que
puedes] (obs. Lagaya, 12/05/10).

Otro caso muy ilustrativo, donde se puede ver que el aprendizaje no esta separado de la
ensefianza; se observo en la manta Wiyacha de la comunidad de Allphaye, al respeto una

madre de familia nos cuenta;

Payqa rikhuytawan ruwallan kikinta, aveces kayjinata ruwana waway, kayjinata ruwana
yacharichinapunitaq ah, ajina wiluk'utapis jap’inki, ajinanmanta, sino k'utuqakuwagpis
flispa yachachin papata allaytaqga. Ukhituman waway ama patallataga, patallamantaqa
papapa llugsiranpunman fispa, ajinata enkargarina, ruwana patapi, ruwachkaspa
yachachina, necesidadman jina. Papata asachkaspapis yura yuranta allarapunatagcha
ari mana yachachiqgtinqa. Ruwaypatapi ninrichkanapuni a i [el mirando hace igualito, a
veces le decimos asi se hace hijo, de esta forma se hace diciendo hay que ensefiar
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siempre, asi vas a agarrar el wiluk'u también, de esta forma, sino te puedes hacer
morder diciendo hay que ensefiar a escarbar la papa. Hijo no por encima nomas, si la
papa queda por encima nomas las papas se pueden salir, asi hay que encargar,
ruwana patapi sobre lo que se esta haciendo, cuando se esta haciendo hay que
ensefiar de acuerdo a la necesidad. Cuando se esta haciendo el primer aporque de la
papa saben cavarlo las raices de la papa nomas cuando no se les encarga bien].
(Entrev. Elisa Enriquez, Manta Wiyacha, Allphayaqe, 27/04/10)
De este testimonio cabe resaltar tres aspectos, el primero esta referido al carifio con el
gue se suele ensefiar las sabidurias culturales dentro del hogar en las comunidades como
es el caso de Allphayage. El segundo, se refiere al encargo, el cual, implica ensefiar no
s6lo dando Ordenes, sino también encargando esto se traduce en recomendar como tiene

que hacer. Y tercero, “ruwana patapi’ en el momento preciso del hacer la chacra.

El aprender mirando una sabiduria aqui se relaciona con la empatia, la incompletitud
conectado a las sensaciones y emociones conforme a la necesidad de las circunstancias
que lo van pidiendo. Este aprender tiene que ver mas con  “Llankhaspapuni
yachaganchik” [ejercitando siempre se aprende] (Entrev. E. P. Allphayage, 05/05/10).
Como Rengifo (2003:139) dice: rs una relacion filial de carifio y de respeto, tanto a lo que
se aprende como a los que ensefian. Restablecer la comunién entre aprendizaje y
ensefianza, entre la sensibilidad de los sentidos del cuerpo y la mente, entre sujeto -
objeto basada en una relacién de respeto o comunidn es un acto de descolonizacion
como dice Walsh (2009: 215).

La diversidad de sabidurias culturales culturales sobre la crianza de la papa en la
comunidad de Allphayage también entra por medio del saber mirar las karmillas, tal como
cuentan: karwilla sifia a, chay primusniy kabrillata gawaq kanku chayqunata gawaspa
yachakullanitag Augapis a i?, fawpagtaga kabrilla rikhurichkan chay tiemputaga niyapis
wanu apayfapuni kaq. [La cabrilla es sefia, antes cuando la cabrilla estaba brotando ya
habia prever el traslado del abono] (Entrev. Juan de Dios Choque, manta wiyacha

comunidad allpayage fecha27/04/10).
4.3.2. Ruwaspa yachakuni: haciendo he aprendido

Los ayllu runas dicen que también se aprenden las sabidurias culturales culturales de

crianza de la papa y maiz haciendo, al respeto en Lagaya dicen: “ruwaspapuni

yachaganchik a i, [haciendo siempre aprendemos pues ¢no?]. al respecto dice:
Wawaymanga mana entiendichinichu, sinu ruwaspa rikuchini imayta ruwanchik chayta

[a mi hijo no le explico con palabras sino haciendo le muestro asi se hace] (Zenon
Paredes, Laqalagani, 2009).
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La recreacion no se da solamente en el saber mirar sino también en el hacer. El hacer
compromete la practica, el ejercicio de la practica, “Jina purikusgaypi, trabajakusgallagpi
papata puquchiyta yachakuni [asi caminandome nomas, trabajandome nomas he
aprendido a hacer producir la papa]. (Obs. Juan de Dios Choque, Manta Wiyacha
comunidad Allpayage 27/04/10).

Los nifios, tanto en la comunidad de Allphayage como en la comunidad de Lagaya,
acompafan a sus papas en las tareas de las diferentes actividades; con relacion a la
chacra, los niflos y nifias observan o miran las sabidurias culturales que se estan
poniendo en la practica. Es el caso de la siembra de papa, por ejemplo en la comunidad
de Allphayage, un nifios de 12 afios de edad se quedd en la siembra de papa ayudando,
haciendo de wanero, en algunas ocaciones alcanzaba la semilla a las semilleras, otros
ratos acompafiaba la yunta de bueyes junto a su padre conversando y preguntando. Se
podia obserbar que el nifio ponia en practica su interés para aprender lo que estaban
haciendo los demas. En otro momento después del almuerzo, durante la siembra recibia
consejos de su abuelita (obs. Siembra de la papa en la Manta Wiyacha, Allphayage
07/10/10).

El aprender haciendo, como otra de las modalidades de recreacion de sabidurias, se hace
en la vida misma nos dice Rengifo (1991: 113). Este modo de aprender recreando, se
revitaliza’® toda vez que el nifio hasta hacerse adulto, ejercita participando en
circunstancias con acontecimientos similares. La autonomia y la definicion de la edad
para realizar estas actividades dependen de la necesidad de las circunstancias de la vida;
es decir, hay nifios y nifias que aprenden a realizar estas actividades con los miembros de
misma generacion, pero también hay casos en los que aprenden a muy temprana edad

por necesidad, tal como cuenta el hermano Juan de Dios:

Jina purikusgaypi chakrata ruwaytaga yachakuni, yasta jatitun kasqaymantaga
Augallafia de por si yuntata llamk’ayta munaq kani, jinapi, jinapi yasta yuntataga
sujitanifia, kay kurag waway jina yuntataga sujitagfia kani, imaraykuchus fugaga
wagcha wifiakuni mamallaywan, necesidad obligawan, imanaymantaq karga [asi
caminandome nomas he aprendido a hacer la chacra, cuando he crecido un poco
mas, yo nomas ya de por si he querido arar con la yunta, en asi en asi nomas la yunta
ya podia sujetar, porque yo he crecido sin papa con mi mama nomas, la necesidad me
ha obligado, qué podia hacer]. (Entrev. Juan de Dios Choque, Manta Wiyacha,
Allpayaqe fecha27/04/10).

Este testimonio, hace notar que en Allphayage, nada es homogéneo; ni las formas de

aprendizaje, ni las edades para aprender algo, estan pre-establecidas automaticamente,

"6 este concepto es utilizado por Rengifo (1991: 113)
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responden a una dinamica cultural, a un clima determinado, a un suelo cultivable, a una
chacra diferente etc. Los aprendizajes en la practica o aprender haciendo siempre esta
condicionado por las circunstancias y las necesidades de subsistencia.

Cuando se afirma que también se aprende haciendo, hacemos referencia al “saber criar”
haciendo (Rengifo 1991: 114) y no solamente a las destrezas manuales y fisicas, sino a
todo aquellos que compromete saber hacer algo, porqgue no es un mero acto, sino todo un
compromiso y responsabilidad con lo que se hace. Dejarse criar es una manera de decir a
aquello que se deja hacer; es decir, cuando una chacra da buenos resultados es que se
ha dejado criar, porque también hay chacras que no dan buenos resultados entonces,
usualmente se escucha decir en quechua que: “kay jallp’aqa nicha papatachu munarqa
kay wataqa” [este suelo no ha debido querer la papa este afio], esto quiere decir que, tal

vez este suelo no queria que se la siembre.
4.3.3. Pukllaspalla yachakuni: jugando nomas he aprendido

Pukllay en la vision del ayllu runa, quiere decir juego, por un lado, el pukllay no solo tiene
gue ver con el cotidiano de nifios y nifias, sino también atraviesa la cotidianidad de los

jovenes y adultos; incluso de los ancianos.

Por otro lado, el pukllay que practican los nifios y nifias lo realizan en contacto con la
naturaleza: con la lluvia, el viento, la tierra, los cultivos, el frio, el calor, la escasez, la
abundancia, la tristeza, la alegria, etc. Todas estas situaciones los nifios y nifias junto a

sus familias sienten y vivencia. Al respecto Rengifo dice:

Jugar, para el nifio andino, es coparticipe de la vida familiar y comunal, es sintonizarse

con las circunstancias de la vida natural, humana y sagrada; es sentirse uno mas de la

actividad regeneradora. (Rengifo 2001: 16)
El aprender jugando se desarrolla al ritmo de la chacra y de la propia naturaleza, no hay
juegos aislados de las actividades de la chacra. La practica de los juegos por parte de los
nifos, siguen el ritmo de las actividades de la chacra, de ahi que se escucha
frecuentemente decir “pukllaspa jinalla yachagani chakra ruwaytaga” [como jugando
nomas he aprendido a hacer la chacra] (comunicado personal. escarbe de papa Efracio
Paco, Allphayage 08/05/10). También, Hugo Fernandez dice: “yachapayaspa,
yachapayaspalla wakinga yachaganchik imata ruwaytapis” [imitando, imitando nomas

algunos aprendemos a hacer cualquier cosal.

Algunos juego que practican los nifios les permiten acompafiar y compartir la vida junto a

sus padres, a sus parientes, a sus vecinos y a su ayllu. Al tiempo que juegan aprenden a
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hacer la chacra. Eso hace que el aprender jugando no esté separado de la vida cotidiana,
sino mas bien estan articuladas en la mayoria de los quehaceres de la comunidad. Al
respecto: “Riy uwijata kutirichimuy pukllarikug jina ya waway?, uwija ufitasniykiwan
pukllarikunki a ya” [anda a hacer regresar la oveja como a modo de jugar ya? ¢ Con las

crias de tus ovejitas te vas a jugar ya?] (Obs. Manta Wiyacha, Allphayaqe, 08/10/09).

Algunos juegos de algunos nifios y nifias en la comunidad de Allphayge esté articulada a
la diversidad de actividades cotidianas. Esto se pudo observar por ejemplo en la cosecha
de papa: la hija del hermano Juan de Dios jugaba percando el wathia hornito, miestras su
mama también hacia lo mismo, su papéa le hablé y le dijo: wathiyachkankichu waway?,
wathiyay wathiyay mamaykita atipaykuy [estas haciendo wathiya hija, has la wathiya, has
la wathiya ganale a tu mama] (obs. 29/04/2010).

Otros nifios y nifias también juegan a realizar la chacra dentro de las parcelas de
sembradio cuando estan sembrando, cosechando o aporcando sus papas. Juegan a
hacer caminos cuando estan pasteando las uywas (animales), juegan a construir casas
cuando sus padres estan realizando esa misma actividad, juegan imitando ser
autoridades, juegan a cocinar, juegan a tejer, a hilar, etc. De esta manera los nifios

acompanfan las actividades de sus padres, de sus vecinos y de su ayllu.

Desde esta perspectiva, se puede afirmar que el aprender jugando por el que la mayoria
de los nifios en Allphayage y Lagaya pasan es un continuo aprendizaje, por eso el juego
muchas veces permite aprender la diversidad de sabidurias culturales culturales sobre la
crianza de la papa y maiz, porque las actividades de la crianza estimulan la recreacion de
la diversidad de juegos en consonancia a los momentos de la vida cotidiana. Un

testimonio sobre la cosecha de maiz es muy ilustrativo:

(...) wawasqa pukllanku a chakrata ruwachkaptinchik, ajinata, wawa kachkaspaqa
pukllaspa, tapurikuspa, ghawaspa imatapis ruwaytaga yanapakunchik a i, gayna
rikunki jina, kay ch’litayga sarata t'igpaptiy fiugawan khuska payga t'igpachkallantaq
manachu, icha tukuy jinata wiflakunchik, pukllaspataq yanapakuspataq i, chaytaq
wawaspaqqga sieprepuni juch’uy t'ipina ruwana i [Las wawas juegan cuando estamos
haciendo la chacra, asi, cuando uno es nifio jugando, mirando, preguntando aprende a
ayudar en lo que estamos haciendo ¢,no?, como has visto ayer por ejemplo cuando yo
estaba deshojando el maiz, este mi pequefio también esta haciendo conmigo, casi
todos asi hemos crecido jugando y a la vez ayudando a nuestros papas, por eso
siempre hay que hacer pequena t'ipina para ellos (Lagaya 13/05/10).

Los nifios ayudan jugando a sus padres en las actividades tanto del hogar, como en las
chacras, el juego es una manera de aprender a criar la chacra, pero al mismo tiempo el

juego brota de las actividades que realizan los papas en su cotidiano vivir. Porque desde
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gue nacen incluso durante el embarazo las mujeres llevan a sus hijos y los involucrar en
toda la campafia agricola. El aprender y jugar es paralelo, aprenden y juegan, trabajan y
juegan al mismo tiempo. Esto puede ver por ejemplo en una llamada de atencion que le
hace la hermana Elisa a su hijo: apurata wakata ghatiqamuy pukllachkankirag, tatayki
k’amiwasun laqghaykuchkanfia [rapido arrea la vaca, estas jugando todavia, tu papa nos va

llamar la atencion, ya se esta haciendo de noche] (Obs. Allphayaqe 29/04/2010).

Los elementos del juego lo toman de la madre naturaleza, tales como las piedras, la tierra,
las plantas, los animales etc., estos elementos constituyen los personajes de los juegos,
cuyos significados se lo dan de acuerdo a las circunstancias del juego con los cuales
practican diferentes sabidurias culturales de sus padres, de esa manera se van
preparando para la vida en el ayllu. La nifia que jugaba a la wathiya por ejemplo tomé los

terrones mas pequefios de tierra de la parcela de papa para percar su hornito.

4.4, RISPETU CHINKAPUCHKAN TUKUYMAN, TUKUY IMAMAN (SE ESTA
PERDIENDO EL RESPETO A TODOS Y A TODO)

Los ayllu runas de los ayllus: Urinsaya, Qhullana (Allphayage) y Cabildo Chirimira
(Lagaya) de la provincia Charcas del Norte de Potosi, identifican al respeto relacionado

con la educacion como un valor fundamental a considerarse en estos tiempos.

El concepto de respeto en el caso de la presente investigacion comprende 4 aspectos, el
primero tiene que ver con la reverencia intergeneracional entre la generacion de los
jovenes, nifios y ancianos, se trata de analizar la importancia del ser y de la sabiduria de
la generacion de los ancianos como fuente de vida para la generacion presente y futura. A
este aspecto los ayllu runas se refieren con el concepto de respeto tukuyman [a todos].
Este tukuy son en primera instancia los ancianos y en segunda instancia, esta el valor del

saludo en la convivencia humana y estos con la colectividad de la naturaleza.

El segundo aspecto, esta relacionado con las formas de relacionamiento entre los ayllu
runas de las comunidades de los ayllus originarios y el territorio a fin de mantener el
equilibrio de la biodiversidad de Allphayage y Lagaya. Al cual, se refieren con el concepto
respeto al kawsay. Esta categoria esta compuesta por dos sub categorias: 1. no hay

respeto a nuestro kawsay, 2. manafna tiempunpichu ruwanku [ya no hacen en su tiempo].

El tercero, se refiere al rol de la escuela en la erosion del respeto al ayllu runa y sus

sabidurias. El argumento a esta afirmacién se resume en estas tres sub categorias: 1.
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Nuqallapifia kasgay tukukuchun: que en mi nomas ya se acabe lo que soy, 2. ¢acaso

quieres ser ignorante como tu padre?

Conozcamos dentro de estos aspectos los motivos por los que se llegd a estas
condiciones y situaciones en las comunidades y las escuelas para analizar los factores
gue repercutieron y luego expresar, con el Ultimo aspecto, algunas alternativas o caminos

para la recuperacion del respeto.

Estos aspectos salen de dos testimonios que corresponden al hermano Efracio Paco de la
comunidad de Allphayage y el hermano Quintin Cuchusa, de Lagaya.

Kay comunidadeshinchikpi rispitu chinkapuchkan, magt'amanta jinallatag wawamanta
tukuyman tukuy imaman respetu chinkapuchkan. Mana saludakuspallafia purinku,
mana respitu kanchu jatuchik runaman, manafia yachaywasipi yachachikfinkuta
respitankuchu, comunidadpag kustunbrisninta mana respitankuchu, fiuganchikpurapis
mana rispitu kanchu, astawanpis awilusta mana respitankuchu. Pikunachus
yachaywasiman saruykugkunaqga jinallatag kay kunan tiempo yachakugkunaga
yachayfiinkuman jinallafia puripunku, wijustaga manafia ni imapaq walichiwaykuchu.
[En nuestras comunidades se estd perdiendo el respeto, los jovenes y nifios han
perdido el respeto a todos y al kawsay. Caminan sin saludar, no respetan a los
mayores, no respetan a sus profesores en la escuela, no respetan las costumbres de
la comunidad, entre nosotros no nos respetamos y peor aun a los abuelos no se
respeta. Quienes han pisado la escuela y los que ahora estan en la escuela caminan
de acuerdo a lo que saben nomas ya, a los viejos ya no nos hacen valer para nada].
(Efracio Paco y anciano Pedro Enrriquez, Taller comunal, Allphayaqe 07/10/09)

Comunidadisfiinchikpi p’achamamanchikman, qgaranasman, puquykunanchikman,
p’achanchikman, autoridadisfiinchikman, awilusfinchikman ima manafa rispitu
kanchu, kay pacha kawsayninman mana kanchu rispitu, ima p’unchaypis imatapis
ruwallanchikfia [Ya no hay respeto a nuestra madre tierra, a las practicas rituales, a
nuestros cultivos nativos, a nuestra ropa, a nuestras autoridades, a nuestros abuelos
en las comunidades, no hay respeto a los tiempos de esta pacha, cualquier tiempo
hacemos nomas cualquier cosa). (Ent. Q. C. M., Autoridad originaria, Segunda Mayor,
Cabildo Chirimira, 10/10/09)

4.4.1. Se esta perdiendo a los abuelos
* A'los abuelos ya no nos hacen valer para nada

Respeto significa en quechua yupaychay, el cual actualmente, ya no se lo usa para
referirse en reverencia a los ancianos, este lenguaje se usa mas en las practicas rituales,
es un lenguaje ritual. En este sentido respeto a los abuelos es el signo mas sagrado de la
vida comunitaria en un ayllu. Los abuelos con sus sabidurias culturales han sabido
mantener no solo diversidad de plantas nativas como la papa y el maiz sino también han
preservado el equilibrio hasta la actualidad, por medio de la crianza de la biodiversidad
local. Pero al mismo tiempo los abuelos son fuente de la sabiduria tradicional del cual nos

alimentamos todos. Sin su sabiduria a estas alturas de la vida estuviéramos con poca o
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sin nada de soberania alimentaria. Son ellos quienes desde siempre han sabido sostener
la soberania del ayllu.

El precio que las comunidades originarias han tenido que pagar para ser considerados
parte de la nacién colonial primero y luego de la nacién republicana son varias, entre las
gue se puede destacar es la pérdida del respeto a todos. El hermano Hugo Fernandez de
la comunidad de Chirimira, hace esta reflexion: “antes habia respeto, con la imposicién de
otros modelos a nuestros territorios han traido la falta de respeto, todo ajeno ha sido
metido despreciando nuestro kawsay y ahora eso estamos pagando todos, aqui por
ejemplo la desaparicién de las mantas, el decir soy ignorante es una prueba de lo que te
digo”.

Segun la visién de los ayllu runas, la vida en las comunidades ha cambiado, el argumento
es que: “el tiempo esta cansado”, “la tierra también se esta cansando”. La vision actual
sobre el sentido de la educacion asociada con la vida, afecta a los modos de vida local de
las comunidades, ésta se refleja en el hecho de que las wawas y los jovenes de estos
tiempos ya no quieren vivir en el campo: “a las ciudades nomas ya se quieren ir, eso
nomas ya estan mirando” dicen los ancianos de la zona. Lo que mas se escucha decir a
los jovenes es: “me voy a ir a la ciudad, aqui ni la tierra ya no quiere producir’

(Comunicado Personal de Abel Chamani, Toracari 21/06/10).

En este marco el primer quiebre del respeto a los ayllus originarios se di6 con la llegada
de la colonizacion, en ese entonces los hermanos originarios pasaron de naciones
originarias a esclavos-siervos del patron hacendado. Segun los datos que muestra Mesa
(2003: 657), en Historia de Bolivia: “Los grandes propietarios, particularmente en el

altiplano y el valle, controlaban en latifundios mas del 95% de las tierras cultivadas”.

