Freddy Michel

ivia

Bol



Bolivia

Contenido

L INTRODUGCION oo 1

A. MARCO TEOGRICO PROPUESTO
T ANUCCRACIECS ... 1

2. Base conceptual

CUITUIA ............ooo oo 3
Prueba de la matriz (tecno-eco-productiva, socioldgica e ideoldgica) ... 6
Prueba de 1a Matriz ..........................ccooooooooooooooooeeoooeoeeeeeeeeeeeeeeeeeeeee 7
DEI MO Y €] FTO ............cooooooooooo e 10
EtNUCIAAG ..................oooooooooeoooeeeeeeeeeeeeeee e 13
Intraculturalidad ... 15
Aculturacion y cambio cultural ... 16
INterculturalidad ..o 18
LO POIICO ... 19
LO MESTIZO ... 20
Lo popular y 10 fOICIOIICO ............................cccoooooiiiiiiiiiiiiiiicicicc e 28
3. CONCIUSION ..o 29

B. MARCO METODOLOGICO PROPUESTO

T ANTECEUCIITES ...ttt 30
b [ 1 1 T YOS 31
3. Problema ..o 31

4. JUSHTICACION .o 32



Cartografia de la memoria. Fiestas populares tradicionales e integracion latinoamericana

5. Objetivos

GEINEIA ............ooooooooooooo e 34
ESPECITICOS .........coooooooooo oo 34
6. Marco metodoldgico
El método de [a inVeSTIGACION ...ttt 34
PrIMIEIa €@LAPDQA ................cooooooooooooeoeeeooeeeeeeeeeeee e 34
SEqUNAa €aPA ... 35
TEIrCEIa @IAPA .............cooooooooooooooeoeeooeeeeeeeeeeeeeeeeeee e 36
Recoleccion del dato ... 37
ESUratifiCaCION ....................ccccooooiiiiiiiiiiiiieo oo 38
Exposicion del dato indice preliminar ... 38

1. CALENDARIO DE LAS FIESTAS POPULARES
TRADICIONALES DE BOLIVIA

A. RESENA DE LAS PRINCIPALES FESTIVIDADES

REALIZADAS EN EL TERRITORIO BOLIVIANO ... 41
1. Carnaval de Oruro ..., 41
2. Festividad del Sefior del Gran Poder ... 42
3. LaVirgen de Copacabana ... 42
4. San Bartolomé, Chutillos ..., 43
5. Virgen de Urkupifia ... 44
6. Virgen de COtOCA ... 44
7. Carnaval de Santa Cruz ... 45
8. Entrada Universitaria ... 46



I1l. LAS FESTIVIDADES MAS IMPORTANTES ...

A. LA FESTIVIDAD DEL SENOR DEL GRAN PODER ...

1. Antecedentes NIStOFICOS ...

2. Las dos iglesias del Gran Poder ...

3. Lafiestahoyendia ...,

B. EL CARNAVAL DE ORURO ...

1. Antecedentes ...

2. Descripcion ...
Las Veladas ...
El Convite .............
LaEntrada ...

Significado del reCOITIAO ..o

El Sdbado de Peregrinacion ..o

La reciprocidad ......

Los conjuntos PartiCiPanTEs ....................ccooooowwveooooooeeeeeeoeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeee e

La Diablada ...

IV. LENGUAJES Y SIMBOLOS ARTISTICOS DELAFIESTA ...
A. LA INDUMENTARIA: EI «TRAJE» ...

B. DANZANTES ...

1. Danzantes de origen aymara (precolonial) ...

Suri sikuris ...
Quena Quena ...

Qantus de ltalague

78
78
78

Bolivia



Cartografia de la memoria. Fiestas populares tradicionales e integracion latinoamericana

2. Danzas de origen colonial

MOIENATA ....................ooooooooo e 78
Diablada ... 79
AWEKI AWK .......ooooooooooeoooeoeooeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeee e 80
DOCTOICITOS ..........ooooooooocoo e 80
W@AKA TOGOTITS ................ooooioooooooooc oo 80

3. Danzas contemporaneas
KUIAWA ..........oo...oooo oo 81
CBPOTAIES ...............coooooiooooooo e 81
C. IMIUSICA oo 82
D. EL ASPECTO SOCIAL DE LA FESTIVIDAD ... 82
1. Composicion social de los participantes directos ... 83
2. Estratificacion social al interior de cada grupo ... 84
3. Competencia entre CONJUNTOS ... 84
4. Conflicto entre asoCiaCiONes ... 85
5. Participantes INdir€CtoSs ... 86
6. Los que se caracterizan por SuU auSenCia ... 86

V. CICLO AGRICOLA, CLIMATOLOGICO Y FESTIVO
UN ESTUDIO DE CASO: LOS AYMARAS

A INTrOUCCION ... 89
B. AGHICUIUIA ... 92
1. Las estaciones climatologicas ... 92
2. Calendario agricola de lazonade estudio ... 94
3. Practicas tecnolOQiCas ... 104



4. Layapa: |a pecuaria ... 116

5. Rit0S @griCOlas ... 118

C. Tradiciéon musical aymara

1. Temporalidad y organologia ... 133
2. Festividades ... 138
A INTRODUGCCION oo 141
B. CONSIDERACIONES GENERALES ... . . . . e, 142
C. TENDENCIAS DOCTRINARIAS DE POLITICA CULTURAL ... 143
1. Mecenazgo cultural ... 143
2. Tradicionalismo patrimonial ... 143
3. El estatismo populista ... 143
4. Democratizacion cultural ... 144
5. Politica de democracia participativa y progresista ... 144
D. RESENA DE LA POLITICA CULTURAL EN BOLIVIA
1. Breve reseiia del contexto histdrico de la Repuiblica ... 145
2. Aproximaciones de politicas culturales ... 148
a) El periodo de la Revolucion de 1952 ... 148
b) El periodo del general Alfredo Ovando Candia ... 149
c) La creacion del Instituto Boliviano de Cultura (IBC) ..., 149
d) Periodo del Acuerdo Patriotico (1989-1993) ..., 150

e) Politicas, programas, legislacion y guia cultural ... 151



E. RECOMENDACIONES

1. ANtECEAENTES ... e 154
2. El arte y la danza como expresiones del movimiento social ... 154
3. El nivel conceptual ... 155
4. Vigorizacion cultural eidentidad ... ... 157
El método etnografico ... 159

