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PRESENTACION

En la literatura antropoldgica es poco frecuente encontrar
investigaciones como la que presenta Jorge Apaza, en esta ocasion.
Su labor se circunscribe a detallar minuciosamente la espiritualidad
de la cultura tradicional del mundo aymara del lado de los
Umasuyos, Tilali, Moho. Una espiritualidad casi olvidada por los
académicos y otros tantos que fungen de investigadores apegados,
mejor dicho, agrupados a las teorfas clasicas y en particular a un
materialismo omnimodo anidado desde los afios setenta del siglo
pasado en las ciencias sociales

Fiel a su estilo, Jorge intenta pasar de costadito por el cuerpo
de las teorfas para dedicarse de lleno a describir y explicar la crianza
de la agrobiodiversidad en comunidades campesinas aun no
contaminadas, es decir, no es que no le importe la teorfa, que lo
intenta hacer desde la perspectiva critica, sino que prefiere resolver
con urgencia la descripcion de todo aquello que presenta la
cosmovisién, pues a juicio de un buen conocedor, el mundo
tradicional tiene los dfas contados y en este plan “todo” esta
pendiente de extinguirse. En su vision, las sabidurias ancestrales
estan en peligro de colapsar debido al sistema imperante. Fl es
testigo de casos en los que ya las practicas tradicionales no se
pueden recuperar, aun cuando se afirme en teorfa que esta en
vigencia, que los etnosaberes se desarrollan en funcién al medio
ambiente, ¢pero por cuanto tiempo mas?

Claro, el libro no detalla las amenazas de la crianza, pero es
menester tratarlas, pues el campo se esta despoblando, aqui ya “no
hay nifios”, los viejos se estan muriendo, es decir, se evidencia una
crisis “rural” de proporciones nefastas para la supervivencia de las
comunidades campesinas en particular. Entonces se corta el ciclo
de la produccién y transmision de las sabidurias. La experiencia de
la humanidad es rica en estos detalles, no sélo porque el Estado
interviene con sus politicas de desarrollo, las organizaciones civiles
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y religiosas intervengan con sus apoyos tecnologicos y econdémicos
y no tengan resultados. Pero asi empez6 el progreso hace siglos y
mire ahora cémo estamos.

Por estas justas razones, creo que Jorge esta empefiado, como
muy pocos antropélogos, en realizar una antropologia de rescate,
haciendo el trabajo de campo que suele recomendar la etnografia,
describiendo la cultura a través de la observacion participante, qué
duda cabe. No obstante, presumo que también hara antropologia
aplicada, ya que las sabidurias necesitan movilizarse, transmitirse y
conversar constantemente entre los nuevos integrantes de la
comunidad humana, como muy bien se resalta en la presente obra.

El trabajo versa sobre la ritualidad de la crianza de la
agrobiodiversidad, tomando en cuenta el medio ambiente, sus
elementos y sus condiciones cambiantes en una variabilidad
impresionante, justamente por las condiciones del medio: laderas,
llanos, espacios pequefios escondidos entre las formaciones
rocosas donde se desarrolla la agricultura con sus indicadores
naturales. El campesino esta intimamente ligado con estos
fenémenos, en una suerte de determinismo bioclimatico que
solamente €l conoce y asi puede garantizar su subsistencia.

Jorge llama “suficiencia alimentaria” en las comunidades de
Tilali, pero creo que esta expresion es un préstamo adquirido del
argot politiquero que no conviene asumir, pues desmeritia su labor
de campo y académica, ya que la subsistencia no es suficiente. En
una situacion de subsistencia las carencias humanas se multiplican.
La vida se desarrolla al limite. Con la subsistencia la humanidad ha
vivido siglos y milenios, pero en las actuales condiciones y futuras
¢sera posible la vida? Por aquellas razones de subsistencia o mera
subsistencia acude el gobierno, las organizaciones y hasta hacen
politiquerfa, lo mismo las autoridades locales y regionales y no es
bueno.



Las comunidades de Tilali llevan una vida aun tradicional. Su
mundo se circunscribe a sus linderos y sus propios saberes, que
seguramente difieren de otros grupos humanos. Por eso se dice
que son Gnicos y esto es una particularidad. Entonces hay que ver
las cosas desde esta particularidad, en wuna suerte de
“particularismo”. No es malo resefiar estas expresiones, por el
contrario nos ayuda a pensar en qué es mejor para la poblacion.
Algunos pretenden que las comunidades puedan ser una suerte de
“museos” y otros que se inicien en el cambio abruptamente. Al
parecer esta es la disyuntiva, por eso Jorge habla de lo occidental o
moderno y lo tradicional o andino-aymara, énfasis que, de seguir
asi se consuma un divorcio, a veces insalvable. Mis conviene
abrigar la fe en que Jorge es un excelente investigador de campo,
con la esperanza de ser un teérico de lo aymara conociendo en
detalle la diversidad cultural.

En el libro se desarrolla sistematicamente en sus tres capitulos:
las particularidades del medio ambiente de la zona en estudio, la
crianza ritual de la  agrobiodiversidad y en una alentadora
descripcion el universo de la cosmovision andina y la cosmovision
occidental. A manera de epilogo debo expresar mi complacencia
pot haber tenido como alumno destacado a Jorge, ser su amigo y
colega. Gracias por este nuevo fruto.

Lima, febrero del 2018
Juan Bautista Carpio Torres
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INTRODUCCION

El trabajo se circunscribe a la crianza ritual de la
agrobiodiversidad en las parcialidades del distrito de Tilali,
provincia de Moho y departamento de Puno - Pert. El distrito esta
ubicado en el sureste del departamento del mismo nombre y a
orillas del lago Titicaca; sin embargo, su territorio abarca desde la
zona lago (3,850.m.s.n.m) hasta la parte alta (4,100 m.s.n.m.).
Limita con las comunidades altas del Cantén de Puerto Acosta en
Bolivia; se cria en estos espacios plantas y animales diversos en sus
diferentes pisos ecoldgicos o altitudinales.

Considerando el aspecto geografico, Tilali es parte de la gran
meseta altiplanica peruano-boliviana. La capital del distrito se halla
a pocos metros de la orilla del lago Titicaca y la poblacién
mayoritaria se encuentra asentada en el anillo circunlacustre. Por
su ubicacion tiene microclimas muy especiales que favorecen la
crianza de la agrobiodiversidad en diferentes épocas, de manera
que a lo largo del afio siempre se esta cosechando alguno de sus
cultivares, muy especialmente en la ribera del lago, pero a medida
que se va alejando hacia la parte alta, las condiciones climaticas
varfan muy bruscamente y, por tanto, las condiciones ecoldgicas
tienen variaciones significativas. De ahi que los cultivos se
concentren mayormente en la parte baja y con gran notoriedad en
las orillas del lago Titicaca. En la parte alta, se cultiva los
mencionados productos en menor proporcion.

El altiplano es el genocentro mas rico del mundo en cuanto se
refiere al cultivo de la papa y existe una diversidad y variabilidad de
este cultivo; se encuentran siete especies de papas cultivadas
Solanum tuberosum subespecie andigenum, Solanum atenotomun Juz. et
Buk, Solanum ajanbuiri Juz. et Buk, Solanum goniocalix Juz. et Buk,
Solanum chancha Juz. et Buk, Solanum cortilobum Juz. et Buk, y Solanum
Juzepezukii Juz. et Buk, de las ocho existentes (a excepcion de
Solanum bigrotermicum) y doce especies de papas silvestres. Oca
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(Oxalis tuberosa), Izafio (Tropdeolum tuberosum), Olluco
(Ullucus tuberosum), Quinua (Chinopodium quinoa), Cebada
(Hordeum vulgare) y Habas (Vicia faba). Asimismo las condiciones
climaticas y edafologicas son de extrema variabilidad y muy densa,
lo cual hace dificil la crianza de la diversidad y variabilidad de los
cultivos; sin embargo, las familias del medio rural desarrollaron
practicas diversas para la crianza de la chacra, acorde a las
condiciones ciclicas de la madre naturaleza, a las caracteristicas de
cada lugar de crianza y en conversacion fina y detallada con los
indicadores naturales: “sezias”. En zonas en donde las caracteristicas
son de extrema variabilidad climatica (presencia de heladas,
granizadas, sequias, veranillos, excesos de humedad y vientos) y
edafoldgica, ahi es donde también se cuenta con la sabiduria mas
profunda, variada y pertinente para cada medio, para cada campafa
y para cada realidad.

En las parcialidades de Tilali por tener climas muy
heterogéneos, variables y densos presentan un caricter
pluriecolégico con fauna y flora propias de cada lugar y a la vez
variable, dependiendo su abundancia (de las especies tanto
vegetales como animales) de la época o periodo del afio (seco y frio
y templado y lluvioso). Los suelos son superficiales y diversos y no
permiten una agricultura a gran escala, sino una agricultura en
pequenas parcelas dispersas, en diferentes pisos altitudinales y
sembradas en distintos momentos. De ahi que en los andes, la
crianza de la agrobiodiversidad toma una importancia vital con la
finalidad de tener una amplia gama de cultivos y variedades o
ecotipos que permitan criar la chacra de acuerdo a las condiciones
climaticas y edaficas de cada lugar y de cada campafia agricola.

Por ello la crianza de la agrobiodiversidad en los andes es un
sistema de produccién agricola en un escenario geograficamente
determinado. Cuenta con una rica tradicion cultural en formas de
crianza de los diferentes cultivos sostenidas por las familias
campesinas, de los pueblos que atn constituyen etnias muy
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diversas. Ademas, el altiplano surandino conforma una unidad
cultural y religiosa, con espacios de intercambio ritual y comercial
que han establecido fuertes vinculos entre los actuales territorios
del sur peruano y el altiplano boliviano

El altiplano peruano es una de las regiones del Pert, donde la
cultura “agrocéntrica” se intenta modernizar al igual que en otros
espacios geograficos, pero después de aproximadamente cuatro
décadas de inversion millonaria la incidencia es minima, solo la
arqueologia del desarrollo puede explicar este fenémeno aun
cuando cabe la posibilidad de preguntarnos ¢qué pasér Los
profesionales conocedores del asunto culpan a los agricultores de
este fracaso, pero no admiten que vivimos dos visiones totalmente
diferentes: lo andino y lo occidental; por tal motivo, es
imprescindible reflexionar acerca de dos posiciones: la
cosmovision andina de siempre y la cosmovisiéon contemporanea
occidental.

En el transcurso de la investigacion 2013-2017, se ha resefiado
el guisa campesino de crianza ritual de la agrobiodiversidad, que
esta orientada a la produccion de los diversos cultivos, utilizando
los etnosaberes que atn perduran en las comunidades aymaras, con
esta forma de crianza se propician la seguridad alimentaria. La
produccion de variedades de especies nativas se efectia en base al
sistema tradicional de observacion e interpretacion a los elementos
de la naturaleza a través de los indicadores naturales. Lo cual
permite una relacion coherente con los ciclicos de la naturaleza y
matizado con los rituales agrofestivos. Sin embargo por las
orientaciones de la agricultura moderna desde las instituciones del
desarrollo y de las organizaciones religiosas, la produccion
campesina estd siendo trastocada a consecuencia de la
globalizacion.

El objetivo general del estudio es describir y mostrar el modo
campesino de la crianza ritual de la agrobiodiversidad de las
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familias del distrito de Tilali con las orientaciones de la agricultura
de caracter productivo desde las instituciones de desarrollo y
organizaciones religiosas.

Para responder a la pregunta general y el objetivo general se
ha planteado la siguiente hipotesis: La crianza ritual de la
agrobiodiversidad acorde a su cosmovision criadora de la
diversidad cobra importancia vital en la conservacion e incremento
de la diversidad y variabilidad de los cultivos por medio de la
vigorizacion de sus diferentes practicas de crianza y de la
organicidad del ayllu, los mismos que permiten alcanzar y asegurar
una produccién sostenible y por ende la suficiencia alimentaria de
las familias del medio rural. Al mismo tiempo recuperar el respeto
a la “Pachamama” (madre tierra), a la Qzpa Mama (madre semilla), a
sus deidades protectoras que facilitan la crianza de la
agrobiodiversidad y de todo el paisaje en su conjunto. Por otro lado
con los principios de las instituciones del desarrollo y de las
organizaciones religiosas en sus intentos de modernizaciéon de la
agricultura, propician la homogeneizacién de la agricultura
orientada al mercado y al deterioro de la cultura andina por la
aplicacion de politicas de desarrollo agricola basadas en el uso de
las variedades comerciales, ligados al uso de agroquimicos lo que
ha generado pérdida de las variedades nativas y se ha constatado
que las comunidades con reducida diversidad tienen una
alimentacion muy deteriorada.

Por las razones expuestas se pretende describir y mostrar
desde la perspectiva de la teorfa critica y tomando en cuenta las
orientaciones metodoldgicas, la relacién entre las actividades de
produccioén, la sociedad y la naturaleza que ha sido una de las
preocupaciones mas persistentes de la antropologfa, lo que se
entiende como antropologia ambiental. El cual se percibe desde
diversos paradigmas, como el caso de la modernidad que considera
a la biodiversidad existente como recurso de extraccion y
produccién mercantil en el contexto de los andes.
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La perspectiva de investigacion se ubica dentro del paradigma
interpretativo con el proposito de comprender e interpretar las
manifestaciones y expresiones en la crianza de la
agrobiodiversidad, en las familias campesinas de Tilali. Se aplico la
metodologia cualitativa haciendo uso de la etnografia, entrevistas y
observacion-participante. Se realizé entrevistas face fo face con las
familias que se dedican a la crianza ritual de la agrobiodiversidad,
del mismo modo se recogié historias de vida de los ancianos,
lideres comunales y testimonios de vida.

La investigacion esta estructurada en dos capitulos: primero se
evidencia el contexto aymara, los pobladores de las parcialidades
del distrito de Tilali, se dedican ordinariamente a la crianza de la
agrobiodiversidad, es decir varios cultivos, la cual va acompafiada
de otras actividades: pesca, ganaderia, artesanfa, comercio. La
propia caracteristica del ecosistema de esta zona, que limita la
variedad productiva agricola obliga a los hombres a trasladarse
temporalmente a otras ecologias a fin de adquirir los productos
fundamentales para su subsistencia, por razén temporalmente
migran a la selva punefia a realizar cultivo de café. Y en el segundo
se presenta las nociones teéricas sobre la ritualidad y crianza de la
agrobiodiversidad campesina, la biodiversidad, patrientes silvestres,
la conservaciéon in situ, la pluralidad religiosa y comida o
alimentacion en la comunidad andina, es decir las familias
campesinas tienen su forma de criar la chacra e incrementar la
variabilidad de sus cultivos. Desde la 6ptica de un desarrollo
sostenible endégeno, las familias campesinas ain mantienen su
cosmovision andina de la crianza en el altiplano.

Finalmente mis agradecimientos a las familias protagonistas en
la presente investigaciéon y a los doctores Alberto del Campo
Tejedor, director y tutor de esta investigacién, Juan Marchena
Fernandez de la Universidad Pablo Olavide-Sevilla, Vicente
Alanoca Arocutipa, Juan Bautista Carpio Torres de la Universidad
Nacional del Altiplano Puno, Grimaldo Rengifo Vasquez, Jorge
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Ishizawa Oba, Julio Valladolid Rivera del Proyecto Andino de
Tecnologia Campesina PRATEC, Juan Van Kessel de Instituto
para el Estudio de la Cultura y Tecnologia Andina —IECTA; y
Néstor y Walter Chambi Pacoricona de la Asociacion Chuyma de
Apoyo Rural “Chuyma Aru”, y al Ing. Sabino Cutipa Flores de
“Qolla Aymara” por sus sabios consejos y apoyo constante.
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CAPITULO 1
EL CONTEXTO AYMARA

1.1. Aspectos geograficos

El departamento de Puno se encuentra ubicado en el sureste
peruano (anexo mapas: figura 1), en el limite del Pera con la
Republica de Bolivia. La mayor parte de Puno se ubica en la region
altiplanica, mas en concreto en una meseta a mas 3.800 metros por
encima del nivel del mar (Pulgar, 1987: 2) a orillas del lago Tilicaca.
Con sus propias caracteristicas histéricas, geograficas, climaticas,
econémicas, sociales, culturales y lingtisticas. También es una
region donde el clima y el suelo son excesivamente diversos y
variables, pasando del clima calido al excesivamente frio (Pulgar,
2014:2).

Sobre el tema nos presenta su testimonio la sefiora Rosa

Larico Pilco, de Mililaya, de 49 afios:

Yo naci en esta parcialidad de Mililaya y mis padres también
son de este lugar, siempre habian tenido parcelas en diferentes
zonas como en la alta, intermedia y en las orillas de lago, en la
parte alta es para pastar ganados cuando era nifa ahf llevaba a
las ovejas, la intermedia es pura ladera con andenes y arbustos,
en algunos casos también pastamos en andenerfas. La zona
baja es para cultivar los productos como: papa, quinua, habas,
cebada, oca, generalmente. Todos los afios siempre sacamos
alguito de productos ningun afio fracasamos.
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Esta caracteristica del clima y el suelo, origina que los campos
propicios para la crianza de agrobiodiversidad sean exiguos y se
ubiquen, la mayoria de las veces, en las laderas de los cerros y
colinas o en las riberas del lago Titicaca. .o mismo ocurre con la
flora y fauna del lugar que es relativamente escasa, resaltando la
existencia de pajonales y gramineas. Asi, los cultivos mas
generalizados en el campesinado altiplanico han sido desde siglos
la papa, olluco, oca, la cebada, la quinua y cafithua (I.a Serna, 2013:
47). Esta agricultura, entendida por algunos especialistas como de
subsistencia, es complementada con el pastoreo de camélidos y
ovinos.

Los fenémenos climaticos son especialmente agresivos para la
economia de las familias altiplanicas. Heladas, granizadas, sequias
e inundaciones son bastante frecuentes, hecho que, en diversos
momentos, ha originado perfodos de escasez para la poblacion
dependiente de la produccion agropecuaria. En la actualidad el
gorgojo de los andes es un problema que afecta a los cultivos de la
papa. Al respecto, expone la sefiora Alicia Trinidad Pomari
(parcialidad de Mililaya, 55 afios):

Nosotros en la parcialidad vivimos de nuestros cultivos y
ganados, cuando hay mucha lluvia es considerado afio de
variedades de tubérculos como: papa, oca, izafio y cuando es
afio de poca lluvia afio de granos como: quinua, cebada, habas
y maiz. En estos udltimos afios en nuestras parcelas se
incrementé muchos chugi lagn (gorgojo de los andes) estos
lagus siempre existian pero no como ahora, para eso hemos
usado abonos quimicos como: nitrégeno y fosforo de ahi
nomas se ha incrementado la poblacion /agus en nuestras
parcelas.

En cuanto a las condiciones climaticas en la meseta altiplano
de Puno. Las granizadas son frecuentes en ciertas fechas del afio,
coincidentes en muchos casos con la madurez de los cereales,
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causando en ocasiones pérdidas irreparables. Las heladas son
perjudiciales en la época de follaje de las plantas y beneficioso para
los granos porque permite madurar. Las sequias, que también se
presentan en forma periddica, destruyen no solo los sembrados
sino causan también la pérdida de los animales. Las inundaciones
que se producen en forma frecuente en algunos sitios, traen
consigo pérdidas cuantiosas a la agricultura y la ganaderfa. Cuando
existe desborde de los rfos en algunos casos es beneficio porque se
genera pantano para crianza de animales. Todos estos fenémenos
gravitan sobre la vida de las poblaciones altiplanicas.

El clima de esta zona es variable e irregular. Por temporadas
se manifiesta alternativamente el clima seco y huimedo en extremos
e incluso varfa en difas y horas. Segun Van Kessel y Enriquez, “de
toda la ecorregion andina, la diversidad y variabilidad climatica es
consecuencia de la altitud (por encima de los 3500 msnm) que
genera las precipitaciones pluviales, el viento, la granizada vy
fundamentalmente la helada” (2002:12). Desde la visién del
poblador andino, el clima de la ecorregion andina tiene un caracter
mudable, impredecible y caprichoso. La ocurrencia de
intempestivos periodos de sequia, helada, granizo y exceso de lluvia
hace aun mas variable el clima (Valladolid, 1994: 187). Estos
factores en estas parcialidades pueden presentarse en cualquier
momento del periodo donde crecen y se desarrollan las
plantaciones agricolas. L.os aymaras catalogan el afio como seco o
lluvioso, sin que suelan usar el calificativo de afio bueno o afio
malo; “cada afo es lo que es”, suelen decir; hay que conversar con
la naturaleza, en funcién de que el afio sea wasia pacha o jallu pacha
(época seca y lluvioso).

En cuanto al ciclo climatolégico en el altiplano, hay tres
estaciones claramente definidas: estacion de lluvias para pacha,
estacion de helada gasa pacha y estacion de seca ch'aki pacha (Kessel
y Enriquez, 2002: 26). Don Santos Vilca Cayo (parcialidad de
Aynacha Huatasani, 89 afos) nos relata:
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En esta zona, nosotros vivenciamos cada afo dos épocas: ja/lu
pacha la de lluvia a partir de diciembre hasta marzo; wasia pacha
(época seca) desde agosto a noviembre, para mi cada afio es
diferente porque en la época de lluvia en algunas veces se
presenta la helada y en la época seca se presenta la lluvia, para
saber su comportamiento de cada época y “pacha’ (cosmos)
tenemos que observar las sefias, es decir a las plantas, a los
animales a los insectos y astros, ellos saben como va ser el
clima.

En la zona de Tilali, wanapacha (la estacidon seca), que
comprende de agosto a noviembre, se acompana de fuertes vientos
y en algunos afios hay presencia de nevada y lluvias esporadicas.
Jallupacha (la estacion de lluvia), que discurre entre los meses de
diciembre a marzo, muestra una intensidad de lluvia en algunos
afios permanente para la agricultura. Thayapacha es la época que se
presenta muy fria y abarca de abril a agosto. ILa temperatura
maxima es de 25°C y la temperatura minima desciende a -17°C.
Estas tres estaciones claramente diferenciadas forman el ciclo
climatolégico anual de las parcialidades de Aynacha Huatasani,
Cucuraya y Mililaya; sin embargo, es necesario precisar que no
existen dos ciclos climatolégicos iguales, ni siquiera parecidos tal
como nos ilustra don Santos Vilca en su relato.

En los estudios de caracterizacion climatica realizado por Julio
Valladolid (1994: 187), este confirma que en la sierra se aprecia una
gran diversidad climatica y ecoldgica, razén por la cual son
necesarios muchos conocimientos tecnolégicos en la agricultura.
Existe un vasto corpus de conocimientos como resultado de la
observacion minuciosa del ciclo climatolégico. Ante la imperiosa
necesidad de un sistema confiable y eficiente de previsiones
meteoroldgicas a largo y corto plazo, hay quien, como Van Kessel
y Enriquez (2002: 28) consideran que “el sistema cientifico
moderno no puede dar la respuesta a las preguntas del agricultor
alto andino”, dado que a este le interesan cuestiones que no
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siempre competen al estudio racionalista. En el sistema agrario
andino se “mantiene y desarrolla el sistema de prevencion
precolombina, basada en multiples y variados recursos de
informacién, tanto empiricas como metaempiricas” (Kessel y
Enriquez, 2002: 28).

Las poblaciones objeto de nuestro de estudio son Mililaya,
Cucuraya y Aynacha Huatasani, que estan ubicadas al Oeste del
distrito de Tilali de la provincia de Moho, departamento de Puno,
a orillas del lago Titicaca. Estas se encuentran aproximadamente a
una altura de 3,820 a 3,890 m.s.n.m. (Sitglish, 1922: 591).
Particularmente se encuentran a una distancia de 35 km desde la
capital de la provincia de Moho y de 3 a 5 Km de la capital del
distrito de Tilali. Dice Jano M. y Quiroz R. (2005: 223), A estas
localidades se llega a través de la carretera asfaltada y afirmada que
viene de la capital de la provincia de Moho (Jafio y Quiroz, 2005:
223) (ver anexo mapas: 1 a 3), (Anexo fotografias: fotos 1 a 4).

Tilali es una de las localidades que mas conserva la cultura
andina agricola tradicional y los etnosaberes, por lo que se pueden
apreciar las relaciones entre las comunidades humanas,
comunidades de la sallga o naturaleza y las comunidades de las
wakas ‘deidades’. Sus habitantes se consagran principalmente a la
crianza de chacra y animales. En torno a ella se generan todas las
demas disciplinas. Sin lugar a dudas puede describirse la forma de
vida en esta localidad como agrocéntrica. La asociacion Chuyma
Aru (1997: 49) tiene muy claro cuales son sus condiciones agrarias:
“La crianza de cultivos en su gran mayorfa es en secano. Las
caracteristicas fisiograficas en mayor porcentaje son accidentadas.
Presenta caracteristicas fisiograficas ecologicas variables con
pequefios nichos ecolégicos bastante favorables para la
agricultura”. Las parcialidades cuentan con pequefias areas con
riego, en las que se cultivan habas, papa, cebada, arvejas, hortalizas,
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etc. Conocido como la siembra il (siembra adelantada)' Los
suelos en su mayorfa son superficiales y estin ubicados en las
andenerfas y a orillas del lago Titicaca. Las caracteristicas de
texturas y de estructuras de estos suelos también varfan de trecho
en trecho e incluso cambian de metro a metro.

El distrito de Tilali por el norte y oeste limita con los distritos
Conima y Moho: a partir de desembocadura de una quebrada en la
parcialidad de Mililaya en que las aguas discurren entre los cerros
Yanaricu y Colquehuanca. Por el sureste el limite esta constituido
port el cetro Pujun y la laguna Qutaqulln hasta el hito n° 12 del limite
internacional con la republica de Bolivia. Por el este, el distrito de
Tilali limita con la Republica de Bolivia, desde el hito n® 12 hasta
el hito n® 01 a orillas del lago Titicaca en las inmediaciones del cerro
Jurapi y por el sur, con el lago Titicaca.

Las parcialidades de Aynacha Huatasani, Mililaya y Cucuraya
tienen como limites:

Por el Este  : Parcialidad de Amsta Huatasani y el pueblo de Tilali
Por el Norte : Centro poblado de Ninantaya

Por el Sur  : Lago Titicaca

Por el Oeste : Lago Titicaca y el distrito de Conima

La extension territorial, de acuerdo a la oficina de Catastro
Rural y el Ministerio de Agricultura del Perd, alcanza a 205 has. y
7500 m2. Las tierras mayormente pueden calificadas como aptas
para los cultivos tradicionales, pastos naturales y totorales. El suelo
es plano con presencia de espacios con laderas, cuyas
caracteristicas presentan una especial coloraciéon de tierra: café

crema. Segun Jafio, M. y Quiroz, R. (2005: 41), “en las parcialidades

! La época de siembra de la papa Milli, empieza en la fiesta de San Pedro (29 de
junio) y termina en la fiesta de Santa Rosa (30 de agosto). (Chambi, N. y W.
(1995:114).
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las familias campesinas utilizan el 80% de las tierras para los
cultivos (papa, habas, quinua, cebada, trigo, oca, izafio, etc) y el
20% es para los totorales que se constituyen en la alimentacién de
los animales mayores (vacunos, ovinos, burros y otros)”.

1.2. Demografia

De acuerdo al censo del INEI-Pera (1993), el nimero de
aymaras hablantes peruanos, entre monolinglies y bilingtes, es
aproximadamente de 300.000 personas. Asegura Vicente Alanoca
(2008: 141) que “en su mayoria estan concentrados en los
departamentos de Puno, Moquegua y Tacna. Este censo también
revela que en el distrito de Tupe, provincia de Yauyos,
departamento de Lima deben existir menos de 600 hablantes del
Jaqaru, la lengua hermana del aymara”. Segun el Instituto Nacional
de Estadistica e Informatica (‘INEI’ 2000), el distrito de Tilali
cuenta con una poblaciéon de 5.129 habitantes, en su mayoria
campesinos. Segun el padrén de las parcialidades del 2014, en la
parcialidad Mililaya existe 110 familias, en la parcialidad Cucuraya
110 familias y en la de Aynacha Huatasani 80 familias. En nuestro
estudio, el tamafio de muestra en cada familia alcanza entre tres a
siete miembros.

Las familias asentadas en estas areas emigran en su mayoria a
la zona de ceja de selva, donde se dedican a la crianza de cultivos
tropicales para ampliar la diversidad de cultivos como el café. Sobre
el tema tenemos testimonio de Francisco Vilca, de Aynacha
Huatasani, 60 afios:

Nosotros a partir del mes de marzo nos vamos a la selva (San
Juan del oro) a cultivar café y frutas como la naranja, lima,
papaya, mandarina y yuca. A estas frutas nos? traemos a la
sierra para nuestros familiares, en algunas veces viajamos a la
selva marido y mujer dejando a los nifios en la escuela.
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Estas familias se dedican igualmente a la pesca, la artesania y
en algunos casos al comercio. Las viviendas de estas familias estan
construidas con materiales rasticas de la zona, la pared es de adobe
y los techo con palos de los arbustos nativos y paja. También y con
materiales mas modernos, como cemento y ladrillo, que ingresan
via contrabando del pais vecino de Bolivia. La parcialidad Aynacha
Huatasani cuenta con un total de 205 viviendas. Similar proporcion
vemos en las otras parcialidades. La de Mililaya tiene 230 viviendas
y 220 la de Cucuraya. Estas viviendas por lo general presentan
condiciones precarias de habitabilidad. El area de la vivienda
construida generalmente se limita a un area de 3 por 6 metros, y
esta condicionada a las necesidades y comodidades de las familias.
En cada conjunto habitacional pueden cobijarse mas de una
familia, dependiendo del nimero de ambientes, es decir, se trata de
familias extensas. Victoriano Sucaticona (parcialidad Aynacha
Huatasani, 49 afios) nos ilustra:

En la parcialidad a la casa la llamamos como “guri tapa o qullgi
tapa” ‘casa de oro y plata’, cuando estamos recién casados no
tenemos casa, los primeros afios tenemos que estar junto con
nuestros padres, cuando tenemos hijo ya estamos pensando
hacer la casa, para esto tenemos que consultar a nuestros
padres para determinar el lugar para construccion, cuando esta
asignado el terreno ya tenemos que preparar adobes para la
pared de la casa, la casa se construye en los meses de julio y
agosto. Para techo en esta zona si es dormitorio generalmente
con techo de calamina y si es la cocina tenemos que techar
con paja.

Los materiales usados para la construccion de las viviendas
familiares son adobe para las paredes, totora para los techos y en
algunas casas se emplea la calamina. La cocina siempre es de adobe
y con techo de totoras o jichhus ‘variedad de paja’ tal como dice

Victoriano Sucaticona. En el area estudiada, hay instituciones
como VIVSALUD de parte del Ministerio de Salud del Pert que
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han intervenido en las construcciones de viviendas, con estrategias
de viviendas saludables” para estos lugares con la construcciéon de
viviendas prefabricadas de material madera y sintético.

1.3. Educacion

En las parcialidades se cuenta con un centro educativo
primario. Sin embargo, por la constante migracion en estos ultimos
afios ha disminuido la poblaciéon estudiantil. En el caso de la
parcialidad de Aynacha Huatasani, en la Institucion Educativa n®
72375 existi6 una poblacién de 30 nifios en el ano 2010, mientras
que en el afio 2013 quedaban solo 15 nifios; en la patcialidad de
Cucuraya, Institucion Educativa n® 72413, habfa en 2010 un total
de 45 nifios y en el afio 2013 se matricularon 40.* Por su parte, en
la parcialidad de Mililaya (Institucién Educativa n® 72376) habia en
2010 un total de 40 nifios y tres anos mas tarde, en 2013, la cifra
habifa descendido a 35 nifios.” Estos datos nos muestran que la
poblacién estudiantil esta disminuyendo paulatinamente debido al
fenémeno de la migracién. Don Rolando Pomari (localidad de
Mililaya, 70 afios) nos relata:

Antes no existia las escuelas, ain mucho mas antes los
hacendados no han permitido que los campesinos participen
en la escuela. Por este motivo sufrieron y han sido marginados
muchos y no tuvieron derecho de protestar frente a las

2 Segun la Organizaciéon Panamericana de salud (2006: 51), “la salud es un
derecho humano fundamental que se define como un estado de completo
bienestar fisico, mental y social; y no solamente por la ausencia de enfermedad.
Bajo esta 6ptica de salud como calidad de vida, las condiciones de la vivienda
han sido reconocidas como una de las principales determinantes sociales de la
salud humana. En particular, en los paises de América Latina y el Catibe”.

3 Datos del teniente gobernador de la Parcialidad de Aynacha Huatasani en
2013.

* Datos del sefior teniente Gobernador de la parcialidad de Cucuraya en 2013

5 Datos del seflor Teniente Gobernador de la parcialidad de Mililaya en 2013.
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injusticias. Tampoco tuvieron derecho al voto en los periodos
electorales, todo por el hecho de ser analfabetos.

En la actualidad, los jovenes de estas parcialidades estudian la
educacion secundaria en el pueblo de Tilali y otras familias llevan
a sus hijos a la ciudad de Juliaca. En el siguiente cuadro se presenta
el grado de instruccién de las familias informantes en la presente
investigacion.

Cuadro 1: Grado de instruccion de los informantes.

GRADO DE VARONES | MUJERES | TOTAL DE %
INSTRUCCION PERSONAS
Ne N°

Analfabetos 2 3 5 15.15
Educacién Inicial 3 5 8 24.24
Educacién  Primaria 2 2 4 12,12
(1ro a 4to)

Educacién  Primaria 2 1 3 9.09
completa

Educacién Sec. 5 5 10 30.30
incompleta

Educacién Sec. 1 1 2 6.06
completa

Educacién Superior 1 0 1 3.03
Total 16 17 33 100.00

Fuente: Resultado de la investigacién. Diciembre del 2014.