Desde el punto de vista de la historia boliviana el “indio” dependia totalmente del
hacendado, cultivaba una pequefia parcela a cambio del salario, hasta 1945 se mantuvo
el pongueaje. El originario estuvo atado a un sistema en condiciones de semi-esclavitud
gue obligaba a trabajos no remunerados del colono, generalmente hasta en la ciudad se
trabajaba a favor del propietario de la hacienda, el hermano Orellana (Entrev. Lagaya,

12/05/10), cuenta esta situacion asi:

Todo teniamos que hacer para el patrén, hasta Oruro llevaba los productos, alld me
guedaba haciendo maiz pelado y todo lo que me ordenaba hacer para el patron, asi
era antes. A la fuerza patrunpaqg ruwana kag, fiisganta llagtapiga ruwachiwaq kayku,
llakiyta purigkayku ni maypi pufiuykunayuy, ni piman k’umuykunayuq llakiyta puriq
kayku [a la fuerza habia que hacer para el patrén, lo que decia nos hacia hacer en la

180



ciudad, una pena caminabamos sin tener donde dormir, sin poder acudir a nadie, una

pena andabamos].
Esta situacién se intentd revertir con la reforma agraria de 1953; sin embargo, la
consecuencia de esta reforma a lo largo del tiempo fue gestando poco a poco el
minifundio, con el que las mantas de propiedad colectiva se transformaron en pequefas
parcelas de propiedad privada e individual que contintan dividiéndose con la herencia de
padres a hijos. Esta situacién puede dar cuenta del quiebre del respeto entre humanos y
de estos con la naturaleza porque no solo se transformaron las relaciones entre originario
y hacendado sino también las unidades productivas originarias sufrieron
desmembramientos ecoldgicos con la incorporacion de los monocultivos, papa holandesa,
papa doble hache, ademas ellos promovieron la siembra de una sola variedad en las
parcelas, de esa manera, en algunos lugares erocionaron el cultivo asociado por ejemplo.
En Lagaya pas6 esto por ejemplo, hoy por ya casi nadie conserva la papa nativa, la

mayoria siembra variedades exéticas como la papa holandesa, doble hache.

Una de las consecuencias que este modelo liberal produce es la casi total exclusion del
rol de los ancianos en la preservacion del respeto al modelo ancestral, provocando una
ruptura intergeneracional entre jovenes, adultos y abuelos. El rol de los ancianos en las
organizaciones originarias se devalla haciendo ver a estos como obsoletos, sin sentido
de vida futura. En el siguiente tema que trata sobre el saludo se presentan las pruebas de

lo que se acaba de afirmar.

Una consecuencia que desencaden6 este modelo liberal en las relaciones
intergeneracionales en las comunidades, es la pérdida del respeto reflejada en la falta de
reverencia a la sabiduria y experiencia de los ancianos. Los ayllu runas de Allphayaqge,
cuentan que en esas épocas las autoridades originarias han sido desvalorizadas y
desacreditadas bajo el calificativo de indios. Los dirigentes jévenes no solo no hacian
valer la opinién de los abuelos sino que ridiculizaban sus consejos tratandoles de Aawpa
testamento. Muchos de los jovenes y adultos que asumieron el cargo de dirigentes los
gue tenian ojos (sabian leer y escribir), esto hizo que los cargos para autoridad en la
comunidad rompieran con las formas locales de consenso, de turno rotativo, la autoridad
carismatica con todo habia quedado simplemente relegado (Comunicado personal de
Abel Chamani y Elias Vargas, Toracari 17/05/10). El rol de los ancianos en esta nueva
manera de organizacion sindical es limitado porque el ejercicio del cargo demandaba

saber leer y escribir, lo cual imposibilité a los ancianos sabios a acceder a estos cargos de
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autoridad. Con todo esto el aprendizaje intergeneracional respeto al ejercicio de la

autoridad originaria también se vio afectado, e incluso extinguido.

Otro aspecto importante, en lo que se refiere a la pérdida del respeto intergeneracional es
la desvalorizacion de la sabiduria de los abuelos con relacién a la crianza de la chacra.
Muchos afios de experiencia de los abuelos es puesta en cuestion cotidianamente. La
incorporacion de nuevas variedades de semillas transgénicas junto con todo el paquete
tecnolégico y quimico, promovida por la revolucién verde, puso en cuestion la practica de
la cultura y agricultura tradicional de los abuelos. Una agricultura tradicional que desde
siempre fue el sustento de vida familiar comunitario, se volvié por un corto tiempo,
dependiente del mercado en cuanto a insumos como semillas y abono y agroquimicos, a
fin de obtener ingresos econdmicos. Esto pasd por ejemplo en la comunidad de
Allphayage, la variedad de papa nativa en esta comunidad estuvo al borde de sustiuirse
por variedades exoticas, pero se dieron cuenta a tiempo y ahora estan recuperando sus

variedades nativas y desapareciendo poco a poco las exoticas.

La opcion por lo nuevo en contra de lo pasado, en el caso de las comunidades de Lagaya
y Allphayge es todavia el talon de Aquiles del establecimiento actual de la TCO, cuyo
principio es reconstituir el sistema de ayllu ancestral. Si bien, en términos organizativos se
volvio al sistema de ayllus en la practica el rol de los abuelos contindan relegados de
estos espacios. Hoy estas comunidades son ayllus pero sin el protagonismo de los
ancianos, a pesar de la organizacion originaria, los consejos de los abuelos siguen
invisibilizados. Un participante de la reunién comunal dijo: ayllu fisgalla kanchik nitaq
jatuchik tatasta walichinchigtaqchu [en vano somos ayllu, pero no hacemos valer a los
abuelos]. Esta es una de las razones por las que la fraccidbn joven aun continua
desvalorizando a los ancianos. Esta situacion se puede ver en las reuniones comunales
donde la opinién de los ancianos mayores expresadas desde su propia cosmovision es
poco 0 nada tomada en cuenta, es simplemente ignorada y no escuchados. De ahi que
muchas veces se escucha decir: awilitu parlakuchkachun, ama kasuychikchu [el abuelo

gue se esté hablando no le hagan caso].
* Caminan sin saludar, no saben el respeto

El saludo en las comunidades de Allphayage y Lagaya es una manera de expresar el
respeto. El evento del saludo expresa simpatia y contacto en el evento de la convivencia
entre la colectividad humana. El saludo segun el hermano Hugo Fernandez, es aquello

gue pone en contacto con los demas, es aquello que hace que te relaciones con todos los
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seres del pacha: “saludando expresas respeto, saludar es respetar, el saludo nos contacta
con los demas, con el saludo comunicamos respeto, pero no solo se saluda a las
personas, a las personas mayores, también se saluda a la Pachamama pidiendo permiso

y agradeciendo por todo lo que nos da”.

El saludo posibilita las inter-relaciones entre humanos y estos con la naturaleza, por eso
el saludo en las comunidades es uno de los valores mas importantes que permite la
celebracién del evento del respeto. El saludo expresa cortesia convenida entre el que
saluda y el que recibe el saludo. El saludo es algo que no se impone por ninguna de las

dos partes, porque es la manifestacion del carifio.
Por su parte Grimaldo Rengifo afirma que el saludo es:

El saludo es rito, una manifestacion emotiva que renueva y anuda, cada vez que se
repite, la realidad de la comunidad. Sin saludo la comunidad no existe. El saludo no es
solo a los humanos, involucra a las deidades y a la naturaleza, es una manifestacion
de respeto al ayllu en su conjunto y una renovacién del afecto entre los que se
quieren. Es también una manera de regenerar la vida luego de un conflicto, es
convocar la armonia debilitada por algin acontecimiento nefasto y una manera de
desearnos que nos vaya bien a todos, el saludo por ello esta al inicio y al final del
ritual, es el gesto que ayuda a recrear la vida a plenitud (2008: 6).

Desde esta perspectiva, la finalidad de este apartado es hacer conocer el saludo en sus

dos dimensiones: el saludo inter-generacional y el saludo a la Pachamama.

El saludo inter-generacional, consiste en la expresién del respeto por parte de la
generacién joven, nifios hacia la generacién de los adultos mayores. De acuerdo a lo que
cuentan los hermanos de Allphayage, antes el saludo a los abuelos era uno de los valores
mas practicados en la comunidad, el saludo antes no expresaba como hoy “buenos dia,
buenas tardes y buenas noches”, por lo general saludaban diciendo: “jatun tatay, jatun
mamay, tiyuy, tiyay”. EI hermano Efracio Paco dice que el saludo no era como ahora, era

diferente, en sus propias palabras:

Saluduga jukjina karga, tiyuy, tiyay, jatun tatay, jatun mamay fispa runap laduntaga
pasana kag, kunanllafiaman wintia, wintardi fiispa saludakunchik, imachus chay
kanpis, imafiiytachus munanpis ajinata saludakullanchikga i, chantapis sumbriruta
lluch’urakuspa saludakuna kaq, kunan pitachus saludachkankupis mana yachakunchu,
buen dia, buen tarde fiispa pasarallankufiaga i. [era diferente el saludo, tio, tia, papa
grande, mama grande, diciendo habia que pasar por su lado de las personas, ahora
ya nos saludamos buen dia, buenas tardes diciendo, qué sera eso, qué querra decir
asi nos saludamos ¢ no?, ademas, habia que saludarse sacandose el sombrero, ahora
no se sabe a quién se esté saludando, buen dia, buen tarde diciendo se pasan homas
ya]. (Efracio Paco, Allphayaqge 29/04/10)
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Las formas del saludo expresando buen dia, buenas tardes, segun el testimonio son
incorporaciones recientes. Esta manera de saludo es un préstamo del castellano.
Mientras que el saludo de antes expresa una relacion de convivencia, de pertenencia, de
parentesco al ayllu y a la familia. Se decia tio no necesariamente porque hubiese
parentesco sanguineo, sino porque ello significaba respeto, por respeto a cualquier
persona en el ayllu se dice tio, tia, y a los ancianos jatun Tatay, jatun mamay.

La expresion del “buen dia y buenas tardes” refleja una actitud individual dentro de las
relaciones de convivencia que son las de un individuo separado del tejido de la
comunidad. Por eso el testimonio afirma que: no se sabe, cuando se esta saludando, a
quién va dirigido el saludo. Los ancianos observan esta situacion como uno de los
indicadores de la pérdida del respeto que se vive cotidianamente en las comunidades por
parte de la generacion presente. Acerca de esta situacion, una autoridad de la Alcaldia de

San Pedro muestra su preocupacion con estas palabras:

Kunan tiempuga ni saludupis, nitaq respetu kanchu, manapis runachu kasunman
jinallafia pasarparinku, mana autoridadta comunidadfiinkupiga rispetankufiachu, mana
saludaytapis yachankufiachu [en estos tiempo ya no hay el saludo ni el respeto, como
si no fuéramos personas asi nomas ya pasan por nuestro lado, ya no respetan ni
saludan a las autoridades en las comunidades]. (Macedonio Paco, Honorable Alcalde
del Municipio de San Pedro de Buena Vista, Toracari 10/10/09).
Este testimonio hace notar, el extravio del saludo como un signo de respeto, también
hace ver la fuerte desvalorizacion por parte de los jovenes hacia los ancianos y las

autoridades en las comunidades.

Un aliado importante que incide en esta situacion es la trasformacion de la organizacién
originaria al sindicalismo campesino, fruto de la reforma agraria de 1953. Esta nueva
organizacién social ha contribuido en la desvalorizacion del rol de los ancianos en la
democracia comunitaria ignorando sus consejos, su participaciéon en las decisiones
locales. Dicha organizacién promueve un nuevo tipo de liderazgo basado, primero en el
grado de instruccién y segundo en la edad, eso hace que el respeto y saludos a los

ancianos vayan cambiando en detrimento del saludo como signo de respeto.

El saludo a la Pachamama, es uno de los valores mas importantes que se encuentran en
peligro de extincién actualmente. No solo los nifios y los jévenes estan erosionando esta
practica ritual, sino también lo hacen los adultos, solo los ancianos son quienes practican

el saludo y agradecimiento a la hora de realizar sus diversas actividades.
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El saludo a la Pachamama, consiste en saber pedir permiso a la hora de iniciar las
actividades, este permiso se manifiesta por medio del ritual de permiso, en algunos casos
en otros a través de acullico con hoja de coca. El saludo no solo se expresa al inicio del
ritual sino también en las conclusiones de las actividades como anteriormente dijo

Rengifo.

El hermano Hugo, también dijo que el saludo a la Pachamama es para pedir permiso y
para agradecer por todos los frutos que nos ha dado. Esta manera de relacionarse por
medio del ritual con la Pachamama manifiesta la relacion de respeto que siente el ayllu
runa a la tierra. El saludo expresado en los rituales hace notar que la Pachamama es un
ser sagrado al cual no se la puede intervenir con actitud de dominio, sino de profundo

respeto y carifio.

El abuelo Pedro Enriquez (C. P. Allphayage, 08/05/10) testifica que hay que saber saludar

a la Pachamama:

Saludaspa jinanchikpuni a, yachanapuni a, Pachamamanga mafarikuspa,
jaywarikuspa ima saludaykunchikpuni i, ima ruwayta qallarichkaspapis waya wirgina
mama  pirmisuykiwan warwichu allayta kunan qallariykusun fispapapuni
ruwaykunchikga a i. Chanta chakra jughariypi yusparagasunki Pachamama finchik a
[es como saludar siempre pues, hay que saber siempre pues, pidiendo y dando la
saludamos siempre a la Pachamama, al iniciar cualquier actividad vaya madre virgen
con tu permiso ahora vamos a comenzar a cavar el barbecho diciendo siempre
hacemos pues. Luego en la cosecha de la chakra gracias Pachamama decimos pues].
Por un lado, Antonio Pefia afirma que: “el andino nunca interpuso instrumento alguno

entre él y la naturaleza. Su relacion con ésta es vital, ritual, casi magica”.

Por otro lado, Vandana Shiva, sefiala que la relacion entre personas y naturaleza eran de
respeto y reciprocidad: “la relacion de los seres humanos con la naturaleza fue
transformada, de una relacibn basada en la responsabilidad, en el respeto y en la
reciprocidad a una basada en la explotacién desenfrenada” (1997: 320). El saludo a la
Pachamama, en este caso, se refiere a ese tipo de respeto que manifiestan ambos

autores.
4.4.2. Se esta perdiendo el respeto al kawsay

Kunan tiempuga manafa kawsayfiinchikmanpis respitu kanchu, ima tiempupis ima
ruwaytapis ruwapullankufiaga i, yamakis kay ghipa jatarigkunaga manafiapuni flawpa
kawsaytaga walichinkuchu [En estos tiempo ya no respetan a nuestro modo de vida,
cualquier cosa en cualquier tiempo hacen només ya pues; ademas, esta generacion
ya no hacen valer nuestro modo de ser]. (Quintin Cuchusa, Lagaya, 11/08/10)
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La expresion “se esta perdiendo el respeto al kawsay”, en el caso de la presente
investigacion, constituye dos aspectos fundamentales, el primero se refiere la erosion del
respeto a las practicas culturales, el segundo el respeto a los ciclos naturales del
ecosistema. A continuacion se presentan estas dos categorias desde la perspectiva de los
ayllu runas de las comunidades de Allphayage y Lagaya.

* No hay respeto a nuestra cultura y agricultura: kawsay

El Kawsay, en este caso, viene a ser la cultura’ y la agricultura™ que practican los ayllu
runas de Allphayage y Lagaya como modo de vida. Dentro de la cultura, esta la
vestimenta, la musica, el arte, las sabidurias, el uso de la lengua quechua, etc. y dentro
de la agricultura, esta la crianza de la diversidad y variedad en las chacras. Como dice

una autoridad del municipio de San Pedro de Buena Vista:

Kawsayfinchikqa culturanchik, chakranchik, chaywanpuni kawsakunchik kaypiga i.
Culturanchik, costunbrisfiinchik, p’achanchik, autoridadesfiinchik; chakranchiktag kay
saranchik, papanchik, tukuy ima puquchikusqanchik a i, chakrawan culturawan juklla
kanku a, mana wag wakchu kanku [nuestro modo de vida es nuestra cultura y
agricultura, con eso siempre vivimos pues aqui, nuestra cultura es nuestras
costumbres, nuestra ropa, nuestras autoridades, y nuestra agricultura, es nuestro
maiz, nuestra papa, todo lo que nos hacemos producir, la agricultura y la cultura uno
nomas son, no son separados]. (Abel Chamani, Alto Saucini, 25/07/10)

Esta manera de concebir el kawsay, sin separar la cultura de la agricultura, es una de las

caracteristicas mas importantes de las comunidades de Allphayage y Lagaya. La vida o el

kawsay de estas comunidades gira en torno a la agricultura, la base de la vida es la

agricultura, en torno a aquello se generan las diversas expresiones culturales.

La fabricacién de las herramientas como una expresion artistica de la cultura es en torno
a la agricultura, los indicadores climaticos como un elemento de la diversidad cultural
tienen un fuerte contenido agricola, la rotacién del cargo de autoridad originaria devienen
de la rotacién de suelos como una tarea de la agricultura, el uso de la lengua quechua en
Lagaya, el quechua y aimara en Allphayaqge es para referirse mayormente a la agricultura.
Las practicas rituales a las deidades locales como la Pachamama y los Cerros Tutelares

son para pedir amparo y agradecer de los frutos que proporciona la agricultura (Rengifo,

" “Cultura es el modo socialmente aprendido de vida que se encuentra en las sociedades humanas y que

abarca todos los aspectos de la vida social, incluidos el pensamiento y el comportamiento” (Harris 2000:17).

"8 «a ciencia de occidente moderno llama agricultura y dice que se inicié en los valles interandinos alrededor
de 8.000 afios antes del presente, a partir de la domesticacion de las plantas (...). En los Andes Centrales la
agricultura nacié con la crianza de la chacra. Criar chacra no solo es domesticar plantas y animales, es criar
con carifio y respeto, es decir crian ritualmente junto con las plantas y animales, a los suelos, micro climas y
en general a todo el paisaje” (Valladolid, 1994: 326-327).
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1991: 106-107). Estas expresiones culturales hacen que la agricultura se la conciba como
parte de la cultura.

Antes de la colonizacibn europea, en los andes de Bolivia, se conservaba
cuidadosamente el respeto entre los ayllu runas y estos con la naturaleza, pero después y
con la llegada de la colonizacion surgié entre nosotros una peste que ha transformado
profundamente el modelo del bien vivir, de cuyos estragos hasta ahora no estamos
pudiendo descolonizarnos (Grillo, 1996:74). Entre varias de las categorias que han
utilizado para romper con el respeto al kawsay en los ayllus es que nos han catalogado de

pobres, de desnutridos, de ignorantes, de subdesarrollados (ibid.).

El respeto al kawsay en los ayllus del norte de Potosi, se quiebra mucho antes de la
Reforma Agraria del 53. Roberto Choque, Vitaliano Soria, Humberto Mamani (1992: 48) y
otros indican que, ni con el Congreso Indigenal realizada el 1945 logran la abolicion del
pongueaje ni mucho menos eliminar el régimen de la hacienda. Esta situacion, produce en
las comunidades nativas como Laqgaya y Allphayage la erosion de las autonomias locales

afectando en su soberania del kawsay.

Posteriormente, pese a la Reforma Agraria, se continla instaurando la pérdida del respeto
al kawsay, atentando contra las formas de organizacioén territorial ancestral y las politicas
del sistema de ayllu, parcelando la tierra y fomentando el minifundio campesino. Esta
situacion colonial desde siempre ha tenido la pretension de desintegrar el ancestral
sistema del ayllu, mediante diversos medios, asi como la evangelizacién y el sistema
educativo colonizador con el fin de acabar con la diversidad cultural y biolégica de los
ayllus para establecer a cambio la homogeneidad cultural y el individualismo occidental
(ibid.).

Los efectos de las reformas politicas, tuvieron una incidencia determinante en la erosion
del respeto a los diversos sistemas ancestrales del kawsay y particular a los sistemas de
sabidurias culturales de los abuelos, quienes con su sabiduria han convivido con su
territorio tal cual. Es en este sentido los ayllus entraron en un circulo vicioso de

desestructuracion de su kawsay.

Otro factor que afecto a la erosion del respeto al kawsay y al sistema de la sabiduria
ancestral fue la modernizacion agricola, a través de la “revolucion verde”, que puso en
tela de juicio siglos de sabiduria en la crianza de la diversidad de plantas en las chacras
de las comunidades nativas, el cual es una agricultura de sustento familiar y comunitario
(Rengifo 2008: 9-10).

187



La revolucion verde, también afectd, aunque en menor proporcion a la comunidad de
Allphayage y en mayor proporcion a la comunidad de Lagaya. Lagaya es una de las
comunidades que mas agrobiodiversidad en tubérculos ha perdido, a tal punto que se ha
extinguido las variedades de papa nativa, hoy por hoy solo se encuentran variedades
mejoradas de papa como waych’a, holandesa, doble hache y Toralapa. También, ha
afectado en el empobrecimiento de los suelos cultivables y la biodiversidad en su

conjunto, el cual es consecuencia del minifundio campesino.