Técnicas e instrumentos de recoleccion del dato
Instructivo para las entrevistas colectivas (exante) ... 163

Heuristica deductiva
Guia general para la recopilacion del dato
por cuenta del/la camPeSINO/@ ... 167



Cuadro 1 - Marco metodolOgiCO ... 35

Cuadro 2 - Guia matriz instrumental y metodoldgica ... 37
Cuadro 3 - Panoramica y calendario de las festividades nacionales ... 48
Cuadro 4 - Propuesta de festividades para la gestion de politicas

pro fortalecimiento y el estado de la cuestion ... 49
Cuadro 5 - Eventos festivos impulsados por el Estadoy 0tros ... 50
Cuadro 6 - Panoramica y calendarizacion civica

(efemérides nacional y departamentales) ... 51
Cuadro 7 - Base social de los conjuntos participantes (Entrada 1984) ... 83
Cuadro 8 - Z0oNas PriOMiZAUAS ... 91
Cuadro 9 - Calendario agricola de las zonas priorizadas ... 94
Cuadro 10 - Ejemplos generales de ciclos de rotacion de cultivos ... 97
Cuadro 11 - Rotacion de CUIIVOS ..o 99
Cuadro 12 - Calendario, climatoldgico, agricola e instrumental ... 102
Cuadro 13 - Ejecucion de instrumentos de acuerdo a la época,

la actividad y [a procedencia ... 134

Cuadro 14 - Organologia andiNga ... 136

Cuadro 15 - Tipologia de las festividades y priorizacion ... 157



viii

Cartografia de la memoria. Fiestas populares tradicionales e integracion latinoamericana

Fotografias

La Virgen de Copacabana

La Virgen de COTOCA ..o
Figura de la Danza de 10S IMIOTENOS ...
El Sefior del Gran Poder antes de 1946 ...
El Sefior del Gran PO ...
La Virgen del Socavln, patrona MINEIa ...
Los Tabas llegan del oriente, de las tierras bajas y selvaticas ...
La diablada d& OFUTO ...

Los Tabas llevan diferentes vestidos representando a los personajes
de las comunidades de origen

(6= TR VLY T = T Y] - TR OO OSSP

Grafico = IMAtEIZ CUITUTAL ..ot

Mapa - Zona aymara en Bolivia ...

43
45
47
54
56
69
71
73

74



I. INTRODUCCION

La linea propuesta por el IADAP respecto del rescate y difusién de patrones y
rasgos culturales, en paises miembros del Convenio Andrés Bello, honra a naciones
donde la presencia de la cultura diferenciada es mayor que la fordnea: Bolivia tiene 37
culturas diferenciadas con mds de 25 idiomas diferentes, lo cual brinda una pauta de
su riqueza cultural.

En este sentido las sugerencias de Ticio Escobar, coordinador del proyecto, revisten
un particular interés para nosotros pues nos permiten incentivar un marco teérico dife-
renciado sustentado en la presencia multicultural de nuestro pais y de nuestra regién. De
ahi que la presente propuesta estard enmarcada en la realidad contempordnea de Bolivia,
lo cual servird para integrar un marco en funcién de la diferencia.

A. MARCO TEORICO PROPUESTO

1. Antecedentes

Desde nuestra perspectiva, y siguiendo el marco referencial del proyecto La Fiesta,
serfa dable dialogar mds en profundidad sobre el concepto de cultura, para evitar cons-
trefiirlo a los niveles formales del proyecto, como podriamos deducir del siguiente pd-
rrafo de Escobar:

«La primera cuestién se refiere al hecho de que si la cultura se confundiera con los
procesos de signicidad social, su extensién resultaria tan vasta que terminarfa por di-
luirse en una universalidad abstracta, desnuda de notas. Toda préctica colectiva, todos
los innumerables sistemas de comunicacién y sentido, las muchas formas de organi-
zacién y representacién social, los diversos c6digos politicos, deportivos, econémicos
o técnicos, por citar al azar momentos de un inimaginable universo simbdlico total,
estarian tragados por un concepto voraz, capaz de cubrir cualquier experiencia
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histérica posible'. Ante el riesgo de que una excesiva generalizacién termine diluyendo el con-
cepto de cultura, se subrayan ciertas notas suyas que permiten acotar mejor su extensién ilimitada
y precisar sus borroso contornos. Bdsicamente estas notas se refieren a los procesos de critica, ex-
presién y creacién. De este modo, lo cultural queda circunscrito a los discursos y figuras a través de
los cuales las sociedades se interpretan e imaginan a si mismas. Pero este recorte atin precisa ajustes
y remite al préximo punto».

No olvidemos tampoco que todo concepto corresponde a un determinado marco teérico pues es
un constructo categorial que remite a una determinada concepcién de la realidad, a su vez es atravesada
por el ser econdmico, politico, social, etc.

Para nuestro proyecto recomendariamos que lo cultural se trate (logos), al igual que la fiesta,
como un patrdn, rasgo, pauta cultural o «hecho social», como sugiere el coordinador:

«A partir de esta definicidn, la fiesta, hecho cultural por excelencia, puede ser encarada como com-
pleja articulacién de circuitos formales y contenidos distintos. Y puede, por lo tanto, ser analizada en
su relacién con otros momentos de la sociedad que escenifica (economia, religién, politica, etc.)»