Para comprender el papel de la escuela, tenemos que
ocuparnos en primera instancia de la palabra educacion. Esta
expresion no surgié en el continente americano. Ivan Illich nos
recuerda que

La palabra “educacién” es de acufiacién reciente. No se

conocia antes de la reforma. La educacién de los nifios se

menciona por primera vez en francés en un documento

fechado en el ano 1498. [...] En la lengua inglesa la palabra

educacion hizo su primera aparicién en 1530. [...] En tierras
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de Espafia, el uso de la palabra y la idea de educacién tardo
otro siglo mas. En 1632, Lope de Vega sigue refiriéndose a la
educacién como una cosa novedosa |[...]. Los centros de
aprendizaje existian antes que el término educacion entrara al
lenguaje comun...” (Illich, 1991: 20 citado por Rengifo, 1992:
165).

El concepto de educacién es relativamente nuevo en la
historia de la cultura occidental y se halla temporalmente asociado
al surgimiento de la vida moderna europea. Ello no quiere decir
que no existia antes de la modernidad variedad de modos de
aprender en este contexto, pero la educaciéon responde a un
contexto historico singular. El pensamiento occidental considera
que el camino del progreso estd trazado y depende de encontrar la
verdad. Se requeria no sélo la acumulacién del saber, sino la
institucionalizaciéon de la praxis de enseflanza. La escuela se
constituy6 asi en la institucion eje de la transmisiéon del
pensamiento transformador del mundo, en el centro del proceso
educativo.

La historia de la educacién esta asociada a una idea de
salvacién del hombre surgida a fines del siglo XVI. Luego de
la segunda mitad del siglo XIX en que Francia instaura y
disefla un sistema educativo que va desde la escuela a la
universidad, se difunde por todo el planeta al tiempo que se
fue configurando la actual division del mundo entre paises
industriales productores de ciencia y tecnologia y paises no
industrializados (Illich, 1991, citado por Rengifo, 2003: 53-54).

Como sefiala Grimaldo Rengifo (2003: 54), refiriéndose al
proceso educativo francés que culminé con la reorganizacion de la
instruccién publica hecha por Napoleén Bonaparte (1769-1821):
Por primera vez en la historia, la educacién fue organizada como
un todo unitario, a partir de la escuela primaria hasta llegar a la
universidad, constituye el pasaje por sus distintas etapas. Este
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horizonte del sistema educativo surge “en 1872, se aplica en
Francia la ley de Educaciéon comun, y de entonces, y de alla, el
ejemplo se expande en todas las direcciones (Merani A., 1969:13).
Las viejas naciones de Europa y las muy nuevas de América
adoptan el sistema y el derecho de cualquiera de saber leer y
escribir, a recibir gratuitamente los rudimentos de la educacion.

A proposito el propio Illich (1992, citado por Rengifo 2003:
54) concluye:

La nueva via de salvacion se convirtié primero en un camino
para los privilegiados y después en una supercarretera
inevitable, pavimentada cuidadosamente de buenas
intenciones [...]. En adelante, el aprendizaje de maestros
profesionales, los padres o el medio. En el siglo XIX. Si una
persona sabia algo pero no era posible identificar el agente de
ese conocimiento, se definfa como “autodidacta”, el que se
ensefia a s{ mismo.

Con estas apreciaciones, en la coetaneidad podemos mostrar
que no solamente la educacion se inicia con la primaria sino con el
nivel inicial. Los nifios de tres afios ya estan en el centro de
aprestamiento, basandose en la idea de la incompetencia intrinseca
del ser humano para aprender por si solo, asi como de que todo el
mundo debe seguir un unico destino. Dice el profesor Mauro
Godoy Hancco (localidad de Mililaya, 50 afios de edad):

Los nifios con tres afios ya tiene que estar en Wawa Uta
(adiestramiento inicial) en la parcialidad, si el nifio esta en la
ciudad en el Educacion Inicial, necesariamente en la actualidad
el nifio tiene que pasar por estas instancias educativas, es
requisito para ser matriculado en la educaciéon Primaria.

Puede pensarse que el hombre es ignorante mientras no
conoce los secretos de la naturaleza. La educacién, y con ella la
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ciencia y la tecnologfa, estarfan para liberar al hombre de las trabas
que dificultan el conocimiento rapido y eficaz de la naturaleza. En
el proceso de ser educado se da la opcién de poseer y de consumir
educacion, que es lo mismo que buscar el desarrollo con
paradigmas de culturas supuestamente adelantadas. En el contexto
aymara en la coetaneidad se inicia con wawa wta o inicial, luego
primaria, secundaria y algunos universidad “profesional” para la
sociedad. Todos los pasos fueron regulados con minuciosa,
estipulados por precision, y de tal manera el organismo didactico y
eneflanza-aprendizaje  termina preparandolo adecuadamente
hombres para bregar en las diversas instituciones publicas y
privadas. Dice Costa Junior (2013: 01), el acto de educar, transmitir
los conocimientos necesarios para el desarrollo de las personas es
uno de los derechos mas importantes.

1.3.1. El saber en la escuela desde el Estado

El saber que se ensefia en la escuela es el conocimiento
cientifico-tecnolégico. Cuando en ciertos momentos se alude al
saber de la comunidad, es s6lo como recurso pedagogico para el
aprendizaje de las ciencias o de las letras, pero no porque tenga
mérito por si mismo. La metodologia escolar empleada poco tiene
que ver no solo con el modo aymara sino también con el que se
usaba siglos en la antigiiedad. Al respecto, el filésofo Antonio Pefia
(1984: 98) anota que el intelectual antiguo “se mueve entre cosas y
no entre objetos. Al conocerlos se asimila a ellos, se vuelve
semejante a ellos. En este sentido, la verdad, es como la cosa
realmente es”. Hubo una época en que conocer era pues desvelar,
permitir que la esencia de la cosa brotara por la participacién del
hombre en la cosa misma. En esta visién, la naturaleza, el mundo
exterior también habla al hombre, tiene su encanto, no es materia
inerte. El intelecto humano en el conocer se abre al mundo, de
modo que éste penetra en aquél permitiendo que el mundo diga su
palabra, su verdad.
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Este modo de conocer no es el que se practica en el recinto
del sistema educativo actual. También Rengifo (2003: 95) afirma
que “conocer, desde Bacon (1562-1626) es penetrar en la cosa sin
sentirse parte de ella. Justamente uno de sus presupuestos es la
independencia del que conoce respecto a lo conocido. El sujeto
cognoscente es diferente al objeto por conocer. La naturaleza esta
alla frente al hombre, como algo distinto”. El modo como dialoga
el hombre para conocer esta naturaleza de la que no se siente parte
es el experimento, la puesta en marcha de manipulaciones
controladas de la naturaleza. El conocimiento, para Grimaldo
Rengifo (2003: 97-99), implica los siguientes detalles:

1. La separacion del hombre de la naturaleza. El
conocimiento supone la existencia del sujeto y el objeto,
del observador y de lo observado.

2. Desvalorizacion de lo que se sabe por los propios sentidos,
port el cuerpo. En el modo de conocer moderno la mente
esta separada del cuerpo y el conocimiento tiene que ver
s6lo con la mente.

3. Una visién mecanica del mundo y por tanto una manera
analitica y sistémica de conocerlo. El método propuesto
por Bacon toma a la naturaleza como maquina, como algo
sin vida y donde se puede controlar y cambiar.

4. La valoraciéon de lo cuantitativo y el descrédito de lo
cualitativo. Todo lo que no puede ser medido ni pesado no
cuenta para el conocimiento.

5. Se conoce la vida mutilando la vida. Lo estudiado u
observado se separa de su contexto. La abstraccion mental
que implica coger por separado algo que hace parte de la
vida tiene su equivalente practico en el experimento.
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6. El observador es un individuo que actia como una
maquina sin sentimiento. Este distanciarse de la naturaleza
es clave para poder interrogarlo y manipularlo desde fuera.

7. La modernidad ha hecho del saber un hecho. Es decir algo
aprehensible por cualquiera que conozca sus cédigos,
ademas de universal, es decir valido en todo tiempo y lugar.

En el contexto latinoamericano, a menudo los que han
planteado una escuela alternativa, como tal, no han zanjado de forma
radical con el modo moderno de conocet. La relacion hombre—
naturaleza implicada en el conocimiento pocas veces ha estado en
cuestién, sino su democraticidad, la manera de “construit” el
conocimiento o la manera “bancaria” de transmititlos. Ia
comunidad rural pocas veces se sintié parte de estos proyectos.
Casi siempre estuvo ausente a pesar de los intentos participativos
de los reformistas. Por lo demads, ninguna propuesta de
transformacion de la escuela ha provenido de los campesinos. La
escuela, como las papas hibridas, es parte del paisaje comunal y la
escuela alternativa es un proyecto globalizador cognitivo que propicia
la UNESCO. El Delors muestra que en el siglo XXI plantea a la
educacioén una doble exigencia:

Debera transmitir, masiva y eficazmente, un volumen cada vez
mayor de conocimientos teéricos y técnicos evolutivos,
adaptados a la civilizacién cognitiva, porque son las bases de
las competencias del futuro. Simultaneamente, debera hallar y
definir orientaciones que permitan no dejarse sumergir por las
corrientes de informaciones mas o menos efimeras que
invaden los espacios publicos y privados y conservar el rumbo
en proyectos de desarrollo individuales y colectivos.

[...] aprender a conocer, es decir, adquirir los instrumentos de
la comprension; aprender a saber, para poder influir sobre el
propio entorno; aprender a vivir juntos, para participar y
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cooperar con los demas en todas las actividades humanas; y
por dltimo aprender a ser. (1996: 95).

Otro argumento del informe refiere que

Cada nifio, donde quiera que esté, pueda acceder de manera
adecuada al razonamiento cientifico y convertirse para toda la
vida un amigo de la ciencia. En los niveles de ensefianza
secundaria y superior, la formacion inicial debe proporcionar
a todos los alumnos los instrumentos, conceptos y modos de
referencia resultantes del progreso cientifico y de los
paradigmas de la época. (1996: 96).

En nuestra opinion, el informe debio plantear ser amigo de las
diferentes tradiciones del saber y no solo de una de ellas. Para
muchos indigenas, la ciencia y el método cientifico suponen una
separacion entre el hombre y la naturaleza.

En el contexto de las comunidades aymaras y quechuas de la
region Puno las escuelas estan por desaparecer. El profesor Mauro
Godoy Hancco de la localidad de Mililaya, 50 afios nos dice:

En las localidades como Mililaya, Cucuraya y Aynacha
Huatasani y en otras parcialidades del distrito, ya no hay nifios,
por lo tanto las escuelas estan quedando con pocos nifios. A
consecuencia de ello los docentes son trasladados por
excedente a otros centros educativos. Antes los pobladores
querian bastante a la escuela y han luchado fuerte para tener la
escuela en sus parcialidades. Pero en la actualidad parece que
se va desaparecer las escuelas, a los pobladores ya no les
interesa, porque sus hijos estan en las escuela de la ciudad de
Juliaca y Puno.

En el Pertd con el enfoque de “explosion demografica” en
afios de 90 se implanta las politicas de control de natalidad con un
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conjunto de programas y actividades realizadas por organismos
publicos con el fin de regular el crecimiento poblacional. A
consecuencia de estas actitudes del estado ha mermado la
poblacién estudiantil en las comunidades aymaras y superavit de
educadores, asi generando problemas laborales para docentes.

1.3.2. El saber en la escuela desde la comunidad

En los Andes, particularmente en la zona aymara, se habla de
“yatina” que significa saber bien y también vivir bien. Para el
aymara, el saber esta en gran medida en los sentidos, por ejemplo
en las manos. Es normal escuchar que tal o cual persona tiene
buena mano para criar los cultivos, para los animales, o para
realizar tejidos diversos. A menudo el curandero no pasé por un
proceso educativo formal o escolarizado, y aprendié su saber
viviendo en el contexto, por eso se dice que “tiene buena mano
para curar”. “El que sabe puede”, dicen los curanderos. Sin
embargo, la etnosabiduria no es prerrogativa humana. En las
comunidades es normal escuchar de la poblacién que también los
cerros, rios, manantiales, plantas silvestres y animales silvestres
saben criar la vida. Don Rolando Pomari, de Mililaya, 70 afios de
edad lo expresa asi:

Cuando era nifio yo era curioso, en todo estaba metido, en el
pastoreo, haciendo chacra, en las tardes en recojo de lefias para
cocinar comida, sabfamos jugar la pelota con mis primos, en
algunas veces sabiamos nadar en el lago, claro algunos no
saben nadar pero si se aprende cuando sacas totora para los
ganados. Yo sobre la vida he aprendido en la casa, mi padre
me ensefié confeccionar herramientas y observar las sefias
para hacer chacra y sobre las plantas medicinales por eso, yo
tengo buena mano para curar, la poblacién siempre vienen a
mi casa para hacerse curar, en cuanto a la educaciéon en mi
lugar antes no habia escuela por eso apenas tengo 3ro de
primaria.
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No es que los campesinos no puedan tener ideas, ni que no
piensen o puedan representar cuestiones abstractas. Lo particular
es que el pensar, como cualidad de lo mental, no esta subordinado
a otras modalidades del saber. El saber no es tedrico, el campesino
sabe no porque se lo dicen o le explican, sino porque lo
experimenta: para conocer algo esto tiene que pasar por el tamiz
de la vivencia. Justamente, porque el saber se halla encarnado en
las personas, en las plantas, en los animales, y su “transmisiéon” es
fuertemente vivencial. Ia vivencia implica una relaciéon de
inmediatez emocional de las personas con las cosas de su entorno.
No hay distancia entre humano y su entorno. En la vivencia se vive
la circunstancia de modo directo, sin mediaciones, al extremo de
establecer entre mundo y persona una relacion de intimidad y de
carifio que no da lugar a separaciones.

Siendo una relacion afectiva y sensitiva no emergen bordes
entre las personas y su pachamama. 1.a experiencia de los sentidos
es la actividad de una persona abierta al mundo del cual es parte.
Cada sentido (olfato, tacto, gusto, etc.) es una ventana de
conversacion directa con la naturaleza. Es mas, en la vivencia
andina, cada sentido sabe, es una persona, tiene en si facultades
particulares y puede secundar, como también puede frenar la vida;
puede tanto curar como causar enfermedades, segun el estado de
su salud. Al respecto Grimaldo Rengifo (2003: 105) sostiene que:

La vivencia no tiene que ver con el pensar, como reflexion
sobre lo vivido. La vivencia puede ser contada y descrita pero
no explicada. El pensar supone una explicacion de las cosas,
una transformacion de la vivencia en hechos, una inevitable
“toma de distancia” del sujeto sobre su vivencia, para
convertirla en objeto de analisis. Aqui no interesa el hecho,
sino como lo vivo. Cuando predomina la razén, el sentido no
es otra cosa que un surtidor de datos confusos que la mente
ordena. En esta direccién los datos de los sentidos no son otra
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cosa que percepciones en orden de la aprehensién de la
realidad exterior por la mente.

Con estas afirmaciones se desprende que en las comunidades
andinas el saber se expresa en el criar la vida. La impresion de los
aymaras es que la escuela fue apreciada como “caballo de troya”,
es decir, como alguien que aparece ocultando sus reales
intenciones. La gente local sabfa y sabe lo que ella trae, si bien la
escuela permite estar en capacidad de conversar con la civilizacion
colonizadora. Esta es una concepcién habitual entre muchos
aymaras. La escuela no es vista como un mecanismo para vigorizar
el saber local. Sin embargo, cuando se promueven intentos de esta
naturaleza, los campesinos se muestran renuentes en asumir
reformas. Hay quien quiere que las papas hibridas sigan siendo
hibridas y no nativas, que para eso hay otras chacras. Lo mas quiere
la mayoria de gente es estar en disposicion de dialogar con otro
saber. Asi que en muchos casos se mezcla, se hibrida su saber,
amalgamandose el saber ajeno con el propio, un proceso del que
los aymaras son muy conscientes. Rolando Pomari, de Milialya, 70
afios nos dice:

Yo tengo dos hijos un varén y una mujer, ellos han estudiado
la primaria, secundaria y hasta la universidad, el varén es
profesor, ellos saben sobre la crianza de chacra aprendieron
conmigo y de la escuela han aprendido varias cosas como:
consumo de alimentos industrializados, uso de medicamentos
farmacéuticos y el uso de fertilizantes en la produccion de los
cultivos. Siempre he querido que hablen castellano porque
ellos han aprendido hablar primero aymara y saben.

Al respecto podemos hablar de educacién bilingtie; en las
comunidades aymaras la mayorfa de los padres de familia no
priorizan la lengua aymara en la escuelas. Los nifios saben hablar
aymara en su comunidad, y la escuela debe ensefiar el castellano.
Esta es la posicion dominante. Hay que enviar a los nifios a la
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escuela para que aprenda a leer y escribir en castellano. Dado que
para los aymaras poder dialogar con otro es vital, consideran que
poderse manejar en castellano es imprescindible para dialogar con
los personales de las diversas instituciones que exclusivamente
hablan en castellano.

Los campesinos estan ya acostumbrados a recibir el
conocimiento moderno que transmiten las instituciones de
extension y desarrollo. Sin embargo, hay muchos que no terminan
por alienarse y ser parte de este discurso. Al respecto tenemos el
testimonio de sefior Baltazar Sucaticona, de Cucuraya, de 61 afios:

Nosotros vivimos en la parcialidad no mas con nuestros
ganados y criando nuestras chacras. En esta parcialidad existe
wawa uta (inicial) y primaria. Los profesores vienen a las
reuniones para hablarnos sobre cémo hacer la chacra de los
diversos cultivos, al igual que los agréonomos de las
instituciones como de Ministerio de Agricultura, ellos hablan
hacer la chacra técnicamente utilizando tractor, uso de
fertilizantes e insecticidas. En las reuniones nosotros solo
escuchamos no mas a ellos porque ¢qué vamos a discutir?,
cuando ellos se van y cuando hacemos la chacra siempre
hacemos como lo hacfamos todos los afios. En realidad lo que
ellos hablan sera para otros lugares y en nuestro lugar es muy
distinto, para criar la chacra tenemos que conversar con las
seflas de plantas, animales y astros incluye las fases de
lunaciones.

A pesar de que la escuela, tiende a erosionar el saber local, e
incluso pretende su desaparicion, hay muchos campesinos que
siguen con sus propias maneras de sembrar y cosechar. En la
practica, el proceso del pensamiento del nifio andino en la escuela
esta fuertemente influenciado por sus modos de saber y de usar el
lenguaje compartidos por su comunidad. Su inteligencia esta
conectada a criar adecuadamente la naturaleza a la que suponen
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también inteligente y de la cual son parte. En ocasiones, esto genera
choques culturales. Hay quien, cuando asiste a su primera clase, no
toleran un tipo de educacién que no reconoce y se retira, no
queriendo volver nunca mas a la escuela. Aqui ¢qué paséd?, gel
profesor o la profesora le asustd, o se encuentra con una forma
diferente de ver la vida? El profesor habla en castellano y no puede
comunicarse con el profesor. Ademas los conceptos no estan de
acuerdo a su forma de vivir. El nifio se desespera y se va.

Mientras en la escuela se ensefia de modo analitico las areas de
las ciencias y el lenguaje, la manera local que tienen los nifios de
entender es holistico y totalizadora; no tienden a separar el dato del
contexto al que se refiere. De alli las dificultades para la
simbolizacién y la representacion abstractas. Pero una vez captado
el tema dentro del contexto, resulta menos dificultosa su
aprehension. Lo que ocurre, en la practica, es que la mayoria de
nifios se adaptan, ajustan una forma exdgena de educacién a la
praxis propia tradicional.

La colonizacién triunfa cuando el afecto por la comunidad y
el placer de vivir una vida compartida se erosionan. Cuando ello
sucede aparece el par colonizado—colonizador. Pero si el afecto por
la naturaleza y por todo cuanto existe continua, el par antagbnico
y la oposicién no llegan a cuajar. Mientras el modo de vida
campesino siga con fuentes plurales del saber, mientras continie
sus otros modos de conversar con la naturaleza, mientras haya
cultura agricola, el saber de la escuela serd uno mas que tiene que
criar, pero no el tnico ni el exclusivo. Por eso y otras razones,
dijimos en alguna oportunidad que el proyecto educativo moderno
cristalizado en la escuela es un fracaso en los Andes, no llega a
colonizar y a hacer desaparecer a los otros caminos o manantiales
del saber. Todo ello no significa empero, como también hemos
dicho, que su presencia no produzca erosiones, dificultades para el
ayllu y la regeneracion saludable de la vida agricola. Lo interesante
es que, décadas después de implantarse la escuela, para muchos
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aymaras esta es una crianza mas. El ingeniero Walter Chambi
Pacoricona de la Asociaciéon “Chuyma Aru” de Puno, nos ofrece
un testimonio que demuestra cémo la escuela esta integrada en la
vida tradicional de los aymaras:

Las escuelas estan en las comunidades campesinas, como uno
mais de la comunidad, las familias de la comunidad o de la
parcialidad cuando asumen cargos necesariamente tienen que
hacer ceremonias rituales, es decir cuando reciben cargo las
autoridades de la escuela ellos tienen que hacer pasar una
“misa” ‘ritual de armonia’, durante el afio hacer pasar en tres
oportunidades, primero es en el mes de enero, conocido como
inicio y la segunda se efectia en el mes de junio y la dltima es
en el mes de diciembre ritual de agradecimiento a las
colectividades naturales. En estas rituales participan las
autoridades de la localidad, de la escuela es decir profesores y
asociacion de padres de familias (APAFA) y algunos nifios
mas de la escuela. Generalmente los rituales se efectuan en la
noche y la escuela tiene un lugar sagrado para quemar las
ofrendas. En esta ceremonia invocan para los profesores
ensefien bien, que los estudiantes no tengan problemas en
salud y en sus estudios.

En la vida andina el saber se expresa en el criar. Es esta crianza
la que nos coloca en conversacion con los demas. Se dirfa que en
las comunidades se sabe porque se ctfa. Los atributos de etnosaber
en la vivencia campesina se muestran en que la naturaleza es viva y
es considerada como persona y en este sentido, conversa y todos
hablan: el viento, la lluvia, el granizo, los cerros, los péjaros y las
semillas. Para Rengifo (2003:105), “como todos saben, todos
tienen cultura, entendido como sabiduria para cultivar, para criar”.
Entre los aymaras cultivar y criar se usan como sindénimos. Si todos
son criadores, al mismo tiempo todos somos criados. De otro
modo, si bien el saber se devela en la conversaciéon es también
expresion concreta y resultado de la relacion. La palabra #ywa es
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criar y criado. Es decir expresién de la crianza y sabiduria de
quienes nos crian. La crianza es sintonfa que cria vinculos de
querencia intensa entre sus miembros. Esta empatia se muestra en
el ayllu, el grupo de parientes humanos, naturaleza y sagrados
deidades que protegen, amparan y donde se expresa de modo
acentuado el carifio y la comprension. El saber no esta en el
individuo, es lo compartido por el grupo de carifno. El espacio
donde fluye la crianza es en la chacra de cultivos y en ella se recrea
en consonancia con avatares ciclicos de la naturaleza. Es local y
esta estrechamente ligado a un tiempo y a un lugar, y no es
institucionalizado.

La escuela con todos los problemas que la educacion nacional
atraviesa a juicio de los campesinos “paso la prueba”. Ellos querfan
saber si escribir o leer era solo para “gente con suerte”, como dicen
los aymaras de Puno o podian ser extensivos para todos. Cuando
para los campesinos fue evidente que no sélo las personas con
suerte podian leer y escribir, sino que una mayoria de ellos podian
trazar su nombre en el papel en blanco, pas6 a ser parte de su
cultura, como las papas hibridas de los cultivares que anidan en el
tejido campesino.

1.3.3. Las actividades de crianza con los nifios

La nocién de nifio, como individuo cronolégicamente
fechado, requiere ser repensado desde la vivencia andina. Como
hemos escrito en otro lugar (Apaza, 2011: 87), “las personas
reciben diversas denominaciones hasta llegar a ser runa o jag:. En
aymara son asuwawas (recién nacido) y yuqalla wawa (nifo), imilla
wawa (0ifa), p'uru yuqalla wawa, p’uru imilla wawa (adolescente),
yuqalla o imilla (jovencito y jovencita), etc.”. Estas maneras de
nombrarlos pueden verse como etapas en la vida humana, y
ciertamente hay ritos de paso (Van Gennep, 1969: 25), entre un
momento y otro, lo que podria justificar una atencion particular a
un momento de la vida de una persona. Sin embargo, la vivencia
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difiere de una idea de desarrollo, evolucion, progreso que subyace
en la nocién del nifio en el contexto occidental.

En términos generales, puede afirmarse cualquier persona
pasa por etapas en su vida, incorporando estructuras de
pensamiento que van desde conferir vida a las cosas hasta el
razonamiento simbolico. Es asi como la gente suele considerar que
los nifios se hallan al inicio de esta piramide de desarrollo, tanto
emocional como racional, y merecen atenciones especiales de
acuerdo a su grado de desarrollo. El adulto, si el desarrollo sigue su
curso, tiene otros atributos. La nifiez es una etapa pasada. Se
excluye la posibilidad de que uno pueda ser nifio y adulto al mismo
tiempo sin caer en contradicciones. Sin embargo, es elocuente el
testimonio que nos ofrece el profesor Mauro Godoy Hancco de la
LE.P. Japissi de Conima:

Desde la perspectiva del conocimiento moderno, el ser
humano pasa por diferentes etapas de la vida; primero es feto
cuando estd en la (sic) vientre de la madre, cuando nace recién
se denomina nifio, luego viene pubertad, adolescente, joven,
adulto y anciano. L.a mirada es desde la evoluciéon de su
capacidad, por eso los de la salud dicen a cada edad debe
consumir tales alimentos segin la escala alimentarfa. Pero en
nuestras comunidades la vida no se fracciona por etapas sino
se considera wawa. También no solamente a los humanos esta
denominacion se asigna a las plantas, animales y a las deidades.

En los Andes la concepcion de la nifiez efectivamente
diferente a la occidental. En las comunidades aymaras, a la nueva
criatura se le recibe con un ritual que consiste en pedir permiso a
la kunturmama (deidad de la casa), haciendo limpieza a través del
sahumado con incienso. Se invoca a los Achachilas y a la Pachamama
para que el nuevo ser llegue sin dificultades. Pero no son solo las
cuestiones rituales las que son diferentes. El nifio no se hace
“uso de razén”, sino que, como hemos
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escrito en otro lugar (Apaza, 1999: 77), “al nifo se lo vivencia como
chacarero practicamente desde que nace. Por eso en los rituales de
nacimiento a la placenta del nifio la acompanan con diferentes
herramientas en miniaturas de crianza de la chacra y se invoca a las
diversas deidades para que el wawa tenga carifio y respeto a todo”.
Asi, es usual que a los ocho dias de nacido, le pongan en las manos
las herramientas que para él han confeccionado sus padres. En su
desarrollo desempefiara tareas agropastoriles como cualquier
criador de la biodiversidad, y en cada momento se entendera que
ha de hacerlo de una manera. Todo se hace a su tiempo, y cuando
llega su tiempo debe saber hacerlo bien. Desde muy temprana
edad, el nifio es incluido en todas las actividades en que participan
los demas miembros: pastorea, cultiva, canta, danza, hila, etc. Dofia
Basilia Ticona Quispe, de Maquercota, distrito de Pilcuyo, 82 afios
refiere:

La participacion de los nifios en las diversas actividades de la
crianza de chacra, pastoreo y de las actividades
complementarias como la pesca, artesania y comercio es
imprescindible, mas que todo en la crianza de la chacra. Al
momento de siembra siempre se suplica a las sefioras que
tienen sus wawas y ella cuando estd sembrando los tubérculos,
los nifios al costado de la parcela estan jugando, eso significa
que la madre tierra ha recibido a las semillas con mucha alegria
y producira bien en la presente campafia agricola. Los nifios
desde nuestra cosmovision son la energia y fertilidad de la vida
(Apaza, 2011:89).

No existe una edad para una especifica actividad, sino
intensidades diversas de hacerlo. Ello varfa también de acuerdo al
sexo. Si es mujer, habra particular interés en familiarizarla con
tareas que corresponden segun su cultura a este sexo (ver anexo
fotografias: foto 5 y 6). Esto no significa exactamente una
exclusion del varén del hilado, la cocina y la crianza de sus
hermanos, pero si que la intensidad con que se desarrollen esas
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actividades, seran diferentes. Sobre el aprendizaje de los nifios en
la comunidad, el licenciado Raymundo Aguirre de la Asociacion
Qolla Aymara, 46 afios, nos brinda su testimonio:

En las comunidades aymara de la provincia de El Collao, los
nifios aprenden los saberes con los sentidos: mirando y
escuchando. En cuanto a la divisién sexual del trabajo no
existe, es decir no hay tareas especificas para cada sexo. Los
nifios aprenden holisticamente. Este aprendizaje se da
interiorizado con el juego en el pastoreo, por ejemplo, los
nifios juegan de acuerdo al tiempo si es tiempo de barbecho,
ellos también la hacen en forma de juego en el pastoreo. Otro
si la gente se casa y los nifios también la recrean en juego el
matrimonio, entre ellos se casan en juego.

Es proverbial el conocimiento de su entorno que tienen los
nifios en los Andes, debido a esta temprana socializaciéon. Creen
los aymaras que no existe persona que conozca mejor de pastos
naturales ni del modo de criar animales que una nifia pastora. Lo
mismo se puede decir respecto a variedades de papa, maices o
plantas medicinales. Otro tanto puede decirse sobre las narraciones
y cuentos que existen en su comunidad, cuestiones que interesan
sobre manera a los docentes. El profesor Mauro Godoy Hancco
explica:

Los nifios y las nifias han aprendido diversos relatos andinos
de sus abuelos, padres, parientes y de sus compafieros y
companferas en la escuela. Los mitos andinos no son un relato
simple sino son relatos que incluyen a la colectividad natural
es decir, los personajes de los relatos son cerros, rayos,
estrellas, rios, manantiales, sol, lago, etc. Y en cada mito hay
una sabidurfa de aprendizaje de los valores de la vida. Mas que
todo el carifio y respeto a todos por igual.
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A través de los mitos, cuentos y otros relatos, por un lado, y
en la experiencia en su entorno, por otro, el nifio aprende su
cosmovisiéon de manera intensa. Nada le es excluido a priori, pues
él es parte intima de su comunidad o ayllu, que es la forma cémo
se expresa la vivencia colectiva en las comunidades andinas. Visto
desde una perspectiva foranea, las actividades que desempefian los
nifios podria parecer impropias de su edad, pero en su ayllu resulta
algo corriente la actividad criadora que realizan. Sobre el tema dofia
Rosa Larico, de Mililaya, 49 afios, nos ofrece un interesante
testimonio:

En la Parcialidad, los nifios desde seis afios ya estan pastando
las ovejitas, para que tengan carifio hay que darle una chita
‘ctia’. Con la chita aprenden tener carifio. Los nifios, cuando
estamos trabajando, ellos quieren trabajar al igual que
nosotros, en algunos casos nos quitan la herramienta, ellos no
pueden levantar. Por eso tenemos que confeccionarselo su
propio instrumento de trabajo de acuerdo a su capacidad
fisica. Ellos no ven el trabajo como castigo, sino como un
juego. Los niflos y las nifias con seis a siete aflos solos en
algunos casos se quedan en la casa cuidando los animales, ya
se van acostumbrando a la vida.

Esta sabiduria no se expresa de igual forma en la escuela,
aunque lo deseable —piensan muchos aymaras— es que dicho
conocimiento no sea transmitido como un saber arcaico y exotico,
sino como un tipo de conocimiento utll, equivalente a otros.
Siendo su medio normal la chacra y su pacha, la escuela podria
contribuir a reforzar este saber en el espacio donde se expresa. Se
pueden hacer en huertos escolares, pero el huerto escolar, tal como
se lo concibe y practica actualmente, no refleja la vivencia chacarera
cotidiana del nifio, sino que es un espacio artificial que depende
mucho del auxilio externo. Piensan los aymaras, que el acento
tendria que estar entonces menos en el aula y mas en la chacra
misma. El aula puede servir en los momentos en que ella lo
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posibilite como un contexto de conversaciéon donde los nifios
presenten sus saberes, pero el nicleo del tejido vigorizador tendra
que estar alli donde el nifio y su ayllu vivencian sus relaciones con
la naturaleza. El profesor Mauro Hancco, de la parcialidad de
Mililaya, 50 afios, es consciente de que el ambito escolar ha
cambiado mucho en los ultimos afios, y que genera dificultades en
la pretension de los aymaras:

En los afios 1960 a 1980 los estudiantes de primaria tenfan de
17 afios para arriba, es decir no eran nifios que entraban a la
escuela sino los jovenes. Entonces los jévenes ya habfan
aprendido la vivencia en la comunidad y les faltaba aprender a
leer y escribir. Por eso nuestros abuelos dicen la educacion de
antes era bueno. En la actualidad los nifios desde 3 afos ya
estan en jardin o en las wawa wtas en las comunidades,
aprendiendo una estructura curricular impuesta por citadinos.
Por otro lado en la actualidad los padres dicen que los
profesores nunca estan en la escuela, es cierto porque todos
los profesores ya no tienen vivienda en la misma comunidad,
como antes la tenfan los maestros, mas bien ellos viven en la
ciudad y tienen que viajar todos los dias hasta su centro de
trabajo, en el viaje demoran ida y vuelta un promedio de tres
horas, en ahi se muestra el esfuerzo del profesor, por eso dice
“yo me sacrifico por los nifios”. Los maestros de antes se
quedaban en la comunidad y eran uno mas en la comunidad,
porque compartia diferentes momentos de la vida
comunitaria, cuando una pareja joven se casaba el maestro ah{
estaba bailando, cuando fallece un miembro de la comunidad
el maestro junto a ellos, cuando hubo problemas familiares el
maestro pasaba de autoridad judicial, asi el maestro era uno
mas en la comunidad, participando activamente en todo la
vivencia de la comunidad.
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1.3.4. Aprendemos mirando nomds

Todo momento y circunstancia de la vida campesina es
motivo de aprendizaje. Como dice don Maximo Apaza Aro, de la
comunidad de Villa Maquercota, distrito de Pilcuyo, “todos los dias
trabajamos y aprendemos, se aprende constantemente. La
enseflanza es estar contento, para aprender es muy facil, se mira y
se practica nomds’. Ciertamente, para los aymaras, los saberes se
aprenden en todas las actividades de la vida. En la vida campesina
no aparece la separacién entre vivir y aprender. No existe un
momento dedicado unicamente al aprendizaje y otro a la
reproduccién, como se aprecia en la vida industrial moderna en
que hay espacios y tiempos precisos para entrenarse para el trabajo.
En este tipo de aprendizaje al que usualmente se le llama informal,
juegan un papel crucial los sentidos: olfato, tacto, vista, etc. Es una
ventana de conversacion directa con el mundo. Sobre el tema don
Baltazar Sucaticona, de la parcialidad de Cucuraya, 61 afios, nos
presenta su relato:

Mis hijos han aprendido solitos criar la chacra, en algunos
casos nomds tenemos que enseflar por ejemplo: agarrar las
herramientas de labores culturales o en cuanto al tejido, las
formas de escoger los hilos. El resto aprende mirando nomds,
si es mujer siempre esta junto con su madre en la cocina y
cuando tiene 7 afios las nifias ya saben cocinar, asi ellos
aprenden todos los dias.