Esta situacién hace que a la tierra no se la considere mas como Pachamama sino como
un mero recurso’®, porque no solo han introducido semillas mejoradas sino también
agroquimicos como biocidas ¢para curar las plantas que son afectados por diversas
enfermedades? O para envenenar sin consideracion a la Pachamama?, las respuestas a

estas cuestiones son variadas entre la comunidad de Allphayaqe y Lagaya:

Kay kaypiga manafia chay flawpa papitataga tarpuykufiachu, chinkachipuykuqa i, chay
turalapa, holandesa laya papakunata apaykamuyku; instituciones chaykuna astawan
pugun niwagtiyku a i, piru kunanga ghawarisgaman jina mana kay papitasga
mujuchaqgchu kasga, sapa wata llagtamanta mujutaga rantichkanallapuni. Chantapis
jallp’apuni saq’'uyapuspa jinanga i, chay jampischa jinachichkan hillani, imachus a i?.
[En estos lugares ya no sembramos las papitas de antes, hemos hecho perder, en su
cuenta hemos introducido la variedad de papa toralapa, holandesa; las instituciones
nos han dicho que esas papas producen mas, pero, a lo que se ve, estas papas ho
habia sabido dar semilla, cada afio de la ciudad hay que estar comprando la semilla,
ademas pareciera que la tierra siempre esta perdiendo fertilidad, esas medicinas debe
estar haciendo eso digo nomas, qué sera pues]. (Entrev. Luis Ayaviri, Lagaya
11/05/10)

Ari kaymanpis chay holandesa doble hache finku chay laya papata apaykamurgayku,
chay hawpa papitastawan khuska tarpupkayku, piru iawpaq wata, mana granizu jap’in
chay, sumagllata puqurqun i, chanta ghipan watakunapagq manafia puguy munarinchu,
chayrayku kunanga chinkachipuchkayku, chantapis anchakanku jallg’itas, mana kay
flawpa papitasfiinchik jina thuruschu [si, también a este lugar hemos introducido la
papa holandesa y doble hache, junto con las papitas nativas sabiamos sembrar, pero
el primer afio bien nomas produce, sino le agarra el granizo, luego para los siguientes
afios ya no quiere producir, por eso ahora estamos haciendo perder, ademas, son
muy delicadas, no son fuertes como las papas nativas]. (Mario Paco, taller comunal
Allphayage 03/05/10)

" ‘Recurso’ (resource en inglés) originalmente significaba vida. Su raiz es el verbo latino, surgere, que

evocaba la imagen de una fuente que continuamente surgia del suelo. Como una fuente, un ‘re-curso’ surge
una y ofra vez, aun cuando ha sido repetidamente usado y consumido (...). En los tempranos tiempos
modernos, ‘recurso’, en consecuencia, sugeria reciprocidad a la vez que regeneracion. Los ‘recursos
naturales’ se transformaron en aquellas partes de la naturaleza, que eran requeridas como insumos para la
produccion industrial y el comercio colonial. John Yeates en su Historia Natural del Comercio ofrecia en 1870
la primera definicion del nuevo significado: “Al hablar de los recursos naturales de un pais cualquiera, nos
referimos al mineral en la mina, la piedra en la cantera, la madera en el bosque (etc.)” (...). Los recursos son
ahora meramente “cualquier material o condicion existente en la naturaleza que puede ser capaz de
explotacion econémica” (...). los recursos naturales no pueden desarrollarse por si mismos; es soélo a través
de la aplicacion del conocimiento y la destreza humanos que se puede hacer algo con ellos, y la mayor parte
del trabajo necesario requiere una pericia de un nivel muy elevado (...) (Shiva 1997:319).
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Tal como cuentan los testimonios, la introduccion de semillas de papa mejorada y el uso
indiscriminado de biocidas afectaron a la pérdida no solo del respeto a la Pachamama,
sino a los cultivos nativos y, lo que es peor al impacto en el equilibrio del ecosistema del
territorio. Un hermano de Lagaya reflexiona al respecto de la siguiente manera:
yachayman karga chayga mana ima jampistapis rantiymanchu karga, vininaspa jinani
Pachamamatapis ari i, jinataq awilusniypaq k’amiwasqanta kasuyman karqa i [si hubiese
sabido no hubiera comprado ningin medicamento, es como si hubiera envenenado a la
Pachamama también, asimismo, deberia hacer caso las llamadas de atencion de mis

abuelos] (Taller comunal, Lagaya 10/05/10).

Las semillas de papa mejorada en la comunidad de Lagaya desplazaron a las nativas,
mientras que en la comunidad de Allphayage estan saliendo de la tentacion de sustituir
sus variedades de papa nativa. En el primer caso solo se conserva variedad de maiz
nativa, mientras que el segundo caso ambos cultivos se mantienen. Esta situacion no solo
ha afectado la soberania alimentaria de Lagaya sino que los ha vuelto dependientes de
semilla mejorada de los mercados citadinos. Actualmente, no solo viven subordinados al
mercado en cuanto a la semilla de papa, sino también, son dependientes en algunos

agroquimicos, aunque en muy poca proporcion.

Cabe recalcar que la vida en las comunidades, estan con muy pocas alternativas debido
al descenso de la diversidad y variedad de especies, sin diversidad hay pocas
alternativas. En este sentido, el respeto al kawsay en las comunidades originarias de

Lagaya y Allphayage, también implica respeto a la diversidad cultural y biolégica.
* Manafa tiempunpichu chakrataga ruwanku: ya no hacen en su tiempo la chacra

En las comunidades de Allphayage y Lagaya, el tiempo es caprichoso, como el hermano
Demetrio Fernandez (Autorididad Originaria de Lagaya, junio 2010) dice: dificil timpuwan
intindinakunaqga, piru kay ispirinchkawan imaynachus kasganta yachanchikfia, chayman jinalla
paywanga intindinakunchik a i, paypaq munayninman sapa wata custumbrakunchik,
imanasunmantagri i, unaymanta pachafapuni chayman yachakunchik a i [es dificil entenderse
con el tiempo, pero con la experiencia ya sabemos como es él, de acuerdo a eso homas
ya con él nos entendemos, cada afio a su querer de él nos acostumbramos, qué podemos

hacer pues, desde mucho tiempo a eso nos hemaos acostumbrado].

El tiempo muchas veces viene acompafado de sequias, de granizo y excesos de lluvia
eso hace que el clima sea mas variable. Estas ocurrencias se presentan en cualquier

momento del periodo, las sequias en afios lluviosos, las inundaciones en afios lluviosos.
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Cada afio se presenta variado y el ayllu runa trata de acostumbrarse respetando tal cual
es el tiempo. Desde siempre y actualmente el ayllu runa tiene mayores limitaciones en el
entenderse con cada afio, ya sean estos, afo lluvioso o afio seco. Actualmente, existen

diferentes versiones respecto a la situacion del tiempo.

Por un lado, est& el diagnostico hecho por gente cientifica, los cuales indican que vivimos
en un acelerado cambio climatico debido a la emision de gases invernadero por la
utilizacién de combustibles fosiles, el cual es el responsable principal del calentamiento

global. Las medidas ante esta situacion son: la mitigacion, la reingenieria y la adaptacion.

Por otro, los ayllus originarios hacen un diagnostico diferente al diagnostico tecno
cientifico, ellos atribuyen el cambio del tiempo o como dicen en su propia lengua: ‘tiempus
kambiachkan, timpo sayk’'usqa” a la pérdida del respeto a los ciclos naturales del tiempo.
Y como una medida ante esta situacion plantean la recuperacion del respeto desde la
relacion con la Pachamama hasta saber hacer las cosas en su tiempo en su momento
(Ishizawa 2009: 9-10), tal como ellos dicen “todo tiene su tiempo y su momento, respetar

esos tiempos y momentos significa respetar al ciclo natural de la naturaleza”.

Los dos diagnésticos son validos para saber en qué situacion se encuentra el estado del
tiempo actualmente. Sin embargo, como indica Jorge Ishizawa, el diagndstico de los ayllu
runas con respeto al estado del tiempo es bastante sugerente, porque por mas que se
tomen medidas de mitigacion la cosa sigue; es decir, la pérdida del respeto a los ciclos
naturales se profundiza aun mas, un ejemplo de aquello es cuando los abuelos de
Allphayaqge (taller comunal, Allphayaqge, 02/05/10) dicen: “kunan tiempo mafiana
tiempunpichu imatapis ruwanku, munaynillankumanfia chakratapis tarpunku, manafia
warda diastapis rispitankuchu, nitaq killa wafuykunatapis rispitapunkuchu” [en estos
tiempos, ya no hacen las cosas en su tiempo, de acuerdo a lo que quieren nomas ya la

chacra también siembran, ya no respetan los dias feriados, tampoco respetan las lunas].

La raiz del problema, segun la vision de los ayllu runas, no esta en ver quién provoca mas
el calentamiento global ni en solo tomar medidas para paliar la situacién, sino mas bien en
revisar nuestras relaciones con el entorno en el que vivimos. Tomando el planteamiento
de Ishizawa, una alternativa ante este problema del cambio climéatico deberia ser
recuperar el respeto en la relaciéon con la naturaleza, el cual en la visibn de Europa se

perdié con la instauracion del voluntarismo moderno antropocentrista.

Mantener el respeto en las relaciones con la naturaleza es un factor importante en el

rendimiento de la agricultura, principalmente de los cultivos a secano, el cual es la

190



realidad en cuanto a la agricultura en las comunidades de Allphayage y Lagaya. Estas
relaciones de respeto implican realizar las labores de la campafia agricola respetando su
ciclo natural, tal como el abuelo Alejo Paco dice: timpunpi imatapis ruwana,
puntunchananpag, mana tiempunpi ruwagtinga mana ima allinchu llugsin, tukuy imapis
tiempuyugllaga a i [cualquier cosa en su tiempo hay que hacer, para que se equilibre®,

cuando no se hace en su tiempo nada sale bien, cualquier cosa tiene su tiempo ¢no?].

Realizar las actividades de crianza de la chacra respetando su momento, en su tiempo es
la visibn que caracteriza a los ayllu runas de Allphayage y Lagaya. Julio Valladolid
(1994:13), ratifica al respecto: “La agricultura andina es criar respetuosamente y con
carifio a todo, y es tener la humildad, derivada de un sentimiento de insuficiencia frente a
este todo, para aceptar ser criado a su vez por cualquiera de las personas de las
comunidades de la sallga de los runas y de las Guacas [huacas]. A esto es lo que se

conoce como ritualidad”.

Para cerrar esta parte que trata sobre el tema del respeto en sus diferentes dimensiones,
nos adherimos a la postura de Kessel y Enriquez (2002: 140 — 142). Mucha atencion se
da también a la conducta moral de los miembros de la familia y la comunidad. En esta
fase el control social de la conducta personal de los comuneros es mas fuerte que nunca,
todo para proteger los cultivos que se crian en la chacra y que pasan por sus momentos
mas delicados: crecimiento, floracion, maduracion. Para evitar estragos en la chacra por
fendmenos meteoroldgicos inoportunos, caprichosos y desequilibrados es necesaria
también una vida social y moral armoniosa y correcta, particularmente en lo que se refiere

al respeto para la vida y las costumbres, especialmente la ritualidad tradicional.

Para el andino, la moralidad se asienta en los principios de equilibrio, armonia y
reciprocidad en las relaciones sociales, entendidas éstas no sélo como las relaciones
entre los Runa, sino también entre Runa y Wak'a; y entre Runa y Sallga. El valor moral de
mayor categoria para el andino es el respeto a la vida, en todo sentido, porque en ultima
instancia, su razon de existir es la crianza de la vida. Esta pareciera ser en esencia la

ética andina (lbid.).

Podria decirse también que de estos elementos se deriva toda la ética andina, la que es

una “ética césmica”, como explica Estermann, quien agrega que una conducta ordenada y

80 Ej “‘indio”, Lo Humano Integral, mas que en justicia, vive en equilibrio. Habia equilibrio entre los hombres y
las mujeres y entre Lo Humano, y entre éste con la naturaleza. El planeta, el cosmos y toda la pacha. El
hombre andino no podia “arrasar” el monte mas de lo que se requeria para su sembrado (...) (Mazorco, 2007:
144).
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responsable del Runa conforme las costumbres, mantiene el ayllu total, - es decir:
comunidad, naturaleza, Wak'as y el universo entero — en un estado sano y un equilibrio

armonioso, denominado por el hombre andino metaféricamente como Allin kawsay.

En verdad, sumaq kawsay significa vivir en armonia: armonia con los Runa: la pareja,

la familia, compadres, amigos, la comunidad; armonia con la Naturaleza en la que se

vive inserto, en una convivencia respetuosa y responsable; armonia también con las

Wak’as; armonia, finalmente, consigo mismo. En pocas palabras: vivir criando la vida

en una armonia cosmica; vivir criando y creciendo, en armonia integradora en la

Pacha. (Van Kessel 2002: 58)
De ahi el control social y la observacién de la conducta moral de los comuneros. Una vida
social y moral armoniosa y correcta, exige, por ejemplo, que no se deben cometer
atentados contra la vida. Peleas, violencia fisica, pleitos y discusiones son condenables;
asesinato, muerte por violencia, maltrato a nifios y ancianos, aborto — inclusive el aborto
involuntario - afectan también al buen desarrollo de la chacra y pueden provocar una
terrible granizada. La buena conducta moral no permite el robo, el engafio, el incesto, el

maltrato de viudas y ancianas.
4.4.3. ;Tiene la escuela algo que ver con la erosion del respeto?

La escuela rural en particular, desde su creacién tuvo mucho que ver en la erosion del
respeto al ser indigena, o como los intelectuales indigenistas dicen la identidad indigena
originario. Para revisar la cuestién del respeto, se adopta el punto de vista de Roberto
Choque, Vitaliano Soria, Humberto Mamani y otros (1992: 49-59) historiadores de la
educacion rural, y esta visién estara combinada con los testimonios de los ayllu runas de

las comunidades de Allphayage y Lagaya.

Segun los historiadores anteriormente mencionados, los gobiernos liberales de 1900 y
1920 ponen en marcha una politica integracionista del “indio” a la bolivianidad, utilizando
dos mecanismos, una se refiere a la conversion de los “indios” en colonos y la otra la

incorporacion del “indio” a la vida “civilizada” por medio de la escuela.

Un primer quiebre del respeto hacia los ayllus originarios se da cuando el Estado boliviano
criollo promueve la educacion indigenal para desligar al “indio” de su ayllu ancestral con el
objetivo de transformarlo en mano de obra barata para incorporarlo al incipiente modelo
capitalista a fin de alcanzar el ideal del progreso econdmico. En ese entonces y
actualmente, no se dieron cuenta que las aéreas rurales como Allphayage y Lagaya no
eran fabricas sino chacras vivas, la poblacion vivia y sigue viviendo de los frutos de sus

chacras principalmente y no tanto de la produccion de la fabrica.
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El concepto de civilizacion promovido por los liberales, a mi modo de ver, es la raiz de la
pérdida de respeto porque en el fondo lo que busca es establecer jerarquia para ubicar al
originario en la escala mas baja, considerado como inferior en relacion al europeo
supuestamente superior. En este modelo, la escuela tiene el rol de civilizar los modos de
vida, valores colectivos coherentes con el sistema ancestral de ayllu. En otras palabras, el
proposito de este modelo liberal importado de Europa, es hacer desaparecer la diversidad
cultural y biol6gica de las culturas aimaras, quechuas para convertirlos en bolivianos

mestizos “civilizados”.

Segun Roberto Choque, Vitaliano Soria, Humberto Mamani y otros (1992: 50), una
manera de faltar el respeto a la identidad del originario es tratarlo de obsoleto y
perjudicial, el cual est4 bien establecido en el significado de civilizacion: “la palabra
“civilizacion” se asocia con el cambio de sus costumbres, consideradas perniciosas y
retrogradas y supersticiones, hacia las formas de vida implicitas en el progreso
occidental”. Esta manera de ver al originario es una postura, la otra postura, tiene que ver,
segun los mismos autores, con la educacion instruccionista que tiene el objetivo de instruir
al originario “en conocimientos basicos de la alfabetizacion (lecto—escritura aritmética
elemental y moral cristiana) que los habilite para el desarrollo de sus capacidades

manuales en la agricultura y la artesania” (ibid.).

No sdlo se promovia la erosiéon del respeto a los modos de vida ancestral, sino también al
uso de su lengua nativa, en palabras de los autores mencionados: “castellanizar a los
ninos y jovenes aborigenes significaba suprimir su idioma materna, a tiempo de
descalificar social y culturalmente a los hablantes, con la negacion y desvalorizacion de su
identidad cultural” (ibid.). Esta situacién no ha pasado a la historia, esta muy latente en la
actualidad en algunas escuelas rurales del Distrito de Toracari, al cual asisten nifios y
ninas de las comunidades de Allphayage y Lagaya, estos son permanentemente
insultados y maltratados de “lari moldes”, de “mut'i supis”, etc. por los profesores

pueblerinos.

Algunas iniciativas de revitalizacion de las lenguas nativas no solo deberian prestar
atencion a la gramatica de las lenguas nativas, sino también deberia hacer que la lengua
se desarrolle dentro de su propia cosmovision y considero que de esa manera se puede
contribuiria en la recuperacion del respeto no solo a la lengua como tal, sino al hablante

guien ha sufrido en carne propia la descalificacion social y cultural de su identidad.
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Otro hito importante que contribuye en la erosién del respeto hacia el originario, es la
forma cémo concibe Franz Tamayo al hermano originario o “indio” en sus propias
palabras: “el aimara es mas accion que contemplacion, es mas voluntad que sentimiento

e imaginacién” (Choque, Soria, Mamani y otros 1992: 52).

Al igual que los anteriores gobiernos, con el ministro de instruccion Daniel Sanchez
Bustamante en el gobierno de Gutiérrez Guerra (1918-1920), se sostiene que al originario,
“ su caracter “inerte y vicioso”, solo le habilita para ser Gtil como agricultor y artesano,
desarrollando sus capacidades manuales” (Choque, Soria, Mamani y otros 1992: 53). Por
mi parte puedo afirmar que, esta postura es la que le hace autocalificarse al originario

como inferior.

Esta afirmacion es generalizada, entre las comunidades de Allphayage, Lagaya y el resto
de las comunidades perteneciente a los tres ayllus: Qhullana, Urinsaya y Cabildo
Chirimira. Por necesidad se expresan de esta manera los ayllu runas porgue el hecho de
no saber leer y escribir o como dicen ellos, el hecho de “no tener ojos”, era el motivo de
abusos y engafios por parte de los hacendados y algunos mestizos, particularmente en lo
gue respecta a todo tramite de titulos de tierra (P. P. Hugo Fernandez, Toracari,
15/05/10). Es para superar este problema, que las comunidades incorporaron la escuela
como un medio para que les ayudara a abrir los ojos, tal como ellos dicen: Aawiyuq
kanaypay [para tener ojos] y no precisamente para descalificar su dignidad de ser

originario y kawsay basada en la reciprocidad y el respeto.

Segun el hermano Hugo Ferndndez, la importancia del aprendizaje de la lectura y la
escritura era para acceder al conocimiento de las leyes relacionada con sus tierras en
particular, por eso el conocimiento de la lectura y la escritura resultaba una necesidad de
resistencia como colectividad en beneficio de la preservacion de las tierras originarias.
Esta necesidad; incluso, llego al punto de convertirse en una estrategia de sobrevivencia,
el hermano Feliciano Gabriel (Cabildo, Lagaya, 10/05/10) dice: “sin escuelas nunca
hubiéramos podido salvar nuestras tierras, y sin tierras no hay vida para nosotros, por eso

para conservar nuestras tierras hemos aguantado tanto a los patrones”.

Los patrones se han aprovechado de esta “necesidad” para establecer valores basados
en la libertad individual por medio de la escuela. Estos valores, actualmente, inciden
negativamente en la continuidad y mantenimiento de las costumbres y tradiciones
ancestrales basadas en la convivencia colectiva, en las relaciones de respeto

intergeneracional. Algunos ayllu runas, actualmente, no solo cuestionan las sabidurias
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culturales de los abuelos, sino que califican cotidianamente de retrograda, o fawpa

testamento, flawpa costumbres.

Los ayllu runas muestran preocupacion diciendo que algo esta pasando en estos tiempos,
todo esta cambiando, ya no hay respeto ni dentro de la comunidad ni en la escuela [tukuy
ima cambiachkan, mafiana rispitu kanchu ni comunidad ukhupi nitag iscuylapi]. A esta
preocupacion el Alcalde del Municipio de San Pedro afiade:

Kaypiga manafia respetu kanchu, fiawpataga imaynapis rispetuga kag, manapis
kunanta jinaga yachaymasikuna kaqchu, pero rispetuga kag, manchachikuy kaq,
kasukuy kag. Kay tukuyta fiugamantaga iskay yachaywanga ugharisunman [Aqui ya
no hay respeto, antes como sea habia respeto, aunque antes no habia como ahora
tantas escuelas pero habia respeto, habia temor (relacionado al respeto), habia que
hacer caso o tener obediencia. Todo esto con el iskay yachay podemos levantar]
(Macedonio Paco, Honorable Alcalde del Municipio de San Pedro de Buena Vista,
Toracari 20/10/09).
Actualmente, la demanda a la escuela no solamente es la ensefianza de la lecto-escritura
y el castellano, también demandan la recuperacién del respeto. Siendo que el rol de la
escuela desde siempre ha sido la de enajenar a los nifios de su propia cultura a tal punto
que muchos jovenes que mantienen relacion con centros urbanos, sientan verglienza de
hablar el quechua, de llevar la ropa origininaria e incluso, de apreciar los cultivos nativos.
Un anciano en la comunidad de Lagaya dice: “fiuqap ghawasqayman jinaqa ni mayqinta
allinta parlachkankuchu, ni ghiswatapis allintachu parlanku nitaq castillanutapis allinta
parlaspa jinankuchuga i” [a lo que yo veo ninguno manejan bien, ni el quechua hablan,

parece que tampoco en castellano hablan bien] (C. P. Alto Saucini, 18/10/10).

Cabe aclarar aqui que no estamos sosteniendo el remplazo del quechua al castellano, lo
gue se cuestiona es el modo como se incorpora el castellano con su respectiva cultura,
este modo de incluir dicha lengua, generalmente, ha sido ridiculizando, desvalorizando,
calificando de supersticiosa al quechua y a sus hablantes. Aqui el asunto es cuando se
incorporen la diversidad de otras culturas sea sin imponer y sin erosionar ya sea la legua
u otras expresiones culturales al modo de vida de los Ayllu runas, en esta posicién radica
la preocupacién por el respeto. En pocas palabras, lo que se cuestiona aqui es el afan

transformador® o modernizador de la escuela.

8. Segun Bowers (2002: 226), la advertencia de Paulo Freire que “pronunciar una palabra verdadera es
transformar el mundo” (1974, p. 75). Como afirmé en Pedagogy of the Oppressed (1974) (La pedagogia del
oprimido) La existencia humana no puede ser silenciada, ni puede ser mantenida por falsas palabras sino sélo
por palabras verdaderas con las que los hombres transforman al mundo. Existir humanamente es nombrar al
mundo para cambiarlo. (p. 76)
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Una expresion de un maestro de la zona es por ejemplo: “hasta cuando van a ser
atrasados, tienen que cambiar, las cholitas tienen que transformase en seforitas”. La
expresion mas generalizada en la mayoria de las Unidades Educativas es: “si no estudias

te vas a quedar ignorante como tu padre o acaso quieres ser ignorante como tu padre”.