Esto coincide con nuestra propuesta pues entendemos a la fiesta como patrén, pauta o rasgo
cultural, que ademds de ser una unidad de informacién de la cultura, estd relacionada con todos sus
dmbitos: la cultura es integral y holistica. De ahi que un fenémeno, pauta, rasgo (e.g. la fiesta) solo se
puede explicar a partir de la interrelacién de las partes y de si misma. No proceder de ese modo seria
contradictorio, ya que un patrén (la fiesta) apareceria como integral y la cultura no. Para eliminar esta
contradiccién nos tomamos la libertad de proponer el siguiente marco teérico metodolégico:

La presente investigacién deberfa considerar la cultura como un todo integral, que permita la
conjuncién e interaccién de lo tecno-eco-productivo, lo sociolégico y lo ideolégico, como unidades
indisolubles y complementarias. Esto nos permitiria abordar a las comunidades festivas en forma holis-
tica, sin perder de vista su relacién (externalidades) y sus desinternalidades (difusién) con la globalidad
o la generalidad, solo si estd explicitada dentro de un contexto empirico, inductivo y sobre la base de
un método comparativo.

' Fl destacado es nuestro.



Con ello, proponemos en la presente investigacién pardmetros culturales diferenciados que nos
sean Utiles para establecer aproximaciones al comportamiento social y societal (heterogeneidad); es
decir, consideramos la existencia de varias culturas que conviven en un mismo piso econémico, socio-
légico e ideoldgico.

De conformidad con nuestro marco teérico, los conceptos base para la aproximacién al dato
deberian ser: cultura, difusién, aculturacidén, transculturacién, cambio cultural, intraculturalidad, in-
terculturalidad (y los elementos que nacen de esta relacién asimétrica), etnicidad, etc.

Consideramos que el constructo histérico de la cultura (tecno-eco-productivo, socioldgico e
ideoldgico) nos permitird develar el «prisma ordenador» que hace que los elementos culturales fordneos
se refuncionalicen y adquieran nuevos significados. «Confluyen entonces distintas luces que se orde-
nan de acuerdo a un prisma dominante. Ese elemento organizador de valores nuevos y ajenos seria el
lenguaje que define a la cultura, el que la distingue de las otras en medios de un activo intercambio y
superposicién cada vez mds activos de significados.» (Archondo 1992: 11).

Colegimos, entonces, que la cultura tiene un prisma y un nucleo que es secular, el cual se adapta,
se transforma, se refuncionaliza, se apropia, etc. y nos permite visualizar su propia dialéctica.

Podemos abordar la cultura a partir de tres elementos o factores: a) lo tecnoldgico-econémico-
productivo; b) lo sociolégico; y, ¢) lo ideolégico.

El elemento tecnoldgico-econémico-productivo se compone de la creacién, adapta-
cién y uso (técnica) de instrumentos materiales mecdnicos, fisicos y quimicos (ins-
trumentos y uso = ergologia), por medio de los cuales el hombre/mujer, como espe-
cie animal, se articula a su hdbitat natural. Aqui se encuentran las herramientas de
produccidn, los medios de subsistencia, los materiales de cobijo, de defensa y ofensa.
Finalmente, este elemento determinard el comportamiento de los demds, si bien a su
vez estd condicionado por los otros elementos.
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b) El elemento socioldgico estd formado de relaciones interpersonales, mediatizadas
por instituciones no formales, expresadas en modelos de comportamiento colecti-
vos e individuales: sistemas sociales, de parentesco, econémicos, politicos, militares,
religiosos, ocupacionales, de especializacion laboral o productiva, recreativos, etc.

o) El elemento ideoldgico estd conformado por ideas, creencias, conocimientos expresa-
dos en el lenguaje articulado u otra forma simbdlica: mitologias y teologfas, leyendas,
literatura, filosofia, ciencia, saber y conocimiento de sentido comin (White 1949).

Grafico 1 MATRIZ CULTURAL

COSMOS

RELACION HISTORICA
ECOSISTEMA

COSMOVISION



La cultura implicaria entonces la interaccién® tecnoldgica-econdémica-productiva, sociolégica
e ideolégica del hombre/mujer con su entorno ecosistémico. Esta relacién se plantea como un cons-
tructo histérico tanto particular como general, que debe ser contextualizado en forma empirica, in-
ductiva y comparativa.

Ademds, la cultura debe ser vista como un espacio de complejidad no aislada y menos autdrquica,
sujeta a la influencia de un conjunto de externalidades que surgen desde cualquiera de los elementos
mencionados (tecno-eco-productivo, sociolégico e ideolégico). Por ejemplo para nuestro contexto ori-
ginario e indigena, en lo tecno-eco-productivo la introduccién, en lo tecnolégico, del arado egipcio y
de la maquinaria; en lo ideoldgico, la democracia «occidental», etc.

En esta complejidad podemos asimismo delimitar las desinternalidades, es decir todos los apor-
tes de las culturas diferenciadas o no al conglomerado en su generalidad (globalizacién, evolucién
general, etc.). Por ejemplo, para América o Awia Yala, la domesticacién de la papa y del maiz, logro
tecnoldgico que beneficia a la humanidad en su conjunto.

Sin embargo, para entender este proceso causal de la cultura y la interaccién entre los compo-
nentes debemos describir los diferentes niveles que interactiian entre si y que tienen su inicio en el
elemento determinante, lo tecnolégico-econémico-productivo, que se suscita en la interaccién de lo
material, por cuenta del ser humano, a través de los recursos naturales del ecosistema, lo cual repercute,
inmediatamente, en los demds elementos (sociolédgico e ideoldgico).

No obstante, estos elementos también influyen en el comportamiento frente a lo material: la
relacién directa entre lo material y el ser humano se mediatizard a través de lo simbélico y de lo social
que, en una segunda instancia, alcanzardn tanta importancia como lo material. Por ello podemos de-
ducir que la cultura tiene un prisma ordenador cuya causalidad se encuentra en la interaccién hombre/
mujer-naturaleza, para luego pasar a los demds elementos, sin menospreciar su importancia.

La interaccién supone respeto por el entorno (ecosistema), pues
se depende de ¢él. Sin embargo las culturas generalmente han
planteado su relacién con el ecosistema desde una relacién de
apropiacion.
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Prueba de la matriz (tecno-eco-productiva, socioldgica e ideoldgica)

Para una mejor comprensién desde la pluriculturalidad y la presencia étnica masiva en nuestro
pais, podemos mencionar que frente al ecosistema las culturas —aymara, quechua, moxefia, guarani,
etc.— manifiestan un equilibrio entre el desarrollo de lo tecnoldgico y las relaciones de produccién.
Equilibrio este relacionado con el agreste ecosistema donde las temperaturas, precipitacion pluvial y
altitudes extremas (altiplano, chaco y amazonia) hacen que se dependa especialmente de las relaciones
de produccién.