En el aprendizaje campesino, lo que cuenta es la apertura
sensitiva al mundo mas que el acto mental racional. Los sentidos,
sean la vista, olfato, tacto, etc., no devienen en medios que
vehiculan informacién a la mente, sino en lazos que anudan la vida
humana con el mundo mas que humano. En este sentido, el eje de
la comprensién campesina del mundo no parece radicar en su
interioridad, en el ego, en la mente, no se halla en el plano de la
subjetividad, sino en la relacion y el vinculo emotivo con los demas,
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en la comunitariedad. Para aprender, sin embargo, no bastan los
sentidos sino la emocién puesta en la ejecucion de una tarea, es
decir, una relaciéon de empatia, de carifio con toda la colectividad,
en una crianza zoolitica de la vida.

Los nifios, jovenes, adultos aprenden viendo, escuchando,
haciendo, palpando todo lo que nos rodea. Pero quienes aprenden
mas son los que han vivido mas, los mayores, pues su sabiduria se
halla mas llena, porosa y abierta a la relaciéon con la naturaleza. Esto
es particularmente intenso en la relacién de padres a hijos; creen
los aymaras que los muchachos que viven con sus abuelos
aprenden mas la sabiduria en relacion a la crianza de la vida (anexo
fotografias: foto 6). El saber se relaciona con las sensaciones y las
emociones. Saber estd mas conectado con saborear que con
ciencia. El saborear se asocia al oir, palpar, gustar, mirar,
sensaciones que son impensables sin los sentidos y la emocion
puesta en la relacion filial con las cosas del mundo. La mente, el
cerebro es un atributo mas en el aprender pero no el nucleo central.

1.4. Salud

Desde Junio de 1998, el Ministerio de Salud (MINSA), a través
del Programa de Administracion de Acuerdos de Gestion (PAAG),
conjuntamente con el apoyo de la Comunidad Europea, han
venido estructurando una estrategia de actividad de campo que
tiene la misiéon de incluir progresiva y regularmente a las
poblaciones con alta dispersiéon en la atencion basica de salud
(Aliaga y Durand 2003: 01). Segun el Ministerio de Salud del Pery,
el sistema de salud de la regiéon Puno se encuentra bajo la
administracion de 11 redes de salud, que cuentan con 19 hospitales,
148 centros de salud y 364 puestos de salud. L.a mayor categoria de
los hospitales esta en Puno y es de tipo 11-2, es decir, aquellos que
brindan todas las especialidades basicas. Por otro lado, ESSALUD
es otra instancia que cuenta con 8 instituciones en Puno y 11 en
Juliaca, entre hospitales y centros asistenciales.
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Segun la red de salud de Puno, las principales causas de
mortalidad son la bronconeumonia (4.6%), la septicemia (4%) y la
desnutriciéon (3.4%). El frio intenso del altiplano y la falta de
recursos en los hogares pobres hacen que las infecciones
respiratorias se agraven y causen la muerte, sobre todo durante el
invierno. Las principales causas de morbilidad (atenciones) en el
2011 fueron las infecciones a las vias respiratorias (32.4%), las
caries dentales (5.8%), la gastritis y duodenitis (4.5%) y los
traumatismos y heridas (3.9%). Segin el INEI, Puno registra un
alto porcentaje de mortalidad infantil (nifios menores de un afo),
con una tasa de 40 por cada 1,000, lo que constituye una cifra
extrema en todo el Perd. Sin embargo, esta tasa ha disminuido de
forma constante desde el 2000 (59 por cada 1,000). Por otro lado,
la desnutricion infantil ataca al 16.8% de la poblacién menor de 5
afios, cifra poco mas alta que la del promedio nacional.

En la zona de pesquisa, la poblaciéon cuenta con un centro de
salud en la capital del distrito de Tilali. Los habitantes en su gran
mayoria acuden con mas frecuencia para el caso de las
vacunaciones a los nifios y atenciéon a madres gestantes. En las
parcialidades campesinas o rurales los curanderos son las
principales fuentes de auxilio, porque son los unicos que pueden
asistir al enfermo sin tomar en cuenta el lugar ni la hora. Asimismo
son los mas solicitados por las familias y acuden de inmediato a la
casa del enfermo. Don Santos Vilca Cayo, de Aynacha Huatasani,
nos dice:

Cuando nos enfermamos en la parcialidad generalmente
acudimos a los yatiris (curanderos), ellos tratan a los enfermos
con las yerbas naturales y con su sabidurfa llamando dnimas
(espiritu o alma). También ellos realizan rituales para curar,
cuando el enfermo esta muy grave o cuando necesita vacunas
recién van al centro de salud.
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1.5. Estructura econémica

La actividad principal de las parcialidades rurales es la
agricultura, es decir la crianza de la agrobiodiversidad,
complementada con las actividades de la pesca, ganaderia, artesania
y comercio. También migran temporalmente a la selva punefia a
realizar el cultivo de café. Esto no es reciente, dado que, como dice
Murra (2002:85), los aymaras siempre han optado por “el control
vertical de un maximo de pisos ecoldgicos en la economia de las
sociedades andinas”. Autores como Gonzales, C. y Choque (2013:
6) han escrito sobre las actividades mas resaltantes como la pesca
y crianza de cultivos en la zona de estudio.

La actividad agropecuaria es la principal ocupacién en la
region, pese a las frecuentes heladas, sequias o inundaciones.
El trabajo agricola tiene un caracter estacional, lo que afecta la
economia de la poblaciéon. Se siembra papa, quinua,
cebada, cafithua, oca y habas. Es el primer productor
de ovinos y auquénidos y, por tanto, de lana, en el pais es el
segundo productor nacional de truchas para exportacion. El
turismo es una actividad econémica importante. Su
producciéon minera es de plata, oro, estafio, uranio y plomo.
La central hidroeléctrica de San Gaban provee energia a la
region.

Cuadro 2: Actividades que realizan las familias de las parcialidades.

PRINCIPALES AYNACHA MILILAYA | CUCURAYA | TOTAL
ACTIVIDADES HUATASANI

Pesca 28 02 10 40
Comercio de pesca 05 01 05 11
Agricultura 16 30 19 65
Artesania 03 01 03 07
Pecuaria 03 06 05 14
migran a la selva 25 70 68 163
Total 80 110 110 300

Fuente: Resultados de la investigacion. Febrero- 2015.
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1.5.1. La pesca como actividad econémica

La actividad pesquera en la regiéon de Puno es ejercida desde
tiempos remotos como medio de subsistencia, con una explotacion
desarrollada en forma artesanal y con conocimientos locales. Segun
Programa de Pesca Artesanal en Bolivia (2002: 09) en el lago
Titicaca se tiene los siguientes especies nativas: carachi negro
(orestias agassii) punku, (orestias luteus), isp: (orestias ispi), mauri
(trichomycterus dispar) y suchi (trichomycterus rivulatus), excepto
la boga (orestias pentlandii) que no existe en nuestro medio. (ver
anexo fotografias: foto 7 y 8).

Cuadro 3: Pesca en Puno (Kilos).

Peces 2012 2013 Var % 1/

Boga 0 0 -
Carachi 26 678 27 349 2,5
Ispi 17 838 4 980 -72,1
Suchi 0 0 -
Mauri 125 250 100,0
Pejerrey 9 402 11 045 17,6
Trucha natural 2299 4314 87,6
Trucha crianza 1332936 3 649 305 173,8
TOTAL 1389 278 3697 243 1711

1/ Variacién en términos reales del VBP
Fuente: Ministerio de la Produccién - Direcciéon Regional de Pesqueria Puno.
Sucursal Puno, Dpto. de Estudios Econémicos.

En la regiéon de Puno, la actividad pesquera tiene importancia
y es significativa para un gran nimero de familias ubicadas en las
riberas del Titicaca, cuya actividad se desenvuelve fundamental en
el lago: “en este ambiente existe fauna nativa constituida por el
karachi, manri, suchi, ispi y otras especies introducidas en afos
recientes: trucha y pejerrey” (Cutipa: 2008: 33). En las parcialidades
de Aynacha Huatasani y Cucuraya la extraccion de especies del lago
hasta la década de treinta tuvo poca importancia. Unicamente se
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ha desarrollado la explotacion de las especies nativas con fines de
autoconsumo familiar y comunal. Segin Yapuchura (2006: 13), a
partir de 1942 se inicia la introduccion de la trucha en el medio
lacustre y pejerrey en 1955. Estas especie introducidas en todo el
lago Titicaca Segun (Programa de las Naciones Unidas para el
Medio Ambiente (1996:13), “empiezan a proliferar muy
rapidamente en las diferentes areas acuaticas en el departamento
de Puno”. Este hecho ha puesto en riesgo la supervivencia de las
especies nativas del lago. Guillermo Cutipa (2008: 23), “en el
periodo de 1964 a 1967 existe una diversificaciéon de los recursos
pesqueros y la pesca era nocturna”. En la coyuntura con fines de
generar recursos econdmicos existe extracciéon permanente de
carachi e ispi. Don Santos Vilca Cayo de la parcialidad de Aynacha
Huatasani nos dice: “los antiguos pescadores acostumbraban llevar
fiambre con mucho ajf, alcohol y coca para neutralizar el frio.”

La relativa reproducciéon de la trucha se vio interrumpido por
los pescadores que se dedicaron a captura con redes de diversos
tipos y en cualquier época del afio, desconociendo el ciclo de
reproduccion de estas especies. La sobrepesca de especies como la
trucha ha generado en la actualidad el exterminio, lo que ha sido
causa fundamental de la desaparicion de esta especie. Otro de los
factores que contribuy6 a la desaparicion de la trucha fue la
aparicion del pejerrey (Basilichys bonariesis), a pesar de su captura
indiscriminada. Estas especies introducidas tienen mayor
importancia en la actualidad por sus mayores volimenes de
reproduccién en comparacion a otras especies del lago y las
necesidades del mercado. El aporte de la actividad pesquera al valor
bruto de la produccién nacional es minimo. Sin embargo esto se
ha incrementado considerablemente en los ultimos afos, si
consideramos la produccién que se destina al autoconsumo de la
poblacién asentada en el anillo circunlacustre del Titicaca. De las
300 familias existentes, 40 de ellas se dedican a esta actividad en las
tres parcialidades (cuadro 2).
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1.5.1.1. Epocas de la pesca en Puno

La pesca se realiza durante todo el afo, pero se toman en
consideraciéon las  condiciones del clima, principalmente
observando las constelaciones y las direcciones de los vientos.

En primer lugar habfa peces de carne fina que eran objeto de
un comercio activo en los mercados de los pueblos y ciudades,
como Guaqui, Puno y especialmente I.a Paz Bolivia, los que
servia para los potajes en los mejores hoteles de estas. Las dos
especies mds apreciadas eran Orestias pentlandii "boga",
también llamada por los Aymaras "ghisi" o simplemente chawlla
(pescado) y Orestias cuvieri "humantu". La pesca se realizaba
sobre todo en invierno, de junio a noviembre (Vellard, 1952:

499).

De acuerdo a las observaciones realizadas, los pescadores
distinguen dos épocas:

a. La época que corresponde desde los meses de noviembre a
marzo (época himeda lluviosa) de cada afo, donde sube al
maximo el grado de la temperatura de las aguas, por lo que los
peces migran peribdicamente hacia las riberas del lago. En este
periodo la pesca se hace con mayor facilidad y en mayor
cantidad con redes de arrastre y agalleras.

Los peces saben en qué momentos subir a las riberas del
lago Quta ILaka. Generalmente entre los meses de
noviembre a marzo, las diversas especies aparecen en las
riberas, me parece que vienen a alimentarse de las especies
que son arrastrados por las corrientes de los tios y de los
riachuelos. También con las precipitaciones pluviales se
desarrollan los hongos. Entonces, en estos meses los
pescadores vamos todos los dias a poner los redes y al dia
siguiente tenemos que ir temprano a recoger los redes y
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siempre hay bastante pescado y en la época de seco y frio
los pescados ya no estan en las riberas, sino estan en las
profundidades del lago (Santos Vilca Cayo).

Epoca seca y frigida que corresponde a los meses de marzo a
setiembre de cada afio. En este periodo los peces ya no se
encuentran en las riberas del lago. Estos ya estan en las
profundidades del lago, en busca de mejores condiciones de
temperaturas.

Segun Cutipa (2008: 01), “la relacion Jagi-ispi (persona y peces)

se cultiva con una sabidurfa expresada en ritos, fiestas, experiencias
y habilidades”. El aymara conoce la ecologia del lago, sabe
distinguir las sefias de los peces y las variedades de peces, asi como
también pariciones y los momentos rituales al respecto. Don
Victoriano Sucaticona, de la Parcialidad de Aynacha Huatasani, 49
afios, dice al respecto:

Para efectuar la pesca tenemos que conversar con todos los
que nos rodean. En las temporadas de pesca, la helada es
como una persona, solamente llega en la madrugada y cuando
estamos en el lago no nos afecta. Claro cuando estamos
recogiendo a los redes en ese momento nos hace frio, para que
no nos haga frio los pescadores siempre tenemos que
llevarnos alcohol, coca y cigarro con estos elementos les
invocamos a estos seres y no nos hace frio y con el viento igual
los hacemos. Nosotros ya conocemos los comportamientos
de la pacha.

1.5.1.2. La luna como acompafante en la pesca

Segun Walter Chambi (1997: 90), las lunaciones son

imprescindibles para los pescadores en las actividades de la pesca.
Estas se constituyen en sefias y se toman en cuenta para una buena
pesca.
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a. Lunallena

En esta lunacién no se pesca en abundancia, debido a los
reflejos de la luna hacia las redes, de modo que los peces no se
introducen en ella. Pescadores, como Francisco Vilca, de Aynacha
Huatasani, 60 afnos, nos cuenta:

Sobre esta lunacion, es cierto influye bastante, en esta semana
de luna llena la pesca es muy reducida porque el reflejo de la
luna hace visibles a los redes y no caen pescados, en algunos
€asos ya no vamos, porque ya no pescamos nada.

b. Luna nueva

En las noches de esta lunaciéon los peces salen de las
profundidades del lago hacia las superficies en busca de alimentos
y al perseguirse entre especies caen facilmente en las trampas por
la poca visibilidad existente. Estos factores condicionantes
favorecen una mayor extraccion de los peces de diferentes tamafios
y diferentes variedades. Segin Walter Chambi (1997: 90), “los
mejores noches de pesca en el lago Titicaca, seran las que
correspondan a las noches oscuras, es decir noches en que no hay
brillo lunar jairi o chamakay dias cercanos a esta, o sea esa noche y
las que correspondan a antes o después de esta luna”.

Comercializacion de los pescados

Las familias que se dedican a este rubro, suelen llevar el
producto de la pesca a la feria internacional de Ninask nyn que se
celebra en la Parcialidad de Mililaya. Esta se localiza a una distancia
de tres a cuatro kilémetros aproximadamente desde Tilali. Otras
familias de la zona alta acuden para comercializar o intercambiar
con otros productos de primera necesidad. Don Santos Vilca Cayo
aclara:

53



(...) Nosotros los que vamos a la pesca, ya sabemos sobre la
comercializacién. Cuando hay ferias la llevamos a vender y
cuando no hay tenemos que vender en la orilla de lago. Los
vecinos ya saben quiénes estan yendo a pescar, en los meses
de junio y julio los habitantes ya se van a la selva y no hay
consumidores, entonces tenemos que procesar a los pescados,
lo hacemos charkz. Eso en algunas veces la vendemos, eso
quieren los habitantes para llevarse a la selva. En algunos afios
aparecen bastantes zpzs de ahi si hacemos bastante charki de
ispi y también vendemos Zsp7 fresco por arrobas, a los que
tienen crianza de trucha, bastante 7sp/ se va a Bolivia. En
algunas veces hacemos intercambio con los frutos como:
papa, caya, chufio, trigo y otros productos.

Bolivia y Pert realizaron en 2015 dos expediciones conjuntas
en el lago Titicaca, compartido por ambos paises, e identificaron
que existe una repoblacién de zpis, pero reduccion de totorales.
Una de las conclusiones, con datos validados por el Instituto del
Mar de Pert, sobre la expedicién realizada en julio (2015), es que
el Zspi fue la especie mas abundante en densidades altas, informé a
La Razén Bratzo Klauer, técnico del componente de Gestion de
Recursos Hidrobiol6gicos de la Autoridad Binacional Bolivia-Pera
del Lago Titicaca (ALT). (2016: 1).

Las familias que utilizan redes agalleras en las profundidades

del lago (con embarcaciones apropiadas) senalan las siguientes
medidas:
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Cuadro 4: Medidas de las redes.

TALLA DE LAS REDES PARA ESPECIES
1 pulgada Ispis
11/2 pulgadas Maunris y karachi
21/4 pulgadas Karachis
21/2 pulgadas Pejerrey y karachi
21/8 pulgadas Pejerrey
23/4 pulgadas Pejerrey y truchas
4 pulgadas Pejerrey y truchas

Fuente: Informacién proporcionada por Santos Vilca Cayo- enero de 2015.

Los pescadores tienen su forma particular de medir el orificio
de sus redes de pescar y para esto utilizan generalmente la
extension de sus dedos. Cuando entran cuatro dedos, significa 4
pulgadas y cuando entran dos, su equivalente es 1 Y2; y asi
sucesivamente elaboran sus medidas. Las redes se compran en los
mercados y cada uno mide 100 metros de largo por 1 metro de
ancho. Después de la compra cada pescador prepara a su modo
con los materiales requeridos como corchos para que floten los

hilos y las piedras para que ingresen a la profundidad del lago.

Segun Juan Aro (2002: 52), “la demanda de redes y otros
aparejos pesqueros han convertido a las ciudades de Ilave, Puno,
Juliaca y el puerto de Ilo en principales centros de comercializacion
o donde se proveen diversidad y numerosos redes manufacturadas
o industrializadas, procedentes de Japon”. Principalmente, en la
ciudad de Juliaca se cubre esta demanda en su feria dominical. De
alli se adquieren redes, corchos y otros materiales para las
actividades de pesca.

1.5.1.3. Aparejos artesanales de la parcialidad

Entre estas tecnologias muy propias y adaptadas al medio
ecolégico podemos mencionat:
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A.  Qhani (red confeccionada de paja)

Los pescadores de la parcialidad de Aynacha Huatasani
cuando aun no conocian las redes, las han confeccionado para
efectuar la pesca. Segun Guillermo Cutipa (2008:54), “el ghani y su
correspondiente guna se tejen de la paja madura que crece en la
zona, sin entrenudo, bien seco y fuerte. El trabajo lo realiza el
ghanir”. Mas adelante se confeccionaron de lana de llama y/o de
alpaca y posteriormente de oveja. Luego se fue remplazando con
el algodon. Segun los pescadores, este material dura hasta cuatro
meses.

Las caracteristicas que presenta son los siguientes:

- Tiene una malla circular.

- La boca tiene la forma de anillo y el palo que da forma se
le lama jaraphi (forma de costillas).

- La parte posterior del anillo se le llama a# (espalda).

- El palo de gu/li (arbusto) o de eucalipto se le llama giwisia
(palo largo 5 metros). Este sirve para empujar y para
levantar la gana.

- La kisana ‘hecho de totora’ es utilizada para atajar a los
peces cuando hay en abundancia.

B. La sagaiia (red de arrastre)

El material para la sagaia es de nylon y los pescadores la
utilizan como red de arrastre. Generalmente son confeccionadas
en forma rectangular y tienen las siguientes medidas: dos metros
de largo por un metro de ancho, con una bolsa de un metro.
Utilizan dos palitos delgados: uno en la parte delantera y el otro en
la parte posterior. Un palo de dos metros, se amarra en medio de
los palitos que sirve para empujar y levantar la saqasia de pesca.
Con este instrumento se pesca en las orillas y es utilizado por los
varones y mujeres. También se confecciona para nifios. Por lo
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general se realiza la pesca con este instrumento en la época de
lluvia.

C. La qatatiia (red de arrastre)

Es otro instrumento de pesca de tipo arrastre que mide tres
metros de largo por un metro de ancho. En cada extremo lleva un
palo de un metro de largo, acompafiado de una bolsa de 1.50
metros de nylon. El arrastre no se puede realizar entre los totorales,
sino exclusivamente en lugares planos con profundidades
considerables.

D. Instrumentos complementarios

Dentro de los instrumentos complementarios en las
actividades de pesca consideramos los siguientes:

*  La ningina (palo)

Es un instrumento que sirve como remo del bote o de la balsa.
Este se acciona con la fuerza humana. Se ancla en el suelo y se
impulsa la balsa o el bote. La sugiiia también es utilizada en la
extraccion de las totoras, Jachus (planta acuatica) y en la caza de
aves o patos silvestres. La dimension es de tres a cinco metros de
largo, con cinco centimetros de diametro y puede ser de palo de
gulli (arbusto) o de eucalipto.

¥  Remo.

Es otro instrumento que sirve para impulsar a las
embarcaciones de madera “bote”, el cual se usa en aguas
profundas. Todo tiene la forma de una pala o paleta larga y
generalmente compuesta por palos de 1.50 metros de largo con un
tablon de un metro.
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*  Kilina.

Este otro instrumento es utilizado por los pescadores. La
dimension es de tres metros de largo y tres centimetros de
diametro. Generalmente es para el corte de las totoras y los Zachus
‘plantas acuaticas’ y también sirve para impulsar las embarcaciones.
En la parte superior lleva un cuchillo sujetado con alambre.

1.5.1.4. Las embarcaciones

Las embarcaciones artesanales son importantes en el ambito
local debido a que son utilizadas como medio de transporte de
pasajeros y para la pesca. También en ocasiones se utiliza para
extraer la totora, asi como para otras actividades complementarias
del hombre. Estas embarcaciones son fabricadas de diferentes
materiales y la utilidad que se le da es diversa, tal como sucede en
Aynacha Huatasani. En la parcialidad estudiada se han
determinado dos tipos de embarcaciones; la balsa de totora y el
bote de remo. Estos dos tipos de embarcaciones se detallan de
acuerdo al uso que se le da y la forma de confeccion.

Balsa

Es una pequefia embarcacion nativa confeccionada a base de
totora y utilizada por los campesinos del anillo circunlacustre para
transportarse por las inmediaciones del lago. También se utiliza
para otras actividades: la pesca, la caza y la extraccion de totoras y
Uachus para los ganados.

Para la confeccion de la balsa se realiza una crianza especial de
la totora. La duraciéon de la balsa depende de la calidad de este
material organico. Cuando es mas madura, es muy buena, con
tallos largos. Son confeccionadas con sogas que son especie de
cuerda o cabuya realizada tradicionalmente con las chilliwa (paja);
en la actualidad ya no la utilizan debido al cambio operado o
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remplazadas con nylon ‘sintético’. La confeccién de la balsa se
empieza aproximadamente a las nueve de la mafiana y se suelta
(hecha) al lago al finalizar la tarde. Es un trabajo colectivo donde
participa la familia extensa: los padres (varéon y mujer) y los
parientes, incluidos los nifos. Se entiende que la balsa es de toda la
familia porque en algin momento el compadre. El hermano/a
primos la tomard prestado. Estas embarcaciones tienen una
dimension de 2.50 a 3 metros de largo por 1.20 a 1.50 metros de
ancho. La capacidad es de dos a tres personas; sin embargo, la
mayoria la utilizan para una sola persona. En la confeccion de esta
embarcacion se utiliza entre cuatro a cinco amarres de totoras
frescas, las cuales son secadas al sol por varios meses hasta que
puedan ser utilizadas.

El desplazamiento de las balsas se opera con la sugiiia. Una
balsa dura de uno a dos afios segun la calidad de la totora y de la
confeccion. Asi mismo, después de la propia confeccion de las
“madres”’ (cuerpo de la balsa) se pone los pillus (en forma de aletas)
en ambos extremos para protegerse de las oleadas. El tiempo de
confeccion varfa, pero generalmente es de tres a cuatro dfas.

Las herramientas utilizadas para la confeccion de la balsa son
un “mazo”, y mayormente utilizan la fuerza de sus pies, que sirve
para presionar la atadura de totoras. Ademas se utiliza los ganchos
confeccionados de g#/li (arbusto), lampaya (arbusto), eucalipto o de
fierro para jalar y presionar la cuerda de nylon, y por dltimo una
aguja gruesa conocida como yawri, que sirve para insertar el nylon.
Estas técnicas han sido innovadas por los mismos campesinos de

Tilali.

En esta actividad de la confeccion de la balsa, existe las ayudas
mutuas, el gyni es una forma de ayuda entre los familiares extensas,
para tal hecho jefe de la familia que va confeccionar la balsa realiza
visitas a sus familiares para proponer el gynz, cuando el familiar
apresta el tiempo es suplicado para ejecutar el ayniy asi va juntando

59



un promedio de tres a cuatro familiares para el trabajo. Esta
modalidad es correspondida con el trabajo, no necesariamente con
el mismo, puede ser en construccion de la casa, barbechos y otros.
La minka es otra modalidad de ayuda, en este caso no
necesariamente tiene que ser familiares sino puede ser vecinos de
la comunidad, a ellos se suplica y es correspondido con el pago de
un jornal. Pero existen preceptores ‘conocedores de la confeccion’
a ellos siempre se suplican para la confecciéon de la balsa y el pago
es doble jornal.

Bote

Otra embarcacion de vital importancia para la pesca es el bote.
Segun Gutiérrez (2014: 51), “Las embarcaciones de madera en
algunos casos con su motor, estan reemplazando a las balsas”. Son
muy utilizadas por las familias de las parcialidades rurales en las
diferentes actividades, principalmente en la pesca. La caracteristica
que presentan son las siguientes: generalmente tiene una dimensioén
de cinco a seis metros de largo, por 1.60 metros de ancho y, de 0.60
a 1 metro de altura. Un bote nuevo cuesta de S/. 400 a 3,800 soles
y es utilizado para viajes largos como a Bolivia. El que tiene un
precio de 400 soles es solo para viajes cortos y para las actividades
de pesca. Su duracion es de siete afios en promedio si el pescador
lo conserva bien. Segin el informante don Paulino Mamani
Sucaticona, de Cucuraya, de 65 afios:

En esta zona no confeccionamos a los botes, necesariamente
tenemos que adquirir de otros lugares y puedo agregar que
existen una diversidad de remos; remo para reserva,
direcciones y timon.

Generalmente los pescadores compran el bote de la Isla
Suriqui y Yampopata Bolivia; en cambio otros compran de las
comunidades de Huancané y para la obtencion del registro de
matricula oficial de botes lo hacen en la capitania del puerto de
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Puno. Todos los pescadores estan obligados a portar su carné de
pescador para iniciar la actividad de pesca en el lago Titicaca, caso
Moho (Peru) (ver anexo Fotografias: foto 9).

1.5.1.5. Complementos del pescador

Los complementos mas comunes utilizados por los
pescadores son de diverso tipo, pero los principales son los
siguientes: obligatoriamente tiene que llevar el chaleco salvavidas,
que tiene un costo de S/. 40.00 ‘cuarenta soles’ y es vendido por la
capitania de puerto de Puno, una lampara, silbato, soga de 40
metros a mas, una cocina pequefia para la preparaciéon de
alimentos, medicina para casos de accidentes y, para contra restar
el frio, coca, alcohol y cigarros. Se pueden llevar herramientas
auxiliares como el martillo, clavo, alicate y masilla.

1.5.1.6. Organizacion social de los pescadores

La organizacién social de los pescadores de Tilali surge como
una consolidaciéon del funcionamiento y ordenamiento de las
actividades de pesca entre los pescadores. En la parcialidad existe
dos tipos de organizaciones: organizacion comunal y la
organizacién de los pescadores. Esta dltima es para mantener
respeto y hacer una pesca equilibrada. La asamblea de los
comuneros de la parcialidad es la maxima autoridad y esta integrada
por el teniente gobernador y los auxiliares que son representantes
de la autoridad oficial. Estos también cumplen con los rituales
colectivos. La designacion de directiva que son las autoridades se
efectia en forma rotativa entre los pescadores y el cargo es para un
periodo de un afio.

1.5.1.7. Universo sagrado de los pescadores

Los pescadores de las parcialidades efectian diversas
ritualidades de conversacion con las deidades de la colectividad
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natural. Para ello el ritual es un compromiso para realizar una pesca
en armonia con las deidades wakas existentes en su medio. Para el
pescador aymara, la deidad del lago es Quta mama ‘madre lago’ y
para efectuar cualquier actividad invocan a estas divinidades,
siendo actividades que se desarrollan en su normalidad. Cuando no
realizan las invocaciones oportunas pueden suceder desgracias
lamentables. Para ello se organizan rituales comunales y familiares.

En la parcialidad de Aynacha Huatasani acostumbran
organizar una “mwisa’ (ofrenda a la madre algo), en los primeros dias
de cada afio. Sobre esta actividad nos deja su testimonio Don
Victoriano Sucaticona, de la parcialidad de Aynacha Huatasani:

Nosotros en el inicio del afio, todos estamos preocupados
para efectuar el ritual de pago a la Mamaguta (madre lago). El
Taniru (sacerdote andino) de la parcialidad tiene que fijar el dfa
propicia para efectuar. Los pescadores suplicamos a él. El
Taniru ya sabe cémo conversar con la madre lago, esto puede
ser a través de los suefios y de otras sefias. Para esto entre los
pescadores tenemos una junta directiva, ellos son los que estan
organizando y coordinan para hacer compras de los recados
necesarios para el ritual. Necesariamente tiene que ser un dia
bueno es decir menos los dias martes y viernes. El dia de los
pescadores es en San Pedro y San Pablo (29 de junio), algunas
familias acostumbramos ir a escuchar la misa a la localidad de
Moho y hacernos bendecir con el padre y nosotros tenemos
que invocar a las deidades para que no nos pase nada en la
pesca y que nos ayude en esta tarea. Después de la misa se
realiza la ¢h alla (acto ritual) de los botes de la pesca en la orilla
del lago, asi hacemos cada afio.

Algunas familias realizan rituales en las fiestas de carnaval
(miércoles de ceniza), en el aniversario de la parcialidad o el dia de
San Juan (24 de junio). En este dia echan la suerte con plomo; lo
primero que hacen es ver como va a ir la actividad de la pesca en
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todo el aflo. En cada ritual los pescadores tienen que comer
bastante y bailar hasta cansarse; es preceptivo que la actividad sea
sofocante y se ponga toda la emocién de los participantes; eso es
signo de que los peces siempre les van acompafiar en todo el afio.

El ritual se inicia a las ocho de la manana con la reunién de
todos los pescadores y los parientes afines a cada familia en el lugar
de Wilalaka. Sobre esta actividad nos cuenta:

Para este dia todos los pescadores nos preparamos es decir
nos alistamos los recados rituales como la coca, vino, chicha
de maiz, alcohol, cerveza y fiambre, cargado de estos
productos nos trasladamos al lugar sagrado del ritual Wilalaka,
en cuanto sacerdote la junta directiva de los pescadores y el
sargento de playa se encargan de solicitar los servicios del
taniru  (sacerdote) para que lleve esta ceremonia sagrada. Los
servicios del sacerdote se paga S/. 40.00 soles. Para cubrir los
gastos de recados como la misa (ofrendas) y gastos para
sacerdote cada pescador aportamos con una cuota de S/. 5.00
soles. As{ todas las familias acuden a esta fiesta ritual con sus
fiambres, gaseosa, y las esposas de los directivos ofrecen un
almuerzo a medio dia entre los participantes (Victoriano
Sucaticona).

a. Elementos utilizados en el ritual

Existen diferentes elementos rituales que son utilizados en las
ceremonias. Es util que dejemos hablar a Santos Vilca Cayo:

La junta directica y con fanirn (facilitador del ritual) se
encargan de comprar todos los recados necesarios de las ferias
de Ninask’uyo o de Juliaca el costo de recados en algunas
veces llega a valorizar en S/. 140.00. Los elementos que
intervienen en la preparacion de las ofrendas son diversos,
entre los importantes se tiene: dos /nkusias (confeccionadas de
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lana de llama) cada una con su crucifijo, dos pares de concha
marina y dos girus (vasos de madera) y una campanilla. Se inicia
previo un akulli ‘pigchado de coca’ y se inicia maestro
acompanado con su ayudante primero muele el incienso sobre
una mesa de piedra y para dar inicio hace una cruz con lo
molido en la misa (donde se va preparar la ofrenda). Luego
realiza la dulce misa (ofrenda) estos elementos todos son pares
y es de dulce la coloca de par en par en todo el proceso invoca
a todos las deidades diciendo: que no exista accidente, la
gutamama (madre lago) que nos alimente con sus productos
que son los peces. Luego terminado esta primera parte, inicia
con coca y cebo de llama en otra inkuia, siempre igual
invocando a todas las deidades, luego se esparce flores y se
pone serpentinas a la ofrenda, el zaniru nos llama a todos los
participantes iniciando de los autoridades de la parcialidad y
termina con los pobladores todos ponemos los recados y las
cocas a mesa ritual invocando por nuestras familias sobre la
salud y para nuestras actividades diarias. No faltar alcohol y la
chicha de maiz morado para todos los que participamos.
Después de culminar con el preparado de las ofrendas, el
maestro se alista para entregar la ofrenda a las deidades,
amontona lefa de sa/liwa (planta arbustiva), prende fuego y
quema las ofrendas.