La consecuencia de estas expresiones, influyen en la erosién del respeto y de las
sabidurias culturales originarias, produciendo rupturas afectivas en la actitud de los nifios
y nifias hacia el modo de vida de sus padres, la pérdida del respeto esta muy encarnada
en la expresién “ignorante”. Esto hace que los nifios y nifias sientan que su vida es el

resultado de la desgracia de sus padres.

Hacer ver a sus padres como ignorantes es la mayor contribucion en la pérdida del
respeto y de sus saberes culturales por parte de la escuela. De ahi que en estos tiempos,
los padres y madres de familia se quejan que sus hijos ya no les respetan, ya no quieren
ayudar en la chacra, ya no quieren comer lo que producen, menosprecian las costumbres
ancestrales de la comunidad, la ropa, etc., una autoridad del Cabildo corrobora al respeto

diciendo que:

Kunan tiempo yachakugkunaga mafiana ni imata ruwayta munankuchu, ima
kamachikgapis manafa kasukunkuchu, nifia saludakuytapis yachankuchu,
malcriadusman tukuraspa jinanku, ni jank’ata nitaq lawata munankufiachu mikhuyta,
mana ni ima nirina kanku, llagtaman ripusaq fiispallafia amenasakunkuga i, chanta
dirichusman quijamusqayki fiiwanchik [los escueleros de este tiempo ya no quieren
hacer nada, ya no hace caso cuando se les manda hacer algo, ya no saben ni saludar,
parece que se han vuelto malcriados, ya no quieren comer el tostado ni la lawa, no
hay caso de decirles nada, me voy a ir a la ciudad diciendo nomas nos amenazan, o
también nos dicen te voy a denunciar a los derechos]. (Quintin Cuchusa, autoridad
originaria, Lagaya 04/10/09)

La raiz de la situacion que presenta el testimonio, se debe segun el hermano Efracio Paco
(Entrev. Allphayage 04/05/10), a la humillacion que sufren en la escuela, él cuenta su

experiencia:

yachaywasipiga indiumanta mana ribajawaqchu kayku, burlata ruwakuq kanku
ch’'uluymanta, prufisurniy ch’uluyta ghichurawaq iskuyla campanaman warkhurquq
flugataq sapa tarde apagakuchkaq kani ch’uluytaga, chaymanta sinch’ita rabiakuq
kani, pero ni imata niyta atigchu kani, ima niqtiypis prufisurniy kastigawaq [en la
escuela no me rebajaban de indio, se hacian la burla de mi ch’ulu, me quitaba mi
profesor mi ch’ulu y lo colgaba a la campana de la escuela y yo todas las tardes solia
estar bajando mi ch’ulu, de eso me daba mucha rabia, pero tampoco podia decir nada
porque mi profesor me castigaba si decia algo].
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Estas maneras de ridiculizacion a la dignidad de las wawas originarias de la comunidad
de Allphayge y Lagaya en sus escuelas rurales, es uno mas de los tantos ejemplos para
dar cuenta del rol colonizador de la escuela.

Otro aspecto a resaltar del primer testimonio, esta relacionado con la desobediencia que
muestran los nifios y jovenes a las 6rdenes de sus padres. Esta desobediencia, por decir
de algin modo, esta defendida o respaldada por la Convencién de los Derechos del Nifio
y de la Nifia; estos derechos, al sancionar el castigo de los padres hacia sus hijos,

contribuyen en la erosién del respeto.

Desde esta perspectiva, la comunidad de Allphayage y Lagaya, tiene su particular modo
de mantener y regenerar el respeto, el cual en la vision de la Convencién de los Derechos
del Nifio y de la Nifia no es tomado en cuenta, es todo lo contrario algunos padres de
familia dicen: ‘kunanga mayqinpis dirichuyuqllafia, manafa wawaspis ni imarirquna,
imallafiachus gustullankumanfia wifiapungankupis, derechusniyuy kasganku rayku tata
mama manafia atiykuchu wawasniykuta kurrijiyta” [ahora cualquiera tienen nomas ya
derechos, ya no se les puede decir nada a los hijos, que nomas ya sera creceran, a su
gusto nomas ya sera, los papas y las mamas ya no podemos corregir a nuestros hijos

porque tienen derechos] (Reunion comunal, Lagaya, 08/07/10).

La cuestion del castigo en las escuelas rurales de Allphayage y Lagaya, es un asunto a
reflexionar tanto por parte del profesor como por parte del padre de familia, dice un padre
de familia en la comunidad de Laqaya, “fawpaqtaqa sinch’ita profesurisqa castigaq kanku
wawastaga, anchatafiataq castigapuq kanku, piru kay rifurmawanga manafatag ni imata
tuqgpiykunkuchu, kunan manafiataq castigapunkuchu, chay mana allinchu rikch’awan,
castiguwanpuni wawaqa allinta wifianchik a i” [antes mucho ya también castigaban los
profesores a los nifios, pero ahora con la reforma ya no les tocan ya, ahora ya no castigan
nada eso no me parece bien, con castigo siempre las nifios crecemos bien]. Este
testimonio hace notar que se ha pasado del castigo exagerado a los estudiantes en la
escuela al no castigo. Aungque, esta situacion todavia no se da al cien por ciento en el
Distrito de Toracari, algunos profesores siguen recurriendo al castigo exagerado, motivo
por el cual los estudiantes, segun la version de una joven de una comunidad de la zona,
ella argumenta que habia dejado la escuela porque su profesor le castigaba hasta sacarle

moretones en los pies.

La concepcién colonizadora de la escuela no sélo influye en la actitud de los estudiantes,

también repercute en las formas de relacionarse con la naturaleza; el concepto de
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Pachamama es transformado en concepto de recursos, un ejemplo de aquello es cuando
en el &rea de ciencias naturales ensefian el agua, los animales, el paisaje como meros
recursos e incluso al ser humano. Es este modo de ver a la naturaleza la que se da por
sentado por medio de los contenidos curriculares en las escuelas rurales como Toracari,
Allphayage y Laqaya. Por medio de la ensefianza de ideologia en el area de ciencias de
la vida se podra evindenciar el caracter antropocéntrico de las ciencias cientificas, a

continuacion trataremos sobre este tema.
4.5. EL CONOCIMIENTO DE LAS CIENCIAS DE LA NATURALEZA EN LA ESCUELA

4.5.1. Aproximaciéon al contexto de la Unidad Educativa San Francisco de Asis de

Toracari

De la presente investigaciébn no es de interés la gestion educativa y sus respectivas
implicancias, porque el tema de investigacion esta centrado en el desarrollo de las
ciencias naturales en sexto curso; sin embargo, a manera de situar el contexto de la
escuela se presentara algunos datos generales sobre el funcionamiento de algunos
componentes de gestion de la Unidad Educativa Central San Francisco de Asis de

Toracari.

La “Unidad Educativa San Francisco de Asis de Toracari” estd ubicada en el Distrito
Indigena de Toracari (Ayllus), especificamente en el pueblo colonial de Toracari, del
Municipio de San Pedro de Buena, Norte de Potosi. Esta Unidad Educativa es la central y
representa el Nlcleo Educativo en la zona, el cual esta compuesto por 10 unidades
educativas asociadas situadas en los ayllus Urinsaya, Qhullana y Cabildo Chirimira. 8 de
ellas prestan servicios escolares desde inicial hasta segundo curso del primer ciclo nivel
primario, una de ellas atiende desde inicial hasta cuarto curso del nivel primario y la otra
atiende desde inicial hasta quinto curso del nivel primario. El detalle del mismo en el

siguiente cuadro.
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Cuadro 3. Cobertura escolar, nimero de docentes, servicios y distancia por ayllus

Ayllus Nucleo | U. Educativas Nivel Poblacién Numer | Distancia
estudiantil o] Km. De
docent | toracari
es

Ayllu Sullk’a Lagaya Inicial -5 to. primaria | 95 3 15

Takawani

Cabildo

Chirimira
Chirimira Inicial — 2°. Primaria | 21 1 10
Saucini Bajo Inicial — 2°. Primaria | 27 1 7
Saucini Alto Inicial — 2°. Primaria | 23 13

Ayllu Urinsaya Toracari | Toracari Inicial — 2° medio | 352 14 0

secundaria

Ayllu Pumiri Inicial — 4°. Primaria | 40 1 18
SiK'iri Inicial — 2°. Primaria | 33 1 15
Jach’akalla Inicial — 2° Primaria | 23 1 8
Allphayage Inicial — 2°. Primaria | 27 1 7
Waylloma Inicial — 2°. Primaria | 25 1 8

Ayllu Qhullana Log'eta Inicial — 2°. Primaria | 27 1 6

Total 693 25

Fuente: Elaboracién propia en base al Autodiagnéstico Comunitario, 2007.
El ndcleo educativo “San Francisco de Asis de Toracari’, funcionan los niveles inicial,
primario y secundario. La oferta educativa en la mayoria de las unidades educativas
asociadas es hasta primer ciclo, incluso este ciclo es incompleto, los dos ciclos del nivel
primario y el nivel secundario estan cubiertos solamente por la unidad central. Es decir,
los estudiantes para completar su escolaridad hasta secundaria asisten a la Unidad
Educativa Central. Para tal propdsito, algunos estudiantes que vienen de las comunidades
estdn en el internado que se encuentra en el pueblo, otros se alquilan habitaciones vy
residen en ellas durante los dias de labor escolar, y los fines de semana retornan a sus
comunidades. Pero no todos estudiantes que vienen de las comunidades estan en el
internado ni alquilan habitaciones, estos vienen cada dia caminando entre una y tres
horas, desde sus comunidades hasta la escuela central y por la tarde retornan a sus

comunidades.

El proceso educativo de ensefianza aprendizaje de los educandos que se desarrollan en
los centros educativos, esta bajo la responsabilidad del Gobierno Central, en los aspectos
técnicos pedagobgicos como econdémicos, y en lo referente a la parte administrativa e
infraestructura se encuentra bajo la responsabilidad del Gobierno Municipal de San Pedro

de Buena Vista.

La Estructura Curricular, de acuerdo al PDM (2009-2013: 83), constituye la linea de

autoridad del Sistema Educativo Nacional (SEN), ya que sus obijetivos fijados por el
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Cddigo de Educacion, son: Garantizar el desempefio de la mas alta funcién del Estado,
generando un ambiente adecuado y condiciones propicias para que los actores de la
educacion logren sus objetivos con eficiencia que entre otras tienen la misién de orientar y
evaluar el proceso educativo en todas las areas, niveles y modalidades del sistema,
facilitando y promoviendo la participacion popular en todo el proceso educativo.

Se puede observar, que el curriculo sigue desarrollandose en el marco de la Ley de 1955
y posteriores disposiciones legales. Sin embargo, este proposito no se cumple al pie de la
letra con la poblacion escolar del distrito de Toracari, porque el servicio que brinda no es
pertinente a las condiciones sociales, econémicas y culturales de esta poblacién, muchas
personas que manifestaron que saben leer y escribir no practican estas destrezas en su

vida cotidiana, tampoco es util para sus actividades agricolas cotidianas.

El resultado de la evaluacion respecto a la calidad educativa, segun el PDM (2009-2013:
82) el municipio de San Pedro de Buena Vista, donde esta la unidad educativa de
Toracari, se encuentra en el puesto 26 de 38 municipios evaluados respecto a su

situacion educativa, encontrandose el municipio en una situacién desfavorecida.

El colegio de Toracari, desde su creacién (2006) y hasta actualidad se encuentra
fusionado con la unidad educativa central de Toracari, no solo a nivel técnico sino también
a nivel administrativo e incluso, algunos docentes del nivel primerio ensefian en el nivel
secundario, asi expresé un docente de ciencias naturales “yo estoy ensenando la
asignatura de ciencias naturales en el nivel secundario, hay colegas que no quieren
colaborar en esto, pero yo estoy siempre ayudando en la medida de mis posibilidades” (C.
P. 28/04/10).

La practica y el desarrollo curricular de la unidad central, donde funciona tanto el nivel
primario como el secundario, ho cuenta con la participacién plena con poder de decision
de las autoridades originarias, si bien tienen el apoyo de las juntas educativas es
solamente en cuestiones administrativas, por lo tanto los padres de familia en general,
representados por sus juntas educativas, no tienen ninguna oportunidad para expresar su
demanda educativa tal como expresa un ex - junta escolar “nunca nos han preguntado

qué tipo de educacion queremos para nuestros hijos” (Toracari, 27/06/09).

En este sentido, la participacidn comunitaria en actividades educativas de la escuela esta
restringida a cuestiones administrativas, tales como la participacion en las reuniones,
donde se tratan sobre la inasistencia de los estudiantes, sobre las cuotas destinadas al

desayuno escolar, sobre las multas por la desercion escolar; los ayllu runas también
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participan aportando su fuerza de trabajo en la construccion y mantenimiento de la
infraestructura de la escuela y el colegio. Esta participacién esta motivada por diferentes
razones: por obligacion, por no pagar las cuotas, para capacitarse, para que la escuela no
se quede en el mismo (Observaciéon. Toracari 10/06/09).

Lo anteriormente presentado son datos generales de la unidad educativa central San
Francisco de Asis de Toracari, en lo que atafie a la presente investigacién es mostrar los
patrones culturales con tendencias fuertemente antropocentristas que se dan por sentado

por medio del desarrollo del &rea de ciencias naturales en los curso 6° del nivel primario.

45.2. Las ciencias de la vida en el disefio curricular del 3 afio 2° ciclo, Unidad

Educativa Toracari (Distrito San Pedro de Buena Vista)

Las ciencias de la vida, como una de los &areas de conocimiento del curriculo de la
educacioén primaria, esta organizada por ejes tematicos, aéreas integradas, competencias
y por un cuerpo de contenidos cognitivos, procedimentales y latitudinales en el disefio
curricular del Distto de San Pedro de Buena Vista, este disefio curricular es aplicado en
todas las unidades educativas del Municipo de San Pedro de Buena Vista y, por lo tanto,
también en el nucleo educativo “San Francisco de Asis de Toracari’. El detalle de la

estructura de dicho disefio se encuentra en el siguiente cuadro.
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Ciencias de la vida 2° ciclo 3° afio

EJES TEMATICOS | INTEGR. | COMPETENCIAS CONTENIDOS
AREAS COGNITIVOS PROCEDIMENTAL ACTITUDINAL
FERIA Realiza investigaciones 1° Trimestre *Entrevista y RECHAZA EL
AGROPECUARIA sencillas que le permiten *Area de las ciencias cuestionarios MALTRATO Y
elaborar nuevas naturales * Investigaciones CUIDADO DE LOS
explicaciones sobre los *El medio natural. *Andlisis y reflexion ANIMALES Y
fenébmenos naturales y * Ecosistemas conceptual PLANTAS
sociales que estudia. * Biodiversidad *Observacion del medio
ambiente
*Socializacion y
sistematizacion
IGUALDAD ENTRE g Explica algunas 2° Trimestre *Lectura e interpretacion | VALORA LA
HOMBRES Y > caracteristicas generales * El microscopio de cuadros didacticos. PARTICIPACION
MUJERES < de los seres vivos e * La célula *Investigacion cientificaly] | DE PERSONAS
- identifica las relaciones que | *Animalesy empirica. DE AMBOS
% establecen entre ellos y con | pluricelulares *Socializacion expositiva | SEXOS
el medio ambiente donde * Seres vivos *Sistematizacion de
2 viven. *El sistema nervioso conocimientos
O * Los mamiferos
E *Clasificacion de los
) mamiferos
* Vegetales-la raiz
* El tallo
CONSERVAMOS Realiza investigaciones 3° Trimestre *Observacion analitica de | CONOCE LOS
NUESTRO MEDIO sencillas que le permiten * La hoja los recursos del medio RECURSOS DEL
AMBIENTE elaborar explicaciones del * La flor ambiente MEDIO AMBIENTE
medio natural. * El fruto *Realizacion de herbarios
* La semilla *Preparacion de

* La materia y sus
propiedades

* Constitucién de la
materia

* El atomo

almécigos
*Conceptualizacion
tedrica y practica de
conocimientos
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Con estos contenidos de las ciencias naturales, se pretende que los estudiantes, a través
de la ensefianza escolar, lleguen a obtener una vision cognitiva, procedimental y

actitudinal coherente con el conocimiento cientifico.

Los contenidos cognitivos, que estan organizados por trimestres, tienen una clara
orientacion hacia el conocimiento cientifico. La ejecucion de estos contenidos se
evidencia en el desarrollo curricular del sexto afo en la Unidad educativa de “San
Francisco de Asis de Toracari”. El cual esta descrito en el siguiente acapite que trata

sobre el desarrollo de la asignatura de ciencias naturales en la escuela.

La ensefianza de los contenidos procedimentales en el area de ciencias naturales, por lo
gue se puede apreciar en el cuadro, estan relacionadas directamente con el curso de
acciones. Acciones que se centran en la ensefianza del proceso de investigacion
cientifica y empirico, también estimula en los estudiantes el aprendizaje del procedimiento
analitico, la observacion y entre otros procedimientos propios de la adquisicién del

conocimiento cientifico.

Dentro de los contenidos actitudinales, prescritos en el disefio curricular del sexto afo (la
Unidad educativa de San Francisco de Asis de Toracari), se puede ver que establece un
conjunto de normas y valores a través de las cuales se propone formar en los estudiantes
una actitud cientifica. Esta actitud est4 estrechamente vinculada a los contenidos
procedimentales y cognitivos del presente disefio curricular. Sin embargo, se puede ver
una contradiccion en el primer contenido actitudinal correspondiente al primer trimestre,
esta contradiccion es cuando dice: “rechaza el maltrato y cuidado de los animales y
plantas. Esto es contradictorio porque algunos contenidos estimulan en el estudiante el

maltrato y otros el cuidado, tanto de los animales como de las plantas.

Otro elemento de reflexion con relacién al presente disefio curricular, es la falta de
relacion entre el eje tematico, las competencias y los contenidos. Es decir, se prescribe
como ejes tematicos para el primer trimestre por ejemplo la feria agropecuaria, sin
embargo, en los contenidos cognitivos, procedimentales y actitudinales no se encuentra la
agricultura como contenido. Lo propio ocurre en el Ultimo eje tematico, dicho eje trata
sobre la conservacion del medio ambiente, pero en los contenidos no hay un tema que
corresponda al pretendido eje tematico. También se puede ver en este disefio, que a
traves de los contenidos procedimentales, se fomenta una manera analitica de pensar
(Bowers 2002: 32).
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En el contenido del disefio curricular de la Unidad Educativa de San Francisco de Asis de
Toracari, relacionado con el area de conocimiento de las ciencias naturales, no se
contempla para nada la diversidad de sabidurias culturales culturales locales. Todo lo
contrario, este curriculo como en muchas otras Unidades Educativas se basa en los
mismos supuestos culturales de la ilustracion, donde el conocimiento cientifico es
reconocido como el Unico enfoque del conocimiento, las sabidurias culturales locales ni

siquiera cuentan como contenidos del curriculo (Bowers 2002).
4.5.3. El desarrollo del conocimiento de las ciencias de la naturaleza en la escuela

El conocimiento de las ciencias de la naturaleza se desarrolla en el area de las ciencias
de la vida que se encuentra prescrita en el curriculo del sexto curso del segundo ciclo del

nivel primario de la Unidad educativa “San Francisco de Asis de Toracari”.

En el cuaderno de los estudiante de sexto curso de la “Unidad Educativa San Francisco
de Asis” se puede observar que en el area de ciencias de la vida, desarrollan durante todo
el aflo 19 contenidos cognitivos y son los siguientes: 1 Reglamento del curso, 2 El aparato

excretor, 3 las ciencias naturales, 4 Area de las ciencias naturales, 5 El microscopio, 6 La

célula, 7 El sistema nervioso, 8 Los mamiferos, 9 Clasificacion de los mamiferos, 10 las
plantas, 11 El tallo, 12 La hoja, 13 Organos reproductores de la planta, 14 El fruto, 15 La
semilla, 16 Materiales que forman la corteza terrestre, 17 Recursos naturales, 18 El

petréleo.

Estos contenidos sirven a los estudiantes para estudiar la naturaleza, la explicacién de
cdmo los cientificos conocen la naturaleza son presentados de una manera practica en

estos contenidos que son reproducidos por los profesores del area en la escuela.

De estos 18 contenidos, tres se van a desarrollar, en el caso de la presente investigacion,
los cuales estdn subrayados en el parrafo anterior. Se han seleccionado estos cuatro
contenidos porque, estos reflejan mejor las caracteristicas del conocimiento cientifico
acerca del concepto de naturaleza. Con esta investigacion, se pretende mostrar las
diferencias y las relaciones que se dan entre las sabidurias culturales locales sobre la
crianza de la papa y maiz que se recrean en las comunidades de Lagaya y Allphayage y
el conocimiento cientifico que se transmiten en la escuela rural “San Francisco de Asis de
Toracari”, esto con el propdsito de analizar las posibilidades de dialogo entre estos dos
conocimientos diferentes: AchkhaYachay (diversidad de sabidurias) y los conocimientos

esclares de ciencias naturales.
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* Las ciencias naturales (contenido del &rea de ciencias de la vida)

El desarrollo de este contenido de las ciencias naturales comprende cuatro aspectos, el
primero se refiere al concepto de ciencias naturales; el segundo responde a la pregunta
¢cque es la naturaleza?; el tercer aspecto, trata sobre los cientificos que han dado el

origen al conocimiento cientifico.