El desarrollo tecnolégico estd vinculado sobre todo a la actividad agropecuaria (a cargo de origi-
narios y/o campesinos) y a la recoleccién de los productos generados en el territorio (indigenas)* Estos
tltimos también dependen de la relacién predial (tierra), segtin la cercania o lejania del mercado.

Con esta aclaracién es posible hacer correr la matriz, ejemplificindola con los pueblos campesi-
nos originarios, que se inicia en la interacciéon con la tierra desde el elemento tecno-eco-productivo, en
especial con los cultivos agricolas tradicionales (tubérculos, gramineas y oleaginosas), que aportan a la
alimentacién humana y animal, ademds de guardar relacién con el mercado.

Por el orden estacionario, climatoldgico, de altitud, de precipitacién pluvial, entre otros, la siembra y
la cosecha deben realizarse en pocos dias, lo cual demanda mds fuerza de trabajo de la que dispone la familia
nuclear (de 4 a 5 miembros), que tiene que recurrir a un elemento sociolégico —el parentesco (alianza y
consanguinidad)—, es de-
cir a una fuerza extrafami-

liar para cumplir €sas tareas

. . En Bolivia los pueblos indigenas y originarios campesinos se organizan en dos
en el tiempo necesario. p genas y orig p g

instituciones que funcionan con la légica de las culturas del altiplano y las cul-
Se trata de una turas de la amazonfa, oriente y chaco bo}iviano. La del altiplano, que aglutina
a campesinos originarios, es la Central Unica de Trabajadores Campesinos de
Bolivia (CUTCB) y representa al occidente rural de Bolivia. La segunda, que
congrega a los indigenas, es la Confederacién de Indigenas del Oriente, Chaco

ayuda no remunerada’
pues los productos deben

ser devueltos en espe- y la Amazonia de Bolivia (CIDOB). Ambas instituciones aglutinarfan a mds del
cies (institucién ideols- 50% de la poblacién boliviana.
gica), es decir que quienes 4

Reciprocidad y redistribucién: institucién no formal llamada genéricamente don
y en particular ayni (aymara), minka o minga (quechua), minga (moxefio) y
motiré o faena (guarani).



recibieron colaboracién tienen luego que ir a sembrar y cosechar en los predios de aquellos que se la
brindaron, con lo cual se completa el circuito de la matriz cultural que al final expresa la reproduccién
cultural y su correspondiente cohesion.

En resumen, el circuito cultural comenzaria en la interaccién con la naturaleza (elemento tecno-
eco-productivo), a través de los cultivos, pero con la interaccién de la fuerza extrafamiliar (socioldgico),
la cual a su vez tiene que ser retribuida (ideolégico). No obstante, hay que advertir que este sistema
cultural no es autdrquico: tiene una evolucién particular y guarda relacién directa o indirecta con el
desarrollo evolutivo general de las diferentes culturas, relacién que se posibilita a través de la economia
de mercado. Estas interfases vendrian a ser las externalidades. Es justamente esta relacién la que marca
la diferencia con las sociedades autdrquicas (economias naturales).

Finalmente, toda esta relacién intercultural e intracultural se construye histéricamente. Es decir
que lo que vislumbramos en la actualidad es producto de las relaciones del pasado, tanto particulares
cuanto generales.

Las festividades que tienen su inicio preponderantemente en los factores ideolégicos, toda vez
que expresan un conjunto ritual, de referencia liminal o al arquetipo inicial (mito) permiten develar al
grupo que las practica.

De ahi que si la festividad se inicia como una necesidad de apariencia ideoldgica, de cohesién y
al mismo tiempo de una dialéctica entre lo establecido y lo que estd por establecerse —con posibilidad
de conflicto 0 no— constituye una pauta, un rasgo, un patrén cultural que relaciona a las partes del
todo entre ellas y a estas con el todo, y ademds expresa una relacién en si misma, es decir un compor-
tamiento integral u holistico.

Las festividades relacionadas con el mundo religioso (ideoldgico) interactuardn, de inmediato,
con el aspecto socioldgico y tecno-eco-productivo.

En las sociedades de redistribucién (no mercantil) y de intercambio (mercantil ampliada), por
ejemplo, la manifestacién de lo religioso se expresard del siguiente modo:



en sociedades de reciprocidad, la festividad se desarrollard para la redistribuciéon de

bienes sociales y econémicos acumulados, de modo de evitar que personas o grupos

acumulen capital, es decir de impedir la formacidn de clases al interior de un deter-

minado grupo’;

en el caso de las sociedades de relacién mds directa con la economia de mercado o
inmersas exclusivamente en ella, con las festividades se auspician y (re)generan for-
mas de acumulacién de capital econémico, social, étnico, simbdlico, etc.: la fiesta
servird para la circulacién ampliada de capital, toda vez que estas sociedades buscan
la acumulacién y maximizacién de beneficios.

En el primer caso, nuestra matriz tiene su inicio en el elemento ideolégico, que se relaciona

con el entorno socioldgico a través de las relaciones interinstitucionales no formales tales como el pa-

rentesco por alianza y la consaguinidad, en virtud de las cuales primero se involucra a la familia, a la

comunidad y luego a su par complementario®. Para este dltimo caso la fiesta actda como articulador

intercultural a través del preste”

En el caso del elemento material,
la fiesta como ritual servird para evitar
que una persona o grupo acumulen ca-
pital econémico. Con ello se evita su
escision de la comunidad pues el naci-
miento de las clases y la separacién de
grupos o individuos resultan de la acu-
mulacién de capital.