La ignicion de las ofrendas

Esta ceremonia tiene lugar en los sitios sagrados de la

parcialidad. La entrega de la ofrenda a las deidades y a la madre
lago se efectiia a las 2 de la tarde. En el sitio se prepara con las lefias
(tallos de salliwa) una forma de cruz, se echa alcohol y se prende
fuego, cuando esté ardiendo ponen las ofrendas. Toda la actividad
es realizada por el preceptor acompafiado de la directiva de los
pescadores. Al mismo tiempo los acompafiantes invocan para que
les reciba con tranquilidad y exista armonia en la pesca. Después
de dos horas de realizar la entrega, el maestro acompanado de la
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directiva regresan para observar la quema. Si las cenizas quedan
bien blanquitas, el preceptor manifiesta que la gutamama (madre
lago) ha recibido con bastante carifio y eso significa que habra
fecundo pescado todo el anio.

Al conocer estas interpretaciones, los comuneros muestran
alegria. Para culminar con esta ceremonia los pescadores se ponen
de rodillas y cada uno invoca a las deidades.

Diciendo Invocamos... Madre lago, que sea buena hora esta
entrega. Este pago, esperamos que nos recibas, porque td nos
das abundantes peces, para mantener a nuestros hijos, también
nos proporcionas tus gallinas ‘patos de lago’ y totoras para
nuestros ganados, techos de la casa. Gracias, no nos
abandones, siempre danos las bendiciones y amparanos de las
enfermedades y desgracias. jQue sea buena horal (Don
Paulino Mamani Sucaticona de la parcialidad de Cucuraya, 65
anos).

Después de terminar con las peticiones, todos se abrazan
manifestando jque sea buena hora!l Esto son sefiales de
cumplimiento con la madre lago. Después se realiza la ¢huwa, que
es acto de diseminar la bebida preparada a base de dulce, que
simboliza la purificaciéon y clarificacién a los pescadores, asi
concluye el ritual de la pesca comunal.

También las familias nucleares cumplen con esta ceremonia
en sus domicilios, invocando a todas las deidades que faciliten la
pesca. Para ingresar al lago y para efectuar la pesca siempre realizan
invocaciones con la ¢h’alla y la ch’uwa.
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1.5.2. Actividades complementarias
Pecuaria

Segun el plan estratégico regional de Puno del sector agrario
de puno (2009 — 2015), puntualiza que en esta zona agroganadero,
existen diversas zonas apropiadas para cada actividad de
produccion, donde “la crianzas con predominancia de vacunos,
ovinos y animales menores” (2008: 8). Para los habitantes de las
parcialidades en estudio, la actividad agricola es elemental y la
pecuaria es complementaria. Generalmente realizan crianza de
animales menores como gallinas, cuyes y patos. Algunas familias
no tienen ni animales porque ellos son emigrantes a la selva punefia
dedicados a la crianza de café. I.a crianza de ovinos, en menot
cantidad, es fundamental por su guano ya que es utilizado
principalmente para el abono de las chacras de cultivo. La crianza
es a campo abierto y en pequefas parcelas realizan el pastoreo. La
crianza de ganado vacuno se ve limitada por la cantidad de
alimentos que se requiere, es decir no existe mucho forraje en la
zona.

Textileria

Segun el Ministerio de comercio exterior y turismo (2006: 3),
en su plan operativo anual sobre tejidos de lana de alpaca es
considerada “con gran potencial en la producciéon de tejidos en
general, y de alpaca en particular debido a las condiciones
agroecologicas para la produccion de fibra de alpaca y lana de
ovino”, materias primas basicas para los tejidos. Complementa
estas condiciones, la cultura ancestral que sigue viva y tiene entre
sus principales manifestaciones la produccién textil. En la zona de
estudio esta actividad es consumada por algunas familias. Hacen
tejido de /jjlla (manta), ponchos, waka (fajas), inkuia (mantel de la
lana de llama o alpaca), “chuspas” (en forma de bolsa), frazadas y
algunos tejidos a crochet como pafiales para bebés, franelas para
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cubrir equipos de sonido y ropa de vestir. Las /zjllas son trajes
exclusivamente para las mujeres que utilizan como manta para
cubrirse la espalda y para cargar el atado. Los hombres utilizan para
bailar las danzas tipicas de la zona y también se usa de adorno en
tiestas locales. Se mantiene la artesania como herencia de los
antepasados. Solamente el tejido es para uso. La bayeta era tejido
por los varones y en la actualidad se ha extendido esta actividad,
también los varones fabrican las sogas que utilizan para sostener la
carga de los animales y otros usos.

Comercio

A nivel de las parcialidades, algunos pobladores tienen tiendas
de abarrotes (arroz, fideo, harina, leche, caramelos y todos los
alimentos industrializados) las cuales abastecen a toda la
parcialidad; la poblacién generalmente los sdbados va a la feria
internacional que se lleva en Mililaya. En este centro se compran
abarrotes y otras frutas. Para comprar ropa se trasladan a la ciudad
de Juliaca. En el distrito de Tilali, aun se mantiene el trueque,
intercambio tradicional de productos agricolas con productos de
otras zonas, y se da en la fiesta patronal.

1.6. Recursos naturales

Para los ayamras el recurso natural es el conjunto de elementos
proporcionados por la naturaleza susceptible de ser aprovechados
en su estado natural. Segun Miguel Jano (2005: 77), el distrito de
Tilali cuenta con 48,15 Km2. En esta zona abunda la vegetacion, y
asi en estas tres parcialidades encontramos hermosos paisajes que
estan rodeados de cerros no muy elevados. También se aprecia
andenerias en las laderas de los cerros. Existen también bastantes
manantiales, lo que permite que exista bastante vegetacion. El
clima es adecuado. Encontramos muchas variedades de pastos
naturales como la chilliwa, ichu (paja), waylla (variedad de paja),
arbustos pequefios como gulli y salliva, y en mayor cantidad el
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eucalipto casi en todas las parcelas. En las quebradas se encuentra
la kiswara, kifina, la cantuta. En las laderas hay también la muiia,
chillka, tika, siwinka. En relacion a las plantas medicinales
encontramos: el Jantén, salvia, panti panti, cola de caballo, ortiga,
hierbabuena, manzanilla y otros. Se tiene una variedad de flores asi
como el clavel, pensamiento, geranios, rosas, margarita, etc.

En la jurisdicciéon del distrito de Tilali se encuentra un
conjunto de animales silvestres que son conocidos como ganado
de las deidades: venado y vizcacha. Dentro de las aves se tiene:
aguilas, halcén, el baho, la lechuza, el gorrion, picaflor, el chiwankn,
las golondrinas migratorias, palomas, el ruisefor, el colibti o
pajaros, perdiz, guallata, el pato salvaje, la gim/la (gaviota), el
wajchalla (pelicano), la chuga (ajoya), el ligi ligi (centinela) y puku
puku, entre otros. Y entre los animales mamiferos existentes
tenemos, el Zwunla (zorro), el gato montés, el aiiuthaya (zorrino), etc.
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CAPITULO II
RITUALIDAD Y CRIANZA DE 1A
AGROBIODIVERSIDAD EN LAS FAMILIAS
AYMARAS

2.1. Cosmovision andina y cosmologia occidental moderna

En la cultura altiplanica peruana, la capacidad de ver tiene una
relevancia singular como atributo de cada uno de los seres vivos.
Por ello, se considera que todos los componentes de la naturaleza
tienen ojo, comprendiéndose conceptualmente no sélo el ojo, sino
también la capacidad de ver en su trascendencia ritual. De alli que
el ojo como disefio iconografico se encuentra presente en los
tejidos, en la ceramica, en la orfebreria e incluso en los relieves
arquitecténicos. Como relata Eduardo Grillo (1993: 14), en el
obelisco Tello correspondiente al periodo Chavin (4000 afios al
presente), tanto el sol, como las plantas y los caracoles poseen ojos.
Al respecto, Don Santos Vilca Cayo, octogenario de la parcialidad
de Aynacha Huatasani, nos dice:

Para nosotros todos tienen #zayra, 0jos, por €so ven 'y
lloran. En la época de cosecha de los cultivos nos
olvidamos de recoger a las papitas o granos en las
parcelas y ellos tanto llorar se convierten en sallga,
silvestres.

Esto muestra que en la cultura aymara todo cuanto existe
comparte el atributo de la visién; puede ver, alegrarse y llorar.
Asimismo, los pagus (sacerdotes), durante las ceremonias rituales
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adquieren una extraordinaria capacidad de ver, de trascender
intuitivamente, por lo que los aymaras consideran pertinente
denominar “cosmovision” a su perspicacia.

Para los campesinos aymaras la cosmovision es fundamental y
se plasma en las manifestaciones religiosas andinas y las numerosas
celebraciones de crianza en todo el Mara muyta (ciclo anual), cuya
articulaciéon natural es reconocida por muchos como herencia de
saberes prehispanicos. La mayoria de estas ritualidades se han
revitalizado con simbolos y practicas devenidas del intercambio
cultural con las sociedades occidentales. Se trata de un intercambio
que, como sostiene La Serna, se da “en un proceso de
transculturacién que, iniciado con la temprana presencia hispanica
en los Andes peruanos, hacia el siglo XVI, ha continuado hasta
nuestros dfas” (2013: 11).

Culturalmente, el Altiplano peruano es “agrocéntrico” esta
ubicado en espacios heterogéneos con un clima muy variado a lo
largo de todo el ciclo anual. En el proceso de modernizacién de la
agricultura, las tendencias de transformacién econémica esbozadas
a partir de 1930 aproximadamente han producido cambios
importantes en el agro latinoamericano’. Aunque en diferente
grado, con la expansion del capitalismo desde la postguerra, en la
mayoria de los paifses de la region se realizan esfuerzos por sumarse
a la modernizacion. Pero después de una década de inversion
millonaria, la incidencia fue minima en el Altiplano. Los
profesionales involucrados en dicho proceso culparon a los
agricultores del fracaso agricola, sin darse cuenta de la existencia
de dos visiones antagénicas. Es imprescindible reflexionar sobre

®Entre otros, la creciente utilizacién de insumos tecnolégicos y equipos
modernos, la difusiéon de nuevas formas empresariales de caricter netamente
mercantil, el aumento del numero e importancia de los trabajadores asalariados
dentro del total de la fuerza de trabajo agricola, la monetizacién generalizada de
las relaciones econémicas y el aumento y la diversificacion de la produccién
comercializada (Gomes y Pérez, 1979: 57).
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las diferentes cosmovisiones que han convivido en el Altiplano, y
como la cosmologia occidental moderna ha buscado
eminentemente transformar la cultura altiplanica guiado por
objetivos del mercado empresarial transnacional. En este esfuerzo
se han sumado instituciones religiosas que ha influido
notablemente en la cultura aymara. Los aymaras, orientados
tradicionalmente hacia la autosuficiencia, y con una cosmovision
que pone énfasis en la convivencia armoénica con la naturaleza, se
ha visto profundamente y en multiples aspectos afectadas.

Poscolonialismo e hibridismo cultural aparecen como temas
formales de estudio e instrumento de explicacién de los procesos
de modernizacién en América Latina en su contexto
contemporaneo. Segun Burke, “va dando forma a una historia
cultural que incluye de manera sustantiva a la historia social en un
intento por abarcar de manera total y coherente la cultura europea,
en tanto que conjunto de conexiones entre diferentes dimensiones
culturales asi como las nuevas realidades que emergen de las
fusiones, sincretismos y traducciéon de visiones de mundo
distintas” (Brower, 2012: 158).

Este encuentro puede ser definido en términos de hibridismo
cultural, tal y como lo entiende Néstor Garcia Canclini:

[...] mestizaje, sincretismo, transculturacion, criollizacion,
siguen usandose en buena parte de la bibliografia
antropolégica y etnohistérica para especificar formas
particulares de hibridacién mas o menos tradicionales. Pero,
¢como designar a las fusiones entre culturas barriales y
mediaticas, entre estilos de consumo de generaciones
diferentes, entre musicas locales y transnacionales, que
ocurren en las fronteras y en las grandes ciudades (y no sélo
allf)? La palabra hibridacién aparece mas ductil para nombrar
esas mezclas en las que no s6lo se combinan elementos étnicos
o religiosos, sino que se entrelazan con productos de las
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tecnologias avanzadas y con procesos sociales modernos o
posmodernos (Garcia Canclini, 2006: xxix citado por:
Anderson, M. (2008:39).

En este aspecto, el analisis de Garcfa Canclini sobre la nociéon
de hibridacién va mas alld de las relaciones polares de oposicién
directa entre lo tradicional y lo moderno, y se basa “en el principio
de la interculturalidad y en la convivencia de temporalidades
transhistoricas, niega la simplificaciéon binaria entre pares de
oposicién conceptual como modelo de explicacion de la realidad y
de la dinamica social a favor de una perspectiva que reconoce en la
fusiéon entre elementos aparentemente dispares la propia esencia
de esa dinamica” (Anderson, 2008: 39). Ello permite comprender
la vivencia contemporanea de las poblaciones andinas.

En los Andes peruanos existe una pluralidad vital, diversas
tradiciones culturales con etnias muy diversas, aunque mantengan
evidentes lazos culturales comunes, fruto de experiencias historicas
basicamente comunes. Los agentes de las instituciones de
desarrollo interventoras en la agricultura no siempre visnalizan la
dindmica agraria en los Andes, concebida como la crianga de la
agrobiodiversidad. Para los pobladores de la zona de investigacion,
todo cuanto existe sobre la faz de la tierra y en el universo tiene
vida y en consecuencia no existen seres inertes. Dentro de esa
concepciéon todo es motivo de eranga; cuando se habla de
agrobiodiversidad, es necesario tomar en cuenta la cosmovision
aymara, los conocimientos locales sobre los cultivos y, en general,
el sistema agrario tal y como los conciben las culturas autdctonas,
como dice Eduardo Grillo (1993: 12) la exaltacién de la vida. Por
el contrario, en gran medida las intervenciones aplicadas sélo estan
centradas en cumplir los objetivos planteados con perspectivas de
cambio y modernidad, imponiendo el concepto de «manejo», en
detrimento del de «crianza».

72



El objeto del presente estudio es analizar la vivencia agraria
andina contemporanea. Tenemos muy presente que versados
profesionales suelen incomodarse de su «ser andinoy al incursionar
en diferentes experiencias de trabajo y estudio. Tal es el caso de
profesores universitarios y técnicos que trabajan en las
instituciones publicas y ONGs. No se plantea aqui simplemente
una comparacion entre lo «moderno» y «andino», ni tampoco se
esgrimen juicios de valor al respecto. Antes bien, se llama la
atenciéon sobre la coexistencia de dos cosmovisiones que
configuran una nueva dindmica de crianza de agrobiodiversidad.
En términos analisticos, pueden considerarse dos cosmovisiones
que plantean una forma de relacionarse con el objeto de estudio.
La relacién que establezca un astrénomo con los astros que estudia
no sera la misma que la que establezca un campesino aymara. . Del
campo (2006: 104) sostiene “que los astros ajustan los ciclos de
actividad e inactividad a los de la madre tierra”. Asi, un campesino
aymara «conversa» con los astros para «pulsam el clima del ano
venidero y hacer su chacra guiada por las lunaciones

Por tal razén, se considera aqui imprescindible analizar las
diversas cosmovisiones de los pobladores andinos y altiplanicos de
Puno, para comprender la forma de crianza de la agrobiodiversidad
de las familias campesinas. Con Porfirio Enriquez (2005: 85),
consideramos la cosmovision andina “la forma o manera particular
de interpretar, concebir y ver la realidad, la vida, el mundo, el
tiempo y el espacio que posee desde siempre’ el poblador
originario quechua y aymara que vive en la ecorregion andina, los
mismos que le ofrecen una explicaciéon mitoldgica y la orientacion
valorativa de su sentido y su razén de ser, se manifiesta en las
creencias y los valores, pero fundamentalmente en los mitos
cosmogonicos generados por el pueblo andino”.

7 Matizamos el “desde siempre”, ya que ningun rasgo cultural es estitico. Desde
nuestro punto de vista, serfa mejor expresarlo en términos de basica continuidad
de ciertos rasgos, lo que genera tradiciones especificas, aunque estas no
signifiquen inalteralidad absoluta.
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2.1.1. Vision andina criadora

Las formas de la crianza de los diferentes cultivos de las
familias campesinas estan basadas aun hoy en la cosmovision
andina tradicional, si bien, como veremos, hay hibridaciones bajo
las l6gicas modernas. Aun hoy muchos aymaras conceptiaan la
chacra de cultivos como una comunidad en donde la mayorifa de
las plantas tienen un origen sexual, resultado de la libre
polinizacién para favorecer la diversidad y perpetuar su
descendencia en toda su dimension. Entre las plantas existe la
complementatiedad «macho/hembra», acompafiada en una
comunidad donde concurren diferentes especies de vegetales,
animales y tipos de suelos que se relacionan entre si para beneficio
mutuo. Para Rengifo (1998: 3) “en la pachavivencia todo es
sagrado; por tal razén, lo que prima es el carifio y respeto en cada
momento de la vida”. En las comunidades aymaras no hay acto,
lugar, persona, cosa, ni fecha que no sea sagrado, que sugiera culto.
Del Campo (2006: 105) “el hombre estrecho contacto con su
medio natural”. Todo es motivo de carifio, celebracién y respeto.
No solo es motivo de celebraciéon ritual a la pachamama sino
también las semillas, el barbecho, la siembra y el consumo de
alimentos. Como dice Eduardo Grillo, el mundo aymara es un
mundo vivo en el que “todo cuanto aqui existe tiene vida, los
hombres, los animales, las plantas, los suelos, las aguas, los vientos,
los cerros. Se vive en un mundo sensitivo y emotivo, es un mundo
de crianza” (1996: 54).

En la vivencia andina las diversas formas de vida se expresan
no en forma individual sino en comunidad. Podemos agruparlos
en tres categorias:

1) La comunidad humana: aquella forma de vida colectiva que
conforman  pueblos,  parcialidades, = comunidades
campesinas y acompafan a la naturaleza, a las deidades en
la crianza y regeneracion de las diferentes formas de vida.
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2) La comunidad de deidades: los cerros protectores
conocidos como achachilas ‘abuelos’, apachetas, rfos,
manantiales y lagunas que son los facilitadores vy
armonizadores de la crianza de las demas colectividades.

3) La comunidad de la naturaleza: aquella en la cual se recrean
las chacras criadas por la comunidad de deidades y
humanos. La poblacién andina comprende que la chacra es
el nucleo que les anuda a las tres comunidades, de ahi que
pueda considerarse una cultura agrocéntrica por excelencia.

La cosmovision tradicional del andino es expresada en su
mitologia, su religién y su ética. Es la que da el sentido al quehacer
econémico, a la tecnologia y al trabajo del campesino. Se trata de
sentido que va mas alla de los valores econémicos y que alcanza el
nivel de los wvalores afectivos, humanos y religiosos. Esta
cosmovision define y sanciona también el modo particular en el
que el hombre andino se relaciona con su medio natural, la clave
ideoldgica de su tecnologia y su ética de trabajo. También, una
unidad y caracter determinante de la cosmovision andina es la
reciprocidad dinamica.

El mundo, en su unidad constitutiva, es dinimico eternamente
vivo y articulado por un sin fin de “nervios”, simbdlicos,
alimentado por una infinidad de redes de arterias y venas
cosmicas. Todo en el mundo es interdependiente y reciproco.
Es acentrismo. El mundo andino no tiene centro,
propiamente hablando. En el sistema de reciprocidad
universal nada ni nadie dominan (Arnold, 2004: 23).

Segun Valladolid, “el espacio andino es producto de mas de
10.000 afios de vivencias en los Andes y su vertiente oriental, la
poblacién estuvo estrechamente relacionada a la crianza de plantas
y animales” (1993: 99). Se conceptia al universo como una chacra
en la que se crfan mutuamente la naturaleza, las deidades y el
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hombre. Por lo tanto no es propicia otra forma de crianza que no
sea propia de esta zona. El campesino admite con respeto su
obligacion de criar a un ser vivo, no se limita a manejar cultivos,
sino a «comunicarse» con las plantas.

Particularmente, la regién andina® es el centro de origen,
variacion, dispersion y crianza de un gran numero de especies,
variedades, ecotipos y/o razas de plantas alimenticias y
medicinales. Dice Jorge Ishizawa que “en el contexto mundial, la
diversidad biolégica se encuentra localizada en los territorios de los
paises denominados ‘pobres’, particularmente los de alta montafia,
y quienes quieren hacer uso de los ‘recursos genéticos’ existentes

en ellos” (2003:9).

8A nivel mundial, los pueblos mds antiguos que llegaron a ser “centros de cultura
original” se desarrollaron en los Andes, Centroamérica, India, China, medio
oriente y en las costas del Mediterraneo. Resulta significativo que los grupos que
habitan estas regiones, tienen singulares maneras de ver y vivir en interacciéon
con los elementos de su medio natural (Valladolid, 1993:65).
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Figura 1: Los centros vavilov del mundo.

Las 25 dreas criticas de diversidad bioldgica

1. Andes tropicales 10. Montaiias del arco oriental y bosques litorales 18, Filipinas

2. Mesoamérica 11. Bosques guineanos de Africa occidental 19. Indo-Birmania

3. Zona del Caribe 12. Provincia floristica del Cabo 20. Montaias de China centromeridional
4. Region de bosques del Atlantico 13. Karru Suculento 21. Gathes occidentales y Sri Lanka

5. Regidn occidental ecuatoriana de Chocé-Darién 14, Cuenca del Mediterrineo 22, Australia sudoriental

6. Cerrado brasilefio 15. Caucaso 23, Nueva Caledonia

7. Chile central 16. Tierras de la Sonda 24, Nueva Zelandia

8. Provincia floristica de California 17. Wallaceana 25. Polinesia/Micronesia

9. Madagascar e islas del Océano indico

Fuente: Cincotta y Egelman, 2000 (275)

Fuente: Apaza, |. (2014).

En la vivencia andina emana una diversidad de atributos en
paridad o equivalencia; «nadie es menosy, refiriéndose a toda la
colectividad. Ni las deidades estan por encima de las comunidades
humanas, ni éstas estan por encima de la naturaleza. Las jerarquias
no tienen lugar. Se concibe la «conversaciéon» en el mundo andino
como una relacioén establecida entre todo lo que existe, puesto que
«todo esta vivow, entonces todas las formas de vida hablan. El
lenguaje no es atributo de la comunidad humana solamente.
Conversar es identificarse con todo aquello que se conversa, es
participar en condiciones de iguales en todo lo que se haga.
Compartir en los Andes es realizarse. Todos nos realizamos en el
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hecho de dar, de recibir, de participar comunitariamente en el
esfuerzo y fruto de todos. Si se esta en el mundo, es para criar y
compartir los frutos de la crianza. La redistribucién en tanto
«austeridad», es la capacidad que tienen todos los componentes de
la naturaleza de redistribuir y no acumular, permitiendo que la
equivalencia se recree y actualice socialmente.

Desde la vivencia de los aymaras se dinamiza una
«interpenetrabilidady», en el sentido de participaciéon conjunta en la
que cualquier forma de vida participa de las demas y se
complementa con ellas. Un miembro de la comunidad humana
puede ser sallga ‘silvestre’ y deidad al mismo tiempo en particular
circunstancia. De alli que la accién “cultivar” es agrocéntrica,
porque la chacra es el espacio social de crianza de todas las
colectividades. En la chacra se unen las comunidades humanas,
deidades y naturaleza. En ella coexisten armoniosamente la
comunidad humana con la naturaleza, la comunidad humana con
las deidades y entre los miembros de la comunidad humana. Por
ello, socialmente, la crianza es ante todo afecto, es el carifio con el
que uno cria y es criado, por lo que la sabidurfa andina consiste en
«saber criar y saber dejarse criar». Al respecto don Santos Vilca
Cayo nos presenta su testimonio:

En los Andes todos como los animales silvestres vy
domesticados, aves, las plantas silvestres, los vientos, las
nubes, la granizada, el sol, la luna todos somos chacareros
desde siempre.

El mundo andino es un mundo animal (Kusch, 1962: 5)°. Es
esta una aseveracion uno sugiere que en el mundo andino todo
tiene vida. No se concibe la divisién del mundo entre lo vivo y lo

“Kusch, R., en las andanzas por las tierras de América, afirma la conviccién que
oriento su trabajo «la conviccion sobre la continuidad del pasado americano en
el presente, aun cuando éste se halle poblado por nuestros buenos inmigrantes.
También ellos tienen su parte en esta continuidad». (1962:5)
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inerte. Los cerros no solo son formaciones geoldgicas, sino
«personasy de respeto. La tierra en este mismo sentido es viva y
también es pachamama ‘madre naturaleza’.

El atributo de los vivos no es sentido por los jagis (personas)
como la personificacion de un espiritu vivificante y trascendente
en una piedra, en una papa o en un rio que, al hacerse presente en
el ritual, muta o cambia de modo magico la naturaleza de lo inerte
en una sustancia dotada de vida. Tampoco es un modo metaférico
de denominar las cosas. Cuando un jag/ dice: “La pachamama es mi
madre”, lo hace en el sentido de una expresion honesta, haciendo
analogfa con su madre bioldgica. Simplemente para él la pachamama
«es» su madre.

El mundo andino es un mundo vivo y vivificante en el que,
sin embargo, lo relevante no es la vida en si, que es una
abstraccién, sino mas bien los seres vivos concretos que lo
habitan en simbiosis, con su gran diversidad y complicacion,
la gran multitud de formas de vida, los innumerables procesos
organicos que alberga.

Se trata de un mundo-animal en cuyo seno todo cuanto existe
a su vez también es vivo. Considérese que en la cultura andina
no solo son seres vivos los hombres, los animales y las plantas
sino también los suelos, las aguas, los rios, las quebradas, los
cerros, las piedras, los vientos, las nubes, las neblinas, las
lluvias, los montes o bosques y todo cuanto existe (Grillo,
1993: 23).

No se trata de lo que el occidental llamarfa metafora. Para el
aymara, la piedra tiene vida y es una persona. Similar a la
concepcion teofanica que sefiala la presencia de Dios en algo. La
vida andina fluye en escenario comunitario que le remite sentirse
amparado y parte importante de una comunidad, de una
colectividad. LLa comunidad no existe al margen de los jagzs, las
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plantas, las piedras, los cerros, los tios, etc. En consecuencia, la
comunidad no esta separada s6lo para humanos. La comunidad es
también un lugar de crianza y de amparo, en la que brota la
conversacion, el compartir, la danza, la redistribucién. En las
comunidades aymaras la vivencia comunitaria se expresa en el
Ayllu. En teorfa la nocién de ayllu nos aproxima al sentido mas
profundo de humanidad:

Es la relacion de familiaridad y descendencia que existe entre
los miembros de wun grupo humano vinculados
consanguineamente y que viven en un territorio determinado.
La parentela consanguinea se refiere a las vinculaciones entre
parientes y afines relacionados en grados variables con la
misma persona (Lambert, 1980: 13).

Asi comunmente se afirma que “el Ayllu es la unidad social
que agrupa unas familias a menudo con lazos de parentesco, al
interior de un territorio fijo” (Preis-Werk, 1995: 67, citado por
Rengifo, 1996: 9).

En el contexto de las comunidades aymaras, el Ayllu son todas
las personas que viven en armonia simbidtica en un pacha (cosmos),
sean jaqis, tios o achachilas (cerros tutelares). Es la casa de la
colectividad natural'’. En este sentido, la comunidad no es sélo el
territorio sino el sentimiento, una vivencia de amparo y afecto. En
la comunidad todo nos acoge, el aire, el canto de los pajaros, el
sonido del rio, etc. Al respecto nos presenta su testimonio don
Baltazar Sucaticona, de 61 afos edad, oriundo de la parcialidad de
Cucuraya:

10°E] ayllu en las parcialidades es toda la colectividad natural, es decir las plantas,
animales silvestres son considerado como sallgas; los cerros tutelares,
manantiales, rfos, lugares sagrados son considerados como deidades o wak'as y
los jagis son las personas. Entonces el ayllu es la totalidad de la comunidad.

80



No es lo mismo estar en la ciudad que en la crianza de la
chacra. En la chacra converso con todos y me olvido de todas
las preocupaciones y asi descanso feliz en la noche.

Todo esto nada tiene que ver con los indicadores estadisticos
de bienestar que usa el occidente moderno. Medidos y comparados
con estos indicadores es normal que aparezcamos deficientes en
todo, en la mas absoluta pobreza o, incluso, en la pobreza extrema.
El concepto de pobreza es experimentado por los aymaras de Tilali
como austeridad que garantiza suficiencia, como explica dofia Rosa
Larico Pilco (49 afios, parcialidad de Mililaya):

Somos pobres pero siempre tenemos algo que comer, hasta
los achachilas (cerros tutelares) nos dan el sank'ayu, sik’i, layn
(plantas silvestres comestibles) u otros productos. En las
fiestas tenemos que comer harto, a todos tenemos que
hacerles alcanzar y a veces comemos hasta decir basta.

La vida de los aymaras se desenvuelve en un continuo
acontecer, donde cotidianamente se recrea comunidad. En esta
crianza participan todos y, por tanto, aqui nadie esta de mas, todos
se complementan. Esto no significa que en este criar de la armonia
no haya conflictos, pero estos, al menos teéricamente, no se
deberfan ocultar, se ponen de manifiesto y se disuelven en el
momento que corresponde hacerlos a través del ritual del #7nkba,
que viene a ser en este contexto una limpieza de las impurezas
(conflictos). El #7nkba es una ceremonia ritual de renovacion de la
vida.

“Los castigos rituales son para armonizar”, dicen los aymaras.
Cuando alguien se siente culpable, este elige quién le va a castigar.
No es cualquiera quien armoniza, tiene que ser un referente social
de respeto, porque solo asi el que castiga transmitira al castigado
su manera de set, de lo contrario la desarmonizacién continta. La
disoluciéon del conflicto no es sélo para el individuo, sino que atafie
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a todo el Ayllu (Sallga, Jagis y Wakas), todos tienen que estar
enterados de lo que se disuelve. El que castiga cura, armoniza la
vida del Ayllu. Estas concepciones practicas de vivencia andina son
consideradas como «buen vivim. Segin Albo, “la suma gamaria en
aymara quiere decir habitar o vivir en determinado lugar o medio
en armonifa” (2011: 134). Mas alla de las muchas interpretaciones
posibles del suma gamaria o del vivir bien, esto nos ofrece un modo
de pensar fuertemente arraigado.

Qamasiiia es vivir bien con alguien. Implica intercambio,
reciprocidad y convivencia, incluida la convivencia con la
naturaleza. Bl suma gamaria (vivir y convivir bien) contiene, por
lo tanto, un fuerte componente ético, una valoracién y aprecio

del otro distinto y una espiritualidad (Albo, 2011:137).

Expresiones como suma gamasa para los aymaras, como dice
Vicente Alanoca, “implican la lucha por el respeto a la dignidad
humana, teniendo en cuenta los preceptos de cosmovision,
identidad, lengua, tierra, territorio y biodiversidad” (2013: 104).
Estas formas de pensar de estos pueblos estin en constante
practica en la vida de los aymaras.

Suma sarnagaina, ‘el caminar bien’, tiene una connotacion
amplia en todo el sentido de la palabra; los canones de la vida
tiene una invocacion retorica a las parejas jovenes; asi, es
comun escucha: jakawimnxajaqiniatasawasumwasarnaqgata ‘en tu
vida tienes que andar mirando a la gente para vivir bien’
(Alanoca, 2013:100).

Estas reflexiones nos muestran que hay que aprender y
desaprender para caminar bien en la comunidad. Suma jakaia no es
una utopia por construir. Segin Polanyi:

Experiencias y practicas civilizatorias  alternativas — al
capitalismo hacen del buen vivir una utopia realizada y
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realizable; y en la medida que se puede convertir en una
herramienta que profundice la critica de la actual civilizacion y
ofrezca propuestas concretas de accion, podria contribuir para
‘una gran transformaciéon’ en términos planeados (1992: 157).

2.1.2. Cosmologia occidental moderna de produccion

El desarrollo se ha convertido en un proyecto politico mundial
con incidencia politica global. Es un proyecto, un proceso, una
nocioén, un sentido y «horizonte civilizatorio» creciente y presente
en nuestras vidas'' . Este modelo surge coincidente con el discurso
de Harry Truman el 20 de enero del 1949, hito histérico que marca
la consolidacién de dicho proyecto como proyecto globalizado.

El faro del desarrollo fue construido inmediatamente después
de la Segunda Guerra Mundial. Siguiendo al colapso de las
potencias  coloniales europeas, los Estados Unidos
encontraron una oportunidad para dar dimensiéon mundial a la
misiéon que sus padres fundadores les habian legado: «ser el
fanal sobte la colina». Lanzaron la idea del desarrollo con un
llamado a todas las naciones a seguir sus pasos. Desde
entonces, las relaciones entre Norte y Sur han sido acunadas
con este molde, el «desarrollo» provee el marco fundamental
de referencia para esa mezcla de generosidad, soborno y
opresion que ha caracterizado las politicas hacia el Sur. Por
casi medio siglo, la buena vecindad en el planeta ha sido
concebida a la luz del desarrollo (Wolfgang, 1996:1).

1 Luego de terminada la segunda guerra mundial y durante las dos décadas
siguientes se puso en evidencia la brecha existente, en cuanto a niveles de
desarrollo econémico y social, existente entre los paises mas avanzados de
Europa Occidental y de los Estados Unidos de Norteamérica y los paises
subdesarrollados o en vias de desarrollo de América Latina, Africa y Asia
(Penalver, 2003: 75).
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Este discurso en la actualidad atraviesa a gran parte del tejido
organizativo institucional; no existe practicamente ninguna ONG,
institucién gubernamental y fundacién que no discutan lo que
tienen que hacer para elaborar sus planes de desarrollo, por eso se
preguntan gscual es nuestro plan de desarrollo? Es necesario
analizar la cosmologia occidental que se aplica en escenarios de la
crianza de la agrobiodiversidad, como es aqui el caso de estudio.