En el cuaderno de un alumno de sexto curso (tercer afio segundo ciclo), se puede ver el

concepto que se otorga a las ciencias naturales:

Las ciencias naturales estudia a los diferentes, seres que existen en la naturaleza,

sean organicos (biéticos) — inorganicos (abioticos). En un principio el hombre estuvo

rodeado por un ambiente hostil, pero su deseo de sobrevivencia lo llevo a conocer y

dominar la naturaleza (Cuaderno de Ciencias naturales, Sexto Curso 2010).
Esta conceptualizacion de las ciencias naturales se contrasta con las afirmaciones de
Bowers, Horkheimer y Adorno y Shiva. Al respecto Bowers (2002: 31), sostiene que: “la
escuela es uno de los espacios donde se dan por sentado el mandato de Francis Bacon:
“‘de aprender los secretos de la naturaleza a fin de controlarla mejor para propdsitos
humanos”. Horkheimer y Adorno (1998: 95), corroboran afirmando que en la actualidad la
utopia de Bacon de “ser amos de la naturaleza en la practica” se ha cumplido a escala

planetaria.

Un hermano de los ayllus del Distrito Indigena (C. P. Toracari, 15/10/09) dice: “nuestro
territorio es pues nuestra Pachamama y esto en la escuela no se ensefia, ni siquiera los

profesores saben que es la Pachamama”.

De esta manera, los estudiante que vienen de las comunidades encuentran en la escuela
un mensaje central, el dualismo occidental de hombre y naturaleza en el que los seres
humanos tienen una condicién privilegiada entre otras de vida que existe en la naturaleza,
al cual la catalogan, como dice la cita, como un ambiente hostil para el hombre. Asi la
escuela sigue siendo un medio para mantener vivo el dualismo de hombre y naturaleza
(Bowers 2002: 31).

El segundo aspecto del contenido parte de una pregunta: ¢Qué es la naturaleza?, la

respuesta en el cuaderno esta desarrollada de la siguiente manera:
La naturaleza es todo lo que nos rodea:
- El mundo entero, - la tierra y su formacion, - los seres vivos y su interaccion,

- los diferentes fendmenos que se producen. (Cuaderno de Ciencias naturales, Sexto
Curso 2010)
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En la cita podemos ver que el concepto de naturaleza es reducida a todo lo que rodea al
hombre, la tierra, los seres vivos y los fendmenos. Esta caracterizacion de la naturaleza
gueda como enunciados en el cuaderno de los estudiantes; es decir estas caracteristicas
no estan desarrolladas una por una por una, es mas, al estudiante no se les da ninguna
otra manera de concebir a la naturaleza, la visibn de ver a la naturaleza como
Pachamama ni siquiera es mencionada en el desarrollo del contenido del area de ciencias

de la vida.

El tercero aspecto o subtitulo, trata sobre los cientificos que han dado el origen al

conocimiento cientifico:

El conocimiento cientifico interesd a la humanidad, desde la antigliedad los griegos
dieron los primeros pasos. Los esfuerzos realizados por estos hombres llamados
posteriormente cientificos han permitido acumular mucha sabiduria en todas las
ciencias. (Cuaderno de Ciencias naturales, Sexto Curso 2010)

En contraposicion a esta cita, Bacon sostiene y subraya una clara distincién, cuando
afirma que con el aristotelismo la ciencia es considerada como un conocimiento
“teorético”, el conocer por el conocer; mientras para la modernidad la ciencia®® tiene
un fin eminentemente practico. El fin de la ciencia no es la contemplacion de la
naturaleza, sino el dominio de la misma; es decir, se la domina a la naturaleza
obedeciéndola (Dardichon 2007: 16). Esta distincion no esta clara en el contenido
respecto a la definicién de las ciencias naturales.
Esta manera de pensar asociado con el conocimiento cientifico, esta representada en los

cuadernos de los estudiantes, como conocimientos legitimos de los hombres cientificos.

Los esfuerzos realizados por los hombres llamados cientificos, como indica la cita, si bien
han permitido acumular mucho conocimiento en todas las ciencias, por medio de la
experimentaciéon con animales, plantas etc., a fin de mejorar la condiciones de vida de los
humanos, también han traido la contaminacion del ambiente con desechos toxicos e
intervenciones quimicas, estas practicas, se constituyen en sintomas de la crisis actual
(en base a Bowers 2002: 31).

Al interior de este tema, también trata sobre el origen de las ciencias, al respecto dice asi:
“‘la curiosidad y el deseo de averiguar los misterios que encerraba la naturaleza llevan a
muchos hombres a trabajar, estudiar e investigar, requerian mucho tiempo y sacrificio
para llegar a condiciones importantes” (Cuaderno de Ciencias naturales, Sexto Curso
2010).

82 Ciencia observacion, descripcion y explicacion de fendmenos naturales: latin scientia “conocimiento,
ciencia” (...) (sentido implicito: distinguir, discernir separar), del indo europeo skei- cortar, hender, partir (...)
(GOmez 1995:164).
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Finalmente, destaca el rol del descubrimiento de algunos cientificos, tales como de
Galileo, Isaac Newton y Alfredo Nobel. Sobre Galileo Galilei dice: “que fue excomulgado
(suprimido) por la iglesia catdlica por su defensa del sistema cosmico de Copérnico
(Rotacion) y (traslacion) que Roma juzgaba como herejia”. Sobre Isaac Newton menciona
que fue: “matematico, fisico, astronomo vy filésofo (ingles) descubre a las leyes de la
gravitacion del universo. Inventé el telescopio”. Finalmente, sobre Alfredo Nobel:
“industrial y quimico (Sueco) se dedicé toda su vida al estudio de la pdlvora y explosivos,

inventd la dinamita” (Cuaderno de Ciencias naturales, Sexto Curso 2010).

Como no podia ser de otra manera, el descubrimiento y la imagen de los cientificos
aparecen en los cuadernos de los estudiantes de tercer afio, como un conocimiento que

simbolizan una forma de experticia del conocimiento cientifico (lbid.: 44).
* Areas de las ciencias naturales (contenido)

Este contenido se desglosa en tres partes, el primero trata sobre las areas de las ciencias
naturales, el segundo esta referido al método cientifico, y el tercero tiene que ver con el
tema del laboratorio, es decir, este ultimo explica para qué sirve el laboratorio y que

herramientas se usan en ella.

Las areas de las ciencias naturales, segun el cuaderno de los estudiantes, son: la
astronomia, la geologia, la biologia, la ecologia, la fisica y la quimica, la utilidad de estas

ciencias se muestran en la siguiente cita:

La astronomia estudia a los astros o el universo. La geologia estudia la estructura,

composicién y los cambios que sufre la tierra. La biologia estudia a todos los seres

vivos que viven en la tierra sus caracteristicas comunes nacen, relacionarse,

reproducirse y morir. La ecologia estudia las relaciones de los seres vivos y el medio

donde viven. La fisica estudia los fendbmenos que se producen en la naturaleza sin

cambiar la estructura, las caracteristicas de las sustancias. La quimica estudia de qué

esta compuesta la materia sus propiedades, las transformaciones de unas sustancias

en otras. (Cuaderno de Ciencias naturales, Sexto Curso 2010)
Todas estas areas de las ciencias de la naturaleza estan destinadas al estudio de la
naturaleza y sus componentes de la misma. Aparentemente, estas areas de la ciencia se
dan por sentado, en las aulas escolares, como si estuvieran libres de influencias de
valores culturales y creencias, (incluyendo los aspectos miticos respecto a la naturaleza)
con los cuales los estudiantes vienen a la escuela. Estas areas de la ciencia, se las
presentan como contenidos generales y abstractos sin situar en un territorio especifico, lo
cual expresa de este tipo de conocimientos un pensamiento basado en el extremo

antropocentrismo (Bowers (2002: 41).

207



Estas areas, no solo se presentan libres de influencias culturales, sino que no muestran
para nada la contribucién de estas ciencias en la crisis ecoldgica que se vive actualmente
a escala planetaria. Sus contribuciones negativas de estas ciencias estan ocultas en sus
propias abstracciones conceptuales. Solo se ensefia a los estudiantes para qué sirven y

como deben utilizarse estas ciencias en beneficio del ser humano.

La segunda parte de este contenido esta referido al método cientifico o mejor dicho a los
pasos que se tienen que seguir a la hora de conocer la naturaleza mediante el método
cientifico, estos pasos segun el cuaderno de los estudiantes son cuatro: la observacion, la

hipétesis, la experimentacion y la conclusion, veamos como son abordados estos pasos:

1. La observacion es considerado el primer paso en la aplicacion del método cientifico,
observar significa tomar atencion sobre hechos que suceden en la naturaleza, por
ejemplo: Isaac Newton le interesa en gran manera la caida de una manzana de un
arbol por su peso, que lo llevé al descubrimiento de la gravitacion.

2. Hipotesis, realizado la observacion se plantea suposiciones o explicaciones
provisionales sobre los fenémenos producidos, es decir el como, el por qué han
sucedido.

3. La experimentacion, una vez formulado se procede a la experimentacion para
comprobar si son ciertas. Experimentar es probar, examinar reproducir repetidas
veces un fenébmeno estudia con variaciones y modificaciones que sean necesarios.

4. Conclusiones, realizada el experimento los resultados deben ser analizados para
llegar a conclusiones. (Cuaderno de Ciencias naturales, Sexto Curso 2010)

De esta manera, el tema de método cientifico es abordado en las aulas con los
estudiantes originarios que vienen portando una manera de conocer diferente a este
método. Esta forma de desarrollar este tema coincide con lo que Bowers (2002: 47) dice

sobre el método cientifico:

(...) fue mediante el método cientifico que muchos de los elementos quimicos fueron
descubiertos por primera vez. El método cientifico incorpora observaciones, hipétesis,
experimentos, teorias y leyes. Los cientificos hacen observaciones cuando observan y
registran hechos sobre fenébmenos naturales. Ellos tratan luego de explicar sus
observaciones formulando hipétesis. Una hipétesis es util si da cuenta de lo que los
cientificos observan en muchas situaciones
El método cientifico, como se explica en el cuaderno de los estudiantes y como afirma
Bowers refuerza (en el pensamiento y comportamiento de los estudiantes) una relacién
espectadora e instrumental entre los seres humanos y su entorno natural. La observacién
segun Bowers (2002: 51), conduce al conocimiento factico, que luego lleva a maneras de
intervencion en el mundo natural. Las personas que utilizan el método cientifico para
conocer la naturaleza, estan separadas de los hechos que estd observando. Es decir, es
un requisito tomar distancia de aquello que se observa, también es requisito ver como

objeto aquello que se observa. He aqui la gran diferencia entre la forma de conocer local y
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el conocer del método cientifico. Es decir, en las formas locales de conocer el observador
no toma distancia de aquello que observa; entonces la naturaleza no es concebida como
un objeto, sino como su madre de la cual no puede estar separada porque su

supervivencia depende de la interconexién entre ambos.

La influencia de esta manera de conocer la naturaleza puede llevar al estudiante de
origen indigena a ver a su Pachamama como objeto. De este riesgo nadie se hace
responsable, mucho menos el profesor que da por sentado como Unica manera de

conocer al conocimiento cientifico.

Los estudiantes, que asisten a la escuela, en su vida cotidiana se basan en muchas
formas de conocimiento con el fin de participar en procesos comunitarios y dar sentido a
sus experiencias cotidianas. Pero en la escuela, cuando pasan la materia de ciencias de
la vida, recibe una sola forma de pensamiento, el cual esta asociado por lo general con el
conocimiento cientifico como la Unica forma de conocer y la mas legitima y poderosa
(Bowers 2002: 44).

La manera de conocer la naturaleza mediante el conocimiento cientifico, de acuerdo con
Bowers (2002: 48), esta contribuyendo al deterioro de los sistema vivos de la tierra, sera
gue por eso hoy en dia la sociedad en su conjunto comienza a preocuparse mas y mas
por la extincion de las especies, pero en la escuela, este tema es poco o nada tomado en

cuenta.

La tercera parte de este contenido trata sobre la utilidad del laboratorio y las herramientas
gue se utilizan en ella. En el cuaderno de los estudiantes de sexto curso se puede ver que
por laboratorio se entiende: “‘un ambiente destinado para realizar las investigaciones
experimentos cientificos” (Cuaderno de Ciencias naturales, Sexto Curso 2010), el listado
de las herramientas que se utilizan en dicho laboratorio para realizar experimentos

cientificos ver en anexos 10.

El laboratorio y sus respectivas herramientas, permitirAn conocer las formas como se
obtiene el conocimiento cientifico, lo cual supone la interconexién entre ciencia y
tecnologia. Este proceso no esta desarrollado en el cuaderno, sélo esta el listado de los

utensilios y las herramientas que se utilizan en un laboratorio.
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4.6. POSICION PROPIA: VACIO INTERCULTURAL® ENTRE LAS SABIDURIAS
CULTURALES DEL AYLLU Y EL CONOCIMIENTO DE LA ESCUELA

Desde mi condicion de profesional indigena, adhiriéndome a Feyerabend, no estoy
dispuesta a aceptar la necesaria superioridad del conocimiento cientifico (que se ensefia
en las escuelas actualmente) sobre las sabidurias culturales culturales indigenas
originarias (Chalmers 1984: 196-197). Tampoco estoy de acuerdo que hay un método
cientifico universal al que deberia ajustarse-las sabidurias culturales culturales indigenas
originarias, esto desempefia un papel colonizador y propicia un vacio intercultural en la
convivencia comunitaria entre diferentes. Por lo tanto no hay un conocimiento mejor o

peor, superior o inferior, sino diferentes conocimientos.

Para hacer una comparacion entre el conocimiento cientifico y las sabidurias culturales
culturales indigenas originarias sera necesario marcar la diferencia entre ambos, esto
supone investigar la naturaleza, los objetivos y los métodos del conocimiento cientifico y
de las sabidurias culturales culturales indigenas originarias (Chalmers 1984: 196-197).
Pero quedarse con una mera comparacion es entrar en la misma logica colonial del
conocimiento occidental porque ella se ha constituido y legitimado comparandose con
otros conocimientos, a tal extremo de considerar a éstos como conocimientos falsos
(Hessen 1926), y negandole su condicidon de conocimiento sistematico y calificandolo de
“primitivo” y “no cientifico”, esto a fin de que aparezca el conocimiento occidental

dominante como el Unico sistema cientifico y universal (Shiva 2008).

Esto, ocurre en la Unidad Educativa San Francisco de Asis de Toracari, las sabidurias
culturales culturales indigenas simplemente son invisibilizados por el conocimiento de las
ciencias naturales, en ella se visibiliza ms el conocimiento cientifico que no tiene ninguna
relacion con las sabidurias culturales de los ayllu runas. El siguiente contraste, por

ejemplo da cuenta de esta situacion.

8 La expresion “vacio intercultural” es utilizado por Kuch en su libro “Geocultura del hombre americano”.
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Las semillas en la sabiduria local

La semilla en el conocimiento escolar

Cosmovision local en torno a la semilla ella también se cansa, pierde su
fertilidad con el tiempo®* la diversidad de semillas nativas es nuestro mas preciado
patrimonio cultural.

Sabidurias culturales locales para la conservacion de semillas nativas
Intercambios de semillas inter-familiares e intercomunales.
Haciendo mezclas de diversas variedades en una misma parcela.
Probando continuamente nuevas variedades de semillas

El viento hace caminar las flores de maiz por eso salen asi de diversos colores la
semilla.

Hacer caminar las semillas: se camina llevando y trayendo semillas de diferentes
lugares y chacras, también se llevan y se traen sus sabidurias culturales culturales
de crianza, la papa mas que todo traiamos de las alturas.

Habian sabido hacer caminar de terreno de papa en terreno de papa, de esa forma
habian mejorado la semilla. %

De abajo llevamos arriba, de arriba traemos abajo en asi mejoramos la semilla de
papa

Es importante conservar la diversidad de las semillas nativas y sus parientes
silvestres

Hay que saber seleccionar la semilla porque de ella depende el mantenimiento u
erosion de las semillas nativas

La seleccién de semilla de papa esta a cargo de las mujeres

Seleccionamos las papas que tiene buenos ojitos, ojitos bien profundos eso es
semilla.

La semilla. La semilla es el ovulo
transformado después de fecundacion.

Partes de la semilla Las partes de la
semilla son tres: tegumento, albumen,
embrion.

1. tegumento es parte externa de la
semilla (cascara).

2. albumen, es la capa intermedia que
sirve de alimento al embrion.

3. embridn, es la parte mas importante
de la semilla, que es la origina a la
nueva plantita y presenta las siguiente
partes.

- Gémula da origen al tallo
- Talluelo es el eje del embrion
- Radicula, da origen a la raiz.

Clases de semilla, solo tomaremos el
numero de cotiledones, con cotiledones:
las mono cotiledones con dos
cotiledones, con dos cotiledones las
dicotiledéneas.

Germinacién.- Es el fenémeno por el
cual una semilla de vida latente entra en
actividad y origina una nueva ... para
gque germine se necesita que la semilla
estté madura e intacta, ademas

8 (Etrev. Efrachio Paco Choque, Allpayaqge, 30/04/10
8 (Etrev. Efrachio Paco Choque, Allpayage, 30/04/10)
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*Las semillas tienen que estar sanitas™
La semilla de papa asi q’asita tiene que ser, no tienen que ser como con botoncito®’
La seleccién de semilla de maiz esta a cargo de los varones

La semilla de maiz tiene que ser granos grandes y los mas maduros, por lo general
las semillas de maiz son mazorcas con marlo grande y sanitos®®

Sabiduria local para mejorar las semillas de papa

La semilla del mak’akanku, en agua se habia sabido hacer remojar eso hay que
almacigar, el primer afio va a producir bien pequefiitos para el segundo afio un
poco mas grandes ya produce y para el tercer afio recién adquiere el tamafio de la
semilla de papa®

Sabidurias culturales locales para el almacenamiento de la semilla de la papa

En la phina, el cual consiste en hacer un poco de hoyo en forma circular luego en
este espacio se pone la semilla de papa y encima se cubre con paja y con tierra.

El g’ayru consiste en excavar un hoyo no muy profundo, luego se pone al piso un
poco de paja encima la mufa y luego se pone la semilla de la papa para luego
cubrirla por los costados y por encima con paja y mufia, finalmente se lo tapa con
tierra, no con mucha, pero tampoco con poca tierra®

adecuada humedad, color y aireacion
(Cuaderno de Ciencias naturales, Sexto
Curso 2010)

8 cuando no seleccionamos bien la semilla como un afio produce bien luego para el otro afio es follaje nomas, chhuchhulla, su follaje bien esta pero no tiene
frutos, papa menudita nomas produce, cuando esta por encima nomas y adentro no hay frutos a eso decimos aqui chhuchhukipasga]. (Taller comunal Allphayage,

03/05/2010)

" asi cuando se selecciona buena semilla de papa aguanta también la semilla para los siguientes afios, aguanta buen tiempito. Afio tras afio cuando se saca
buena semilla se produce homés. Cuando nos equivocamos en asi cualquier variedad de papita hacemos desaparecer porque no produce bien al fracaso nomas
se va, por eso a veces, esta papa ya no produce bien diciendo ya no sembramos, en asi lo hacemos desaparecer].

AIIphayaqe 03/05/2010).

% cuando no seleccionamos bien la semilla como un afio produce bien luego para el otro afio es follaje nomas, chhuchhulla, su follaje bien esta pero no tiene
frutos, papa menudita noméas produce, cuando estd por encima nomas y adentro no hay frutos a eso decimos aqui chhuchhukipasqal.

AIIphayaqe 03/05/2010)
(Etrev Efrachio Paco Choque, Allpayage, 30/04/10)
% maychus chayllawan dicen los hermanos de Allphayage (Obs. Allphayaqe, 18/06/10).
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También se almacena la semilla en la vivienda

*El almacenamiento de las semillas de maiz en dos modalidades, la primera
consiste en guardar en pirwas® en el patio de la casa durante dos semanas
aproximadamente para el secado, y la segunda consiste en guardar dentro de la
casa, del mismo modo que en la primera, también en pirwas,

Se almacena realizando un ritual llamado Sunqucha (ofrenda a las mama
saras).

*Mama P'aqula (nombre de la madre maiz) no te vas a terminar, no me vas a
matar de hambre, tu ya también me vas a criar®

Fuente: Elaboracién propia

° pirwa esta hecha a base reatas y cafias y sirve para almacenar productos de maiz
%2 (Entrev. Anciana Eustaquia Vega. Lagalagani, 18/06/10)
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Como se puede apreciar en el contraste presentado existe un vacio intercultural. La
validez de estos sistemas de conocimiento coincide con el circulo cultural y temporal al
cual corresponden. Asi las sabidurias culturales sobre la semilla de los ayllu runas sélo
son validas dentro de su circulo cultural. Lo propio ocurre con el conocimiento sobre la
semilla en la escuela. Por esta razon no deberia ver un conocimiento universalmente
vélido, sino respectar los conocimientos se dan de forma factica (en base a Hessen, 1926:
22).

En el cuadro se puede apreciar las diferencias que existes entre el sistema de sabidurias

culturales locales y el conocimiento escolar respeto a la semilla.

La primera diferencia es que las sabidurias culturales locales son resultado de la vivencia,
del hacer y del vivir cotidiano. Mientras que el conocimiento escolar respecto a la semilla
es, en primera instancia abstracto y segundo lugar contienen un lenguaje muy técnico, lo
cual a un estudiante de origen indigena termina memorizando, eso no le significa nada
para su vida. Porque muchos estudiantes, que vienen de las comunidades de Allphayage
y Lagaya a la escuela, traen consigo otras maneras de conocer la semilla que son

pertinentes a su cosmovision y practicas locales.