En lo que concierne a las cultu-
ras de circulacién ampliada de capital, el
circuito  ideologia/sociologia/elemento
tecno-eco-productivo se relaciona con
todo lo opuesto: en el contexto de la
economia de mercado capitalista con
la fiesta ritual se generan capitales para

5

Partimos del supuesto de que son muy pocas las sociedades
que no guardan relacién directa o indirecta con la economia
de mercado, lo que no excluye la generacién cultural sin su
presencia, como lo demuestra Bolivia con més de la mitad de
la poblacién que depende de las relaciones de reciprocidad

q y
redistribucién para su reproduccién interna.

En el caso de Bolivia las comunidades originarias aymaras y
quechuas (que constituyen la mayorfa de la poblacién) organi-
zan todas sus actividades, en especial las festivas rituales, en pa-
res complementarios: (faypi o tinku), las parcialidades de arriba,
con las de abajo (uma y orko) para consolidar cohesiones y so-
lidaridades, de modo tal de evitar el conflicto.

Institucién socioldgica que es representada por una pareja (cha-
cha — warmi), la cual redistribuye todo lo acumulado durante
una gestién y ademds sirve como articuladora de la comunidad,
tomando a su cargo toda la festividad.



poder acumular ganancias. La fiesta, entonces, es un canal para mantener las diferencias en términos
de acumulacién y de acceso a los capitales (econémico, social, étnico, etc.).

Sin embargo, y para no caer en ningtn tipo de maniqueismo, habria que agregar que existe la
combinacién de ambas situaciones (véase Albo y Preiswerk 1986), donde se aprovechan los circuitos
de las reciprocidades para generar acumulacién de capital, pero en los contextos urbanos pues estos
mecanismos resultan impensables en las dreas rurales pues supondrian la muerte del sujeto social y
comunal: nadie puede acumular mds de lo necesario ya que ello entranaria que no se requiere de so-
lidaridades, cosa imposible en el drea que nos ocupa (altiplano, amazonia y chaco platense), dado lo
agreste del ecosistema.

Ahora bien, para nuestro particular caso existe un factor fundamental que nos imposibilita se-
parar los elementos que componen la cultura (econémico, socioldgico e ideoldgico): la incipiente
presencia de la modernidad® —como desencanto de las ciencias teoldgicas y como «desencanto del
desencanto»’— entre pueblos indigenas y originarios del drea rural y de las urbes, que representan mds
del 70% de la poblacién boliviana'®

Esto tiene que ver con la escisién de las ciencias insertas en la teologfa como producto de la he-
gemonia de la iglesia catdlica; es decir, la separacién de toda actividad del quehacer religioso, lo cual
en nuestro caso no se produce y no por-
que estemos en el primer ciclo positivista
de Comte, sino como resultado de una
historia particular donde la modernidad

Lldmese a ésta posmodernidad, desmodernidad o, finalmente,
metamorfosis de la modernidad.

10

Este proceso comienza con el desencanto de la teologfa, en el
Renacimiento, y el «desencanto del desencanto» se produce en
la etapa democrdtica occidental, puesta a prueba en mayo de
1968. El primer desencanto tiene como principal componente
la separacién de todas las ciencias de la teologia. El segundo
sobreviene con el cuestionamiento del orden instituido a partir
de la democracia excluyente: una que privilegia a las minorfas
por sobre las mayorfas y nunca busca el consenso.

Célculo efectuado a partir de los datos del Censo de 2001, en
el que ademds de la pregunta sobre el idioma, se indagé la per-
tenencia cultural.

solo es apropiada para la sobrevivencia y
no asi para el funcionamiento interno.

Asistimos, por otro lado, a un
cuestionamiento de la sociedad de con-
sumo (econdémico) y, consecuentemente,
de las relaciones de poder (democracia).
Se trata de un cuestionamiento a la de-
mocracia formal no atribuible a una ac-
titud contestataria sino al hecho de que



en la préctica aquella solo se plantea a nivel de los poderes formales (legislativo, ejecutivo y judicial),
que no tienen ningun referente empirico en el 40% de la poblacién, la cual ademds de ser indigena y
originaria vive en el drea rural.

Ademds de la légica de no acumulacién y por ende de no consumo, estd la pobreza en la cual es-
tamos inmersos como producto de la divisién mundial del trabajo, lo cual incide en el mantenimiento
de relaciones no capitalistas.

En lo atinente a lo politico, la eleccién de las autoridades locales se efectiia por consenso y des-
pués de haber cumplido un camino simbdlico, con variantes segtin la cercania del mercado como eje
articulador de rasgos culturales fordneos'!. Se trata de cargos anuales y rotativos, con lo cual se garan-
tiza que no puedan acumular poder: este debe redistribuirse como principio o ethos de la cultura.

En ese contexto, la modernidad y el efecto de la separacién de las ciencias y por ende de las
actividades, al interior de una cultura, no pueden ser reproducidos en nuestro caso, razén por la cual
no es posible desligar una fiesta del contexto econémico, relacionado con el ciclo productivo, social e
ideolégico. En efecto, la festividad se inicia con un acto religioso en el que estdn presentes la Pacha-
mama (tierra: tiempo y espacio), los achachilas (nevados), los aywuris (espiritus protectores). Por tanto,
no aconsejamos separar los elementos de la cultura ya que la mayoria de nuestra poblacién tiene una
concepcién holistica de la realidad.

Debemos advertir, en primer lugar, que lo ritual no puede separarse de lo mitolégico, en-
tendido en el sentido mds amplio de la
palabra y no reservado solamente al sig-

nificante y al Sl'gnl'ﬁc‘ﬂdum para culturas """ Por ejemplo para la zona aymara del altiplano norte y central
diferentes de la «occidental». el camino simbdlico se nutre del servicio militar obligatorio,
completamente fordneo a nuestra concepcién. Sin embargo,

En nuestra disciplina, la antropo- los aymaras se han apropiado de este elemento para culminar

logfa, fueron los ingleses de inicios del su trayecto simbélico hacia ser «persona» (jaque). En el caso

siglo XX los que marcaron dos tenden- de los quechuas del sur del alt'lpla'n,o a51'st1r al servicio militar
no forma parte de la ciudadanizacidn, sino que constituye un
medio para obtener armamento militar a fin de protegerse de

otras comunidades.



cias, la una liderada por B. Malinowski y la otra por A.R. Radcliffe-Brown, ambos con influjo directo
de E. Durkheim, quien vefa en el rito el mejor camino para descubrir al grupo (Marzal 1986).