Segun Eduardo Grillo, ““sus raices mas profundas se hallan en
la concepcién judeocristiana del mundo. En esta concepcion se
tiene un Dios todopoderoso y un mundo creado por él, a partir de
la nada” (1993: 33). Dios tuvo la idea del mundo y lo hizo. El
mundo se origina por una decisiéon individual, al igual que el
artesano hace su obra. En esta vision encontramos la jerarquia
como un atributo fundamental en la mitologfa de la creacién divina
de la tierra. El mundo creado no incluye a Dios. Dios esta por
encima de todo y trasciende su obra. Trascender es situarse por
encima y fuera del mundo. En este contexto aparece la jerarquia.
Dios es mas que el hombre y por otro lado el hombre es mas que
la naturaleza por creacién divina y, ademas, por el hecho de haber
formado a la mujer de la costilla del hombre, este es mas que la
mujer. El hombre domina la naturaleza, el hombre es creado a
imagen y semejanza de Dios y estd en la tierra para cumplir un
mandato que no es otro que el dominio de la naturaleza, es ese su
destino y no su opcién. En este sentido su relaciéon con la
naturaleza es instrumental, la interviene. La construccién del
mundo es una «obra planificada» por un Dios masculino y hacedor
que puede segun su voluntad y albedrio crear y también destruir su
propia obra, pues se considera propietario de lo creado. Elhombre,
por ser también idea, es como su Dios y, por tanto, puede crear y
destruir su propia obra; para tal efecto necesita «libertad». El
hombre, para plasmar su libertad, ha tenido que provocar que
sucedan tres fenémenos o rupturas: a) La desacralizacién, que
consiste en sacar a Dios de la escena del mundo, porque su
presencia no le permite actuar libremente sobre la naturaleza y
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sobre el resto de los hombres. b) La desnaturalizacién; bajo este
fenémeno el hombre escapa a la determinacion de la naturaleza,
entonces aparece la libertad, lo cual implica que la tnica voluntad
a la que esta sujeto el hombre es a la propia. Finalmente, c) la
descomunalizacién, que es la ruptura de la comunidad. Cuando
sucede esto se produce una desintegracion de la comunidad y nace
el individuo. Cada quien quiere hacer lo que quiere en la naturaleza.

En la visién moderna, el mundo es una maquina movida por
fuerzas inerciales de causa y efecto. Los atributos de este mundo
son su desmontabilidad, su desinnegabilidad, es decir que todo esta
integrado. Su dureza deviene de que no hay interpenetracion, lo
que pertenece a una parte no pertenece a otra. Esto quiere decir,
por otro lado, que el suelo es suelo y no puede «ser madre» como
generadora de vida. El mundo maquina, por tanto, exige precision
y normas que regulen y dirijan su disefio y plan de construccion.
Aqui estamos hablando del «horizonte de desarrolloy. Por ello,
colocar en discusion este «horizonte» es inevitable, puesto que
tiene que ver con la construccién de la modernidad. Esta vision es
fundamental para comprender la planificacion en el escenario del
desarrollo. Todo debe funcionar como una maquina, por eso las
especializaciones se dan en «plan operativo». Pues si algo se hace
de modo diferente, la maquina colapsa. De este modo las piezas e
individuos deben «administrarse» con eficiencia a través de
monitoreos. La medida, el ajuste y la precision es la obsesion del
planificador y del cientifico moderno, para quien, ademas, todo lo
cualitativo debe ser cuantificado, sino no es medible; por tanto, su
normalizaciéon / normatizacién no es posible para el
funcionamiento de ninguna maquina llimese ONG o instituciones
publicas, religiosas y deportivas.

En esas condiciones, la persona se caracteriza por su
capacidad de decidir «ibremente». Entonces éste perfila sus
intereses para buscar su realizacién personal y en esa, su
realizacion, se opone a otros individuos. Surge el conflicto y
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también la necesidad de crear reglas de juego para poder sobrevivir.
Es el contrato social. Dentro de la sociedad, el individuo se realiza
en el contrato y en el derecho, que no es otra cosa que normas
sociales para que los individuos puedan pactar entre ellos.
Finalmente, el paradigma y modelo del mundo social y de sus
instituciones es la fabrica. La sociedad es la organizacién de
individuos para producir.

La cultura es todo aquello que hace el hombre, son las
expresiones producto de la transformacién de la naturaleza por la
accion humana. Segun Santamarina (2008:140), se presentan tres
grandes perspectivas:

La ecoldgica, la simbdlica cognitiva y la politica. En la
perspectiva ecoldgica la antropoldgica del entorno, lo que se
ha venido llamando ecologia cultural. En cuanto a la
perspectiva simbodlico-cognitiva la manera de utilidad de
construccion cultural, observando las distintas
interpretaciones y manifestaciones a las que ha dado lugar la
nociéon de naturaleza. Y, por dltimo, en la perspectiva politica,
el papel otorgado a la naturaleza en la distribuciéon de
relaciones de poder significativas.

Cuando se habla de cultivo o «crianza», se usa para caracterizar
la accién modificadora que hace el hombre de su entorno. La
cultura deviene como algo separado, distinto y contrario a la
naturaleza, aqui surge la oposicion binaria: cultura — naturaleza. En
occidente, la interaccion hombre—naturaleza se aprecia como una
relacién eminentemente dicotomica, cuando no claramente
conflictiva.

La supervivencia humana esta garantizada el hombre es capaz
de imponerse sobre la naturaleza mediante la técnica (que es
considerada como la segunda naturaleza del hombre). El hombre
debe saber dominar a la naturaleza. Este proyecto baconiano esta
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en la base de la educacién moderna. En estas perspectivas, el
hombre debe cultivar la naturaleza (asi reza por lo menos en los
esloganes de las facultades agrarias), pero no debe dejarse «criar»
por ella. Por su jerarquia esta por encima y trasciende la naturaleza.
Sobre este contexto, Descola (2003:2) critica al dualismo naturaleza
y cultura y considera que tal y como esta formulado no es aplicable
a muchos contextos culturales, incluido el amerindio.

La utopia es lo que no tiene lugar hoy, pero que se puede
construir mafiana. La utopia es legitimar imaginariamente mundos
alternativos que hoy podemos tener y vivir. Ahora el hombre no
solo puede imaginar, también puede construir. La utopia es una de
las manifestaciones de la disconformidad del hombre con el
mundo tal cual es. Se muestra ante los ojos del individuo cadtico,
desordenado, escaso, que pide una urgente acciébn de
transformaciéon hacfa un orden. En este sentido, quien vive la
utopia vive en un trance entre un presente que desagrada y un
futuro por construir. Esto crea ansiedad y deseos constantes que
conduce a la edificacién de un mundo como debe ser. Segun
Antonio Azuela, “en relacion a la utopia ambiental, en el debate
global de las ultimas décadas, la idea del desarrollo sustentable ha
cobrado una enorme fuerza como e¢je del pensamiento optimista
sobre el futuro de la relacién entre sociedad y medio ambiente”
(20006: 23).

Con la revolucién burguesa aparecen las utopias, como
ideologfas. Las ideologias son la verbalizaciéon de las ideas que
permiten dar un gran mérito al cambio. La fe cristiana, en la que el
hombre también lo puede todo, da lugar en un mundo
desacralizado a los deseos y acciones desbocadas. A partir del
proceso de industrializacion y a través de la técnica se obtiene una
gran capacidad transformadora que permite pasar de los deseos
desaforados a las acciones desbocadas. La mezcla de la utopia con
la técnica, nos lleva de las aspiraciones a las acciones desaforadas,
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como en 200 anos de industria nos ha llevado a la crisis ambiental,
por ejemplo.

El hombre en la modernidad se independiza de la naturaleza,
escapa a la determinacion de ella, artificializando el contexto. En
esta tarea, la industria lleva a manejar el poder para construir un
mundo artificial, pero esto nos lleva a la crisis ambiental, pues la
industria se interpreta como manejo cotidiano de niveles
energéticos superiores a los que se dan en la naturaleza.

La naturaleza puede digerir determinados niveles de brio, pero
si hay un exceso o si la suma de energfas liberadas por la industria
ya no se pueden controlar, entonces ocasionan contaminacion. La
industria ha creado la energfa eléctrica, artefactos o equipos y
bienes como por ejemplo: transporte, vivienda, vestido,
alimentacion, etc. La industria lo que hace es producir en masa
pero también se produce no bienes, que son los desvalores que
antes no hubo en la cantidad que existe ahora, ejemplo: plasticos,
exceso de anhidrido carbodnico, residuos radioactivos, etc., estos no
se regeneran en la naturaleza. Se hacina como basura. Entonces
contamina el planeta.

Los rios permanentes y estacionales estin contaminados,
contienen residuos no reciclados porque eso viene de los centros
mineros y de las ciudades. No existe una publicacién que haga
referencia a las guchas, ‘estancos de agua’, que antes eran sitios de
abundancia en pescados y aves silvestres.

El mundo occidental moderno es el mundo del poder. La
capacidad de imponer y hacer por encima del deseo de las demas
colectividades. Hay que legitimar el poder en cada momento para
que quede claramente evidenciado, «quién es quién» en el reparto
del mundo. El conflicto no se diluye, sino que se exacerba.
Ultimamente se ha presenciado dos guerras mundiales, la
denominada guerra fria y la del Golfo Pérsico. Problemas locales
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hay mas de una veintena. En este mundo del conflicto, hay un
reparto del mundo en funcién del poder real que existe en este
momento. Pero, ¢dénde radica el poder? En la politica, que hace
un esfuerzo por hacer reinar el orden y la justicia, siendo la misién
del poder asegurar el interés general y el bien comun. La politica es
una actividad propia de los seres humanos. Segin Heidegger (1926:
14), “el ser es la voluntad del poder”. El ser es aquello que esta
detras del poder.

Entonces nos preguntaremos, por qué el desarrollo sigue
siendo tan potente, a pesar de la honda crisis que genera como
proyecto organizador de las acciones politicas, de las acciones de
los estados, de las organizaciones, etc. Es importante detenerse en
la construccién de ese imaginario, que parece fundamental. Es
imposible pensar en el éxito de este discurso del desarrollo, esta
capacidad de atravesarlo todo, si no se mira una transformacion
basica en ciertas nociones que se dan por supuestas, como la de
estratificacion social. El alegato del desarrollo es tan cautivante en
la produccién de los cultivos porque promete incremento de la
produccién para alcanzar la satisfacciéon de las necesidades. El
desarrollo trabaja fecundo sobre nuestros deseos insatisfechos y
esto produce unas logicas de consumo que son inevitablemente
articuladas con la logica de una economia pensada en el
crecimiento ilimitado que necesita acelerar y ampliar los consumos.
Sin embargo, todo ello genera problemas, contradicciones,
paradojas, que es preciso analizar en los contextos locales.

2.2. Ritualidad andina

Como hemos dicho, en los Andes peruanos no hay episodio,
lugar, persona, cosa ni fecha que no sea sagrado, que no sugiere
culto. Todo es motivo de carifio, celebracién y respeto. No solo es
motivo de efeméride ritual la Pachamama ‘madre naturaleza’, sino
también las semillas, el barbecho, la siembra y el consumo de
alimentos. Como dice Eduardo Grillo, “no existe aqui un
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momento simbdlico opuesto y diferente a otro empirico, sino
secuencia de un mismo acto carifioso. Las comunidades andinas
vivencian todo lo existente como una colectividad sagrada” (1991:
14).

La ritualidad es un modo en que la vida misma se expresa
cotidianamente aunque en intensidades y circunstancias diferentes.
Las formas de vida en los Andes no se desenvuelven en
circunstancias promedio, sino en la dinamica propia de la vida. O
se esta en la wana pacha ‘época seca’ o en la jallu pacha ‘época
lluviosa’. No existe término medio fijo y estable. Las ritualidades
se mueven en este compas de extremos y polaridades. Las
ceremonias no pretenden modificar este ritmo, sino mas bien
acompafiarlos para posibilitar en cada caso la recreacion saludable
de la vida del orden local y circunstancial al que refiere.

Para los aymaras, la religiosidad andina es la expresion de
cariio y respeto en las comunidades, porque es una cultura
agrocéntrica y, ademas, todo cuanto existe tiene vida. Todo ve,
todo habla, todo camina, todos crfan y se dejan criar ritualmente.
Siendo asi la actividad religiosa es consustancial a la vida. Esta
forma de comprender la vida esta arraigada en las actividades de la
crianza de la agrobiodiversidad en la comunidad aymara.

Para el observador atento, el «<ande» peruano aparece como un
inmenso sistema ritual. Segin S.J. Tambiah “el ritual es un sistema
simbdlicamente construido por secuencias pautadas y ordenadas
de palabras y actos, frecuentemente expresados en medios
multiples, cuyo contenido y disposicién se caracteriza por grados
variables de formalidad (convencionalidad), estereotipia (rigidez)
condensacion (fusién) y redundancia (repeticion)” (citado por del
Campo 2005:13). El propio cosmos funciona a base de rituales de
reciprocidad entre sus diversos componentes. Cuando hablamos
de rito pensamos en un sistema codificado de gestos y simbolos,
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cuya funcion es la de religar entre si los diversos elementos de otro
sistema englobante que llamaremos sentido.

Las cosas y los seres son ritos y se comunican ritualmente
entre si. Cuando se habla cominmente del silencio andino, a
menudo no se tiene en cuenta esta dimensién ritual. Pues no
existe toma de palabra especifica en el ande sin un acto ritual
previo (ejemplo: el regalo), sin que el intercambio hablado
lleve a otro rito (contrato de reciprocidad, ejemplo:
compadrazgo). En este sentido, el lenguaje es acto y
vinculacion y el idioma en si no es sino uno de los elementos
de este acto o proceso. No es de asombrarse entonces que el
aymara parezca tremendamente limitado, casi nulo, en el area
de la abstracciéon conceptual (ejemplo: ausencia del verbo
“set” en si) y tan rico o hablar, en aymara, no es acto aislado,
como lo es en civilizaciones de la palabra en Africa o en el
mundo arabe. Aqui el habla no es sino uno de los elementos
de un sistema de relaciones que abarca todos los seres y hasta
el cielo y la tierra (Arnold, 2004: 30).

La ritualidad andina no es eclesiastica, no hay verdades tnicas,
mas bien es agrocéntrica y por ello todo ritual gira alrededor de la
chacra. Para Clifton:

La religién cristiana mediante los misioneros dominicos, los
Hermanos de la Merced y otras 6rdenes misioneras se
involucraron activamente en propagar la fe entre los
amerindios desde 1520 hasta 1578. Los dominicos y otras
6rdenes misioneras también usaban el trabajo de los esclavos
para construir sus iglesias, monasterios, conventos y colegios
con estas acciones han pretendido acabar con la religién de los
pueblos originarios del altiplano como los Lupacas, Qollas,
Hatunqollas y Pakajes para implantar la religion cristiana
(2009: 106).
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Para ello empezaron a adoctrinar a los nifios, adultos, a hacer
guardar todas las fiestas, hacer cumplir con los sacramentos,
construir iglesias. En la provincia de Chucuito el adoctrinamiento
fue riguroso porque los misioneros ejercian el poder total,
aplicaban severos castigos y multas a los indigenas. A pesar de que
muchos de los rituales aymaras son hibridos, atn se conserva la
vigencia de légicas arcaicas. En gran medida, los aymaras no han
cerrado las puertas al cristianismo, sino que lo han aceptado para
integrarlo en su propia vivencia y religiosidad.

En relacién al ritual o rito, Alberto del Campo (2005:13) nos
presenta dos enfoques teodricos: “el estructuralismo-funcionalista y
el simbolista, también llamado semantico, semiético, hermenéutico
o interpretativo. Mientras el primero enfatiza la relacion del ritual
con la organizaciéon social que la ampara, la antropologia
interpretativa tiende a buscar en el ritual una forma de
comunicacion, un sistema cultural de simbolos en accién que nos
dice cosas sobre la cultura en que se inserta y que podemos leer
como si de un texto”. Desde nuestro punto de vista, es posible
articular ambos enfoques.

Para la antropologfa, el rito y el mito son dos formas
expresivas {intimamente entrelazadas. Algunos autores ven que el
mito es una proyecciéon ideologica desarrollada en el rito. Por
ejemplo, para Lévi Strauss (1970), “el mito y el rito se reproducen
el uno al otro, uno en el plano de la accién, el otro en el plano de
las nociones”. En cambio Edmundo Leech (19906) sostiene que el
ritual, en su sentido mds exacto, “denota un elemento de
comunicacién del comportamiento humano” (Citado por Rozas
2007:13).

En el escenario de la vida de los aymaras, mito y rito se funden
frecuentemente. El ritual no es extra-ordinario, sino cotidiano. El
ritual es fundamental en sus actividades cotidianas 'y
fundamentalmente en la crianza de los cultivos. Como dice
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Grimaldo Rengifo, “en el marco del ritual el campesino conserva y
cria ritualmente semillas porque es su modo de vivir y lo hace a
pesar de que el mercado y el estado marginan, excluyen y hacen
invisible su sabidurfa” (1998: 4). Agrega Balza (2010:12): “los
rituales son un mecanismo cultural por el que se restablecen
codigos, significados y saberes”. De hecho; los hombres expresan
sus sentimientos, de manera simbdlica, en acciones rituales. Esa es
la funcién expresiva de los rituales. Luego se comunican
intensamente en el plano emocional. Es la funcién comunicativa
del ritual. Por otro lado, Rengifo (1998: 4) sostiene que “el ritual es
conversacion ceremonial entre personas patentes y concretas que
refuerzan en estos actos los lazos cotidianos de solidaridad en la
regeneracion de la vida”. El ritual es para celebrar el wrumawa
‘efeméride u onomastico’ de una de ellas, ocasion festiva y de
alegria en que se profundizan las relaciones de armonizacién y de
encarifiamiento que permiten la recreacion saludable del cosmos o
pacha. En el ritual se convoca a todo el ayllu: deidades, semillas,
Jagis  ‘humanos’, animales y plantas silvestres, tios, lagos,
manantiales, cerros tutelares y a las constelaciones. etc., asi como a
las otras formas que anidan en cada semilla. A esas formas los
aymaras le llaman gamasa ‘espiritw’, el aliento. Estos rituales no
son algo estatico y separado de la dindmica de la vida. De algunas
ceremonias s6lo podemos decir que ritualmente son mas intensas
que los actos de la vida cotidiana, pero todas ellas resultan ser
momentos de coexistencia en celebracién respetuosa entre los
diferentes seres que pueblan la pacha.

La crianza de la chacra no solo se limita al manejo eficiente de
técnicas, es decir a la aplicacion practica de conocimiento,
habilidades y procedimientos, como forma especificas de hacer y/o
producir algo. Para Van Kessel y Entiquez, “la crianza de la chacra

2Qamasa es otra forma de vida que anida en todos los seres vivos, es decir una
planta tiene su espiritu o aliento al igual que ser humano, asf todos tienen otra
personalidad.



se sustenta en gran cantidad de celebraciones mayores y menores,
rituales propiciatorios y suplicatorios por la fertilidad de la chacra
y del ganado” (2002: 64). El campesino tiene expresiones de pena
y de alegria ante las divinidades por los logros y los fracasos, y
gestos de agradecimiento de reciprocidad dirigida a la Pachamama.
Para Néstor y Walter Chambi, los rituales son diversos:

Hay rituales de diversos orden y para motivos afines, tanto de
caracter regional, local o comunal y familiar, entre las que
hemos podido distinguir son: “#7nkhas’ que son efectuados
con caracter comunal e intercomunal, entre ellas tenemos la
“tinkha a la Pachamama, tinkha de los Tenientes
Gobernadores”, “T"inkha para la salud”’, “Raya muytasinal inkba
(para rondar el ayllu), “#inkha para efectuar el chaku’;
“tispachus” son rituales que se efectuan para retirar o evitar
plagas, enfermedades, granizos, heladas, entre otros;
“Wilanchas”  realizados para “Ch'allar’, casas, animales,
manantiales o “phujnawichas”, etc.; Ch'allas” para las casas,
productos agropecuatios, y articulos de todo orden; Ch'uwa”
que se hacen a los Maranis, Achachilas o Luwaranis, a la
Pachamama, a los phujuawichas, al Angari, al awiatura, al
supusupuni, al phinaphinani y a todas las deidades teluricas, a los
cultivos, animales, etc. (1995: 45).

No es que los humanos en el ritual estén representados por las
semillas. Los rituales en el mundo andino no son una
representacion de algo real. Las #/as ‘deidades’ de las papas no estan
por o para las papas. Son la papa misma. Existe representacion
cuando el hombre no participa de la naturaleza, cuando se distancia
de ésta para mirarla jerarquicamente como un objeto posible de ser
moldeable y transformable segtiin los fines que le confiere. Si la
naturaleza es un objeto para el hombre, la comprension de un ritual
nos remite a imagenes, a representaciones que funcionan dando
fines a los objetos que estan en la mesa ritual (ver foto 22). Por eso
se habla del ritual como magia y de los actos del preceptor oficiante
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como actos magicos que cambian transitoriamente la naturaleza de
lo inerte en algo con vida. No se aprecia el ritual como una
conversacion {ntima entre equivalentes, sino como una relacién
jerarquica, como un rezo, un acto de adoraciéon a deidades
todopoderosas y trascendentes. Para el andino la vivencia del ritual
no da lugar a una representacion sino a una conversacion profunda
que no lleve a transformar la situacion de algo desajustado en algo
armoénico. No se ve a las semillas como objetos a quienes hay que
darles fines, sino a seres vivos, tan equivalentes como otros, con
quienes se intima, se sintonizan, se conversa para criar la vida.

En las manifestaciones rituales andino-amazoénicas no
apreciamos lo que se llama trascendencia. Porque todo es animado,
todo esta aqui y son patentes y evidentes para el aymara. Si hay algo
que causa mal con la religién cristiana es la inexistencia clara y
precisa de un orden trascendente, tanto como las manifestaciones
concretas de carifio y respeto por la naturaleza del que hacen gala
la gente de las comunidades andinas. Este animismo presente en la
vida es asociado con la presencia del «diablo» en las cosas, que
impedirfa al aymara una apreciacién adecuada del orden celestial y
con ello la construcciéon de una utopia religiosa sobre la redentora
proxima venida de Cristo a la tierra. La mision, entonces, es la de
construir en las comunidades andinas un orden jerarquico estable
con un mundo sobrenatural y otro mundano «natural», donde Dios
que mora en un orden celestial inmaculado sea considerado
superior al hombre, la mujer, y éstos superiores a la naturaleza.
Esto implica un cambio en la cosmovision local. Por lo demas, si
se construye un orden, un sistema, alli donde no existe, es posible
el manejo y por cierto el control del conjunto del nuevo sistema
religioso.

Para Eduardo Grillo, “los rituales vienen a constituir los
momentos de mayor intensidad sacral y son momentos en que las
tres comunidades: wak’as ‘deidades’, jagis ‘humanas’ y la sallga
‘silvestre’ concurren para renovar los compromisos para generar
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mayor vida en ayllu” (1993:27). Es a través de estas conversaciones
que se renueva la continuidad del bienestar colectivo, es decir, la
salud de la colectividad natural. Los pueblos aymara, desde tiempos
antiguos y en la actualidad, siempre se encuentran ritualizando
constantemente. Es asi como creen que hay que armonizar la vida,
porque la armonia no esta dada sino que hay que criarla
constantemente y esto es precisamente lo que se hace en cada
celebracion ritual.

2.3. Conversacion andina

En la concepcién andina, se concibe la agricultura campesina
como una conversaciéon continua entre el campesino y la
naturaleza” y esta conversacion es diferente en cada lugar, dada la
diversidad y variabilidad del medio andino. El saber aymara en
relacion al clima es de acuerdo a las dos épocas resaltantes: autipacha
o antinrasa ‘época seca frigida’ y otra es jallu pacha o jallunrasa ‘época
lluviosa y calida’. También se conoce que el paso de una época a
otra no sucede abruptamente, sino mediante periodos intermedios
que tienen caracteristicas intermedias a las dos épocas principales,
de tal manera que el cambio es gradual.

Estas dos estaciones se identifican en todos los Andes de
América del Sur, légicamente con variaciones en cuanto a su
duracién de acuerdo a la latitud de cada lugar y nos son familiares
pues las vivimos cada afio. Segin Julio Valladolid, “en los textos

13“En agosto todo tiene la boca abierta”, dice el agricultor andino. La Madre
Tierra, los Apus, las Wak'as, todos tiene hambre y todos se comunican. En
agosto despierta la Pachamama y toda la naturaleza. Recomienza el ciclo de la
vida. Todas las wak’as despiertan con hambre y piden su plato preferido para
tomar fuerza y para iniciar su actividad en la generacién y la reproduccién de la
vida. La Madre Tierra recomienza a criar la vida. Todos se comunican y
conversan como para ponerse de acuerdo: el Sol y la Luna, la Via Lactea y los
cerros, las lluvias y los vientos, la Santa Madre Tierra y las aguas de cochas y
lagunas, fuentes y rios (Van Kessel y Enriquez, 2002:105).
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escolares nos siguen enseflando que las estaciones son cuatro:
otoflo, invierno, primavera y verano con caracteristicas que
corresponden a realidades de la zona templada del mundo (Europa
y Estados Unidos) donde si se dan mas no en los Andes, que es
otra realidad muy diferente” (1994: 204).

El campesino mediante una minuciosa y continua
conversacion con la naturaleza a través de las denominadas lumasas
‘seflas o bioindicadores’ trata de conocer cual sera el caracter del
aflo que viene para convivir simbidticamente con ¢€l, sea cual fuere
su modo de ser. En este clima tan variado y denso para hacer la
crianza de la agrobiodiversidad, tiene que establecerse una
conversacion permanente con todos los elementos de la
colectividad natural y precisamente a través de este dialogo, lograr
saber si el aflo que viene sera lluvioso o sera un aflo seco; sera una
campafia adelantada, intermedia o retrasada. Silas chacras ubicadas
en la parte alta, intermedia o baja de las laderas seran las mejores o
si la parcela por prepararse debe estar ubicada en lugares humedos
o secos y asi mismo, la conversacion y la reciprocidad les permite
pronosticar casi con seguridad, si la campafa que viene es de
tubérculos ‘afo lluvioso’ o es aflo de granos ‘afio seco’. Segun los
resultados de la conversacion con los elementos de la naturaleza,
las familias de la zona de estudio ‘Tilali’, inician sus actividades
agricolas, utilizando las practicas mas adecuadas para el tipo de ano
con que les toca conversar. Ademas, eligen el cultivo mas
conveniente, las variedades mas adaptadas y el sitio mas adecuado,
para de esta forma hacer una crianza que ellos consideran mas
fructifera y armoniosa. En ello no tienen en cuenta solamente la
chacra, sino también la naturaleza o lo que el occidental
consideraria el paisaje en su totalidad.

La vida en el campo se manifiesta como una efeméride, por
eso en cada momento de la crianza agricola se escuchan diversas
formas de conversar; es decir, aqui todos hablan con atributos de
criar la vida, es imprescindible la participaciéon de la colectividad
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natural. En este mundo andino de simbiosis cada cual sabe que es
incompleto y que necesita de todos para vivir, para ser quien es. La
plenitud se alcanza al sintonizarse con todos. Este sentimiento de
preferencia al mundo que criamos y que nos cria es la vivencia de
lo comunitario. Este es el mundo de la conversacién y conversar
es sintonizarse, es compartir un ritmo, es compartir un sentimiento
entre los andinos (ver foto 23).

La reciprocidad no es el Gnico lenguaje formal de la ritualidad
andina. Los diferentes miembros del cosmos son seres vivos que
hablan entre: los cerros conversan entre ellos los dias martes y
viernes; es una de las razones de la sacralidad y a la vez amenaza de
estos dias. La papa, el orin del zorrino, los astros, etc. tienen su
lenguaje entre s{ y para con el género humano. Entrar en esta
“conversacion” cosmica supone una iniciacién indispensable para
ocupar su puesto en el “reloj hablante” que es el cosmos. Pero las
criaturas no solo conversan, sino que sienten el sufrimiento, el
gozo, el amor y el odio. En la concepcién andina, estos actos no
son prerrogativas de los humanos, ni siquiera de los dioses. Como
hemos dicho, todo absolutamente siente, de ahi las exigencias
éticas de base de respeto, de agradecimiento, de compasiéon por
parte de todas las criaturas y de las fuerzas espirituales, en una
responsabilidad reciproca. La religién andina es esencialmente la
escucha de estos “gritos” y el cumplimiento de la respuesta ética
que esperan. La liza, el agua bendita, la oracién, la reconciliacion,
la ¢h'alla ‘acto de invocar a las deidades’ y tantos actos religiosos
mas que invaden la totalidad de la vida aymara no son sino un
permanente dialogo de atencion reciproca al «sentim del mundo.

Asi como los “jagis” hombres’ conversan sobre las maneras
en que nuestra forma de vida se comporté en la cosecha
anterior, recordando como fueron nuestras vivencias y nuestra
crianza, as{ también las semillas viejas conversan con las
nuevas para renovar el compromiso andino de la continuidad
de la crianza. Les recuerda la crianza que hicieron a los
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humanos para que las nuevas semillas recreen en sus propias
condiciones (Rengifo, 1998: 4).

Pero la frase «asi como yo he criado a estos humanos, asi
crialos»', que la semilla vieja le habla a la nueva, no sélo recrean la
crianza andina sino coloca y recrea al mismo tiempo la condicién
de equivalencia de semilla y humano en el plano de la regeneracion
(ver anexo fotografias: fotos 10 al 10).

En un mundo de sensibilidades, la conversacion se hace
patente también en la sabiduria del saber «ver, en la sensibilidad
del palpar, en el gustar, oler y oir trinos, sean estos miembros de la
comunidad humana, de los Achachilas ‘cerros tutelares’ o de la sallga
‘silvestre o naturaleza’. Los que mejor «ven» y «palpan» son los que
en mejor condicién estan para sintonizarse, para conversar con el
otro y de este modo la vida continia con armoniosidad en su
respectivo ciclo o wara ‘afio’.

En la conversaciéon cada miembro del pacha ‘cosmos’ es
apreciado como un organismo sensible en constante habla. El
lenguaje aqui no es solo atributo humano sino de todos los
miembros, y la comunicacion se hace a través de los sentidos que
son como «ventanas» de la vida. Es a través de ellos que se conversa
con los demas. Los sentidos comunes se amplian en el ritual, la
persona que participa ve «mas». Los momentos profundos y
densos de la organicidad del pacha se expresan en la intimidad de
las ceremonias. En estos momentos uno puede y llega a conocer y
vivit a plenitud la vida de los demds miembros del pacha o
naturaleza.

14 Estas frases generalmente es comun escuchas en el ritual de Candelaria (2 de
febrero), cuando la poblacién acompafiados con musicos se trasladan parcela
por parcela a los diversos cultivos a celebrar a los nuevos frutos e igual manera
en la fiesta de Santa Barbara (4 de diciembre), las familias se citan para realizar
fiesta a los productos.
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La conversacién es asi como una actitud, una guisa de ser
solidario con la vida, un saber escuchar y un saber decir las cosas
en el momento adecuado. La simbiosis que es vida en comun en la
cual cada quién se enriquece de la vida de los otros, es la forma en
que florece la conversacion entre las diversas formas de vida el
mundo andino.

En la cultura andina el agua es un ser vivo, por eso se le ve
como integrante de la comunidad, es decir como ##/lga (yerno) en
los rituales. El agua es considerada también como la sangre de los
achachilas y de la pachamama o la leche de la pachamama que amanta
a sus hijos ya que somos todos integrantes de esta familia colectiva
de la que formamos parte los humanos, la naturaleza y las deidades
o wak'as y como tal es fuente de vida. Sin este elemento vital no
habria vida vegetal, animal ni del mismo hombre. Entonces el agua
es quien fecunda la vida, por eso siempre mereci6 profundo
respeto y crianza, por eso se hacen invocaciones cuando se realizan
los rituales del agua. Don Antonio Larico Larico (88 afos,
parcialidad de Cucuraya) lo expresa con claridad: “Mama guta
(madre lago), jach’a lama quta (la madre mas grande, el océano),
“Phujnawicha” (abuela pozo) o “lUawllan?’ (manantial), “wmairpa”
(camino de agua) a ellos en los rituales les suplicamos”. Como
hemos escrito en otro lugar, el agua es como persona:

Como cualquier persona viva, el agua merece respeto y carifio,
se acompana con plantas, animales, viento, sol y con otros,
pero también como cualquier persona es caprichosa, segun sus
“estados de animo”, unos dias, estara bondadoso y
prodigando favores, en cambio otros dias, podra estar amargo
y hacer dafio; esto supone la necesidad de establecer una
conversacion estrecha para comprendernos y poder vivir
armoniosamente juntos. Hay otro aspecto importante ligado a
la cosmovision del agua como persona: de la misma manera
que no hay una forma dnica de agua, sino también una gran
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variedad de aguas, cada agua tiene sus cualidades y defectos
propios, como todas las personas naturales (Apaza, 1998: 18).

En las comunidades andinas todo lo que se ve tiene vida, por
ejemplo la piedra tiene vida y conversa con la comunidad humana.
Los primeros dias del mes de agosto, de cada afio, las familias
levantan las piedras planas. Si en la piedra hay gotitas de agua o esta
humeda, indica que en enero llovera. Asi conversan los tres
primeros dias del mes de agosto.

2.4. Fiesta andina

Las fiestas en las comunidades aymaras son manifestaciones
de sentimiento profundo en diversos momentos de la vida, como
dice Alberto del Campo, “temposensitividad agrofestiva”
(2005:10). Son recreaciones segun el tiempo ciclico con respecto a
la naturaleza, ya impregnado a los diversos elementos religiosos,
produccion y crianza segun el contexto.

El proceso largo y dificil que siguieron los espafoles para
evangelizar y adoctrinar a la poblacién andina desde el mismo
momento de la conquista, acompanados de cruces, santos,
virgenes y cristos en convite. Ademads, congregar a los indios
en los pueblos de reduccién, llevar a cabo reuniones
conciliares para la represion manifestada en la extirpacion de
idolatrias. Los naturales resistieron este avasallamiento desde
sus pueblos con sus dioses tutelares, sus Pacarinas, sus huacas
y sacerdotes o sacerdotisas. Por la constante imposicion
espafola se fueron dando manifestaciones culturales que poco
a poco la Iglesia Catdlica aceptaba, quedando como
costumbre de los pueblos andinos (Ramirez, 2009: 195).