Si bien el tipo de conocimiento (cientifico) que la escuela ensefia puede ser util a aquellos
estudiantes indigenas que continuaran estudios superiores, pero no todos ellos continlan
estudios superiores, muchos se quedan en sus comunidades y terminaran perfeccionando
las sabidurias culturales locales. Algunos estudiantes no les sirven lo que aprenden en la
escuela porque en sus comunidades la vida no necesariamente esta del todo en el
conocimiento de la escuela. Estos contenidos solo le serviran para aprender a escribir el

castellano en castellano.

Sin embargo, cabe aclarar que no estamos en contra del conocimiento que la escuela
ensefa a los estudiantes de origen indigena, todo lo contrario, lo que se demanda es mas
bien el iskay yachay (los dos saberes). Esta demanda es “que se ensefie ambos sistemas
de conocimiento. Pero para ello el conocimiento de la escuela deberia actualizarse porque
esos contenidos hoy, ya no sirven, dada la crisis ecoldgica; es decir ya no necesitamos
estimular la capacidad de explotaciébn de la naturaleza en los estudiantes, sino la

capacidad de conservacion.

Pero ¢,qué significa eso de que se ensefie bien?, significa reinterpretar y recrear los viejos
patrones culturales de tradicion occidenta bienl. Recrear y reinterpretar implica analizar y

darnos cuenta de que esos patrones y normas culturales e incluso tecnologias
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tradicionales europeas ya no son adecuados a las circunstancias actuales. Porque si bien
el mandato de Bacon era util para la época de la revolucion industrial (Ibid.: 61), hoy no
podemos darnos el lujo de continuar estimulando en los estudiantes un pensamiento
asociado con formas de explotacion sin limite, cuando sabemos que vivimos en una
profunda crisis ecologica que esta llevando al agotamiento de las riquezas naturales.
Ahora deberiamos preocuparnos por la preservacion de las especies que contribuyen en
el equilibrio del ecosistema natural del cual el hombre depende para vivir.

¢Por qué las formas de conocimiento que pertenece a la vieja tradicion occidental se
sigue dando por sentado en las escuela, como lo que ocurre en la escuela San Francisco
de Asis de Toracari, mas especificamente en el sexto curso del nivel primario? La
respuesta a esta cuestionarte no es sencilla, es muy compleja, es todo un circulo vicioso.
Sin embargo, una aproximacion a la respuesta, tiene que ver con la formacién de los

docentes y el modelo de conocimiento que adoptan los sistemas educativos.

El rol de los docentes, por lo general, es de operador del sistema educativo; es decir, el
docente es aquel actor que pone en practica las ideologias que promueve el sistema
educativo. La estructura conceptual del docente que ensefa en el aula deja de lado los
aspectos relacionados con la crisis ecoldgica. Algunos no son siquiera consientes de lo
gue implica el conocimiento de aquellos aspectos que dejan de lado. Si ellos fueran
conscientes de que el conocimiento cientifico acarrea consecuencias ecoldgicas, estoy
segura encararian el problema. Pero lamentablemente, ellos ni siquiera son parte de las
decisiones de las reformas educativas. Desgraciadamente, muchos docentes comparten
los mismos patrones culturales de pensamiento que constituyen las ortodoxias
antropocéntricas de las reformas educacionales. Los docentes, por lo general, estan mas

ocupados en completar la planificacién del curriculo escolar.

Ademas, esto no solo se debe a la falta de su participacion en las reformas
educacionales, es que el curriculo de su formacién profesional carece de estos aspectos
gue se deja de lado. Por eso, muchos sin bien no todos, reproducen en el aula con los
estudiantes moldes conceptuales de raiz occidental. Esto no quiere decir que no haya
docentes intelectualmente brillantes y con conciencia ecolédgica. En realidad hay muchos.
Mas bien, la cuestién es gque ni las escuelas de formacién docente ni la propia educacién
profesional proporciona una base adecuada para comprender la interconexion de la
cultura, lenguaje y conciencia ecolégica, lo qgue mas bien son estimulados por estas

entidades de formacién es hacia la explotacién y aprovechamiento de los recursos

215



naturales para la industria. Lo cual no es malo, lo malo es que el conocimiento cientifico

esté orientado a incrementar las ganancias de las pequefias corporaciones.

Para evitar el vacio intercultural se deberia fomentar la supresion de todos los imperativos
metodoldgicos, y fomentar la Libertad para que los individuos elijan entre la ciencia y otras
formas de conocimiento. Esto significa dejar de dar en los espacios educativos de la
escuela la preferencia a la ciencia sobre otras formas de conocimiento u otras tradiciones.
El conocimiento deberia ser aprendida junto a las sabidurias culturales de los ayllu runas,
de modo que cada persona tenga la informacion necesaria para llegar a una decision
libre, donde la escuela pueda ser ideoldgicamente plural (sociedad Ideal de Feyerabend
en Chalmers 1984: 199).

Sin embargo es fundamental, concluir este punto haciéndonos la siguiente pregunta ¢es
posible establecer un dialogo nuevo que supere el didlogo dialéctico que ha predominado

en Occidente, que se ubica por encima de las partes involucradas? (Salas 2003: 86).
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CAPITULO V
CONCLUSIONES

5.1. LOS AYLLU RUNAS POSEEN SABIDURIAS CULTURALES QUE PERMITEN LA
CRIANZA DE LA VIDA

Los ayllu runas de las comunidades de Allphayaqge y Lagaya tienen diversidad de
sabidurias culturales culturales culturales de crianza de variedad de papa y maiz. Estas
sabidurias culturales (yachay) son segun el hermano Efracio Paco (entrev, Allphayage,
29/04/10) los siguientes: “ghaway, cuiday, larqata pichay, granisumanta jark’ay,
unquymanta jark’ay, unquykuptin janpiy, sumaq wanuchiy, puntunpi ruway, aysay, lumay,
qhuray, Pachamamaman jaywarikuy” [mirar, cuidar, limpiar la acequia (para que no se
inunde la parcela) proteger del granizo, proteger de las enfermedades, curar cuando se
enferman, abonar bien, hacer en su punto, aporcar, desyerbar, ofrendar a la
Pachamama]. También estan las sabidurias culturales de observaciéon de sefias naturales

para la siembra, el barbecho, la cosecha, el almacenamiento de la papa y maiz.

Estas sabidurias culturales son de crianza=uyway porque el ayllu runa cria y preserva la
vida de los cultivos y en reciprocidad los cultivos crian y mantiene la vida bioldgica de las
personas, animales. Para el ayllu runa los cultivos y todo cuanto existe en el pacha tiene
vida, por eso él cria la vida de ellos, respetando su manera de ser de cada ser,

respetando su momento de regeneracion, su ritmo organico natural (Depaz 2005: 60).

Estas sabidurias culturales son diversas porque estan condicionadas por el clima.
Entonces el ayllu runa para adaptarse al variado clima de Allphayage y Lagaya tuvo que
recrear las sabidurias culturales heredadas de sus antepasados. Es diverso también
porque para criar la chacra de papa y maiz en Allphayage y Lagaya recurren a las
sabidurias culturales culturales agricolas, rituales, agroastronémicas, al saber cultural de

las plantas, de los animales.

El yachay (saber cultural) en el ayllu es holisticos o multidimensional (Vandana 2008) y
reciproco porque los ayllu runas de Allphayaqe y Lagaya crian los cultivos no solo para la
alimentacion de sus familias sino también para los animales domesticados y los animales

silvestres, estos a su vez crian a las plantas con su abono.

Esta diversidad de sabidurias culturales culturales (achkha yachay) proviene de la vida y
sirve para criar la vida. De la sabiduria de los ayllu runas proviene los alimentos sobre

todo los los alimentos ecolégicos (Vandana 2008), como el hermano Efracio Paco indica
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‘kawsaymanta puni yachakunchik a, yachayga kawsay, mana chakrata puquchiyta
yachaymanchu chayqa yarqghaymantacha wafiupuyman a, ima yachaspataq jallp’atapis
llamk’ayman, imawantaq familiaytapis uywaymantri i, yachaywanpuni a” [de la vida siempre
sabemos pues, el saber es la vida, sino supiera hacer producir la chacra de hambre sera
me puedo morir pues, que sabiendo puedo arar la tierra pues, con que saber puedo criar

a mi familia pues ¢no? con el saber siempre pues].

Estas sabidurias culturales se recreacion en el tiempo y son aprendidas de forma
intergeneracional. Al respecto el hermano Juan de Dios Colgue nos dice:
flawpagmantapuni ajinata ruwasganku chaymanta yachagakuni, ajinatapuni awilusmanta
pacha ruwasganku kikillantatag ruwayku [desde antes siempre asi habian hecho de eso
me he aprendido, asi siempre desde los abuelos habian hecho, igual nomas ya hacemos].

Este testimonio da cuenta de que la sabiduria tiene la caracteristica intergeneracional.
5.2. LOS CONOCIMIENTOS DE LA ESCUELA

Los conocimientos escolares de las ciencias naturales que se desarrollan en el area de
ciencias de la vida del 2° ciclo 3° afio estan enmarcadas en contenidos cognitivos,
procedimentales y actitudinales. El concepto de ciencias naturales esta relacionado con el
estudio de los seres que existen en la naturaleza, también se puede ver en este contenido
el rol del ser humano en la naturaleza (Cuaderno de Ciencias naturales, Sexto Curso
2010).

La naturaleza en este contenido es referida a todo aquello que rodea al hombre: la tierra,
los seres vivos y los fendmenos. Esta naturaleza segun el contenido escolar es estudiada
por medio del conocimiento cientifico. Algo de la biografia de los cientificos Galileo, Isaac

Newton y Alfredo Nobel estan descritos en este contenido.

Dentro del contenido “areas de las ciencias naturales” Este contenido se desglosa en tres
partes, el primero trata sobre las areas de las ciencias naturales que son: la astronomia,
geologia, biologia, ecologia, fisica quimica, el segundo esta referido al método cientifico
gue tiene las siguientes caracteristicas: la observacién, la hipétesis, la experimentacion y
la conclusién y el tercero tiene que ver con el tema del laboratorio y las herramientas que

se utilizan en ella.

Dentro de los contenidos procedimentales que estan prescritos en el plan curricular para

el desarrollo de estos contenidos son entrevista y cuestionarios, investigaciones, analisis y
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reflexion conceptual, observacion del medio ambiente, socializacion y sistematizacion. y

los contenidos actitudinales hacen regencia al cuidado de los animales y plantas

Estos contenidos como se pueden ver reponden al circulo cultural del pensamniento de

occidental.

5.3. VACIO INTERCULTURAL ENTRE LA DIVERSIDAD DE SABIDURIAS
CULTURALES CULTURALES DE LA PAPA-MAIZ Y EL CONOCIMIENTO ESCOLAR
DE LAS CIENCIAS NATURALES

En la comunidad se observa dos diferencias: primero, la diversidad de sabidurias
culturales culturales en torno a la crianza de la papa y maiz son sistema integrales cuyos
valores buscan preservar el equilibrio del ecosistema mas alla de lo econémico y lo
material por su dimension simbdlica expresada en los ritos de produccion y por las

tecnologias propias.

Segundo, los conocimientos de las ciencias de la naturaleza desarrolladas en la escuela
estimulan valores cuyo principio fundamental es dominar a la naturaleza porque ello

permitira el crecimiento econémico en beneficio del desarrollo social humano.

A partir de esta diferenciacion se afirma que la relacién de estas dos sabidurias culturales
y/lo conocimientos diferentes no solo es jerarquica sino hasta contradictoria, porque el
primero busca la convivencia con la naturaleza mientras que el énfasis de la segunda esta
puesto en la explotacion. Entonces ¢Como puede convivir una cultura que busca el
dominio de la naturaleza para explotar con una cultura que busca convivir con su

territorio?

Respetar la sabiduria de los ayllu runas, es respetar la cultura de la vida porque que ella
propicia con sus sabidurias culturales alimentos que sostiene la vida bioldgica de las
personas. La diversidad agroecolégica ofrece alternativas sustentables para la vida de
todos los seres del ecosistema. Las alternativas expresadas en la diversidad cultural
puede ser la clave de la supervivencia de la especie humana (Marglin 2000). Los que
sostienen estas alternativas sin duda alguna son los pueblos indigenas originarios, por
eso se deberia tomar muy en cuenta la demanda de los ayllu runas: la recuperacion del

respeto a su modo de vida, a los abuelos.

La presente investigacion tiene el propésito de contribuir a la reflexion sobre la relacién
asimétrica entre los conocimientos escolares de las ciencias naturales y las sabidurias

culturales culturales de crianza de la papa y maiz de los pueblos indigenas. Si a la hora
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de hacer el dialogo intercultural de sabidurias culturales y/o conocimientos, no se toma en
cuenta esta situacién de poder y asimetria, se continuaran dejando vacios interculturales.
Ademéds, las sabidurias culturales culturales indigenas terminarian cooptadas e

instrumentalizadas por la cultura occidental moderna.
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CAPITULO VI
PROPUESTA: CARTILLA EDUCATIVA PARA RECUPERAR EL RESPETO AL
KAWSAY DEL AYLLU RUNA

Introduccién

La practica de la diversidad de sabidurias culturales culturales sobre la crianza de la papa
y maiz en las comunidades de Allphayaqe y Lagaya ha mostrado su vigencia y valor por

milenios y su regeneracion se sustenta en la sabiduria ancestral intergeneracional.

Esta propuesta se basa en la existencia de una demanda de los ayllu runas, el cual esta
referida a la recuperacion del respeto® al kawsay del ayllu runa. Este kawsay se sustenta
en la diversidad de sabidurias, lo cual ha hecho de la comunidad un espacio de

convivencia comunitaria en ayllu.

Esta propuesta contribuira principalmente a la reconstitucion ancestral del allin kawsay de
los juch’uy ayllu runas con los jatun tatas de las comunidades de Allphayage y Lagaya en

particular y en general del Distrito Indigena de los Ayllus de Toracari’

El valor de esta propuesta es su sostenibilidad, primero porque esta basada en sus
propias sabidurias culturales y fortalezas y segundo porque estd acompafiada y
promovida por las Autoridades Originarias quienes tendrian que acompafar la educaciéon

de sus hijos.

Esta propuesta estd destinada para los estudiantes de la Unidad Educativa de San
Francisco de Asis principlamente. También puede ser utilizada por aquellas entidades que
estdn preocupados por recuperar y conservar las sabidurias culturales culturales
indigenas originarias. Un requisito indispensable para recuperar las sabidurias culturales

culturales indigenas es primero recuperar el respeto intergeneracional.

La propuesta consiste en un pequefio material educativo denominado cartilla para
recuperar el respeto al kawsay del ayllu runa y esta estructurada de la siguiente manera:
en el primer punto se plantean las sugerencias para el uso de la presente catrtilla. En la
segunda parte estan los objetivos, en la tercera se encuentra el contenido sobre la
importancia del respeto a tres niveles: intergeneracional, interpersonal y a la Madre
Tierra. Finalmente, en la cuarta parte se plantan sugerencias metodol6gicas para llevar a

cabo esta propuesta.

9 La palabra respeto en este caso se refiere a lo siguiente: pedir permiso, agradecimiento, cuidado crianza,
escuchar los consejos de los abuelos, pedir consejos a los abuelos y de los adultos.
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6.1. CONTENIDO: LA RECUPERACION DEL RESPETO AL KAWSAY DEL AYLLU
RUNA

6.1.1. Didgnostico: Respeto chinkapuchkan (se esté perdiendo el respeto)

Los abuelos, abuelas, los tios y tias, los papas y mamas en nuestras comunidades estan
diciendo que se estd perdiendo el respeto a todos y a nuestro kawsay. En un taller
comunal han dicho los siguiente: tiempus sinch’i pirdisga, kay comunidadesiinchikpiga
rispitu chinkapuchkan, maqtas jinallataq wawasmanta tukuyman tukuy imaman rispitu
chinkapuchkan. [El tiempo se ha echado a perder, en nuestras comunidades se esta
perdiendo el respeto, por parte de los jévenes y de los nifios se esta perdiendo el respeto

a todos y a todo] (Taller comunal, Allphayage y Lagaya 2009).

Cuando dicen a todos se refiere a los abuelos, entre nosotros y cuando dicen a todo, éste

esta relacionado con el kawsay, con el pacha.

Los abuelos dicen: Kay ghipa jatarig kunaga mana saludakuspallafia purinku, mana
jatuchik runasman, awilusta astawanpis respitu kanchu, vijustaga manafia ni imapaq
walichiwaykuchu, thanta thantata jinallafia ghawawayku, manafia kustumbrisfinchikta
respitankuchu, chay fAawpa ch’unchusniyki niwayku. [Las personas de estos Ultimos
tiempos sin saludar nomas ya caminan, no hay respeto a las personas mayores, sobre
todo a las abuelitas, a los viejos ya no nos hacen valer para nada, como un trapo viejo
NOMAs ya nos ven, ya no respetan nuestras costumbres, esos son tus ch’'unchus antiguos

nos dicen] (Taller comunal, Allphayaqe, Lagaya, 2009)

También, dicen que, incluso entre nosotros ya no hay respeto: manafia fiuganchik
purapipis rispitu kanchu. Kay kunan tiempo iskuylirusqa yachayfiinkuman jinallafia
puripunku, ya no hay respeto entre nosotros y peor a los abuelos. Los escueleros de este

tiempo caminan de acuerdo a lo que saben nomas ya] (Taller comunal, Allphayage 2009).

Pero el respeto no solo se ha perdido entre nosotros, entre las personas, sino también
hemos perdido el respeto a la Pachamama (Madre Tierra), a nuestros rituales, a nuestros
productos y entre otros, con relacién a esto dicen: Manafia Pachamamanchikman rispitu
kanchu; garanasman, puquykunasfinchikman, p’achanchikman, autoridadisfiinchikman,
awilusfiinchikman mana kanchu rispitu, ima p’unchaypis imatapis ruwallanchikfia [Ya no
hay respeto a nuestra Madre Tierra, a las practicas rituales, a nuestros cultivos nativos, a
nuestra ropa, a nuestras autoridades, a nuestros abuelos en las comunidades, cualquier

dia cualquier cosa estamos haciendo nomas vyaj.
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6.1.2. Recuperacion del respeto a las tres dimensiones

a. Respeto intergeneracional

El respeto intergeneracional, implica la reverencia de la generacion nifio/a - joven hacia la
generacion adulta y anciano/a y viceversa. En otras palabras, el respeto intergeneracional
hace alusién a las manifestaciones de cortesia, saludo, cumplido, permiso, solicitud,
agradecimiento, amabilidad, escucha, por parte del nifio/a y joven hacia las personas
mayores (adultos y ancianos) y de estos hacia el nifio/a y joven. Es un asunto de ida y de

vuela.

El respeto intergeneracional hacia los ancianos — ancianas, implica recurrir a la
experiencia de los abuelos, cuyo valor radica en las formas como ellos han dado
continuidad a la regeneracién de la diversidad cultural en cuanto a las préacticas,
creencias, tradiciones, artes, el cuidado de la salud de las personas y del territorio, gracias
a las costumbres de los abuelos mantenemos todavia nuestra identidad cultural y

linglistica.

Sin embargo, en la actualidad, la autoridad, el trabajo, la experiencia de las personas
mayores, sobre todo de los ancianos y ancianas, es bastante cuestionado,

particularmente en lo que se refiere a las costumbres y la ritualidad tradicional.

Si ante la pregunta: ¢qué hemos aprendido de nuestros abuelos, que es de valor, para las
futuras generaciones (nietos, bisnietos)?, la respuesta fuera: “los nifas-nifias y jovenes
deberiamos cuestionar todo, mejorar la vida de nuestros antepasados, cambiarla,
superarla para ser mejor que ellos”, seriamos parte de la légica del “vivir mejor” moderno
europeo occidental. Sin embargo, este tipo de respuesta puede ocasionar en los nifios y
jovenes una confusién, también puede generar en ellos una arrogancia frente a la
situaciéon de su pertenencia a una determinada comunidad. Por eso es muy importante

tomar seriamente este asunto.

En este marco, la educacién intergeneracional basada en la acumulacién y renovaciéon
cultural alcanzada por los ancianos es bastante compleja, porque ellos han satisfecho sus
necesidades sin poner en peligro la vida de sus hijos, nietos (Bowers 2002:179). Ademas,
los ancianos nuestros abuelos, en nuestras comunidades lograron mantener el equilibrio
de los ecosistemas. Por esta razon se debe incorporar, en la formacion de las futuras
generaciones el conocimiento intergeneracional, de modo que el respeto a la experiencia
y la sabiduria personal de las personas mayores y de los abuelos se constituya en el nudo

central para dicho propadsito.
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El mantenimiento del equilibrio y la armonia con la Pachamama (Madre tierra), debe ser
orientado (ensefiada) por la sabiduria de las personas mayores, mujeres y hombres que
poseen un profundo sentido de responsabilidad para continuar y renovar (regenerar) las
tradiciones culturales que son sostenibles desde el punto de vista ecolégico (Bowers
2002: 279).

La sabiduria de nuestros abuelos y abuelas, de nuestros padres y madres no debe ser
cuestionada pero si reinterpretada, para reducir la dependencia del consumo del mercado
globalizado. Es decir, buscar en la experiencia de los abuelos, sabidurias culturales que
nos permitan vivir con soberania. Que tengamos la capacidad de vivir criando la

biodiversidad con nuestras propias riquezas y potencialidades.

Las sabidurias culturales de los abuelos se aprenden en las comunidades indigenas
originarias de modo gratuito, no son mercantilizadas. Estas lecciones de vida holistica, no
se encuentran en las escuelas, en las computadoras ni en los estilos de vida moderna
citadina. Muchas de las culturas indigenas dependemos de las alternativas que les ofrece
su territorio, las cuales se encuentran en las sabidurias culturales de los ancianos, por ese
motivo también se debiera fortalecer el conocimiento intergeneracional. Pero al mismo
tiempo los abuelos son fuente de la sabiduria tradicional del cual nos alimentamos todos.
Por tal motivo no se debe permitir que ninguna entidad o profesibn menosprecie a
nuestros abuelos, pero el contrario, se debe hacer que se respeten las sabidurias

culturales de nuestros ancestros como cualquier otro conocimiento.