Malinowski sefalaba que el mito no era simplemente una historia contada sino una realidad
vivida, con lo cual hizo la primera aproximacién a la yuxtaposicién del «tiempo mitico» y el «tiempo
real» desde una visién holistica. Este autor relacionaba los mitos con la experiencia social, econémica y
politica, es decir con formas de parentesco, estratificacién social, distribucién de clases, etc. y afirmaba
que los mitos son modelos de las instituciones sociales existentes (Turner 1974).

Radcliffe-Brown, en cambio, planteaba que el mito tenia una funcién social en el grupo y distin-
guia en los ritos el propésito que persiguen quienes lo realizan, el significado o su contenido simbélico
y los efectos reales que producen en la persona o en el grupo (Marzal 1986).

«El método funcional tiene como objetivo el descubrimiento de leyes generales y, en consecuencia,
la explicacién de cualquier elemento particular de la cultura por referencia a las leyes descubier-
tas. De ese modo, si es vilida la generalizacién que dice que la principal funcién del ritual o de
la ceremonia es expresar, y de ese modo mantener vivos, sentimientos que son necesarios para la
cohesién social, podremos “explicar” cualquier ceremonia o ritual dados demostrando cudles son
los sentimientos expresados en ellos y qué relacién guardan esos sentimientos con la cohesién de
la sociedad» (Radcliffe-Brown 1958: 40 en Harris 1985: 460).

Esta expresién conduce a reflexionar en torno a que los rituales y su referente mitico serian
hechos sociales que nos ayudan a refuncionalizar a las diferentes instituciones no formales de una so-
ciedad determinada.

La fusién de ambas posiciones nos llevaria a deducir que los mitos y los ritos son la expresién
de instituciones no formales contempordneas, ademds de vinculos de catarsis que impedirian proce-
s0s «anémicos».

Existe asimismo una concepcién estructuralista del mito y del rito que forzosamente nos remite a
Lévi-Strauss por ser su mayor exponente. Su tratamiento del tema estd plasmado en su obra Mitoldgicas
(cuatro tomos), si bien su planteamiento tedrico de los mitos se encuentra en Zotemism (1965), donde
sostiene que los mitos y otras manifestaciones religiosas contienen simbolos que posibilitan el acceso
al mecanismo del pensamiento. Nos ensenia ademis la dialéctica del fenémeno religioso primitivo y su



l6gica, que opera por medio de oposiciones binarias, coincidentes con las primeras manifestaciones del
simbolismo (Turner 1974).

«Aun cuando los mitos no estén vinculados a ritos, son de cardcter liminal. La mayor parte de ellos
tienen una referencia genética o critica. No son meros inventarios o reglas de conducta, sino que
explican cémo las cosas han llegado a ser lo que son. Aluden, ademds, directa o indirectamente,
a las crisis bioldgicas de la vida (nacimiento, matrimonio, enfermedad y muerte) y también a los
cambios ecoldgicos y climdticos que siempre traen aparejada una reestructuracion de las relaciones
sociales, con la posibilidad de conflicto o desorden» (Lévi-Strauss 1986: 151).

Lo que no estd claro es cémo puede mezclar un potencial historicista con sus modelos estructura-
les. También es objeto de confusién su contraposicién de sistemas sociales considerados como manifes-
taciones diferentes de una misma estructura, modelo teérico de la unidad psiquica del hombre. Otras
veces sugiere que las diferentes manifestaciones del modelo forman parte de una secuencia dialéctica en
la que cada tipo empirico genera su propia antitesis, lo que significaria que las sociedades, que son ma-
nifestaciones contrarias de una misma estructura, deberfan aparecer en dreas territoriales adyacentes en
una dimensién sincrénica y en la misma drea territorial en una dimensién diacrénica (Leach 1974).

Como podemos apreciar, ambas posiciones tienen un referente diferenciado del ritual. Para los
ingleses el rito remite al mito, lo que no es necesariamente una condicién para el estructuralismo. No
obstante, ambos coinciden en el carcter liminal de este referente arquetipico.

Es asimismo rescatable la escuela de los simbolos liderada por Victor Turner (1980), para quien
el rito es una conjuncién de iconos y simbolos cuya estructura refleja el orden de la cultura, en la que se
puede apreciar la refuncionalidad, el conflicto y la transicién de las diferentes instituciones no formales.

Este estratega de la teorfa del ritual ha desarrollado la concepcién del drama social como un pro-
ceso regenerativo que ocurre en todos los niveles de la organizacién: desde el Estado hasta la familia.
Se trata de dramas que se originan en situaciones de conflicto cuyo desenlace se manifiesta a través de
conductas publicas, convencionales para el grupo en que se producen los conflictos que, a medida que
se agravan, van generando adeptos toda vez que la gente siente que comparte espacios comunes y, al
mismo tiempo, que se libera de amarras sociales (Geertz y otros 1998).



Este proceso de empatias que suscita el conflicto convoca a formas ritualizadas de autoridad, liti-
gios, contiendas, sacrificios, plegarias, cencerradas que buscan contenerlo y ejecutarlo ordenadamente.
Si el proceso resulta exitoso la fractura queda curada y se restaura el szazu quo o algo que se le parece.
Si no tiene resultado se acepta que el conflicto no tiene remedio y las cosas se precipitan hacia diversos
finales no felices (id.).

Ahora bien, el conflicto se refiere a la estructura del mito ordenador, es decir que se entra en
contradiccién con el orden establecido, por lo cual el rito serviria de mediador ya sea para la refuncio-
nalizacién o para la transformacién de la estructura o su jerarquia. Sin embargo, en ambos casos no
cambia el referente ordenador, sino que se remoza.