Segun Julio Valladolid, “en el espacio andino todos tienen
tiesta, humanos, naturaleza y cultivos. Posiblemente desde el
origen de la humanidad, la fiesta es una expresion gregaria, un acto
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ritual de cohesion de la colectividad natural, de identidad grupal,
de referencia colectiva” (1994: 326). Esto nos evidencia que la
fiesta es un referente basico de identidades nacionales, regionales,
locales. Es decir, fiesta, ritual e identidad son conceptos
entrelazados. El ritual y la fiesta surgen como expresiones de un
mundo encantado. La fiesta, segun Antonio Arifio:

Se define en relacion dialéctica con la vida cotidiana, rompe
con el tiempo de trabajo y sumerge a los participantes en un
ambiente que propicia e intensifica interacciones emotivas;
cultiva la paradoja al mezclar en una sintesis, no exenta de
tension, el rito y el juego, la ceremonia y la diversion, el respeto
a la tradicion y la espontaneidad, lo espiritual y lo corporal, lo
intimo y lo publico (Citado por Urritia, 2009: 37).

Las celebraciones estructuran el calendario y el espacio de los
grupos culturales y, segin Marcel Mauss, “La fiesta es un hecho
social total, de expresion ritual y simbolica, sagrada y profana”
(citado por Urritia, 2009: 39). Los andinos vivimos esperando y
organizando fiestas de toda indole y en particular para los aymaras
el ciclo festivo tiene mucho que ver con los ciclos de crianza de la
agrobiodiversidad. Ademas, estas fiestas estan asociadas con el
consumo de alimentos o comidas en particular, lo que es comun a
muchas culturas y religiones, como la cristiana. Las monjas
dominicas espafolas hablan de “los alimentos del cuerpo para bien
del alma” en las fiestas que su congregacion realizaban en los siglos
XVIHI y XIX (Utritia, 2009: 39):

Dia de la Circuncision: Pasteles

Dia de Pasqua de Reyes: Perdices
Dulce nombre de Jesus: Cabritos
Octavo de Reyes: Capones

Vispera de la Purificazion: Peces
Domingo de carnestolendas: Perdices
Anunziacién de N. Sra.: Salmén fresco
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Primero de Resurreccion: Corderos
Segundo dia de Pascua: Criadillas de carnero
S. Juan AnteportamlLatinam: Palominos
Ascension del Sefior: Pichones

Vigilia del Espiritu Santo: Peces

Dia de Pascua: Pollos

Ssma. Trinidad: Sesos y criadillas

Corpus: Pichones

Dia Octavo: Pollos.

En la cultura aymara no se tiene la disciplina de aquellas
monjas, pero se sabe que cada celebraciéon tiene una comida
especial para la comunidad humana. Por otra parte, en la
preparaciéon de banquetes el acto de comer juntos implica la
aceptacion del otro y de la colectividad, ideas que tampoco son
ajenas a la cultura hispanica. Asi, como dice Gavilan y Carrasco, “la
religiosidad actual de la poblacion de origen indigena es producto
de las diversas expresiones religiosas nativas que imperaron
durante el perfodo prehispanico, especialmente aquellas dirigidas
por el Estado Inca y la imposicion del cristianismo por parte de la
iglesia catdlica y la protestante” (2009: 101).

Las celebraciones modernas en la ciudad estan orientadas a lo
antropocéntrico. El centro del guateque es la diversion y el goce,
pero estas se han desgajado del ritmo de las estaciones, los astros,
las plantas, las cosechas. Las fiestas tienen su propio territorio, sus
lugares de celebracion, sus momentos y su légica. En todos los
lugares, la fiesta aglutina, expresa el sentimiento comunitario, crea
el “nosotros” frente al “otros”. Todos los estudiosos de la fiesta y
el ritual -E. Durkheim, M. Mauss, M. van Gennep, C. Lévi-Strauss,
V. Turner, E. Leach- “han resefiado el valor de uso de los rituales
como hechos sociales totales en los procesos para la reafirmacién
del sentimiento de comunidad simbodlica que aglutina a la
colectividad que los practica o identifica como propios. En su
desarrollo, las individualidades personales se  diluyen,
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temporalmente, en el acto colectivo que representa la accién ritual”
(Citado por Agudo, 2009: 52).

No debemos pensar, sin embargo, que la fiesta es inmutable,
aunque frecuentemente la gente exprese que tal o cual festividad se
ha celebrado desde siempre.

En el contexto actual las fiestas rituales andinas tienen una
connotaciéon hibrida. No debemos perder de vista entonces
los procesos de urbanizaciéon y desacralizaciéon en curso,
componentes del proceso mundial de globalizacion,
recordando que las culturas, sus expresiones inmateriales y sus
referentes identitarios son productos historicos, es decir, se
van modificando progresivamente (Agudo: 2009:52).

La fiesta que observamos en diversos poblados punefios y
otras ciudades andinas muestran la transformacién de una
celebracion de origen prehispanico que, al igual que otras practicas
religiosas andinas, fue denunciada en diversos momentos por los
evangelizadores,  tanto  coloniales = como  republicanos
decimononicos, pero que, a lo largo del siglo XX, fue ganando
gran aceptacioén social, siendo a la larga incorporada como
elemento sustantivo de la identidad punefia, tal como podemos
observar el dia de hoy.

Las celebraciones se vinculan con el calendario religioso
andino que constituyen otras formas de armonizar la salud de la
naturaleza y por eso se bailan diferentes danzas y tocan diferentes
musicas de acuerdo al tiempo que se debe ejecutar y no en
cualquier momento. Las fiestas estan casi siempre relacionadas con
las actividades agropecuarias, ya sea con el inicio o final de una
actividad de crianza, como dice Chambi Néstor y Walter, “en las
comunidades aymaras se bailan no para las gentes sino para toda la
colectividad en su conjunto por eso los escenarios siempre son los
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campos de los cultivos y los cerros y no es ningun escenario
publico” (1995: 67).

Las fiestas andinas también organizan el tiempo, tanto para las
conversaciones entre las comunidades que conforman la
colectividad natural”, todo tiene su tiempo para celebrar las
actividades de las crianzas.

Por este motivo, sefiala Manuel Marzal (2002: 280) que los
“apus van a ser cristianizados y santificados en calidad de
intermediarios/ santos andinos: entidades puestas en el paisaje por Dios
para vigilar y proteger a las comunidades para premiarlas o
castigarlas, realidades sagradas que alimentan a los hombres de parte de Dios
y a las que por esta razén hay que mantener atendidas y
satisfechas”. Si bien las denominaciones de las celebraciones han
cambiado o han sido bautizadas, de las que se danzan, tienen que
ver con alguna actividad de la chacra o de la crianza de animales.
Una fiesta puede ser para el inicio del barbecho, otra indica el final,
lo mismo para la siembra, deshierbo, aporque, cosecha, seleccion,
almacenamiento y transformaciéon de los productos agticolas;
tienen sus fiestas con danzas especificas para cada cultivo o crianza.

Se debe tener muy en cuenta que en cualquiera de las fiestas
en su vispera siempre se realizan el arranque de ciertas actividades,
pero el dia de la festividad no se efectia labor dado que el tiempo
es dedicado a la ritualidad. En los dias centrales de las fiestas nadie
trabaja, todos tienen que disponer para conversar con las wak as.
Es un dia de establecer compromisos, son dias especiales para
armonizar el tiempo; cuando no se hace asi, creen los aymaras que
conlleva consecuencias, porque no se armonizé el fluir de la vida,
no hay compromisos; entonces si la chacra es trabajada en ese dia,

15T os humanos mantienen relaciones de reciprocidad, no solo con los otros, sino
también con sus animales, sus casas, sus campos de papas, la tierra y los lugares
sagrados en el paisaje» (Allen 1997: 76, traduccién del autor). Citado por La
Serna, J. (2013: 69.)
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la produccién es mala porque no hubo reciprocidad de parte de las
otras colectividades para la comunidad humana. Es claro el
testimonio del sefior Victoriano Sucaticona (49 afios, parcialidad
de Aynacha Huatasani):

(....) Buenas siembras también es, en las visperas de las fiestas
como Carmen, Natividad, Exaltacién, Las Mercedes, San
Lucas, San Miguel, San Rafael y de todos los Santos y no asi
los dias centrales de la fiesta, claro que en algunas fiestas se
hacen, incluso es bueno como en Santa Teresa, pero en la
mayoria de las fiestas no es asi, se malogra, cuando se siembra
en Rosario el producto también es como rosario chiquititas,
no hay tubérculos grAndes en la papa.

En otras fiestas el periodo de influencia es mayor, hasta de
ocho dias en las que no se permite efectuar las practicas agricolas
o de crianza; uno puede efectuarlo pero corre el riesgo de no
cosechar nada; al respecto Don Heracleo Olvea Pacoricona (75
afios, de Conima) comenta:

En los dias de “sint” no hay que sembrar, es decir después
de Rosario hasta la octava, es “yanghanri” o “santuurs” y no se
debe hacer chacra, se malogra, uno cosecha puro rosario
nomas o puro verrugas “sirk%i” o ‘jank’a’, lo mismo cuando
llega el mes de enero, en este mes desde el 10 al 23 de enero
no se debe hacer chacra, también se malogra y produce
solamente “mwachis” ‘apariencias de arrugados’ (Citado por

Chambi Néstor y Walter, 1995:23).

Cuando los aymaras danzan, bailan y realizan rituales en
contextos familiares y comunales, la fiesta se lleva en los dias
extraordinarios destinados para celebrar el compromiso con la
colectividad natural o en otras ocasiones son dias ordinarios para
realizar tareas en casa. Las fiestas constituyen otras formas de
armonizar la salud de la colectividad natural y por eso se bailan
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diferentes danzas y tocan diferentes musicas de acuerdo al tiempo
que se deben ejecutar y no en cualquier momento y siempre estan
relacionadas con las actividades agropecuarias, ya sea con el inicio
o final de una actividad de la chacra o de la crianza segiun Chambi
Néstor y Walter (1995:67), “en las comunidades aymaras se bailan
no para gentes sino para toda la colectividad en su conjunto por
eso los escenarios siempre son los campos de cultivos y los cerros
y no es ningun escenario publico”.

Las semillas y las chacras tienen su guateque, por eso el
agricultor hace la fiesta a las semillas, en las que se alegran, les dan
de comer y beber; también invitan a la pachamama y a todas las
colectividades que de una u otra manera han participado en la
crianza de las semillas. Celebradas asi, las semillas no suelen irse,
mientras que cuando no se les festeja suelen irse a otras casas
donde les tratan y cuidan bien. En la fiesta de L.a Candelaria (2 de
febrero) realizan la recepcion de los nuevos frutos, en la fiesta de
Espiritu fecha movible festejan a todos los productos. Asi,
festejados los productos, las semillas no se cansan de convivir con
las familias y permanecen.

También es necesario mencionar la musica, los sonidos,
entonados por los diferentes instrumentos musicales que
despiertan y armonizan en cada uno de los participantes. No hay
nada que escape a la musica, todo sonido es vibracién, que muy
bien puede ayudar a armonizar la vida. Por eso su importancia en
las fiestas, todo tiene su razon de ser y estar, y lo que mas llega al
interior de uno es la musica. Es por eso que los aymaras en las
diferentes fiestas de las actividades de crianza siempre han danzado
y siguen danzando. La danza es diferente en funcién a la que como
convenga a cada tiempo. El ritmo y los instrumentos musicales
también cambian. Asi, cada momento ritual y festivo, tiene su
comida, su musica, su danza, sus sentimientos y actos especificos,
que marcan en el signo de lo extraordinario tal o cual fecha.
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2.5. La chacra

La chacra es consustancial a la presencia y al compromiso de
la colectividad humana en la recreacién y en la renovaciéon de la
vida. Segun Julio Valladolid (1994: 326), “la chacra es la extension
de la tierra donde el campesino andino cria con carifio y respeto a
las plantas, al suelo, al agua, al microclima y a los animales. En un
sentido amplio chacra es todo aquello que se crfa”. La chacra es la
parcela de cultivo, sea ésta de papa, maiz u ocas. En la tradicion
andina la chacra es un ser vivo que se acomoda al paisaje y por su
ubicacion en la circunscripcion andina, se puede hablar de chacras
en los pisos ecologicos del maiz, de la papa, y de los pastos
naturales. En cada piso existe alrededor del cultivo otros con los
cuales se asocia y se alternan en el tiempo. Grimaldo Rengifo
(2009:1) “las culturas andinas han criado variedades de un mismo
cultivo para sintonizarse a la variabilidad climatica, siendo los mas
comentados el de la papa: 3500 variedades, 1600 ecotipos en maiz
y 2500 colecciones en quinua. Una familia campesina puede criar
hasta 120 variedades de papa, y si estd en la zona de maiz se ha
contado hasta 50 variedades, entre los 15 cultivos que conduce”.
LLa chacra por definicion es el espacio de la crianza de la diversidad.
Los campesinos empero usan el concepto de chacra de modo
amplio y lo hacen extensivo a los animales —llama: chacra con
patas-; a los montes — chacra de sachas- a la sal, al oro, a la totora,
etc. Chacra también tienen los cerros tutelares, asi como los
animales. Chacra es pues una nocioén amplia y refiere a todo lugar
sagrado donde toda entidad viva de la pacha andina cria y al mismo
tiempo es criada. La cultura andina es agrocéntrica porque tiene en
la chacra su eje vital.

Para el aymara, la naturaleza en los Andes estd conformado
por los suelos, los climas, el agua, las plantas, los animales, los
astros del cielo, los cerros, las piedras, incluido los hombres y todo
cuanto esta presente aqui y ahora en el espacio que ocupan las
diversas comunidades andinas.
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La naturaleza andina se caracteriza por una notable diversidad,
variabilidad y densidad ecoldgica, determinada principalmente por
la presencia de la cordillera de los Andes de América del sur o
sistema de montafias en plena zona subtropical del planeta.

En la concepcién aymara, la chacra es también un contexto de
conviviencia y conversacién y no solo un espacio de cultivo y
crianza. Para muchos resulta incluso un ambiente sagrado, hasta tal
punto que se puede decir que constituye algo asi como un templo
en el que se realizan ceremonias de hondo contenido agrocéntrico.
Siendo la crianza prerrogativa de las semillas y de todo cuanto
existe, en la vision andina todos los miembros de la comunidad
natural realiza la crianza. Como dice Marcela Machaca (1998: 127),
“todos son personas...son vivas. Todos hacen chacra. Estas
chacras no son solo las que alguna familia campesina hace para los
animales, el granizo o la helada, en la naturaleza misma los
campesinos saben reconocer crianzas de papas, de ocas, de quinuas
que son de los zorros, las perdices, los venados, etc. Asi, también,
tienen chacras los miembros de la comunidad de deidades™. De
este modo la chacra se halla en el centro mismo del tejido ritual
andino.

En términos simbolicos, la chacra, yapu en aymara, es
asemejada en los Andes peruanos a una suerte de artesania, un
tejido vivo elaborado por una colectividad mas que humana. En
ultima instancia constituye la expresiéon de la conversacion ritual
entre humanos, deidades y naturaleza. No es un artefacto, un
conjunto de piezas construidas por el hombre que funciona a la
manera de un dispositivo mecanico para proveer materias primas.
Tampoco es considerada obra de la agronomia, de un orden
externo a ella que actia transformandola de acuerdo a una imagen
previamente ideada. Por el contrario, al igual que ocurre en otras
sociedades campesinas, la chacra en los Andes se elabora al compas
del ritmo natural. Para Valladolid, (1994: 326), “la chacra es como
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la extension de tierra donde el campesino ctia con carifio y respeto
a las plantas, al suelo, al agua, al microclima y a los animales”.

En definitiva, la chacra no reemplaza a la naturaleza, ni es una
invenciéon humana, sino mas bien una persona, un cuerpo vivo es
vivificante al conjunto de seres que pueblan el mundo. En ese
sentido, 1a chacra condensa todos los elementos del mundo: las
deidades, la naturaleza y los humanos, y en ella reposa la trama de
la vida. No se trata de discursos tedricos de especialistas ajenos a
la cultura aymara, sino que dichos presupuestos ontologicos son
asumidos por los propios indigenas, como puede verse en lo que
explicita la asociaciéon Qolla Aymara, una entidad sin fines de lucro
que se dedica a las actividades de afirmacion de la cultura aymara
en la zona de Plateria-Puno “Qolla aymara”:

La Pachamama tiene el aliento y la manifestacion de mujer, la
semilla, la chacra, la luna, la casa son nuestras madres, por eso
le conocemos como “Ispalltayka”. Flla como persona, se
enferma, menstria, se prepara para engendrar la semilla, se
embaraza y produce frutos. Luego, como una sefiora
parturienta se recupera de su debilidad, del parto. Todos estos
periodos estan en un afio y se dan en simbiosis con la lluvia,
con el viento, la helada, con la época del afo, etc. cada afio se
renueva la “Pachamama” ‘madre naturaleza’. Ella nos conversa,
nos avisa, nos ensefia mediante los suenos; ella siempre en el
sueflo nos habla, con su gesto y forma de ser, nos devela
nuestra actitud desequilibradora o desarmonizadora. De igual
manera, la chacra por su forma de ser, nos recuerda, nos exige
que debemos atenderle con las labores de crianza. (Qolla
Aymara, 2002:77).

2.6. Crianza andina

Seguin Dionicio Condori (2006:14), “la raiz latina de cultura es
cultus, que es el participio pasado de colere que significa criar,
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cultivar”. En los Andes se utilizan los vocablos ¢réary cultura como
sinénimos, siendo comun escuchar frases tales como: “Asi como
ctiamos a las papas, ellas nos crfan”'®. En los Andes la crianza no
solo es prerrogativa de la comunidad humana. Segun Rengifo
(1996: 34), “la crianza es vivida asi como una actividad que te
compromete: “criar y ser criado” y en ella las “runas”’, “wacas” y
“sallgas” se hallan en similar plano de equivalencia”. La sabiduria
es considerada la expresion de la comunidén intima de
sensibilidades, lo que anuda y confiere sentido a la crianza, es el
afecto y el sentimiento filial que existe entre los criadores. Como
hemos anotado con anterioridad, la chacra en las comunidades es
el ambiente de crianza por excelencia. Aunque pueda ser el cultivo
principal, no solo hay chacra de papa. Hay aymaras que
consideraran a la llama como una chacra. Incluso los animales
silvestres son crianzas de los Achachila (cerros tutelares). En
muchos lugares de los Andes, “los animales silvestres como
vicufas, venados, zorros, perdices, zorrinos, condores, puma, etc.
son criados por los Wamanis, es decir por los cerros tutelares”
(Machaca, 1998: 127), y afade que “en la visién andina existen
Achachilas en contextos internacionales, nacionales, regionales y
locales”.

Desde tiempos inmemoriales el paisaje andino esta vivo,
personificado; en otro tiempo y otro lugar las luchas entre
distintos cerros fueron configurando el espacio geografico que
hoy podemos observar, dominado por los senores de las
cumbres, lamados apus, wamaniso awkillusen Pera, y machulas,
achachilaso  mallkusen Bolivia. Estas entidades tutelares
controlan los fenémenos meteorolégicos, y son duefias de los
animales y plantas, salvajes y domesticados. (Garcia, 2012:40).

Para los aymaras, las llamas y las alpacas son también criadas
por los cerros. El propio ser humano es un miembro mas en la

16 Frases de los pobladores aymaras de Tilali.
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crianza. De nuevo, observamos que todos los elementos se
relacionan: los animales necesitan ser criados como otro ser vivo
mas, de la misma manera que cualquier otra persona de la
comunidad (Gordillo, 1998: 57).

Eso no nos debe llevar a pensar que los campesinos estén
anclados solamente en esta cosmovision tradicional. Es importante
considerar que la mayoria de ellos poseen una vision de desarrollo
que es comun en gran medida a muchas otras sociedades. De
hecho, en gran medida reconocen que su intencién es la de
“modernizar sus comunidades” para poner a la altura de la
civilizaciéon urbana y de esta manera alcanzar la cota econémica y
cultural. Los aymaras parecen haber asumido la concepcion del
desarrollo como “un proceso evolutivo en que se trata de pasar
sucesivamente de fases mas primitivas a fases o etapas cada vez
mas superiores; esta evoluciéon puede llamarse: progreso,
modernizacién, emancipacion, superaciéon técnica, etc.” (Van
Kessel, 2003: 5). Esta idea y praxis de desarrollo se articula
complejamente con las concepciones tradicionales de los aymaras.
Algunos experimentan el desarrollo como una imposicion y la
ciencia como el método externo impuesto por los no indigenas,
mientras otros articulan constantemente ambas 16gicas. Asi como
el conocimiento tradicional es valorado también desde fuera, no
hay consenso sobre su valfa, si sobre cémo se conjuga con la
ciencia, en los Andes fluye entre los hechos tradicionales y el
conocimiento cientifico.

El conocimiento tradicional ha sido objeto de interés
cientifico y técnico desde la década de los 70 en la perspectiva
del movimiento por una «tecnologia apropiada» o, luego en los
80, del conocimiento técnico tradicional (itk = indigenous
technical knowledge). En el dominio de la agricultura, Marglin
(2000: 267-77) sefiala que dicho interés se expresé respecto a
la asociacion de cultivos como una técnica econdémica, social
y  culturalmente  adecuada.  Sucesivas  conferencias
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internacionales (1979) parecieron dar el sello de aprobacién
oficial a este conocimiento. Sin embargo, Marglin se muestra
escéptico respecto a la eventual combinacién del saber
tradicional con el conocimiento cientifico para su
enriquecimiento mutuo (Ishizawa, 2003:12).

A pesar de que a menudo se ve el mundo indigena y los Andes
como homogéneos, lo cierto que es predomina la diversidad. Para
mucha gente, la vida es un flujo, y la historia de los Andes es la de
una gran diversidad multiétnica y pluriecolégica. El aymara es
particularmente consciente de la diversidad ecolégica, como lo son
también los investigadores que se han ocupado de esta parte del
mundo, “los Andes latinoamericano y en particular los Andes
peruanos son considerados como uno de los megacentros de
diversidad de plantas cultivadas en el mundo” (Rengifo, 2000:7).
Para los aymaras, la variabilidad es la renovaciéon constante de la
diversidad, en un mundo donde predomina la dinamicidad. Frente
al topico de una vida estancada y homogénea, para los aymaras
existe una diversidad de vidas o de formas de vida, dentro de una
misma vida. El campesino andino, cuando cria y cosecha, comparte
con su ayllu animales, piedras, puquios, lagunas, chacras, rios,
montes, cerros. Es decir, comparte con cada ser viviente #k# pacha,
kay pacha y hanan pacha (Vasquez, 2000:22). Asi, pues, esta
integracién con todo lo vivo, hace del mundo un ente heterogéneo
y dinamico, de tal manera que puede afimarse que para el aymara,
vivir es un discurrir por un camino lleno de diversidad.

La dinamicidad esta relacionada con el hecho de que en el
mundo andino, la comunidad humana es también una comunidad
natural que se mueve dentro de los ciclos de regeneraciéon de la
naturaleza. Por eso el campesino mediante una minuciosa y
continua conversacion con la naturaleza a través de las
denominadas “seiias” o “lumasas’ ‘indicadores bionaturales’, trata
de conocer cual sera el caracter del afio, como sera la “campana
agricola”. Hay innumerables ejemplos, recogidos por muchos
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investigadores: “el pajaro “ch7ta” pone un determinado nimero de
huevos, de acuerdo a las circunstancias del “pacha” si pone mas
huevos, habrd mas pastos, entonces habra también papa para el
consumo” (Chambi, 1995: 87 citado por Valladolid, 1994:214).

Podemos afirmar que el campesino aymara es por excelencia
un conversador y convive en su comunidad con la naturaleza. El
campesino es un miembro mas de esta gran familia andina y tiene
su peculiar manera de "ver", "sentir" y "tratar" a su mundo: la
Mama Qnta (madre lago), Umajalsu (manantiales), Jallu o Gloria gqarpa
(la Nluvia), Uma Qarpa (riego), Qenayn (nubes), Chhijias (granizo),
Jawiras (tios), Thaya (viento), Juiphi (helada), son considerados
personas vivas. Estos seres conversan, reciprocan y se armonizan en
la crianza de la chacra, como hemos escrito en otro lugar (Apaza,
1998:15). La sallga (silvestre) le dice a la comunidad humana el
sentir de la pacha de modo que la crianza humana se enlace, se
sintonice con el clima de las circunstancias y de ese modo, el fluir
de la vida contintde sin que una de ellas trastoque el modo de ser
del afio correspondiente'’. Concepto clave es en este ambito el de
la sintonia, donde todo es materia de acuerdo entre todas las
colectividades del Pacha. Para sembrar papa no soélo basta la
voluntad humana: “se tiene que conversar con la lluvia, con la luna,
con las estrellas o constelaciones; con el sapo, entre otras sefas; si
no hay lluvia no se puede hacer la siembra, pero si lalluvia ha caido
y la comunidad humana la realiza para conversar con lunaciones
tiene que ser fina” (Chambi, 2000: 221). La observacion del cambio
de las fases lunares tienen que llevarse a cabo con exactitud dado
que de ello se derivan decisiones humanas con respecto a la crianza
de plantas y animales. Ademas, el campesino esta vinculado a los

"Las seflas manifiestan con sus expresiones anticipadas, todo lo referente a la
crianza de plantas y animales de la campafia agricola venidera. La interpretacion
anticipada de las sefias hace que la crianza sea de la mejor manera posible, pero
cada familia de cada localidad interpreta las sefias de distinta manera. Cutipa, S.
(1998:99) crianza de oca, olluco e izafio "engreidas o mestizas" en: Crianza
mutua en las comunidades aymaras. Lima-Perd: PRATEC.
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otros, de ahi que considere que se tiene que poner de acuerdo con
todos los miembros del ayllu, ‘comunidad’, para realizar cualquiera
de las actividades.

En las comunidades aymaras mas se utiliza la nociéon de
crianza que manejo. Sin embargo, esta no es ajena hoy en dia, a
través de la instituciéon como Fondo de Cooperacion para el
Desarrollo Social FONCODES) se orienta a los campesinos para
que “tengan el manejo integrado de cultivos que permite a ellos
adoptar tecnologias y sistemas de produccion sostenibles”. Para €l,
a través de este proceso, se tiene presente en todo momento la
influencia de un adecuado uso del manejo de cultivos vinculado
con la conservaciéon del medio ambiente, planificando la
produccioén anual, valorando la disponibilidad y limitaciones de los
recursos humanos, técnicos y naturales. A diferencia de los
programas de extension que proveen capacitacion dirigida a un
componente de la finca o un cultivo en particular, el enfoque
integrado provee a los agricultores la flexibilidad necesaria para
producir una cartera de cultivos, bajo un enfoque de sistema
productivo, para responder a sus necesidades y a las demandas del
mercado. Se intenta, en gran medida, vincular este enfoque con la
crianza andina, que desde antiguo ha considerado elementos de los
que hoy en dia hace gala el discurso de la agricultura sostenible o
integrada. En gran medida, la sostenibilidad de la crianza andina
reposa sobre los elementos que hemos ido citando, que confieren
a la chacra y al cosmos entero una cualidad sagrada, de ahi que el
andino se relacione con todo lo que le rodea, pero muy
especialmente con la pachamana, en términos rituales:

La gran diversidad y variabilidad fitogenética en los Andes se
debe principalmente a la cosmovision andina de siempre
criadora de la diversidad que conviene a la vida a partir de la
crianza de la chacra y el paisaje. Los diferentes quehaceres en
las crianzas son de caracter “ritual festivo”, por eso es comuin
ver que para empezar cualquier actividad siempre la inician
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con una “chillt'a o kinthu” a la Pachamama, de igual manera
invocan a los “Achachilas o Maranis, Uywiris’ y a todo los
miembros de la naturaleza que participan en la regeneracion
de la vida (Chambi y otros., 1998.15).

En definitiva, para el aymara la armonia de la vida se renueva,
se re-recrea dia a dia con la participacion de todos." Especialmente
a través de las actividades rituales comunitarias, se sostiene la
capacidad de re-crear la armonia en cada momento y en cada lugar
para la realizacién plena de la armonia en el mundo vivo. Nadie
puede quedar excluido de la fiesta de la vida. Participar de la chacra
y de los rituales agrarios supone vincularse con todo lo que existe,
de ahi que Rengifo (1998: 4) sostiene que “la sabidurfa andina
radica pues en la capacidad de criar, de ayudar a develar, a hacer
brotar lo que “en su adentro” esta ya contenido, pero también en
la sintonfa de ser criado, de estar en empatia con los demas seres

del pacha.”
2.7. Conocimientos ancestrales y saberes andinos

La sabidurfa ancestral y los conocimientos colectivos son
resultado de un proceso permanente de ensayo-error-€xito,
experimentacion, innovacién y adaptacion, que en el contexto
actual, es fundamental tomar en cuenta para la crisis climatica, por
ello puede afirmarse que lo que los aymaras consideran
conocimientos ancestrales respeto a la agricultura campesina estan
recreados e impregnados en la crianza religiosa de la vida andina.

Los “saberes” ancestrales nunca han sido ajenos a una accién
ritual, han mantenido a las poblaciones campesinas y a sus

18En este sentido la religiosidad es la capacidad de re-crear la armonia en cada
momento y en cada lugar para la realizacién plena de la armonia en el mundo
vivo. Nadie puede quedar excluido de la fiesta de la vida. Tito F. y Otros.
(1998:09). Crianza ritual de semillas en: Crianza ritual de semillas en los Andes.
Lima-Perd: PRATEC.
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cosechas, que alimentan a las ciudades, durante siglos. Un
ejemplo de estos conocimientos incluidos en la cultura
agricola esta reflejado en los famosos Almanaques que son el
fruto de la experiencia natural mas directa, consultados por
todo el mundo, verdaderos compendios de la cultura popular
y campesina, que incluye astronomia, medidas, nimeros,
dichos populares y fiestas en relacién con los intereses de la

vida corriente, todo ello sintetizado en ciclo anuales
(Adriazola, 2005: 160).

Los conocimientos'" brotan de una relacién de la mente con
el mundo, pero no tanto de una praxis individual sino colectiva.
Segun Gonzales, “los campesinos para mantener la biodiversidad
vegetal, generalmente consideran saberes y no se les atribuye
ningun valor econémico, son de dominio publico, se ofrecen gratis
para que todos continuemos vigorizando la vida” (1996: 16). Tales
conocimientos son el resultado de un sistema estructurado de
entendimiento y ciertamente tienen un valor econémico aunque no
necesariamente un valor comercial en un mercado.

Los conocimientos de los campesinos que viven en
comunidad abarcan un conjunto de diferentes componentes que
son parte de un sistema de conocimiento tradicional con su propia
base epistemoldgica, ontoldgica, incluso axioldgica; es un sistema
dinamico, organizado y que es vital para lo que hoy
considerarfamos el mantenimiento sustentable de la diversidad.

9En el origen del conocimiento se fusiona la sensorialidad que proviene de los
fenémenos del mundo con la actividad de la razén que le da significado a esos
datos sensoriales y que sin ella serfan informes cadticos. Las formas de la
sensorialidad, las categorias de la conceptualizacién y los esquemas del
entendimiento, en los que se fusionan las dos estructuras anteriores para poder
ser aplicado al material cognoscitivo pertinente, son los dos fundamentales
elementos constructivos de la razén humana. (Gonzales Moreyra, 1996:16).
Citado por Rengifo, G. (2001)
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El rasgo principal de este sistema es la produccion colectiva

del conocimiento, su innovacioén es aditiva e “informal” y se da
continuamente (Shiva, 1996, citado por (Correa, 2000: 242).

Cuadro 5: Componentes del conocimiento tradicional-indigena.

a).

b).
©).

d).

Tecnologias y saberes relevantes para la identificacion,
caracterizacion y monitorio de ecosistemas, especies y
recursos genéticos.

- Conocimiento tradicional acerca del ecosistema local;

- Conocimiento tradicional acerca de la funcién del
ecosistema;

- Conocimiento tradicional del habitat y territorio;

- Taxonomias avanzadas y tradicionales;

- Conocimiento tradicional de tecnologias para determinar
recursos genéticos y especies, estado de ellos, a través del
tiempo;

- Técnicas tradicionales de comunicacién y transmisiéon de
conocimientos.

Tecnologias apropiadas para la conservacion in situ.

Tecnologia para el uso sostenible de la diversidad biolégica y

sus componentes;

- Uso espiritual y cultural;

- Técnicas de produccién de medicina natural;

- Administracion de recursos naturales con el uso del
conocimiento y tecnologia indigenas.

Metodologias para la evaluacién de la diversidad biologica,

incluyendo valores de existencia, religiosa, ética y cultural™.

2Traducido de: UNEP/CBD/COP.1996. Citado por CORREA, 2000, in Genes
in the field: On-farm conservation of crop diversity. Chapter ten: In Situ
Conservationan Intellectual propertyrights. P. 242-243.
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En gran medida, los sistemas de creacion del conocimiento
tradicional y cientifico se diferencian claramente: el conocimiento
tradicional se produce y transmite en la practica de convivencia en
la comunidad de campesinos en vinculacion con todo lo que
habitan el cosmos. Rengifo (2004:4) sostiene que “el saber es una
cualidad compartida por todos los seres que habitan el pacha o
mundo local, es decir, saben humanos, pero también naturaleza y
deidades”. Por el contrario, el conocimiento cientifico deriva de
inferencias racionales segin unas reglas que otorgan validez y
reconocimiento, pero que no siempre son reconocidas por los
indigenas, dado que estan basadas en presupuestos ontologicos y
epistemoldgicos ajenos a su cultura. Asi, “el conocimiento
moderno, supone pues, la dualidad hombre-naturaleza, pero
también el dominio de ésta por aquel. La predominancia de esta
relacion ha subordinado y colonizado los sentidos y las emociones
humanas a favor de una racionalidad mental calculante, en la que
la naturaleza deviene en medio para la realizacion de fines”
(Rengifo, 2001:15). El campesino percibe que no debe ser egoista
con su conocimiento: este es de libre disponibilidad, aunque
considera que los no indigenas o no estan interesados o
simplemente no entienden su manera de ver el mundo y actuar con
él.