Por estas razones se debe respetar la experiencia y la sabiduria de nuestras abuelas y

todas las personas mayores.

b. Respeto entre nosotros (interpersonal)
El respeto interpersonal (entre nosotros) implica una actitud de escucha, es un modo de
ser solidario con la percepcion, opinién, experiencia y sabiduria del otro. Respetar al otro

es saber escuchar y un saber decir las cosas en el momento adecuado.

En la practica del respeto interpersonal no existe la jerarquia: no existe personas mejores,
peores, superiores e inferiores. Cada quien o cada persona expresa, comparte lo que

sabe de acuerdo a su experiencia, de acuerdo a su vida personal.

El respeto interpersonal es saber sintonizarse con el otro; sintonizarse es lograr la
empatia mutua. Por eso no todos percibimos y expresamos lo que sabemos de la misma

manera. Cada quién, segun su propia indole, percibe y se conmueve de modo diferente.
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Esto corresponde con la caracteristica de la incompletitud (Grillo 1994: 55) lo cual es
propio de aquellas personas que se disponen a la escucha. Entonces no todos somos
totalmente autosuficientes o totalmente completos, siempre necesitamos de los demas.
Para ilustrar se usa el siguiente ejemplo: si Juana, por su modo de ser y por su
experiencia de vida, sabe tejer; mientras que Maria, por su modo de vida, solo sabe
cocinar y no sabe tejer. Cuando la ocasion lo requiera Maria solicita a Juana que le
ensefie la sabiduria del tejido ella puede enriquecerse con la sabiduria de Juana, y
viceversa. Es decir, si Juana solicita a Maria que le ensefie la sabiduria de la cocina
enriquece su propia sabiduria del tejido. Cada una de ellas no sustituyen su sabiduria al
aprender otra sabiduria diferente: Juana no tiene que remplazar su sabiduria del tejido por
la sabiduria de la cocina, ni Maria tiene que sustituir su sabiduria sobre la cocina con la

sabiduria del tejido.

Con este ejemplo se pretende aclarar que cada persona tiene su propia sabiduria sobre
algo, lo cual no le hace mejor ni peor a la otra persona, esto le hace simplemente

diferente

Un requisito fundamental, para la practica del respeto interpersonal, es que todos estén
en disposicion (estar atento) en cada circunstancia para escuchar, para aprender de su

sabiduria, de la opinidn y su experiencia personal, familiar y comunal del otro.

Si cada quién tiene una actitud de disposicion para aprender del otro, entonces este le
sigue lo que el otro esta diciendo, o estd haciendo. Si no se esta alerta o atento a la
expresion del otro se torna un mondlogo y no fluye el respeto interpersonal, se interrumpe,
lo cual dificulta e impide el aprendizaje mutuo. La practica del respeto al otro fluye cuando
no existe un calculo premeditado, porque surge de la espontaneidad, inmediatez y del

contacto directo con el otro.

c. Respeto a la Madre Tierra (ética cdsmica)

En las comunidades se presta mucha atencion a la conducta moral de los miembros de la
familia y de la toda la comunidad. En esto, el control social a la conducta personal de los
miembros de la comunidad es mas fuerte que nunca, todo para proteger los cultivos que
se crian en la chacra y que pasan por sus momentos mas delicado: crecimiento, floracion,
maduracién. Para evitar estragos en la chacra por el granizo, la helada, inundaciones,
sequias, es necesaria una vida social armoniosa y correcta, particularmente en lo que se

refiere al respeto por la vida y las costumbres, especialmente la ritualidad tradicional.
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Antes de la colonizacion europea, en los pueblos indigenas originarios y campesinos de
Bolivia se conservaba cuidadosamente el respeto entre las personas y estos con la
naturaleza, pero con la llegada de la colonizacién surgié entre nosotros una peste que ha
transformado profundamente el modelo del vivir bien, de cuyos estragos hasta ahora no
estamos pudiendo descolonizarnos (Grillo, 1996:74). Actualmente las consecuencias de
estos estragos se expresan a nivel mundial, en la crisis alimentaria, climatica, econdmica,

energeética, entre otros. Al respecto existen dos diagnosticos (Ishizawa 2009: 9-10):

Por un lado, esta el diagnéstico hecho por gente cientifica, quienes indican que se vive en
un acelerado cambio climatico debido a la emisién de gases invernadero por la utilizacion
de combustibles fésiles responsable principal del calentamiento global. Las medidas ante

esta situacion son: mitigacion, la reingenieria y la adaptacion (Ibid.).

Por otro lado, los ayllus originarios del Norte de Potosi, hacen un diagnostico diferente al
diagndstico tecno cientifico, ellos atribuyen el problema medio ambiental a la pérdida del
respeto por parte de los humanos a la Madre Tierra. Es decir, el problema de la crisis
ecoldgica global se debe principalmente a formas de relacionamiento entre humanos y la
Madre Tierra. Las relaciones de respeto entre los humanos y la Madre Tierra implica, por
ejemplo, realizar las labores de la campafa agricola respetando su ciclo natural, tal como
el abuelo Alejo Paco dice: timpunpi imatapis ruwana, puntunchananpag, mana tiempunpi
ruwakugtinga mana imapis allinchu llugsin, tukuy imapis tiempuyugllaga a i [cualquier cosa
en su tiempo hay que hacer, para que se equilibre, cuando no se hace en su tiempo nada

sale bien, cualquier cosa tiene su tiempo ¢,no?].

Los dos diagndsticos son validos; no obstante, el diagnostico que hacen los ayllus
originarios del Norte de Potosi es muy importante, pues aungque se tomen medidas de
mitigacién la cosa sigue; es decir, la pérdida del respeto a la Madre Tierra se profundiza
aun mas. Entonces la raiz del problema, no estd en ver quien provoca mas el
calentamiento global ni en tomar medidas para paliar la situacién, sino mas bien en
revisar nuestras relaciones con la Pachamama. Una alternativa ante este problema del
cambio climatico deberia ser recuperar el respeto a la Madre Tierra, el cual en la vision de
Europa se perdié con la instauracién del voluntarismo moderno antropocentrista, cuyo
principio moral se basa en la cultura de la dominacién de la naturaleza, de la destruccion,

de la avaricia, de la guerra, de la competencia sin fin (Morales 2011: 10).

No se puede tratar a la Madre Tierra de “nuestra” y mucho menos pretender dominarla si

se tiene la conciencia de ser parte simbiética de ella; porque nadie puede fundarse a si
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mismo, nadie parte de si mismo, nadie se basta a si mismo, nadie puede vivir de modo
separado y aislado. Tampoco la Madre Tierra gira en torno de los humanos sino que
nosotros también nos sentimos fruto y parte ella, el reto es convivir juntos de una manera
armonica (Albo 2011: 140).

La recuperaciéon del respeto por la Madre Tierra implica adaptarnos a su propio ritmo,
guardando un profundo respeto por los acontecimientos que se generan en ella. Respetar
a la Madre Tierra es respetar el ciclo de vida natural de todos los seres que en ella
habitan como un sistema integrado que tienen producciones multidimensionales. La
Madre Tierra es un sistema integrado por bosques, agua, alimentos tanto para humanos
como para animales y las plantas. Por lo tanto, respetar la Madre Tierra es conservar su
biodiversidad, fortaleciendo los sistemas de integracién que en ellas se dan; porque “asi

como nosotros criamos a las llamas, ovejas, cultivos, ellas también nos crian a nosotros”.

Ademas, este respetar a la Madre Tierra pasa por el respeto a las practicas culturales de
sus hijos, no a cualquier practica, sino a las practicas culturales ecolégicamente
sostenibles y dependientes del conocimiento local del territorio. Estas practicas pueden
estar relacionadas con la utilizacion de plantas medicinales, el fortalecimiento de los

vinculos de convivencia comunitaria, sistemas de trueque, las artes ancestrales, etc.

Esta nocion del respeto a la Madre Tierra se da en aquellas estructuras donde los
mecanismos de desarrollo no estan basados en la ganancia, sino en la producciéon de
necesidades basicas en armonia con la naturaleza (Garcia Linera 2010 citado en el libro

vivir bien).

Finalmente, para esta parte se plantea la pregunta ¢Para qué queremos recuperar el
respeto, a los abuelos, a la Madre Tierra?, una tentativa de respuesta seria para no dejar
desprotegidos y sin oportunidades de vida a las futuras generaciones; es decir, para no
dejarles sin nada, sin donde vivir a nuestros nietos, bisnietos; esto es para que “vivan
bien” para que no sean: mana q’ayayuq mana minchhayuq®, muchos de nuestros abuelos
nos recomiendan diciendo: “sumaqgta cuidakunki imitaykitapis, sumaqgta kudakunki
Jallp’itaykitaga ama tukurqunkichu, ama mana Qqayayuq mana minshayuq jina
tukurqapunkichu a ¢ya?” [Bien te vas a cuidar todo tus cositas, bien te vas a cuidar tu
tierrita-terrenito no lo vas a terminar como si no tuviera un mafiana y un futuro, no lo vas a

terminar] (Anciana Eustaquia Vega 2009).

% El equivalente en castellano es, sin mafiana, sin futuro, esto da a entender que se debe cuidar preservar lo
que uno tiene para no quedarse sin futuro que ofrecer a sus descendientes.
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6.2. GUIA DIDACTICA
6.2.1. Objetivo de la cartilla:

Reflexionemos, mediante lectura del contenido de la cartilla, en qué medida se
practica el respeto a los abuelos, a la Madre Tierra y entre nosotros en nuestras
comunidades y familias. Esto para contribuir a la revalorizacién del respeto a
nuestro kawsay del ayllu.

6.2.2. Metodologia sugerida para el desarrollo de la propuesta
* Actividades iniciales:

- Organicemos el espacio de aprendizaje en circulo, de modo que todos
(yachachik yachakugkuna), estemos sentados cara a cara y todos al mismo

nivel.
- Iniciemos la actividad expresando qué pensamos sobre la practica del respeto
* Actividades de desarrollo:
Conformemos grupos de trabajo al azar para realizar las siguientes actividades:

- Distribuyamos los subtitulos del primer tema por grupos de trabajo; cada grupo

debemos hacernos cargo de un subtitulo del contenido de la cartilla

- En grupos de trabajo hagamos la lectura que corresponde y luego
establezcamos didlogo comunitario al interior del grupo: cada integrante
comentemos cdmo se relacionan lo que hemos leido con el respeto que se
practica en nuestros hogares y comunidades y finalmente seleccionemos

expositores entre los miembros del grupo.

- Los expositores compartamos en plenaria lo que hemos aprendido de la lectura
realizada y de los comentarios de los miembros de nuestro grupo. Para que
esta actividad tenga buenos resultados se sugiere que el/la yachachik organice
la participacion de los yachakugkuna de modo que todos estén involucrados.
Por ejemplo, el/lla yachachik podria preguntar a los que todavia no han
participado: “jstienen algo mas que agregar los demas yachakugkuna del

grupo? Ahora es su turno de compartirnos, decirnos, enumerarnos”, etc.
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* Actividades de evaluacién

1. El/la yachachik debe resumir el tema desarrollado de esta catrtilla, clarificando lo
gue no se ha entendido, respondiendo las preguntas, recalcando los consensos a los
gue se alcanzaron durante el desarrollo de los contenidos del tema.

2. Manteniendo los mismos grupos de trabajo respondamos a la pregunta: ¢ Para qué
debemos recuperar el respeto a los abuelos, a la madre tierra y entre nosotros?

3 Socialicemos en plenaria nuestras respuestas, motivando la participacion de todos y

a fin de enriquecer nuestras respuestas a la pregunta.
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PROPUESTA: EDUCACION PLURICULTURAL DESDE EL ACHKHA YACHAY

Sabidurias y conocimientos

VIESes

Sabidurias Sefias y secretos Sabidurias culturales Practicas de Ciencias de lavida
Rituales agricolas Chacra reciprocidad
| SeP Akullt'ay Rumi yachan Wanu astay ayni mink’a 3° Trimestre
Ahullido zorro * La hoja
Wayra yachan *La flor
oot Sunquchay Phasakana t'ika yachan | Nawpaq papa tarpuy Ayni mink’a chuqu * El fruto
Killa yachan * La semilla
oV Sunquchay | Ninanina yachan Sara tarpuy Ayni mink’a chuqu * La materia y sus
oie Akulltay Killa rikhuriy Sara — papa aysay Ayni mink’a chuqu propiedades
| Enero Akulltay Killa rikhuriy Sara — papa lumay Ayni mink’a chuqu * Constitucion de la
Sara ghuray materia
Qhulli * El &tomo
Wanuchiy papaq
| Fee Candelaria Sara chugllu tiempo Aynipi 1° Trimestre
Carnavales Qhulli Chuqupi *Area de las ciencias
Qutupi naturales
| e Culdivu Qutupi *El medio natural.
Sara chugllu * Ecosistemas
Sara Q’achiyay * Biodiversidad
AbT Akulltay Sara ruthuy Ayni
Afrenda de Papa allay mink’a
permisi chuqu
| Vave Akulltay Sara wifiaray Papa allay Ayni 2° Trimestre
Afrenda de | Wayra ghaway Sara t'ikpaq Mink’a * El microscopio
permiso Chuqu * La célula
Jamo Carwilla ghaway Sara chhalla wagaychay, Ayni *Animales y pluricelulares
Papa muju ayllay Mink’a * Seres vivos
Chuqu *El sistema nervioso
Jare Sara Carwilla ghaway sara muju agllay Ayni * Los mamiferos
sunguchay Sara wagaychay Mink’a *Clasificacion de los
Chuqu mamiferos
Agot Sunqu Carwilla ghaway Sarapaq wanuchina Uywata mink’arikuspa * Vegetales-la raiz
jallphaman * El tallo
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Anexo 1 Convenio

Ay

B TNDI TORACAR]
SUB Mg‘oﬂ:m:}z %‘-M

CONVENIO DE COOPERACION

LA SUB-ALCALDIA DE TORACARI

ROXANA VILLEGAS PAREDES (INVESTIGADORA)

1. GENERALIDADES .

Se suscribe el p nte Cor io de Cooperacion entre la SUB-ALCALDIA DE TORACARI
+ jachacalla | del Municipio de San Pedro de Buena Vista, primera seccion Provincia Charcas, Departamento ‘
de Potosi, representado por ol Sub-Alcalde Sr. Elias Vargas Mamani y La investigadora Lic.

Roxana Villegas Paredes, becada por la Fundacion PROEIB — Andes (Cooperacion de

Noruega) y el PROEIB-Andes (Programa de Educacion Intercultural Bilingue) de la UMSS
(Universidad Mayor de San Simén), al tenor de lo siguiente

2 ANTECEDENTES:

* Pumiri La investigadora {a desde varios anos con los Ayllus (Ayllu
Chirimira) del Distrito Indi de Toracari, a favor del fortalec

* Chusllunkiri diversidad cultural y biolégica de los tres ayllus arriba mencionados

CABILDO

CHIRIMIRA Estos Ayllus son zonas declaradas como priontanas para ser apoyadas con procesos de
afirmacion cultural a fin de revitalizar la diversidad de sabidurias y practicas de convivencia

* Chirimira originania que permiten la preservacion de la biodiversidad y agrobiodiversidad, l0s cuales

actualmente se encuentran en procesa de erosion e incluso de extincion

*Wencaylla
|+ Olleria
* Huayllama
* Condor K'asé
* Sikiri
Urinsaya, Qhullana y Cabildo
imiento y la afirmacion de la

-—

* Lacaya
* Omoxa Los pobladores de los mencionadas Ayllus tienen la crianza de la chacra (produccion agricola)
* Saucini oqmo‘su principal actividad cultural y economica |a cual esta expuesta a los constantes riesgos
y ! climaticos y la crisis ecologica que afectan fuertemente su seguridad alimentaria e identidad
Rosasani cuﬂura!. particularmente de la generacion presente. Frente a esta situacion el sistema
* Parihuana educativo no hace nada por revitalizar y fortalecer estas propias formas de vida
:
Alto Saugini
Al eE;nw’aestem:eroo lad:v':suga'dora (Lic. Roxana Villegas Paredes) como profesional indigena,
uno s ayllus (Cabildo Chirimira), pretende contribuir en el mejoramiento de la

QOLLANA calidad educativa del Distrito Indigena de Toracari, realizando una investigacion sobre Isk;
i a
Yachay (dialogo de saberes), a los ayllus de dicho distrito, motivo por el cual la Sub-Alcaldia di

* Logheta Toracari procede a la formalizacion de la mutua cooperacion para la ejecucion de la
« pujyuni waobn sobre Iskay Yachay (didlogo de saberes) en los tres Ayllus del Distrito Indigena
‘oracari, lo cual se enmarca en los lineamientos de |as siguientes normas.

3. FINALIDADES
9

o«

i provincia Charcas Municipio San Pedro de Buena Vista
ﬁ‘mm@?nmmapdrf.(f. 026137128

i




* Saucini

* Rosasani

* Parihuana

* Alto Saucini
ALLYU
QOLLANA

* Logheta
* Pujyuni
* Arampampa

analizar las relaciones € idad Cra

los conocimientos de segundo lugar, tiene el objetivo de una propuesta
educativa enmarcada en el Iskay Yachay (dialogo de saberes), esto a fin de mejorar la calicad
educativa, principalmente a fin de recuperar el respeto por la cultura y la agricultura local de los
ayllus; ya que actualmente, los estudiantes de origen indigena que asisten a las _esouelas no
manejan bien ni la cultura de la lectura y la escritura, pero tampoco saben hacer bien la chacra
en sus comunidad, sienten verguenza de sus saberes y en general de su identidad

CLAUSULA SEGUNDA: (De la duracion del Convenio).-El presente convenio de
cooperacion entra en vigencia en el momento del inicio de las actividades del proyecto y tendra
una duracion de 2 ario renovable, previa evaluacion del mismo.

CLAUSULA TERCERA: (De las responsabilidades de las partes).-Las partes concuerdan
con llevar a cabo sus respectivas responsabilidades en estricta correspondencia con las

clausulas de este Convenio.
‘l 1. Responsabilidades de la Sub-Alcaldia

! 7 3 0
| La Sub Alcaldia de Toracari, se responsabiliza y se compromete a:

'+ Avalar a la investigadora (Roxana Villegas Paredes) ante el PROEIB-Andes (Programa de
Educacion Intercultural Bilingle) de la UMSS (Universidad Mayor de San Simén), para la

l obtenqién d_e una beca de estudios. A cambio del aval la investigadora en su condicion de
profesional indigena debe realizar la investigacion para los Ayllus de Toracari

. Cor)vocar a los Ayllus de Toracari para la realizacion de los talleres comunitanos para
socializar el proyecto de investigacion “Iskay Yachay"

. Convogar a los Ayllus de Toracari (autoridades originarias, juntas educativas y autondades
educativas) para la realizacion de los talleres comunitarios. Dicho talleres seran
convocados de acuerdo a la necesidad, inicialmente, se convocara a los actores
mencionados para recoger informacién sobre la situacion de la educacién, también

convocara para la validacion, complementacion y ajuste de la infonnadén' g

ambién se co ocara a los actores menciol P 10 :
Tam! n nvi r mencionados ara la el
| |ab0mcl°n de la m

= Fadiitar ambientes para la realizacion de los talleres comunia-
ntes munitarios.
» Realizar seguimiento, tanto al proceso de la investigacion, como al proceso
elaboracion de la propuesta educativa Iskay Yachay. ; oty

wmmawmcmum,- ipio San Pedro de Buena Vista

Distrito Plaza Principal Telf. 026137128

.
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> compromete a: 1
bio del aval recibido por las organizaciones la investigadora se compror AL
I r la investigacion y la propuesta educativa Iskay Yachay para los Ayllus d
Toracari. ‘
-+ Coordinar con las autoridades locales las actividades de la investigacion.
* Socializar los objetivos y coordinar l%;*’modalidades del desarrollo de la presente
investigacion. . A ' :
* Mostrar predisposicion para negociar y ajustar los objetivos, la finalidad y el sentido del
trabajo de investigacion R
e Mostrar disposicién para incorporar las sugerencias de las autoridades originarias
locales y regionales, Sub-Alcalde, Director del Nucleo de Toracari, Director Distrital y
Junta Educativa del Distrito.
» Presentar los avances de la investigacion en reuniones generales de los tres Ayllus.
Validar y complementar los resultados de la investigacion con las autoridades
originarias, juntas educativas y director del Distrito Indigena de Toracari.

CLAUSULA CUARTA (Rescision del Convenio)

El presente convenio podra ser rescindido en forma unilateral o por ambas partes, antes del
vencimiento del plazo establecido, por razones de fuerza mayor previa comunicacién escrita,
con anticipacion de por lo menos 30 dias.

CLAUSULA QUINTA (Aceptacion) la Lic. Roxana Villegas Paredes mayor de edad, con C.1.
5264453 Cbba., investigadora, becada por el PROEIB-Andes (Programa de Educacion
Intercultural Bilingtie) de la UMSS (Universidad Mayor de San Simon), y el Sub-Alcalde Sr.
'Elias Vargas Mamani, mayor de edad, casado, vecino de la poblacion de Toracari, con C.I.
5536007 Cbba. habil por derecho en representacion de la Sub-Alcaldia, perteneciente al
‘Municipio de San Pedro de Buena Vista, provincia Charcas del Departamento de Potosi.

declaramos nuestra conformidad y aceptacion con todo y cada una de las clausulas que
anteceden.