Para el caso de Bolivia, proponemos que se tome en cuenta la presencia mayoritaria indl’gena y
originaria, para la que la fiesta como rito tiene preponderantemente elementos no modernos, si bien se
toman prestados elementos de la modernidad.
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El tratado de etnicidad vendria a ser un candente cuestionamiento en el creciente mundo multi-
cultural de hoy, es la interrogante sobre los efectos de los choques o de las proximidades culturales.

sPor qué los «grupos étnicos», culturas diferenciadas parecen incrementar su importancia en mu-
chas naciones Estado? ;Qué significa el cambio y transformacién social para las percepciones individua-
les de identidad cultural? ;Cémo esos «enemigos» del pasado de pronto profesan empatia y unidad?

El concepto antropolégico de «etnicidad» ha demostrado ser digno de consideracién en muchos
de estos cuestionamientos. Este es un término que gané aceptacién en las ciencias sociales en los afos
1970 pero después se ha eludido una simple y aceptada definicién universal, probablemente por su
complicado cardcter. (Recientemente, algunos autores han considerado la necesidad de esta definicién
como una ventaja, y han desalentado a otros para definirlo, e.g. Chapman y otros 1989).

En la introduccién a Etnici-
dad Urbana (1974), el antropélogo
Albert Cohen establece lo siguiente

acerca de su complejidad:
12 Articulo publicado en la revista Identidades, Quito, IADAP, 1997.



«El término etnicidad se refiere al grado de conformidad de los miembros de una colectividad
hacia normas compartidas en el curso de la interaccién social. Serfa una forma de interaccién entre
grupos culturales dentro de un contexto social comun (id.). [Esto es] un fenémeno complejo que
involucra factores psicoldgicos, histéricos, econdémicos y politicos.» (id.)

De su colega Epstein (1978), podemos deducir que «etnicidad» no es lo mismo que lo relativo
(relacionado) a «identidad étnica», un comin concepto falso (malentendido). Estos discipulos de es-
tado sostienen «en la conducta con etnicidad nosotros estamos comprometidos con diversificar expre-
siones de identidad étnican.

Etnicidad se refiere generalmente a la percepcién de la diferencia de grupos y a los limites so-
ciales entre sectores de una poblacién. En este sentido la diferencia étnica es el reconocimiento de un
contraste entre «nosotros» y «ellos» (Wallman 1979).

El fundamento del conocimiento étnico puede ser raza, religion, lenguaje, region, relacién de
parentesco, de clase, etc. y lo relativo al significado de los diferentes origenes de la variedad de concien-
cias étnicas. Cualquier intento por delimitar y definir un grupo étnico estd destinado a fallar u omitir
el proceso de identificacién. La creacién de etnicidad ocurre simultdneamente en varios niveles cuyo
énfasis puede variar de acuerdo a las circunstancias histéricas. Etnicidad es, de este modo, un concepto
contextual. Esto debe ser entendido en su contexto histérico concreto (Alvarsson 1990).

En este trabajo compartimos el concepto de etnicidad desarrollado por Alvarsson, que se refiere a
limites y diferencias de la mismedad, que se relaciona con la otredad para marcar identidades diferenciadas.

«Etnicidad es un concepto complejo, comprensivo, relacionado a cuestiones de clasificacién o
afiliacién étnica. Es contextual, manifestdndose solo en contactos entre pueblos en algtin tipo de
oposicién. Incluye factores psicolégicos, culturales, socio-econémicos y politicos. Da énfasis a con-
trastes y expresa las diferencias entre “nosotros” y “ellos” en cuanto a cultura, parentesco, idioma,
raza y organizacion social.» (id.: 7-14, traduccién libre).

Este concepto nos permite tratar patrones o rasgos culturales no aislados, pues estos también se-
rian una contestacion a la proximidad de otra cultura. Vale recordar que en Bolivia existen 37 culturas
y etnias diferenciadas.



Si bien analizamos el concepto de etnicidad, que nace cuando dos culturas se relacionan y como
una forma de marcar la diferencia entre ellos y nosotros, este quedaria incompleto de no tomar en con-
sideracién la relacién que existe al interior de una misma cultura como un todo.

Hasta este momento se habria tratado a la cultura como una estructura y relacién homogénea.
No obstante, es necesario abordar el tema con cautela pues la etnicidad, como manifestacién de noso-
tros, es homogénea en cuanto existe otro grupo, es decir un constructo histérico que se realiza cuando
hay una relacién externa que marcard la identidad de grupo. Pero la identidad no solo se construye
frente a lo externo, sino sobre todo de cara a lo interno.

Es por ello necesario explicar la relacién que existe al interior de una cultura, la cual de ninguna
manera es homogénea pues en su seno se expresan relaciones de capital econédmico, social, ideolégico,
simbdlico y hasta étnico, es decir relaciones entre estratos diferenciales e individuos. Son capitales en
los cuales se manifiestan, transversalmente, el ezhos de género y generacional.

Ademds, la acumulacién de capitales no se excluye pues éstos se manifiestan en forma integral
por un principio bésico de inclusién: un grupo que disponga de mayor ingreso econémico podrd acu-
mular mayor prestigio a través del reconocimiento colectivo de determinados iconos y simbolos, como
lo demuestra la acumulacién de bienes de conocimiento generados en centros de ensenanza, etc.

Esto significa que estamos analizando sociedades que tienen plena vigencia capitalista y que
estdn inmersas en la economia de intercambio, méds no de redistribucién. Con la primera es posible
acumular capitales (econémico, social, simbdlico, etc.), de tal forma que se marcan diferencias no so-
lamente con lo externo sino con lo interno. Un ejemplo sencillo son las clases sociales y sus diferentes
estratos dentro de una misma cultura.

Sin embargo, esto es posible solo en sociedades que dependen del intercambio de capitales y su
correspondiente circulacién ampliada. En una sociedad de reciprocidades no se puede acumular exce-
dentes o generar ganancias. El principio de acumulacidn es sustituido por el de prestigio, el cual se gana
sobre la base del servicio hacia los demds (redistribucién) y no de los demds para uno.



En nuestro pais el zhaqui o camino simbélico de los aymaras'®, que se inicia con el nacimiento (el
entierro de la placenta ceremonial) y termina con la construccién de la casa del matrimonio (chacha-
warmi = hombre-mujer), contintia aun después de la muerte fisica.