2.8. Biodiversidad en los Andes peruanos

Segun Miguel Holle (1996:11), “los Andes constituyen uno de
los sistema montafiosos mas importantes del mundo; como otras
zonas montafosas, esta gran ecorregion contiene muchos nichos
especiales con gran cantidad de asociaciones de plantas”. Los
estudiosos del espacio andino suelen enfatizar la biodiversidad de
esta zona: Enriquez (2005:120) escribe que “los Andes peruanos es
el espacio montafoso o cordillerano de 7,200 km de longitud, cuyo
recorrido de norte a sur por el continente sudamericano, abarca
siete paises (Venezuela, Colombia, Ecuador, Pertd, Bolivia, Chile y
Argentina), y se caracteriza por la presencia de fuertes contrastes

119



ambientales: aridas a lo largo de la costa occidental con una
empinado ascenso hacia los volcanes y macizos glaciales por
encima de los 5,000 m y un descenso igualmente abrupto en el este,
hacia las humedas selvas tropicales del Amazonas”. En el espacio
andino la biodiversidad es:

El resultado de la evoluciéon ocurrida durante millones de
afios, engloba la variabilidad total de los organismos vivos,
comprendiendo la diversidad de ecosistemas, especies,
poblaciones y genes. Los recursos fitogenéticos, como
componentes de dicha diversidad biolégica, constituyen el
material genético de las especies de plantas con valor
economico actual o potencial para la produccioén de alimentos,
fibras, medicinas, tinturas, maderas, etc. (Berretta, A. 2001:3).

En el Pert se ha producido un largo proceso de domesticacion
de plantas y animales, y es uno de los centros mundiales de origen
de la agricultura y de ganaderfa. Existen nimeros de plantas
cultivadas como las variedades de papas y granos, mucha de ellas
domesticadas y con decenas de variedades. Dice Brack que existe
“4400 plantas nativas utilizadas para 49 fines distintos; 182
domesticadas, y 1700 que se cultivan, pero que también existen en
forma silvestre. Pero detras de estas cifras se esconde un largo
proceso de descubrimientos y acumulaciéon de experiencias, muy
dificil de imaginar y mas dificil de reconocer” (2003:11). En el
contexto muy pocos trabajos hacen referencia a las experiencias
locales y la persistencia de la biodiversidad.

La region andina. Como dice Ishizawa, “en una corta distancia
de 200 km. lineales, es posible encontrar cerca de 80 por ciento de
las 103 zonas de vida natural identificadas por Holdridge para todo
el planeta” (1999:13), por este motivo el paisaje pecuario y agricola
campesino andino es una filigrana multicolor. Los argumentos que
usualmente se esgrimen para explicar la presencia de tal diversidad
en las chacras campesinas aluden a la interaccion entre fenémenos
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ecologicos (los efectos de las variaciones del clima, la ubicacién
tropical de estas areas, lo cambios geologicos ocurridos, la
radiacién solar en alturas, la multiplicidad de nichos ecolégicos,
etc.) y la accién domesticadora del hombre. Hablando de plantas
cultivadas, lo que asombré a todo aquel que observa la cosecha de
un campesino no es solo la diversidad de especies, sino la
variabilidad de cultivares por especies, sea esta papa, maiz, oca o
quinua. Algo similar se puede hablar de la crianza de alpacas, llamas
y cuyes. No existe una igual a otra. La diversidad se cria en la chacra
y en la naturaleza. El suelo agricola en las parcialidades también
comparte con el clima las caracteristicas de diversidad, variabilidad
y densidad en el sentido de que en areas relativamente pequefias se
presentan gran variedad de suelos. Jorge Ishizawa sostiene que “el
relieve accidentado de los Andes sélo permite el cultivo de plantas
en parcelas pequefias con suelos poco profundos ubicados a
diferentes altitudes de la cordillera, y en laderas con pendientes
pronunciadas y, por lo tanto, expuestas a erosion hidrica”
(1999:14).

Por tal consecuencia la agricultura andina no ha surgido para
oponerse a la naturaleza reemplazando la diversidad natural por
monocultivos, sino como un modo ritual de acompafiamiento en
la recreacion de la diversidad y de hacerla mas densa.

El Consejo Nacional de Investigacion (National Research
Council) de los Estados Unidos de Norteamérica, afirma que
70 especies cultivadas fueron domesticadas en los Andes y que
en el momento de la invasién europea existia un nimero
similar de plantas cultivadas como las que cultivaban los
agricultores de toda Europa y Asia. Para las especies de mayor
cultivo la wvariabilidad intra-especifica (ecotipos, razas,
variedades) es numerosa. La papa, un importante tubérculo de
origen andino, es prueba de ello. De mas de 13,000 muestras
de cultivares nativos, la identificaciéon de duplicados permitié
reducirlos a 3500 cultivares diferentes, la mayoria de los cuales
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corresponden a muestras colectadas en los Andes peruanos.
(Ishizawa, 1999: 15).

2.9. Parientes silvestres de las plantas domesticadas

La region andina es centro de origen, variacion, dispersion y
crianza de un gran nimero de especies, vatiedades, ecotipos y/o
razas de plantas alimenticias y medicinales. Se cultiva en los Andes
todos los meses del afio, en diversos lugares a lo largo, ancho y alto
de la cordillera, se siembra y cosecha una misma especie. Por
ejemplo, todos los meses en algin lugar de los Andes se esta
sembrando papa y en otros se esta cosechando este tubérculo.
Segun Julio Valladolid (2005: 7), “el caso de la papa y el maiz son
muestras de la gran variabilidad del material fitogenético andino,
3500 cultivares diferentes de papas nativas cultivadas (Huaman,
1991) y 1,600 entradas de maiz agrupadas en 55 razas (Manrique,
1990), hacen de la regiéon andina la de mayor variabilidad genética
de papa y maiz en el mundo”.

Los parientes silvestres (ver anexo fotografias: foto 17 al 21),
son los antepasados de los cultivos como a otras especies mas o
menos estrechamente vinculadas con ellos. Son una fuente vital de
genes de resistencia contra enfermedades, plagas y factores de
estrés como las sequias y las temperaturas extremas. Por ello las
familias campesinas a los parientes silvestres le conocen como
progenitor natural de una planta cultivada. A diferencia de lo que
ocurre en Occidente, no aparece claramente la divisién entre lo
cultivado y lo no cultivado. Para ellos todo es objeto de cultivo y
crianza. Para los campesinos la papa silvestre es atuq papa ‘silvestre’,
papa criada por el zorro, como hay maices que son criados por los
Achachilas. Asi como en la propia naturaleza las formas de vida
tienden a conservarse y ampliarse, por ello la comunidad humana
ha sabido hacer brotar y diversificar a partir de las papas que la
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propia naturaleza cria*. En su visién del mundo todo ser viviente
por definicién es chacarero, incluyendo por cierto a deidades
incorporadas como la Virgen Maria y los Santos. Nadie esta
excluido de la crianza. Al respecto tenemos testimonio de Dofia
Angela Sangay Delgado de Cajamarca:

Cuando somos pasadores de fiesta del patron Santiago, o de
la Virgen del Rosario, sefialamos sus cuyes, su carnero, sus
gallinas para que aumenten para el ano. Igual se les sefnala su
chacra de maiz, papas, ollucos... aumentan y no se mueren.
Asi atendemos a la gente que viene a la fiesta. Cuando
pasamos fiesta de las Cruces en mayo (fiesta de las aguas)

2En la crianza andina de la papa, se observan con frecuencia dos fenémenos
dentro de las relaciones que se establecen entre las plantas cultivadas y las
silvestres. El primer caso es cuando las plantas cultivadas se incorporan a las
crianzas de los Achachilas (se vuelven silvestres) pasando primero por las £’iphas,
que son los tubérculos que quedan en las parcelas cosechadas, y que en afios
postetiores crecen por si solos dentro de los cultivos de otras especies. Es el
caso de la quinua en la asociacién de oca-olluco-izafio-quinua que en afios
posteriores a su cosecha principal continta creciendo dentro de otros cultivos
que entran en rotacion, para posteriormente volverse apbaru (silvestre). De esta
manera, las plantas cultivadas retornan a su estado silvestre y se incorporan a la
chacra de los Achachilas (cerros- deidad).

El segundo caso se refiere a cémo una planta silvestre se vuelve planta cultivada.
En el altiplano punefio, en vatias ocasiones se han presentado sequias por varios
afios consecutivos, situacion que se agrava con la infestacioén del gorgojo de los
Andes. Este problema ha hecho que no se pueda contar con suficiente semilla
para los sembrios de las siguientes campafias, entonces algunos agricultores
acostumbran utilizar los apharus como nuevas semillas, incorporandolas de esta
manera dentro de sus variedades cultivadas. Asimismo recurren a la obtencién
de las plantulas silvestres para transplantarlas y criarlas dentro de sus cultivos.
Esta practica o forma de incorporar los gpharus, también constituye un modo de
ampliar la variabilidad fitogenética del cultivo de la papa y finalmente debemos
indicar, que dentro de los campos de cultivo aparecen de por si variedades
nuevas, a las cuales crfan y dan un trato especial hasta que se acostumbran y
posteriormente pueden ser incorporadas dentro de las variedades que crian.
(PRATEC, 1999:37).
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también produce harto la chacra. (Citado por Rengifo,
1999:9).

La sallga ‘silvestre o naturaleza’ es concebida por los andinos
como la chacra de las deidades. Las vicufias, zorros, zortinos, por
ejemplo, son los ganados de las deidades. Las deidades crian
también papas. En Tilali las denominan “apharu” a las papas
silvestres. A las ocas de los achachilas, las kithaapilla, sus quinuas son
la gjara. (Anexo de fotografias: fotos 1 al 5). La crianza de las
plantas cultivadas y silvestres se entiende aqui como la expresion
de carifio y respeto que los campesinos sienten no solo por sus
plantas y animales sino también por el pacha entero. Todos ellos
son considerados miembros de su familia o Ayllu. .a dona Alicia
Trinidad Larico de Mililaya nos presenta su testimonio:

Para nosotros, todos los que vivimos en este pacha, somos
personas: la piedra, la tierra, la planta, el agua, granizo, viento,
enfermedades, sol, luna, la estrella, todos somos una familia.
Para vivir juntos nos ayudamos mutuamente unos a otros.
Siempre estamos en continua conversacion y armonia. La
chacra, como una persona, necesita de todo. Yo con mi esposa
siempre estamos preocupados, para ella tenemos que preparar
tierra [barbecho y desterronamiento] y alistar guano [estiércol
de corral] para efectuar la siembra. Cuando llega su época
(setiembre, octubre y noviembre) con mucho cuidado
tenemos que tratar a las semillas, porque en esa época va a
entrar a una etapa de ser madre.

En la chacra humana ciertas plantas de la sa/lga han devenido
en plantas cultivadas. El clima se ha recreado en microclimas. El
agua se recrea en riego y ciertos animales en crianza. La naturaleza,
de este modo, se enriquece con mayor diversidad aportada por la
crianza que hace la comunidad humana. La importancia de esta
concepcion es innegable, asi como de las propias plantas silvestres.
Para Hunter y Heywood, “los parientes silvestres de los cultivos
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(PSC) constituyen una enorme reserva de variabilidad genética que
se puede utilizar en el fitomejoramiento y un recurso vital para
garantizar la seguridad alimentaria, mejorar la produccién agricola
y sostener la productividad, en el contexto del crecimiento
vertiginoso de la poblaciéon mundial y del cambio climatico
acelerado” (2012: 1).

La dicotomia silvestre-domesticado, que aparece en el
neolitico, es fruto de una concepcion segun la cual el hombre ha
de independizarse de la naturaleza, domesticandola. Entonces el
hombre dependera de su trabajo transformador no tanto de lo que
la naturaleza le puede brindar. Surge la actividad agropecuaria y con
ella las plantas y animales domésticos que son apreciados como
hechos por el hombre a partir de los productos que la naturaleza le
proporciona y que ya no pueden regenerarse al margen de la
intervenciéon humana. Esta dicotomia no tiene validez universal.
Grimaldo Rengifo dice “pertenece a la tradicion técnica y cientifica
occidental que se considera a si misma como unica, relegando, por
ser hija del evolucionismo, a otros saberes a la condicién de pre-
cientificos y atrasados” (1999:11). El tiempo lineal no cuenta para
una cultura como la andina arraigada al tiempo que marca la
naturaleza que se regenera al ritmo de los avatares ciclico. Del
Campo (2006:108) sostiene que el tiempo agroganadero es “un
tiempo bipolar, un tiempo polarizado en dos momentos fuertes del
afio: el invierno y el verano”. Para la mentalidad del hombre andino
la agricultura ha estado alli desde siempre, no es producto de la
evolucion.

Por ello en las ultimas décadas se ha enfatizado en la
investigaciéon el mantenimiento y almacenamiento del material
fitogenético en condiciones ex situ para producir variedades
mejoradas de mayor rentabilidad. Para Julio Valladolid, “la
conservacion ex situ, que es la mas conocida y practicada por los
técnico especialistas, implica no solo mantener, si no también
almacenar en los bancos de genes solo aquellas especies de plantas
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y sus variedades de interés econémico, se siembran y evaldan en
los campos de experimentacién y laboratorios biotecnolégicos de
las instituciones de investigacion agricola” (2005: 12).

La concepcidn aymara es bien distinta: en altiplano se habla de
chakn ‘caza’, modalidad de acceder a la naturaleza previo permiso a
las deidades tutelares, a los integrantes de la naturaleza, sean estos
peces, arboles, animales o plantas medicinales. Luego la naturaleza
queda, raleada, pues lo que hace el campesino es una «caza
controlada» que ayuda al rebrote vigoroso en momentos en que la
naturaleza por manifestaciones diversas asi «lo pide». Segiun Grillo,
“chakn no es un simple acto de caza sino una forma de crianza, un
ritual. Existe chaku de zorros, de venados, de perdices, de arboles,
que se realizan en la actualidad en las diversas comunidades
aymaras” (1993: 17). No es que la caza y recoleccion quedan
relegadas por ser ahora pueblos agricultores, sino que se sigue
realizando estas actividades como modos de criar a la naturaleza.

Segun Torres y Parra:

Hay dos formas diferentes, y a menudo enfrentadas. Hay dos
caminos metodologicos no excluyente ni subordinados entre
si. Uno esta basado en el conocimiento tradicional que implica
que a partir de la visién que las culturas andina tienen sobre
los parientes silvestres a los que denominan como “sachas”,
“los del monte”, “atocc”, “de los gentiles”, entre muchas otros
los nombres locales mas y considerar las relaciones de
parentesco con los cultivos nativos que estas culturas le
atribuyen segun dicha visién. El otro camino es de la botanica,
que implica la identificaciéon taxonémica de las especies
floresticas consideradas como posibles parientes silvestres y la
determinacién de las relaciones de parentesco de estas
especies silvestres con las especies cultivadas con base en
analisis genealogicos (2009:27).
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La comunidad humana, en esta nocién, cria a la naturaleza,
mientras esta cria con sus productos a la comunidad humana. Las
plantas llamadas silvestres crian a los hombres y a los animales. Se
alternan con las cultivadas cuando no es «buen afio» para estas. Las
plantas silvestres tienen relacion de familiaridad con las cultivadas;
son los «abuelosy o cultivos de los antepasados, los «gentiles» como
dicen los aymaras. Se les conoce con el nombre de £tz y crecen
mayormente en los cerros, en las chacras que pasan por un
prolongado periodo de descanso puruma ‘terrenos en descanso’ o
en cualquier zona propicia para su crecimiento.

2.10. Agrobiodiversidad y mercado

La naturaleza proporciona a la sociedad una inmensa variedad
de bienes y servicios: alimentos, fibras, agua limpia, suelos,
combustibles y mucho mas. Aunque el bienestar del ser humano
depende totalmente de la prestacion continua de estos “servicios
de los ecosistemas”, la mayoria se consideran bienes publicos y la
biodiversidad estd disminuyendo, los ecosistemas estin
deteriorandose y, a cambio, nosotros estamos sufriendo las
consecuencias. Por ello la diversidad biolégica no solo constituye
el patrimonio natural de la Tierra, supone ademas los cimientos de
la vida y la prosperidad del ser humano. No obstante, la
biodiversidad esta desvaneciéndose a un ritmo alarmante en todo
el mundo. El objetivo del Convenio sobre la Diversidad Biologica
(CDB) y de sus 190 partes contratantes fue reducir
significativamente la pérdida de biodiversidad antes de 2010. Segun
Pavan Sukhdev, “es un objetivo ambicioso que solo puede
alcanzarse mediante la suma de todas las fuerzas y el trabajo en
comun de todas las partes de la sociedad y eso exige crear alianzas,
tanto nacionales como internacionales, entre los politicos, la
ciencia, el publico y las empresas™ (2008: 2).

Es importante tomar en cuenta segun Sukhdev, “se debe
valorar a la naturaleza. Todos los dias la naturaleza nos da muchas
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cosas y de mucho valor, pero la naturaleza esquiva los mercados,
queda al margen en la fijacién de precios y se escapa de las
tasaciones. Esta falta de valoracién es, tal y como estamos
descubriendo una causa subyacente del deterioro de los
ecosistemas y de la pérdida de la biodiversidad” (2008:4). Existe la
parte interesada externa en la utilizaciéon de recursos naturales en
su mayorfa corporaciones transnacionales agroindustriales del
mercado. Ello significé el desplazamiento de modos de vida
tradicionales 'y, quizas lo mas importante, produjo
simultaneamente, la ruptura de lazos comunitarios. La instalacion
del mercado como regulador social en un proceso simultaneo con
la formacién del individuo moderno, el homo economicus, el
hombre sin ataduras, ni religiosas, ni politicas, ni comunitarias,
libre de toda connotacién personal. En gran medida el desarrollo
como proceso social consiste en la formacién del individuo
moderno y, simultineamente, en la instalacién del mercado como
regulador, no solo de las transacciones econémicas, sino de todo
el ambito de lo social.

Desde la publicacién de la Evaluaciéon de los Ecosistemas del
Milenio en 2005, las presiones se han intensificado atn mas.
En 2007, por primera vez en la historia de la humanidad, la
poblacién urbana super6 a la rural. En 2007 y 2008, la presion
para crear biocombustibles ha provocado cambios masivos en
la utilizaciéon del suelo y una subida radical en el precio de
algunos cultivos de alimentos basicos. Las altas tasas de
crecimiento econémico que vienen registrando de forma
ininterrumpida las grandes economias en desarrollo han
provocado que la demanda de ciertas materias primas sea
superior a la oferta, lo cual no ha hecho sino aumentar la
presion sobre los sistemas naturales (Sukhdev, 2008: 13).

El propio Ban Ki-moon, secretario general de la Organizacion
de las Naciones Unidas ONU (2008), plantea que las pautas de
produccion y de consumo del mundo actual se sostienen gracias a
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los ecosistemas del planeta. La capacidad de recuperacion de los
ecosistemas, tanto naturales como modificados por la accién
humana, se ve afectada por muchas de las politicas que utilizamos.
Desde el transporte a la energfa, la agricultura o el bienestar
cultural, las politicas y acciones actuales tienen muchas
consecuencias indeseadas. Surgen propuestas orientadas a un
objetivo de responder a la lucha contra cambio climatico de parte
de toda la sociedad. Sin embargo, no todos estan igualmente
concienciados de los peligros que ha supuesto la concepcion
productivista de la agricultura. Y, por otro lado, como dice
Berthoud, “la visién del mercado en esta nueva era, no es
considerado meramente un dispositivo técnico para la asignacion
de bienes y servicios, sino mas bien la unica manera posible de
regular la sociedad” (1996: 132). No esta de mas recordar que la
“Produccién viene del verbo latino, producere que significa 'estirar’,
'prolongar’, pero también 'sacar a la luz', 'hacer visible', literalmente:
Yalar hacia la visibilidad'. Segin Robert, “sobre este antiguo
significado, la produccién es un movimiento de la ausencia a la
presencia, una emanacion de algo que estaba escondido, y es ahora
traido al alcance de los sentidos del hombre” (1996: 278).

Como hemos escrito, los Andes constituyen uno de los
sistemas montaflosos mas importantes del mundo, lo que hace al
contexto atractivo para el mercado. Segun Brack (2010: 4), “el Pera
es el cuarto pafs del mundo con mayor diversidad bioldgica, tanto
de ecosistemas como de especies y de recursos genéticos; eso lo
sitia en una posicién privilegiada en los mercados internacionales,
que ven en el manejo 6ptimo de los recursos ambientales el futuro
del planeta.” Para Ishizawa (1999: 189) “la diversidad de plantas y
animales criados broté con la chacra y eso fue mucho antes del
surgimiento del intercambio monetario.” Pero el sistema
productivista ve en esta diversidad un nicho de mercado. De nuevo
se constata la convivencia de dos cosmovisiones en relacién no
solo a la produccién, sino también a la comercializacion. Julio
Valladolid sostiene que “la cultura occidental moderna tiene su
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propia manera de relacionarse con la naturaleza, es decir tiene su
propia cosmovisiéon, no cria la diversidad, sino maneja la
uniformidad u homogeneidad” (2005:11). A diferencia del andino
amazonica, construye la homogeneidad que conviene al manejo,
control y explotacion de la naturaleza con criterios de
productividad y rentabilidad, esta cosmovisién dominante
encuentra su sitial en las ciudades el espacio para realizarse.
Mientras uno cria la heterogeneidad, es propio del campo, donde
se realiza a partir de la crianza de la chacra. Ambas cosmovisiones
conviven en el territorio del pafs. No se trata de que una prevalezca
sobre la otra, pues cada cual es pertinente a su contexto.

En los Andes desde siempre los campesinos reciprocan parte de
sus cosechas bajo modalidades de intercambio particulares, es decir
en trueque, sin que existan, en estas relaciones, unidades de medida
que rijan como patrones definidos. Con la apariciéon del mercado,
las migraciones y el impacto de proyectos desarrollistas, los
campesinos se vieron estimulados a sembrar en mayor proporcion
ciertos tipos de cultivos con la creencia de obtener ingresos con el
producto de la venta.

El mercado es una forma especifica de vincularse con la vida,
no un modo natural de hacer las cosas. Sin embargo, la
generalizacion de practicas capitalistas no ha significado la ruptura
y cancelacion de las otras formas de intercambio. Podemos decir
que, en gran medida, el mercado ha sido digerido dentro de las
modalidades campesinas de reciprocidad y del gusto de compartir.
Se constata aqui no dos sistemas separados sino mas bien practicas
hibridas. Asi, por ejemplo, una particularidad de la relacién del
campesino con el mercado, es que lleva a éste sus productos cada
vez que cosecha y como su chacra es diversa, sus siembras y
cosechas no ocurren en el mismo momento. En este sentido, su
relacién con el mercado no se limita a un producto sino a varios,
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evitando depender de uno sélo.” Es esta una manera de integrar la
logica de la oferta y la demanda, la l6gica de la diversificacion y la
de sostenibilidad ecolégica y econémica.

2.11. La Conservacion in situ

Barbara Gemmill (2000: 4) sostiene que las instancias como el
Biodiversity Support Program (BTSP) del Global Environment
Facility (GEF) implementado por el United Nations Development
Program (UNDP) y el United Nations Environment Program
(UNEP) tiene el mandato de ofrecer asistencia a los planificadores
nacionales de biodiversidad en el desarrollo y la implementacion
de sus estrategias nacionales y planes de accion de biodiversidad
(NBSAP) o planes, programas y politicas equivalentes. Como parte
del programa, UNEP tiene la responsabilidad de identificar
mejores practicas, directrices y otras herramientas para mejorar el
proceso de planeamiento de la biodiversidad. En este escenario,
surge el foco sobre la agrobiodiversidad.” El mandato del

2] agricultura campesina andina tiene una vinculacién con el mercado y su
presencia en el mercado nacional de alimentos es importante. Una ciudad como
Lima, depende en mas del 50% de productos frescos de las chacras campesinas,
sin embargo, es una agricultura no capturada por éste. Las producciones que
llegan al mercado son las sumatorias de microexcedentes de miles de
producciones familiares. El mercado es un componente mas hacia donde
pueden o no orientarse estos pequefios excedentes. Lo central en esta agricultura
es la seguridad alimentaria de la familia, de la comunidad y de las comunidades
con las que fluyen reciprocamente sus intercambios. Lo que queda de la cosecha
puede ir al mercado (PRATEC, 1999:194).

2 La agrobiodiversidad no fue considerada originalmente como patte de la
biodiversidad que iba a ser conservada por la iniciativa global que se convirtié
en el Convenio sobre la Diversidad Biolégica. Pero una vez que el CDB se
estableci6 y se discutieron sus metas y programas de trabajo, hubo un fuerte
clamor particularmente de los paises en desarrollo para incorporar las
preocupaciones agricolas en el trabajo del convenio. Los sistemas agricolas no
solamente impactan fuertemente en la conservacion de la diversidad silvestre
pero ha sido demostrado de muchas maneras que los paisajes agricolas
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Convenio sobre Diversidad Biolégica (CDB) que fue suscrito por
la mayorfa de representantes de los gobiernos de paises asistentes
a la cumbre de la Tierra Rio ’92, tiene entre sus objetivos la
conservacion de la diversidad biologica, el uso sostenible de sus
elementos, asi como la distribucién (sharing) justa y equitativa de

los beneficios que resulta de la utilizaciéon de los recurso (Ishizawa,
2003:8).

En este contexto se aprecia claro que los objetivos deberfan
implicar la conservacién y valoraciéon de una cosmovision criadora
de la biodiversidad, es decit, la valoracién del modo de vida
campesina que se encuentra en la base de la conservacion in situ.
Como acertadamente escribe Pratec (1999: 91), “la crianza de la
diversidad de semillas en los Andes es inseparable de la crianza de
la chacra, en este sentido la conservacion in situ es el conjunto de
practicas chacareras que permiten la continuidad y enriquecimiento
de los cultivos nativos y sus parientes silvestres. No en vano, la
diversidad biolégica se encuentra localizada en los territorios de los
paises denominados “pobres” en particular los de alta montafia”.

Antecedente de la conservacion In situ nos presenta Mercedes
Rivas, “en la década de los 60, las actividades mundiales en recursos
fitogenéticos se iniciaron en torno a la ocurrencia de fenémenos
importantes de erosiéon genética de las principales especies
alimenticias, dadas principalmente por la sustituciéon de variedades
locales por cultivares modernos”(2001:56). Esta etapa, surgida
como consecuencia de la llamada Revolucién Verde en la
agricultura, la premisa era colectar y conservar ex situ los recursos
fitogenéticos que inevitablemente se iban a perder y que debian
conservarse para las generaciones venideras. Acerca de esta
concepciéon que se constituyeron las grandes colecciones de
germoplasma de los Centros Internacionales. Después de una larga

mantienen una buena parte de la biodiversidad del planeta y mucha de ella es
critica para la supervivencia humana. (Barbara Gemmill, 2000: 4)
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experiencia la conservacion ex situ, sea mediante la conservacion
de semillas, in vitro o en jardines de introduccién, ‘congela’ la
diversidad genética y la retira de su ambiente natural. Sin embargo,
la optica de la conservacion in situ no es antagdnica, sino
complementaria a la de la conservacion ex situ. La conservacion ex
situ cumple un papel indiscutible en el mejoramiento genético
tradicional y la investigacion en biologia vegetal, dado que es
imprescindible que los cientificos dispongan de las colecciones de
recursos fitogenéticos para su trabajo. El enfoque de conservacion
in situ acentda el hecho indudable que la conservaciéon de los
recursos fitogenéticos en el lugar en que estos han evolucionado
y/o han sido seleccionados por generaciones de agricultores, es el
mecanismo que permite que la evolucion de las plantas continue y
que favorece la diversidad de ecosistemas, especies, poblaciones y
genes en la naturaleza.

Las estrategias de conservacion 7z sitn, comprenden la del
ambiente y la de los recursos fitogenéticos, las cuales son
complementarias, no idénticas y requieren de abordajes
metodologicos diferentes. La conservacion de ejemplares de una
especie es diferente de la conservacion de la diversidad de esa
especie, sin embargo ambos objetivos requieren que se conserve el
ambiente. También son necesarios planes de monitoreo y de
manejo especificos, que permitan el mantenimiento de la
diversidad genética a través del tiempo, obviamente en el marco de
la conservacion del ambiente fisico, biético y cultural que le ha
dado lugar.

En el Proyecto In Situ (2001 — 2005) se han planteado la
identificacién, determinacion del tipo de abundancia, distribucién
y utilizacién de los parientes silvestres de los cultivos nativos que
se conocen en la regién Andino (Tapia, 2003: 8). Este proyecto fue
financiado por el Fondo Mundial del Medio Ambiente (FMAM),
administrado por el programa de las Naciones Unidas para el
Desarrollo (PNUD) e implementada por el Instituto de
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Investigaciones de la Amazonia, IIAP, en el ambito nacional

peruano en convenio con seis instituciones nacionales ejecutoras
(INIA, PRATEC, CCTA, IIAP, CESA y ARARIWA).

El proyecto de “conservacion in situ de cultivos nativos y sus
parientes silvestres” en contexto peruano tuvo como objetivo
central fomentar la valoracién y el uso de los cultivos nativos por
los pobladores rurales y ciudades cercanas. Julio Valladolid
responde a la pregunta JPor qué es importante conservar la
diversidad y wvariabilidad de los cultivos nativos, sus parientes
silvestres y saberes de crianza? “los cultivos cuyo origen y centro
de domesticaciéon se encuentran en los Andes Centrales de
Sudamérica (Peru, Bolivia y Ecuador) son los que constituyen la
base de nuestra seguridad y soberania alimentaria” (2005:13), no
s6lo de los campesinos que la crian con dedicacién, para su propio
sustento familiar, sino también para alimentar a los habitantes de
las grandes ciudades del pais. Es fundamental las chacras
campesinas, donde, por ejemplo las diversas variedades de papa,
maiz, frijoles y yuca, siguen siendo criadas con los propios saberes
ancestrales.

La gran diversidad de especies y variedades de plantas nativas
que son cultivadas que crecen en las chacras campesinas y sus
llamados parientes silvestres, constituyen fuentes valiosas de
alimentos de gran calidad nutritiva, como por ejemplo la quinua,
maiz, cafithua, papa, oca, habas, cebada etc. Estas con cualidades
nutracéuticas, es decir que nutren y curan, son la base de una
alimentaciéon sana. 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.
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Segun Julio Valladolid, “en el Peru se cultivan 8 especies de
papas, dentro de las que se encuentran 3,500 variedades de papa
nativas cultivadas (Huaman, 1991). También se informa que a nivel
de toda América, existen 99 especies de papas silvestres, de las que
93 estan en el Perd (Hijmans y Spooner, 2001). 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
amazoénico” (2005:14). No sélo es importante conservar la
diversidad de las semillas de los cultivos nativos y sus parientes
silvestres, sino también los saberes de crianza que han hecho
posible esta diversidad. No olvidemos que el Pert, es centro de
origen y/o domesticacién y dispersion de plantas nativas
cultivadas, cuyos mas remotos origenes, que son los campesinos
de la sierra y nativos de la selva los que atin mantienen estos saberes
de crianza de la diversidad de plantas que constituyen mas preciado
patrimonio cultural.

Segun el informe anual del proyecto “Conservacion in situ de
los cultivos nativos y sus parientes silvestres en el Perd”, este se
inicié en enero de 2001, localizado en 53 distritos de trabajo que
comprenden 154 comunidades campesinas en 12 departamentos,
y 526 campesinos conservacionistas conocedores o expertos de la
conservacion in situ. Y después de 5 afios de ejecucion se tuvo
como resultado, segun Asociaciéon Bartolomé Aripaylla-Ayacucho,
“la visualizaciéon de esta cultura criadora y regeneradora de la
diversidad y la variabilidad en diversos escenarios tanto locales,
regionales y nacional” (2006: 17). En el contexto local, segun la
Asociaciéon Chuyma Aru de Puno (2006: 15) el proyecto ha

significado avances importantes en cuanto se refiere a:

e Recuperacion de la variabilidad de sus diferentes cultivos.
e  Vigorizacion de los diferentes y variados saberes de crianza.

e Recuperacion, fortalecimiento y utilizacion de los secretos de
crianza.
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e Fortalecimiento de las fiestas y rituales de crianza de la chacra.

e Laprovision de herramientas para la crianza de la chacra y del
paisaje. Las pasantias a través del cual ha sido posible el
intercambio de las diferentes practicas y experiencias de la
crianza de la chacra, de la organicidad del ayllu y de sus
ritualidades, asi como el intercambio de semillas.

e La provision de los fondos de semillas que hizo posible el
incremento significativo de la variabilidad de sus cultivos.

e Con la vigorizaciéon de los grupos de ayni, ha sido posible
ampliar los lazos de parentesco espiritual, la vigorizaciéon de
las relaciones de ayuda mutua y de amparo, los mismos que
constituyen la base y sostén de la crianza de la diversidad en la
chacra.

2.12. Pluralidad religiosa

El monotefsmo significa un solo Dios verdadero, que hay una
sola verdad: palabra de Dios. El judaismo, el cristianismo e
islamismo son religiones monoteistas. Este monoteismo esta
ligado a textos sagrados que son textos escritos. El libro sagrado
de los cristianos es la Biblia. Esto lleva a crear una actitud principista
o sea una actitud que considera esta palabra de Dios escrita en los
libros por encima de lo que pasa en la vida. La vida se lee y se
interpreta a través de los libros. Es esta una actitud intelectual que
no siempre se articula con la cosmovision aymara. En ocasiones,
los indigenas consideran que esta actitud principista conduce a la
intolerancia que lleva a su vez a la construcciéon de oposiciones
binarias y a considerar por ejemplo a Dios opuesto al diablo, el
bien opuesto al mal, al sujeto opuesto al objeto, etc. Asi, dicha
intolerancia lleva a la erradicacién del enemigo, a la extirpacion, a
la represion y al exterminio.

Por otra parte, las religiones monoteistas tienen un afin
mesianico, es decir un afan salvador y un afan misionerista; la inica
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verdad debe ser llevada hasta los confines de la tierra. Esta forma
de comprender la vida fue durante siglos el alfa y omega de la iglesia
Catolica. Cabe recordar con Carlos Garma (2007: 2) que “esta
institucion religiosa era la unica que podia negociar directamente
con el Estado y “con metas de la colonizaciéon espafiola fue la
conversion de los nativos «paganos». Para lograr esta tarea se
establecié el Regio Patronato Indiano concebido por el Papa
Alejandro VI alos Reyes Catolicos en 1501, como sostén necesario
papa la empresa misionera y politica en las Américas”.