Cochabamba, 20 de noviembre de 2008. (
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Anexo 2 Guia de entrevista padres de familia

FORMULARIO 1.
ENTREVISTA SEMI-ESTRUCTURADA PARA PADRES Y MADRES DE FAMILIA
|. DATOS DE LA ENTREVITA

Lugar:............. ... fecha.:......... Entrevistadora: ............ccccviiiinns

Il. DATOS DEL ENTREVISTADO

Nombre y apellido:.........ccvuiiiiiiiii e Edad.............

Grado de Instruccion:.......... ...cocviveininnnn. [T T T- | P

Lengua que Habla: ..............ccocennn. Otra Lengua que Habla:.............c.ccvvninenine
Numero de hijos: .....c.ouiiiii e s

(0 1o T o7 Uo7 [o 1 1 Tiempo de Trabajo: ........ccooviiviiiiiiiceeereee
Procedencia: ........ccccooiiiiiiiiiiiii e Residencia: .......ccccvcviiiiiiiiiiiiiiinanns

ll. GUIA DE PREGUNTAS DE LA ENTREVISTA

¢Mayk’agmanta pacha chaqgrata llank’anki? Kay llank’ayniyki allintagchu rigch’asunki?
(Como te sientes haciendo la chacra, que sentido tiene para ti hacer la chacra)

¢Kay chagra kawsay allin kawsaychu manachu ghawasgaykiman jina?, wawaspaqri
allinllantagchu? (Qué importancia tiene para los nifios, la vida en el campo)

¢ Pikunaq astawan chaqgra ruwayman munanku juch’uy alluyki ughupi? (Quiénes son los
gue mas quieren aprender sobre la agricola)

¢Pikunaq astawan chaqgrakunata ruwanku? (Quiénes practican mas la agricultura en el
campo)

Imastatg chaqgraykipi puquchinki, ima laya pakunata, sarakunata chaqgraykipi puquchinki,
mayqginkutaq chaykuna kachkan, machka laya kanku, tukupig ajinallatatagchu puquchin?
(Qué variedades de papa y maiz cria la comunidad).

Qué variedades de papa han desaparecido y por qué?

¢ Que cosas se debe realizar para obtener una cosecha de la papa?¢Qué sabidurias
(sefias y secretos) se debe tener para la crianza de la papa y maiz?

¢, Qué sabidurias, sefias, secretos y rituales se realizan para la crianza de la papa y maiz?
¢, Qué conocimientos debe tener el runa para dedicarse a la agricultura, en particular a la
crianza de la chacra de papa y maiz?

¢Imaynataq kachakan papa chaqgra, sara chagra yachaykuna kay kunan pacha, kunan
tiempus? (En que situacién se encuentran la diversidad de sabidurias de crianza de la
papa y maiz)

¢Aawpagta jinallapunichu yachaykuna kay papa chagrata, sara chagrata uywanapaq
kacuchkan, chayri chinkapuchkanchu? ¢jina kanman chayqa chay tukuy laya papakunapis
chinkachkanmanchu, yachaykunawan kuska? ¢Yachaykuna waqchayaqtin chay tukuy
laya puquykunapis waqchayallantagchu? (La erosion de la diversidad de sabidurias
locales afecta en el empobrecimiento o erosion de la agrobiodiversidad y biodiversidad)

¢ Tiene algo que ver las sabidurias locales con la preservacién de la agrobiodiversidad y la
biodiversidad local?

¢, Qué tareas realizabas cuando eras nifio?

¢,Cuando eras nifio que sabidurias y como te ensefiaba tus padres?

¢, Como aprendiste a criar la chacra de papa y maiz?

¢, Como aprendiste a observar las sefias para criar la chacra, sigues aprendiendo?

¢, Qué es lo que aprendiste primero para la crianza de la chacra?

Cuales son las responsabilidades de los miembros de la familia en la crianza de la chacra
de papay maiz?

¢, Qué actividades realizan los nifios en la comunidad?

¢ Y participan los nifios en las actividades agricolas?



¢,Como participan las wawas en la crianza de la chacra (barbecho, siembra, aporque,
cosecha, seleccion de la semilla y almacenamiento)?

¢A qué edad aprenden los nifios a colaborar con su familia?

¢ Sus hijos desde que edad le ayudan en las actividades del hogar, principalmente en la
crianza de la chacra de papa y maiz?

¢ Los nifos trabajan solos en la chacra?

¢, Cudles son las responsabilidades de los nifios en la comunidad?

¢Cudles son las tareas de los nifios en el hogar y en la chacra?

Cuales son las responsabilidades de los varoncitos en la crianza de la chacra?

Que hacen las nifias en la crianza de la chacra?

¢Qué roles tienen las wawas en la crianza de la chacra (barbecho, siembra, aporque,
cosecha, seleccion de la semilla y almacenamiento)?

¢ Que nuevos sabidurias agricolas aprenden los nifios?

¢, Qué aprendizajes sobre la crianza de la papa y maiz han dejado de aprender los nifios
de la comunidad?

¢ Como ensefia a sus hijos a criar las chacras de papa y maiz?

¢ Quiénes asignas las tareas a las wawas en el hogar y en la realizacion de las campafias
agricolas de papa y maiz?

¢, Qué sabidurias le ensefia a su hijo para que aprenda a criar la chacra de la papa y
maiz?

¢ Qué piensan los nifios sobre la actividad agricola?

¢,Cudles son los periodos de la siembra y cosecha de y papa y maiz, en esto sus hijos le
ayudan, como?

¢ Qué sefias le ensefa a observar a sus hijos para la crianza de la papa y maiz?

¢, Cuales son los secretos para la crianza de la papa y maiz (barbecho, abonamiento,
siembra, aporques, cosecha, seleccion de semillas y almacenamiento de papa y maiz) y
eso les ensefa a sus hijos, como lo hace?

¢ A cuales miembros de la familia les gusta hacer méas la chacra?

¢, COmo reaccionan o que dicen sus hijos sobre las sefias y secretos para la crianza de la
papa y maiz?

¢, Qué actividades realizan las warmi (mujercitas) y ghari (wawitas) en la realizacién de la
campafia agricola de la papa y maiz?

¢Las wawas mujercitas recrean las mismas sabidurias que las wawas varones?

¢ Quines ensefan las sabidurias de crianza de la papa a las wawas, tanto a los varoncitos
como a las mujercitas?

¢,Con quien miembro de la familia pasan mas tiempo las wawas?

¢ Con tu familia nomas haces tu chacra o haces ayni con tus vecinos, en que actividades
haces ayni, mink’a y chuqu y porque en esas actividades y no es estas otras?

¢, Qué importancia tiene gque sus hijos entren a la escuela?

¢, Qué cosas aprenden las wawas en la escuela?

¢Las wawas que van a la escuela cambian, en qué cambian?

¢ Tus hijos cuando llegan de la escuela a la casa te cuentan lo que han aprendido o que
cosas te cuenta?

¢La escuela ensefia a sus hijos los sabidurias de la crianza de la papa y maiz, cuales?
¢,Cual es la influencia de los profesores en las actividades agricolas?

¢, COmo afecta la asistencia de los nifios a la escuela en la agricultura?

¢, Qué cambios percibié usted desde que los nifios de la comunidad a asisten a clases?
¢cLas wawas mujercitas y varoncitos aprenden en la escuela los mismos sabidurias o
aprenden cosas distintas?

¢ La escuela actualmente esta bien o hay que cambiarla, por qué y para qué?



Anexo 3 Guia de entrevista wawas

FORMULARIO 2.
ENTREVISTA SEMI-ESTRUCTURADA PARA LAS WAWAS QUE ESTAS EN
SEGUNDO CICLO DE PRIMARIA
|. DATOS DE LA ENTREVITA

Lugar:............. ... fecha.:......... Entrevistadora: ............ccccviiiiinns

Il. DATOS DEL ENTREVISTADO

Nombre y apellido:.........ccvuiiiiiiiii e Edad.............
Escuela:........c.cccvneneene.. (o311 =T o

Lengua que Habla: ..............ccccevnn. Otra Lengua que Habla:...............ccvvnininine
NUMEro hermanos: .....ccveiiiiiiiccrera s rerrer e rr e s r e rnanen saranrnnanns

(0 1o T o7 o7 [o 1 1 Tiempo de Trabajo: ........cccviveviiiiriiereeen,
Procedencia: ........ccocviiiiiriiiii e e Residencia: .......ccccvvviiiiiiicviicnicenes

ll. GUIA DE PREGUNTAS DE LA ENTREVISTA
¢ Te gusta hacer la chacra?
¢,Qué cosas haces en la chacra?
¢, Qué te dicen que hagas tus papas cuando estan haciendo:
- el barbecho de la papa y maiz?
- la siembra de la papa y maiz?
- el aporque de la chacra de papa y maiz?
- en el deshierbe?
- en la cosecha?
- en la seleccion de semillas?
- en el almacenamiento?
- en la elaboracion de chuio?
- en las pagos y permisos (ceremonias rituales) antes y después de las actividades
agricolas?
¢ Te ensefian a ver las sefias y secretos en estas actividades agricolas, quines te
ensefian?
¢, Qué te dicen en tu familia sobre la agricultura en el campo?
¢, Qué cosas te ensefia tu papay tu mama en el hogar y en la chacra?
¢, Como aprendes hacer la chacra?
¢En tu escuela tu profesor (a) te habla de las cosas que se hacen la chacra?
¢, Qué dice tu profesor de tus padres?
¢, Qué cosas te recomienda tu profesor en la escuela?
¢, Qué materias te gusta mas, por que?
¢, Qué cosas hacen en la escuela?
¢ Te gusta ir a la escuela?
¢Para que vas a la escuela?
¢, Quién te dice que vayas a la escuela?
¢, Te gusta mas la escuela o la chacra, por que?
¢ Tu profesora te ensefia en quechua o en castellano?
¢En cual lengua entiendes mejor o en cual lengua te gusta que te ensefien mas?
¢ Ya sabes leer y escribir, como has aprendido?
¢, Qué te ensefia sobre la tierra tu profesor?



Anexo 4 Guia de entrevista profesores

FOMULARIO: 3.
ENTREVISTA SEMI-ESTRUCTURADA PARA PROFESOR CIENCIAS DE LA VIDA
|. DATOS DE LA ENTREVITA

Lugar:.......ccoevieinnnnnn , fecha:............ Entrevistadora: ............ccoeiiiiiiiiiiiiinnnn,
DATOS DEL ENTREVISTADO.

Nombre y apellido: .........ccoviiiiiiiiiieeee Edad: .........

Profesion: .................

Escolaridad:............cooiiiiiiiiii e Donde:........cocvviiiinnnnn
Cargo: ....cooviiiiiiie e ANos de experiencia: .......c.cvvviriiiiiniiinne
Lengua materna: .................... Otras lenguas: .........ccoviiiiiiiiiniiii e
Procedencia: ...ccveveviiiiiniiinnenenn Residencia: .......ccooovviiiiiiiiiiiineee

Tiene hijos en esta escuela: ............cccvviiinnne

ll. GUIA DE PREGUNTAS DE LA ENTREVISTA

1. ¢Han participado los padres de familia en la planificacion de la ensefianza de sus
sabidurias en la escuela?

¢, Se estan enseflando las sabidurias indigenas en la escuela? ¢ Cuales?

2. ¢,Cémo y con que estrategias estas enseflando estos sabidurias en la escuela?

3. ¢La comunidad le ha pedido que ensefie los sabidurias indigenas a sus hijos, quienes,
cuando?

4. ¢Estas de acuerdo en que se ensefien las sabidurias indigenas en la escuela? ¢ Por
qué y para qué? ¢ Por qué?

5. ¢ Qué opinién tienen usted sobre la educacion intercultural en la escuela?

6. ¢ Usted cree que se mejorara la calidad educativa ensefiando las sabidurias indigenas
en la escuela?

6. ¢Usted cree que la ensefianza de las sabidurias en la escuela contribuye en el
fortalecimiento de la cultura de la comunidad?

7. ¢Es la escuela el un espacio para ensefianza y aprendizaje de los sabidurias
indigenas?

8. ¢La ensefa de la diversidad de sabidurias indigenas en la escuela es una alternativa
para la recuperacion del respeto y carifio por la diversidad cultural y biolégica de la
comunidad?

9. ¢Cudles son las percepciones de los padres de familia, nifios y docentes sobre la
practica de la ensefia de la diversidad de sabidurias indigenas en la escuela?

10. ¢La escuela contribuye en la erosion de la diversidad de sabidurias indigenas y la
biodiversidad?

¢, Qué opina sobre la Ley Avelino Sifiani y Elizardo Perez?

¢, Recibe cursos de capacitacion para la ensefianza de sabidurias indigenas en la escuela?
¢, Qué opinan las autoridades educativas sobre la enseflanza de las sabidurias indigenas
en la escuela?



Anexo 5 Guia de entrevista autoridades

FORMULARIO 4.
Guia de Entrevistas semi-estructurada grupal para autoridades originarias, juntas
educativas, docentes y director
|. DATOS GENERALES DEL TALLER
Lugar:............. ... fecha.:......... Responsable ...........cccoeveiiiiinnnns

Il. DATOS DE LOS PARTICIPANTES

Nombre Edad | Lengua que Habla | Numero de hijos en | Ocupacién:
la escuela

ll. GUIA DE PREGUNTAS SOBRE:

¢En que situaciéon se encuentran la diversidad de sabidurias de crianza de la papa y
maiz?

¢La erosion de la diversidad de sabidurias locales afecta en el empobrecimiento o
erosion de la agrobiodiversidad y biodiversidad?

¢ Tiene algo que ver las sabidurias locales con la preservacion de la agrobiodiversidad y la
biodiversidad local?

¢, Como esta la educacion de las wawas en los ayllus de Tocarari, actualmente?

¢, Qué dicen los Ayllus de Toracari sobre los valores que inculca la escuela a sus hijos?

¢ Qué dicen los ayllus de Toracari sobre la educacion de antes en relacién a los tiempos
actuales?

¢, Qué factores han contribuido en la pérdida del respeto en los ayllus de Toracari?

¢, Como se llevan los conocimientos escolares con las sabidurias locales de la comunidad
en la escuela?

¢La escuela posibilita espacios de encuentro entre sus saberes y los conocimientos de la
escuela?

¢La educacion actual contribuye en la erosion de la diversidad de sabidurias de la
comunidad, como lo hace?

¢, Qué tipo de educacion demandan los ayllus para sus hijos en estos tiempos y para estos
tiempos?

¢,Cuales son las propuestas del ayllu sobre iskay yachay (didlogo de sabidurias ). En
cuanto qué sabidurias, como seria esos dialogos, quienes ensefiarian esos sabidurias vy
guienes evaluarian en caso de la implementacion del iskay yachay en la escuela?

¢ Estan los padres de familia de acuerdo con el dialogo de sus sabidurias en la escuela?

¢ Por qué y para que los ayllus demandan el iskay yachay en la escuela para sus hijos?
¢,Cuales son los motivos por los que demandan didlogo de sabidurias o Iskay Yachay en
la escuela?

¢ Por qué y para que el Iskay Yachay?

¢ Estan los docentes interesados en que se hacble sobre las sabidurias de la comunidad
en los espacios de la escuela?

JLa ensefianza de la diversidad de sabidurias locales en la escuela es una alternativa
para la recuperaciéon del respeto y carifio por las sabidurias en torno a la crianza de la
papa y maiz?



Anexo 6 Guia de observacion

Formulario 1.
Guia de observacion sobre la practica de la diversidad de sabidurias agricolas, rituales y agroastrondmicasen torno a la
crianza de la chacra de papa (comunidad de Allphayaqe) y maiz (comunidades de Lacaya).
Responsable: Roxana Villegas

Lugar:.....ccoveiiiiiiiiiin e
Hora Unidades de observacién Descripcion Pregunt
y as
fech
a

Distribucion de roles entre los miembros de la familia (padres y madres de familia,
abuelos/as, Wawas y otros actores) durante las actividades de la crianza de la chacra de
papa y maiz en la comunidad.

La préactica de los saberes agricolas, rituales y agroastrondmicas en la siembra de la papa
(comunidad de Allphayaqe) y maiz (comunidad de Lacaya).

La practica de los saberes agricolas, rituales y agroastrondmicas en los aporgues de la
papa (comunidad de Allphayaqge). y maiz (comunidad de Lacaya).

La practica de los saberes agricolas, rituales y agroastronémicas en la cosecha de la papa
(comunidad de Allphayage) y maiz (comunidad de Lacaya).

La practica de los saberes agricolas, rituales y agroastronémicas en la seleccion de
semilla de papa (comunidad de Allphayage). y maiz (comunidad de Lacaya).

La practica de los saberes agricolas, rituales y agroastronémicas en almacenamiento de la
papa (comunidad de Allphayaqge). y maiz (comunidad de Lacaya).

La préactica de los saberes agricolas, rituales y agroastronémicas en en la realizacién del
barbecho de la papa (comunidad de Allphayage). y maiz (comunidad de Lacaya).

La practica de los saberes rituales a la papa y maiz en la fiesta de candelaria y carnavales
en las comunidades de Allphayage y Lacaya.

Otros




Formulario 2.

Guia de observacion sobre las formas de transmisién intergeneracional y aprendizaje de la diversidad de sabidurias sobre
la crianza de la chacra de papa y maiz en la comunidad.

Responsable: Roxana Villegas

Lugar:.....cooiiiiiiiiiiceir e
Hora Unidades de observacién Descripcion Pregunt
y as
fech
a

Conductas de wawas (nifios, nifias) en el aprendizaje de las sabidurias sobre la crianza de
la papa y maiz en la comunidad.

La participacién de las wawas en la observacion de sefias para realizacion de las
campalfias agricolas en la comunidad.

Participacion de las wawas en la practica de sabidurias agricolas, rituales
agroastronémicas durante el proceso de la campafia agricola (siembra, aporques,
cosechas, fiestas rituales, almacenamiento, etc.) en la comunidad.

Estrategias que utilizan los padres de familia para involucrar a sus wawas en la crianza de
la chacra de papa y maiz en la comunidad.

El rol de las wawas en la practica en las actividades agricolas, rituales y agroastronémicas
de la comunidad.

Conversaciones en la interaccién entre padres-madres de familia y sus wawas en la
crianza (desde siembra hasta almacenamiento de cultivos) de la chacra de papa y maiz
de la comunidad.

Conversacién y dialogo intergeneracional de sabidurias agricolas, rituales vy
agroastronémicas entre jovenes sabios, wawas (nifios/as) en la comunidad.

Espacios y circunstancia de transmision y aprendizaje de sabidurias agricolas, rituales y
agroastronémicas entorno a la crianza de la pap y maiz en la comunidad.

Formas de transmisién de sabidurias agricolas, rituales y agroastronémicas por parte de
los ancianos y adultos a las wawas en la comunidad.




Formulario 3.

Guia de observacion sobre los conocimientos sobre ciencias de la naturaleza en el area de ciencias de la vida de tercer afio
del segundo ciclo, nivel primario.

Responsable: Roxana Villegas

Lugar:

Fecha Unidades de observacion Descripcion | Preguntas

y
hora

1. Contenidos que desarrolla el profesor sobre las plantas en el area de ciencias naturales
del segundo ciclo.

2. Las metodologias y materiales que emplea el profesor para la ensefianza de los
contenidos sobre las plantas (ciencias naturales) en el aula del segundo ciclo.

3. Enseflanza de sabidurias de la crianza de la papa y maiz en el desarrollo de los
contenidos sobre las plantas dentro del area de ciencias naturales, en aula.

4. Relaciones que establece el profesor entre sabidurias de la crianza de la papa y maiz y
los conocimientos sobre las plantas en el desarrollo de los contenidos del area de ciencias
naturales en aula.

5. Lengua que emplea el profesor en el desarrollo de los contenidos sobre las plantas del
area de ciencias de la vida en aula.

6. Ensefanza de las sabidurias de la crianza de la papa y maiz en la escuela.

7. Interaccion entre docente y estudiante en el desarrollo de los contenidos.

8. La lengua en la interaccion entre docente y estudiante en el desarrollo de los contenidos
dentro del aula y fuera de ella.

9. Percepciones del docente de ciencias naturales sobre la agricultura en la comunidad y
las ciencias naturales de la escuela.

10. Percepciones de los actores de los ayllus sobre la situacion educativa y respeto de las
wawas.

11. Opiniones de la comunidad sobre los valores culturales y morales que inculca la
escuela a sus hijos.

5. El tipo de educacién que demandan los ayllus para sus hijos.

10. Propuestas educativas de los ayllus.




FORMULARIO: 1.
FICHA DE OBSERVACION ESTRUCTURADA PARA LA COMUNIDAD

DATOS DESCRIPCION PREGUNTAS

1. DATOS GENERALES

Nombre

Municipio

Provincia

Departamento

Extension geografica

Poblacién por edad y génro

NUmero de familias

2. SERVICIOS BASICOS

Luz

Agua

Medios de comunicacion

Teléfono

Radio

Carreteras

Medios de transporte

6 INSTITTUCIONES ESCUELAS
MUSEQOS

7. LENGUA

NuUmero de lenguas

Lugares de uso

Personas hablantes




Anexo 7 Calendario

CALENDARIO AGRICOLA, FESTIVO, RITUAL Y AGROASTRONOMICO DE La
CRIANZA DE LA PAPA EN LA COMUNIDAD DE ALLPHAYAQE AYLLU URINSAYA
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Anexo 9 Perfil de investigacion

ISKAY YACHAY

Log entre [os saberes de (a crianza de la chacra de papa y maiz y los

th de (a escuela. Desde la perspectiva de los actores de los
Ayllus de Toracari. Unidad Fducativa Lacaya, Cabildo Chirimira,

Municipio San Pedro de Buena Vista. Provincia Charcas, Potosi - Bolivia
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Anexo 10 Cuaderno de Ciencias Naturales
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