En el contexto peruano, la Constituciéon de 1993 provee la
libertad de religion. Otras leyes y politicas contribuyen a que se
practique libremente la religion. Ia ley en todos los niveles protege
por completo este derecho. El articulo 50 de la Constitucién de
1993 establece la separacion de la Iglesia y el Estado pero reconoce
“el papel importante que juega la Iglesia Catdlica como un
elemento histérico, cultural y moral en el desarrollo de la nacién”.
Cree Clifton L. Holland (2009: 16) que “el Gobierno actia
independientemente de las politicas de la Iglesia Catdlica; sin
embargo, mantiene una fuerte relacién con la iglesia y en un
acuerdo firmado con el Vaticano en 1980, el gobierno militar le
otorga a la Iglesia Catdlica un estado especial”. Asi, los oficiales de
la Iglesia Catdlica a veces mantienen un alto perfil en asuntos de la
vida publica.

De acuerdo al censo nacional peruano de 2007, la afiliacion
religiosa se reporté como sigue: catolicos romanos 81.3 por ciento,
protestantes evangélicos 12.5 por ciento, otras religiones 3.3 por
ciento, sin especificar o no responde 2.9 por ciento. Segin Rubén
Jaimes (2003:2) “en los ultimos 20 afios, de acuerdo a algunas
estimaciones, la cantidad de los fieles protestantes (mayormente
evanggélicos) creci6 de aproximadamente 2 por ciento a 15 por
ciento”.
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El Consejo Nacional Evangélico del Perd (CONEP) estim6
que los evangélicos representaban por lo menos 15 por ciento de
la  poblacién. Histéricamente, los evangélicos vivian en
comunidades pequefas fuera de Lima y en areas rurales; sin
embargo, durante los ultimos 15 afios su presencia ha aumentado
significativamente en areas urbanas. En 1993, la poblacion
protestante se reportd en 6.7 por ciento a nivel nacional (segun el
Censo 1993).

En el afio 2004, el Ministerio de Justicia promulgd la
regulacién para crear un Registro Especial para Entidades
Religiosas no Catdlicas, para aumentar la libertad religiosa y la
equidad, asf como para permitir que las iglesias no catélicas reciban
los beneficios del Estado, tal como la exencién de impuestos como
organizaciones sin fines de lucro, parecido a lo que reciben las
iglesias catdlicas. Sin embargo, algunas iglesias evangélicas se
quejaron de los requisitos como el de operar por siete afios antes
de ser incorporadas en el Registro de Entidades Religiosas.
Ademas, muchas iglesias evangélicas no tienen autoridades o una
unidad doctrinal, lo cual complica el proceso del registro parallenar
los requisitos del gobierno. Sin embargo, la mayor parte de las
denominaciones evangélicas ya establecidas apoyan los estrictos
requisitos de registro.

Como resultado de las negociaciones entre el Ministro de
Justicia y una mesa de trabajo ecuménica de entidades religiosas no
catOlicas, realizadas en 2005, las regulaciones ahora permiten a las
principales organizaciones evangélicas CONEP y la Unién de
Iglesias Cristianas Evangélicas del Pera (UNICEP), inscribir las
iglesias. LLa inscripcién no reconoce oficialmente a las iglesias pero
identifica las entidades religiosas con autoridad para ejercer sus
derechos ante las agencias gubernamentales y la sociedad en
general.
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Enla actualidad todas las entidades religiosas gozan de libertad
para establecer sus centros de adoracién, entrenar al clero y hacer
propaganda. La ley exige que todas las escuelas, publicas y privadas,
impartan educacion religiosa como parte de su curriculum durante
el proceso educativo (primaria y secundaria), “sin violar la libertad
de consciencia de los estudiantes, padres o profesores”. El
catolicismo es la unica religion que se imparte en las escuelas
publicas. A muchas escuelas privadas no catdlicas o seculares, se le
han otorgado dispensas por tal requisito.

La evangelizacion consiste en ilustrar la Biblia en la sociedad
y llevar a las escuelas la tnica verdad, de ahi que se le llama a/wa
mater como el conjunto de creencias, normas morales y practicas
rituales relacionados con la divinidad virtud que mueve a dar ante
a Dios. Laqui Ramos (2002:190) sostiene que:

Dios cre6 al hombre a su propia imagen. Para explicar sobre
este caso tiene como ejemplo un guante. En ciertas partes de
la tierra desde que hay inviernos largos y muy frios, la gente
esta acostumbrada a usar guantes abrigados. L.a mano de una
persona no entra en un pafiuelo porque este no tiene imagen
ni la forma de la mano. Por causa de que el guante tiene la
imagen, la semejanza y la forma de la mano, puede contenerla.
El guante esta hecho en la forma de la mano con el propésito
de contenerla. En la misma manera, la vida fue creada segun
la imagen de Dios para que Dios pueda dispensarse como vida
divina en la vida humana. El hombre no solo fue creado para
expresar a Dios sino también para representar la autoridad de
Dios. Dios queria que el hombre gobierne en esta tierra con el
dominio de Dios. Aunque Dios juzgd y sentencidé a su
enemigo, Satanas, al hombre creado se le encargo la
responsabilidad de ejecutar este juicio. El hombre habia de
regir sobre un territorio vasto para Dios.
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La tnica manera en que el hombre puede expresar a Dios y
representarlo es recibirlo como su vida para convertirse en un
complemento de Dios. El hombre fue creado con la capacidad de
recibir y contener la vida divina de Dios. Todas las virtudes
humanas del hombre, tales como el amor, el honor y la bondad,
fueron creadas por Dios para que el hombre pudiera tener la vida
de Dios y expresara los atributos divinos en su vivir.

En el contexto de la pluralidad religiosa, no solo es el
cristianismo sino también las diversas religiosidades indigenas, es
decir, el conjunto de creencias, ritos y conductas relacionados con
lo sobrenatural que experimentan los grupos indigenas. Las
especificidades de las religiones autéctonas andinas son evidentes
y han sido estudiadas desde hace tiempo. Segin Juan Palao:

Todos los seres humanos y animales, en tiempos muy
antiguos, salieron de las Pacarinas. Estos sitios estan en
muchos lugares. Los de los humanos estan en los cerros y
montafias mas altas, son como cuevas profundas, los hombres
antiguos son los Chuquilas, se les tenfa respeto por ser la
estirpe mas remota, ahora se los reverencia en las fiestas que
se hacen en los cerros, al terminar la cosecha. Sus espiritus
protegen los rebafios cuando empieza el frio, alli vivieron por
mucho tiempo persiguiendo a los animales salvajes, hasta que
empezaron a cuidar las llamas y alpacas a cuidar las plantas, a
sembrar la tierra y tejer (2001:67).

Entre los cerros, donde el agua y el pasto son permanentes,
estan las Pacarinas de los animales, que son regalo de la Pachamama.
Hay que cuidarlos y tratarlos bien, porque de no hacerlo sufren y
pueden regresar a su Pacarina y desaparecer. Pero también pueden
dejar de tener crias para que no sufran. Solo si se les cuida y se los
quiere, los rebafios aumentaran y viviran contentos.
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Las diferencias con las creencias cristianas son evidentes, tanto
con respecto a las catélicas como a las diferentes ramas
protestantes. Asi, por ejemplo, entre los protagonistas de la
investigaciéon existen dos informantes que son adventistas, y su
vision es tan explicita como diferente a las que mantienen otros
indigenas: El mundo es un conjunto ordenado de areas
cuidadosamente separadas, auténomas en su principio, como lo
demuestra el capitulo primero del génesis. Pero son
reciprocamente jerarquizadas bajo el inico dominio de la criatura
humana, encargada de nombrar y dominar el conjunto, como un
regalo del creador hecho sélo a esta “imagen y semejanza”
arrogante y caprichosa de Dios.

Segun Van Kessel (1987), citado por Rengifo (1996: 56) “en el
mensaje judio cristiano de la creaciéon del mundo hay un Dios
creador que crea y organiza de la nada el mundo y a los hombres.
Es un «Deus Faber». Se presenta con claridad el trabajo productivo
de Dios, el trabajo perfecto y ejemplar. Se trata de un mundo bien
organizado desde afuera por la voluntad indiscutible de un Dios
trascendental.

Esta mitologfa biblica estd en la mentalidad de las familias
adventistas y sostienen que toda la naturaleza es una creacion
divina, incluido el hombre, pero el hombre se diferencia de esta
porque es un ser racional.

Dios dijo: “Hagamos al hombre a nuestra imagen y semejanza.
Que tenga autoridad sobre los peces del mar, sobre las aves
del cielo y sobre los animales del campo, las fieras salvajes y
los reptiles que se arrastran por el suelo” Dios los bendijo,
diciéndoles: “Sean fecundos y multipliquense. Llenen la tierra
y sométanla. Tenga autoridad sobre... todo ser viviente que se
mueve sobre la tierra” (Gen.1/1-ss).
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Para diferenciar la cosmovision andina de la europea-cristiana,
Van Kessel (1993:13) manifiesta que es necesario recurrir a “al
mito biblico judio-cristiano de la creacion es el fundamento que
representa las raices de la cosmovision del homo faber europeo
moderno”: Al principio Dios cre6 el cielo y la tierra. Ia tierra estaba
desierta y sin nada y las tinieblas cubrian los abismos. Luego dijo
Dios: “Haya luz”, y hubo luz. Continua con el trabajo, dijo Dios:
“Haya un firmamento...” y “Juntense las aguas de debajo de los
cielos en un solo lugar y aparezca el suelo seco” hasta el momento
todo estaba bien hecho. La palabra divina continua. “Que
produzca la tierra toda clase de plantas...hierbas...arboles que den
fruto, con su semilla adentro” y “Haya lamparas en el cielo... que
brillen para iluminar la tierra” El hizo dos grandes lamparas, una
grande para el dia y otra mas chica para la noche, y también hizo
las estrellas. Las colocé en lo alto del cielo para alumbrar la tierra.
Y vio Dios que estaba bien hecho. Continta con el proceso
diciendo “llénense las aguas de seres vivientes y revoloteen aves
sobre la tierra”. “Produzca la tierra animales vivientes, bestias,
reptiles y animales salvajes...” cuando el trabajo ya era con mas
produccién y dijo Dios: Ahora hagamos al hombre...” entonces
formé Dios al hombre del barro de la tierra y sopld en sus narices
aliento de vida y lo hizo un ser viviente... Vio Dios que todo cuanto
habia hecho era muy bueno. Dios terminé su trabajo Y atardecié y
amaneci6 el séptimo dia y descansé en este dia... de todo su trabajo
de creacion. (Gen.1/1,ss).

En este proceso de creacién divina muestra muy claramente
que se trata de un Dios que se distingue del mundo y que se le
opone como trabajador a su obra. Es totalmente ajeno y
trascendente al mundo y al universo creado. Este mito biblico,
impregnado entre los adventistas, presenta la imagen de Dios
como al ser supremo que crea el mundo y que, ademais, en
cualquier momento también puede destruir su creaciéon. Es un
Dios hacedor. El Dios de ninguna manera es un procreador, un
padre o progenitor, como la madre tierra y el padre sol en la
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mitologifa andina, sino un Dios hacedor de las plantas, animales y
del hombre mismo. Es “el supremo hacedor”.

A diferencia del mito de la creacion divina, en la mitologia
andina no se conoce un Dios hacedor, trascendente y ajeno al
mundo, ni una construccion del mundo. El mito cosmogoénico
andino explica cémo el mundo mismo es divino y eterno; como las
cosas y los seres “nacieron” en este medio divino, y como el
hombre mismo también naci6 de ella. La divinidad andina es
inmanente en el mundo, esta dentro del mundo y se identifica
plenamente con la tierra. La relacion entre Pachamama y sus
criaturas es la de una madre con sus hijos, y de éstos hacia ella. Es
una relacion cargada de afecto.

Otro aspecto del mito biblico judeo-cristiano llama
poderosamente la atencién; “A consecuencia de su trabajo”, el
Dios hacedor es el propietario y duefio absoluto del mundo y su
plenitud. Las criaturas le deben estricta obediencia.

Dijo Dios: “Ahora hagamos al hombre. Se aparecera a
nosotros y tendra poder sobre los peces, las aves, los animales
domésticos y los salvajes y sobre los que se arrastran en el
suelo”: Y asi lo hizo. Cuando Dios cred al hombre, lo cred
parecido a Dios mismo... dijo: “Llenen el mundo y
gobiérnenlo: dominio a los peces y a las aves y a todo los
animales que arrastren...” y les dijo: “Miren, a ustedes les doy
todas las plantas de la tierra y todos los arboles...” (Génesis I;
26-29, citado por Van Kessel, 1993:10).

En todas estas expresiones biblicas se muestra el poder sobre
el medio ecolégico y el poder que se proporciona al hombre. Pero,
el hombre debe a su hacedor la mas estricta obediencia, bajo la
sancion del castigo maximo. “... si no, moriras...” (Génesis 2: 17 y
3:3). En este escenario, el hombre “se parece a Dios”. En el relato
biblico, el hombre se asemeja a un dex fabery a un Dios propietario,

143



todo poderoso: “Hagamos al hombre a nuestra imagen vy
semejanza” (Génesis 1: 26). Como homwo faber, el hombre se ve a si
mismo propietario e ingeniero de su medio natural con la vocacion
de controlar, dominar y conquistar el mundo. Por el contrario, el
hombre andino que es pastor, agricultor, se ve a s{ mismo como
hombre criador de la colectividad natural.

En consecuencia, el espiritu de conquista del mundo y la
materia, no anima al hombre andino, porque ¢él se siente parte de
un mundo vivo y organico, ajustando su existencia al ritmo de las
estaciones. El aymara se mueve al compas de la respiracién de su
Pachamama. Su trabajo es criar la vida, al ritmo de la fertilidad de la
madre tierra. Su esfuerzo se concentra en comprender el
comportamiento del tiempo. Si los especialistas occidentales
perciben el tiempo en forma lineal, pasajero e historico,
experimentado en el proceso técnico de su historia, Dice Del
Campo, “La transformacioén de un tiempo ciclico por otro lineal,
ajeno a la progresiva independencia con respecto a la naturaleza,
trajo consigo la desaparicién paulatina de la temposensitividad
agrofestiva, que sugerfa ciertos comportamientos, actitudes y
sentimientos en cada momento del afio” (2005:10), el campesino
andino lo vive lo ciclico como época lluvioso (verano) y seco
frigido (invierno), constante y duradero, experimentado en el ciclo
agrario y en el ciclo vital humano. “El hombre se adapté con sus
distintas actividades de trabajo (labranza, siembra, cosecha) en
tiempo ordinario y de descanso y divertimiento (fiestas, rituales) en
tiempo extraordinario se articulaban con el tiempo astronémico y
metereolégico, generando una especifica zemposensitividad que era
basicamente ciclica y bipolar” (Del Campo, 2005:9). Sin embargo,
el alejamiento del trabajo en la tierra y la independencia con
respecto al tiempo natural a través de la tecnologia, generalizé un
tiempo cultural de tipo lineal.

Mas que en la percepcion del tiempo, el “hombre partero
andino” se distingue del “hombre hacedor occidental” por el modo
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en que se relaciona con su medio natural. El hombre occidental
considera a las cosas de su medio ecologico como “la materia”,
inerte y sin vida. Para él, el universo natural no es mas que una
inmensa gama de recursos naturales que estan a su disposicion para
trabajar a su gusto y con criterio autébnomo. La Biblia lo legitima
cuando dice:

Después Dios ‘el empresario divino’ plant6 un jardin en Edén
y puso alli al hombre... para que lo motivara y cuidara (Génesis
2/8)... Llevé todos los animales de la tierra al hombre para que
les pusiera nombre. El hombre puso nombres a todos los
animales y ese nombre quedd (Génesis 2/19).

Al fijar los nombres a las especies de flora y fauna, el hombre
se convierte en el duefio de lo que le circunda. Asi se justifica, a
partir del mito biblico, una relacién hombre-medio natural de
dominio, un modo de tratar el mundo como materia disponible
con la posibilidad de trabajarla con una tecnologia de fuerza,
sujetando, dominando y controlando este medio. El aymara
incluso considerara que bajo esta cosmovision la Pachamama es
violentada. En todo caso, esta praxis se apoya en la autonomia que
tendria el hombre a imagen del supremo hacedor. Por este motivo,
el hombre occidental moderno se prepara en los estudios para
dominar y transformar la naturaleza.

Esta vision sugiere la posibilidad de conceptuar la produccion
de cultivos en términos de la teotia de sistemas, en donde sus
componentes se disponen como el engranaje de un aparato que
puede regularse a exigencias del agricultor; pero su funcionamiento
exige Insumos externos como agroquimicos, fertilizantes y
asistencia técnica para instruir en su disefio, entrenar en su manejo
y corregir las deficiencias durante el funcionamiento.

Las familias campesinas jovenes son propensos a la vision
modernizante y tecnificante, mientras que otras familias muestran
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rechazo a esta vision cuando las instituciones privadas y publicas
proponen el desarrollo en la comunidad. Con el argumento de que
lo tradicional es retraso.

Las familias adventistas en las comunidades aymaras son
criadoras de los cultivos al igual que los otros, dando preferencia a
las semillas hibridas en detrimento de las variedades nativas. Por
otra parte, consideran las ritualidades de la crianza como una
practica pagana, que no esta en la sagrada Biblia; asi pues, las
ritualidades de crianza de la agrobiodiversidad son consideradas
como practicas atrasadas y contrarias a los designios divinos. En la
concepcion adventista, la naturaleza es un recurso. En
comparacion con otros campesinos, la vision adventista es
progresista y destaca por su afan de vincularse con el mercado y
triunfar en ella. La agricultura es vista como un medio productivo.

2.13. Comida o alimentacion en las comunidades andinas

La alimentacién constituye uno de los componentes esenciales
del bienestar entendido como Suma jakaria (vivir bien) y un valioso
indicador de los niveles de vida de una comunidad. En gran
medida, representa el grado de desarrollo de un pafs. Una de las
formas de expresion del atraso y la pobreza de una colectividad
esta dada por el hambre y la desnutricién. Dice Juliana Duque, “la
comida esta relacionada con temas de riqueza y pobreza, y del
significado de la comida, asociados principalmente con aspecto
ideolégicos (econémicos, sociales, etnicidad y de la cultura)” (1994:
177).

Todos nuestros alimentos provienen de plantas y animales
domesticados, de la caza, la pesca y la recoleccion de plantas
silvestres. Antonio Brack, sostiene que “cerca del 65% de la
agricultura nacional depende de los recursos genéticos nativos”
(2004:1). En los andes como: las papas, el maiz y los granos
andinos (quinua, kiwicha, cafiigua), los frutales (palta, papaya, tuna,
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camu-camu, chirimoya, naranja, pifia, capuli, guinda, pepino dulce,
etc.), raices (llacon y maca), tubérculos andinos (oca, mashua,
olluco), cacaos (cacao comun, macambo, etc.), legumbres (pallar,
frijoles, pashullo) y varios cultivos mas y complementando con los
pescados del lago, del mar y los minerales como Chagu ‘arcilla
comestible’. Por ello es importante mostrar la forma particular de
consumo de alimentos de las familias campesinas aymaras. Somos
conscientes de la fuerte influencia del sistema capitalista, educativo
y religioso. Asi, través de los espacios educativos se motiva al
aymara a consumir comidas industrializadas. Por tales motivos, los
agricultores aymaras se han visto mermados en su concepcion
tradicional. Pero atn con esas dificultades, las formas de preparar
la comida del modo campesino estan vigentes de acuerdo al tiempo
ciclico: para las familias campesinas los meses de bonanza
corresponden a la temporada de cosecha que se inicia a partir de
mediados de diciembre con el recojo de habas. En abril (pascuas)
se inicia la cosecha de papa concluyendo en el mes de mayo, con
la oca, olluco e izano. En el mes de julio se realiza la seleccion de
tubérculos como papa y oca, porque es el mes de fuertes heladas
en donde se elabora el chuio™, 1a caya”, la tunta’®, por tanto hay mas
variedad de productos para comer; son estos tres meses (abril,
mayo, junio) donde se pueden consumir variados potajes; a partir
de julio hasta la época de siembra de papa (setiembre) hay cierta
austeridad. En noviembre, diciembre, enero y febrero hay carencia
de algunos alimentos como: papa, oca y habas. En estos meses se

%Chuilo. Es la papa procesada, en época de helada a las papas pequefias y/o
medianas se expone a la helada para deshidratacion, luego se pisa para extraer el
agua y respectivo secado.

ZKaya. Es la oca procesada, después de clasificacién de estas variedades se
destina para una kaya ‘procesada en agua’ se almacena en manantiales, pozos y
rfos un promedio de 30 dfas y luego es expuesta al sol para su secado, la
Juyphikaya ‘procesada en helada’ se expone a la helada dos o tres dias, luego ese
pisa para el secado.

2Tunta. Es la papa procesada, la papa se expone a la helada y en la madrugada
se recoge para no ser soleado y en tres dias almacenar al agua de pozo,
manantiales o rios y de ella se saca para su secado y pelado.
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come a base de cereales quinua, cebada, trigo, combinando con
habas secas y chuflo.

Los agricultores viven sintonizados con su “Pacha” (entorno
que le rodea), siempre conversando con la naturaleza y de acuerdo
a la época de la crianza de la vida. Cuando la campafia agricola
viene con bastante produccion, las fiestas religiosas se desarrollan
con gran alegria propiciando rituales y fiestas como dice Del
Campo, “es signo de lo extra-ordinario, connotindolos como
dignos de celebraciéon” (2005:10) a este episodio los aymaras
consideran como “bendicién” de la naturaleza.

En las comunidades la comida es vivenciada como una
persona que cria a los humanos. Dice Walter Chambi, que “todo
producto es nuestra vida, sino fuera asi no vivirfamos”. En otro
sentido, los aymaras de Tilali consideran que la vida es un tejido y
la comida la trama gzpa del tejido. La gipa es - como dice Walter
Chambi- “el que da cuerpo y forma a la vida” (1999: 7). De este
modo, la comida es una trama del tejido de la vida. Afade Carrillo
que “es Mama kawsay ‘madre vida’ y generadora de vida”
(1998:141). Si es madre vida, esta no puede restringirse a los
miembros de la comunidad humana, sino a todo cuanto existe.
Cada miembro de la colectividad natural tiene su comida, en
particular la deidad Pachamama, la madre de todo cuanto existe.
Don Santos Vilca Cayo, de la parcialidad Aynacha Huatasanio, nos
presenta su testimonio:

La “kusa’™ ‘chicha’ es bebida y la “chuwa’® también para la
“Pachamama” (madre naturaleza), en los momentos rituales
siempre ofrecemos a estas bebidas y su alimento es el Jampu
o untu (cebo de llama o de alpaca), estos recados también son

2’K’usa es chicha que puede ser elaborada a base cebada, maiz, quinua, cafithua
y de yuca para rituales diversos.

BCh’mwa es acto de rosear con vino blanco o con chichas en un acto de
ceremonia ritual.
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para los cultivos, por eso nosotros decimos de los deidades
estan tomando fuerza, ellos en alguno momentos necesitan la
comida por eso debemos darles alimentos, ayudarles para que
crien a sus hijos.

Grimaldo Rengifo analiza la alimentacién desde la 6ptica de la
salud: “en las instituciones oficiales vinculadas a la salud la nocion
de comida esta asociada a una vision analitica de los alimentos. La
comida se reduce a proteinas, grasas, hidratos de carbono y
vitaminas, entre otros aspectos” (1999:12). Se separa asi el origen
y las maneras de producir la comida, su preparacion, las
modalidades de comer, y las cosmovisiones que les confieren un
sentido particular, a aspectos cuantitativos y universales de la
nutricién humana, estableciéndose unidades de medida que
funcionan a la manera de indicadores del bienestar. Predomina en
los medios oficiales una visiéon objetiva y racional de la comida y
poco importa las culturas alimentarias especificas en la que los
estandartes de lo que significa comer bien varfan de cultura a
cultura.

Existen culturas de la papa, del pescado, de la yuca, del maiz,
de la leche, del arroz, etc. alrededor del cual giran los demas
componentes de la comida. La dieta adecuada de un pueblo puede
significar insuficiencia incluso le puede ser dafina a otro. Es el caso
de la ingesta de leche en culturas que no tienen en la leche animal
su fuente principal de alimento. Hay pues estdmagos y estomagos.
No hay un estémago universal. El estomago universal o mas bien
global, es parte y creacién del mercado mundial de alimentos.
Segin Eduardo Grillo, “en el Pert, el estémago urbano se ha
venido articulando al mercado mundial de alimentos a base de
trigo, arroz, leche y grasas. El consumo urbano de papas, maiz
amilaceo y frijoles ha variado en sentido negativo en las ultimas
décadas” (1989:137).
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Estos «estomagos culturales» para el caso andino funcionan de
modo diferente en las areas rurales respecto a las urbanas. Mientras
en las primeras se hallan bastante bien sintonizados con los ciclos
agricolas y los que la propia naturaleza les brinda, en las urbanas el
mercado coloca a los alimentos al margen de las condiciones
locales de produccion. Esta empatia de los pueblos andinos con su
entorno hace que en momentos se consuma mas de un producto
que de otros. Existen circunstancias donde se come en abundancia
y con deleite “hasta el cuello” y en otros momentos tienen que
consumir lo que propicia la naturaleza.

Hay muchas otras especificidades de los aymaras con respecto
a la alimentacion y la cocina que merecen destacarse. El fogdn no
es simplemente un instrumento o medio para cocinar. En la vision
de los aymaras el fogon es una deidad, es la ghiriawicha (abuela). La
cocina es uno de los ambientes de mayor importancia para la
familia campesina porque alli esta la deidad mas importante.
Espellico (1998: 24) describe como “en el lugar donde se va
construir el fogdn se entierra un preparado ritual que consiste en
invocar a los deidades, usando hojas de coca, “unt#” (cebo de
chancho), azucar, pidiendo que siempre acompafie haciendo cocer
alimentos para los miembros de la familia. Cada cierto tiempo se le
agradece dandole de comer lo que mas le apetece que es el
“anqajinchy” (auriculas del corazén) cada vez que se degolla ovino,
alpaca o llama”.

En la cocina no es significativo solo el modo cémo se come,
generando una suerte de convite ceremonioso, sino que igualmente
simbélico lo que se come. Alli confluye la produccién de la chacra
y de la sallga o naturaleza para celebrar cada vez el ritual de la
regeneracion de la vida. A la disposicion de las ollas -que son
hechas y tratadas ritualmente antes de usarse-, de los platos,
cucharas y menaje que ocupan lugares definidos, hay que afiadir
que la cocina es un lugar también de crianza de cuyes es una
actividad que se desarrolla en las zonas rurales desde tiempos
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inmemoriales y que es importante en la alimentacion de las familias
campesinas. Alli los cuyes participan de la mesa como un comensal
mas y donde el humo y el olor que arrojan las brasas del fogon:
maderas, pajas y materiales varios, no son un factor de
perturbacién sino mas bien de estimulo y cuidado de estas crianzas.
“Los cuyes viven exclusivamente en la choza de la cocina puesto
que se cree que las condiciones existentes junto al fogdn brindan
el mejor-tal vez el inico- medio ambiente para sus crianza exitosa”
(Bolton, 2009: 73). Dice Vila, “de acuerdo a los analisis realizados
por el Ministerio de Salud, su carne es de muy buena calidad, ya
que contiene 20.3 % de proteina y sélo 7.8 % de grasa” (2014: 5).
El cuy es un animal que convierte el pasto que consume en carne
de manera mas eficiente en comparaciéon con otros animales, es
decir produce mas proteina por cada kilo de materia seca que
consume. Menciéon particular merece el cuy, es un
mamifero roedor originario de la zona andina del Pert, Ecuador,
Colombia y Bolivia. Como animal productor de carne.
Constituye un producto alimenticio, de alto valor bioldgico.
Contribuye en dar seguridad alimentaria ala poblacién rural. Rowe
(1946: 143) sostiene que: “en la cultura andina el cuy estuvo en la
gastronomia en el perfodo inca: Casi el unico suministro regular de
carne disponible a los indios lo brindaban los enjambres de cuyes
que se criaban en las cocinas indias; la situaciéon no ha cambiado
mucho en los 400 afios”. Hoy en la mayoria de las comunidades
andinas las familias realizan la crianza de cuyes para conseguir
proteinas pero su importancia perdura y trasciende la contribucion
como alimentos o medicinales.

Segun Sabino Cutipa, “enlos Andes, la comida es fundamental
y es considerada trama y vivenciada como una persona que ctia a
los humanos” (1998: 95). En otro sentido, los aymaras consideran
que la vida es un tejido y la comida es la trama que hace fluir la vida
humana. Por eso es considerado como una persona que se halla en
la base misma del tejido de la vida.
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Frente a estas ideas y practicas, las instituciones oficiales y
religiosas vinculadas a la salud realizan su trabajo sobre una nociéon
de comida reducida a proteinas, grasas, hidratos de carbono y
vitaminas. En la regién de Puno existe una estrategia y un plan
regional de seguridad alimentaria y nutricional del 2016 — 2021.
Teéricamente el propésito esta orientado a mejorar la calidad de
vida de la poblacién, a través del incremento de aseguramiento
universal de la poblacién vulnerable para reducir los niveles de
desnutriciéon cronica, mortalidad infantil y mortalidad materna;
ademds garantiza “el acceso a los servicios de agua, desagiie y
electricidad, impulsa el consumo de alimentos de alto valor
nutritivo en energfa y proteinas de origen local y regional”
(Coanqui, 2016: 13). Dice Carrasco Haydee, “la desnutricion en las
niflas y nifios menores de tres aflos tiene un efecto negativo
durante todo su ciclo de vida, afectando la salud, la educaciéon y la
productividad de las personas. Las poblaciones que sufren mas la
desnutricién crénica infantil son las mas pobres y los indigenas”
(2008: 5).

Sin embargo, y a pesar de la necesidad de implantar medidas
que mejoren la alimentaciéon, muchos aymaras consideran que
estos planes deberfan tener en cuenta la sabiduria indigena, las
maneras en que estos han producido y consumido durante siglos,
y, sobre todo, deberfan velar por construir un marco de soberania
alimentaria.
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Anexos Mapas
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Anexos Fotografias

Foto 1: Parcialidad Aynacha Huatasani.

Fuente: Foto tomada en 2016.

Foto 2: Parcialidad de Mililaya y Cucuraya.

Fuente: Fotograffa tomada en — 2016.
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Foto 3: Viviendas de la Parcialidad Aynacha Huatasani.

Fuente: Fotografia tomada en 2016.

Foto 4: Parcialidades Mililaya, Cucuraya y Aynacha Huatasani.

Fuente: Foto tomada en enero del 2016.
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Foto 5: Mamata (papa fasc1ada)
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Fuente: Ma;mz‘a (papa fascmda) en la feria de intercambio de semﬂla en distrito
de Tilali — 2016

Foto 6: Los nifos y las nifias en la cosecha de papa.

Fuente: En la parclahdad de Aynacha Huatasani en 2016.
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Foto 7: Mauti, qarachi y ispi.

Fuente: Fotograffa tomada por Guillermo Cutipa Afiamuro en 2008. En la
Zona de Moho.

Foto 8: Qarachi (variedad de pez) para fiambre.

Fuente: “Lawrajiya’ variedad de peces de lago Titicaca. Foto tomada en 2017.
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Foto 9: Ritual al lago Titicaca.
. —

%

Fuente: En la parcialidad de Milialaya realizando ritual a la “gotamama” ‘madre
lago’ y “ch’uwllaka” deidad de lago. Foto tomada en 2015.

Foto 10: Manari ingresando a la iglesia.
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Fuente: Manari cargado de cultivos en la ¢h’alla y ch’uwa de productos en 4 de
diciembre del 2016 ‘Santa Barbara’ en Moho.
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Foto 11: Mit'ani mama (esposa de Marani).

Fuente: Mit’ani esposa de Maram cargado dé productos en la o cz//a y ¢h’uwa en
4 de diciembre del 2016 en Moho.

oto 12: Masicos en el ritual de Santa Bérbara.

Fuente: Mdusicos en la ¢ zz//a y ch’uwa de productos en Santa Barbara 4 de
diciembre del 2016 en Moho.
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Foto 13: Ritual de ¢h'alla de productos.

.

Fuente: En Santa Barbara ('4'cie diciembre del 201 en la Provincia de Moho.

Fuente: Los tenientes obernadores y Fallamama saliendo de la iglesia en 4 de
diciembre 2016 en la localidad de Moho.
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Foto 15: Procesion de la Virgen Santa Barbara.
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Fuente: Virgen de Santa Barbara cargado de los productos como tubérculos y
granos el dfa central 4 de diciembre del 2016 en la localidad de Moho.

Foto 16: Virgen cargado de los productos.
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Fuente: Virgen Santa Barbara cargado de productos nuevos como: papa, habas,
cebada y flores de rosas y claveles en la procesion 4 de diciembre del 2016.
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Fuente: Fotograffa tomada en pri]jdadilﬂaya - 2015.

175



Foto 19: Semilla de £'/#a apilla (semilla de oca silvestre).

Fuente: Oca silvestre fotograffa tomada en Cucuraya - 2016.

Foto 20: Ajara (quinua silvestre).

Fuente: Foto tomada en la parcialidad de Milialaya — 2015.
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Foto 21: Ajara (grano de quinua silvestre).

Fuente: Semilla presentada por la familia Rosa Larico de Mililaya — 2015.

Foto 22: Misa ritual para celebracion del Maran:.

Fuente: dule misa ((Sfreﬁdaj ‘phreparado en la ceremonia ritual de dhikancha
(medio afio) en distrito de Tilali, registrada en 2016.
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Foto 23: Calendario de la crianza del cultivo de quinua.
JUHID | JUL 0 |.“.GDSTD|SETIEMER4 OCTUERE |NCh."|EMBRE|D|D1EMERE| EMERD |FEBRERU| MARZO | LERIL | MAYD

Fuente: Elaboracién con las familias de la parcialidad Cucuraya en 2015.
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