Entonces, las relaciones intraculturales marcan diferentes escalas de prestigio, pero no para ser-
virse de él sino para poder servir pues el prestigio debe ser redistribuido (véase Temple 1986).
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Esta temdtica nace a raiz de la crisis de la antropologfa, conceptualizada como el estudio de las
Culturas primitivas contempordneas, y la desaparicién paulatina de las colonias, puntos de interés para
los estudiosos de la cultura. Las mutaciones aceleradas que sufren las sociedades diferentes de las occi-
dentales, debido a su insercién forzada en la economia de mercado, las llevardn a su homogeneizacién
y por ende a su transformacién y aculturacién.

La Antropologia Aplicada tendrd su mds grande fuente de inspiracién en esta temdtica, es decir
la posibilidad de dirigir cambios a partir de premisas establecidas por el antropdlogo (ingenieria social).
La principal es saber cémo y por qué varian el ritmo y el tipo de cambio, y se puede resumir en cuatro
preguntas elementales: 1) cudles son los factores internos y externos que generan el cambio y el porqué
de las variaciones en el ritmo; 2) cudles
son los procesos causales del cambio cul-
tural; 3) cudles son los métodos de que 13" Se calcula aproximadamente 1,5 millén de aymaras para el 4rea
hoy se dispone para el estudio del cam- rural y otro millén para las urbes.
bio cultural; 4) cémo se relacionan cam-

bio cultural con difusién, innovacién,
evolucién, aculturacién y nativismo® 15 Revivalismo y nativismo son dos formas de movimientos socia-

" Artculo publicado en la revista Identidades. Quito, IADAP, 1997.

(Vo gt 197 4). les, denominados de revitalizacién, que pueden definirse como
un esfuerzo «consciente», deliberado, organizado y emprendido

Entendemos por aculturacién al por algunos miembros de una sociedad con el fin de recrear su
cultura. En el revivalismo el objetivo es regresar a una época

conjunto de fendmenos resultantes del A . . .
de felicidad pretérita, restaurar o revivir un estado anterior de

contacto permanente y directo entre virtud social. En el nativismo se busca limpiar a la sociedad de
grupos de individuos pertenecientes a extrafios indeseables, de elementos culturales de origen externo
culturas distintas y de los cambios que se o de ambos (xenofobia). Es frecuente que las dos formas se pre-

senten en movimientos reivindicatorios (Wallace 1974).



producen en los modelos o patrones culturales originarios de uno o de ambos grupos. La distinguimos
del cambio cultural, del que aquella no es sino un aspecto, y la diferenciamos de la asimilacién, de la
cual es solamente una de sus fases. Debe asimismo distinguirsela de la difusién, que si bien se produce
en todos los casos de aculturacién —de la que constituye solo un aspecto— es un fenémeno que con
frecuencia no depende del contacto entre ambos grupos. (Bastide 1971).

La que ha quedado completamente superada es la concepcién de que la aculturacion es unidi-
reccional y univoca porque cuando dos o mds culturas estdn en contacto o no, ambas se ven afectadas
de tal forma de estar en capacidad de adaptar nuevas pautas/patrones culturales o rechazarlos (con-
traculturacién) y producir etnicidades, que pueden o no ser aceptadas. También es posible generar
mayor adopcién por parte de las culturas no hegeménicas (diglosia), aunque se trata de un fenémeno
completamente circunstancial y dialéctico.

Sin embargo, para entender el cambio y la aculturacién debemos conceptualizar, ademds: a)
endoculturacion; b) enculturacion; c) desculturacion; d) transculturacions y, ) difusion.

La endoculturacion se refiere al proceso de socializacion de los primeros afios de vida
en los que la cultura necesariamente se transmite via generacional y relativamente
endogdmica, es decir a partir del nacimiento del ser humano. Genotipicamente de-
penderia de la retencién de determinada informacién.

La enculturacién es més bien el proceso de adquisicién de saberes propios (intra) y
fordneos (inter) —en empatia, simpatia o diferenciacién— es decir el proceso onto-
l6gico del ser humano.

La desculturacién es la pérdida intencional o no que un individuo hace de pautas,
elementos, patrones culturales.

La transculturacién es un proceso reciproco de enculturacién y desculturacién, es
decir de adquisicién y de pérdida de elementos y pautas culturales.

La difusién se produce en todos los casos de aculturacién, enculturacién, transcul-
turacién, etc. y que a menudo sobreviene sin necesidad de contacto directo entre
ambos grupos, implicando un aspecto de la aculturacién, es decir que es solamente
el nexo entre las culturas (Heine-Geldern 1974).



Vemos la presencia de las diversas culturas de nuestro acervo como pais desde una perspec-
tiva positiva. Desde nuestro marco tedrico hermenéutico lo inter tiene que ver con la tolerancia y la
construccién de la mismedad desde la otredad, por lo cual la interculturalidad es el constructo inter-
subjetivo reflejado en la cotidianeidad, que se presenta como una realidad interpretada por los seres
humanos para los que tiene el significado subjetivo de un mundo coherente.

El mundo de la vida cotidiana —que se origina en pensamientos y acciones— no solo se da
por establecido como realidad para los miembros de la sociedad sino que les ofrece la calidad de un
comportamiento subjetivamente significativo para sus vidas. De ahi que debamos tratar de clarificar
los fundamentos del conocimiento de los procesos (y significados) subjetivos por medio de los cuales
se construye el mundo intersubjetivo del sentido comun.

El lenguaje usado en la vida cotidiana marca las coordenadas de nuestra vida en la sociedad y la
llena de objetos significativos.

La realidad de la vida cotidiana se nos presenta, ademds, como un mundo intersubjetivo e in-
trasubjetivo que compartimos con otros. Estas inter e intra subjetividades establecen una diferencia
manifiesta entre la vida cotidiana y las otras realidades de las que se tiene conciencia. No se puede exis-
tir en ella sin interactuar y comunicarse continuamente con los otros y con los similares, que aceptan
las objetivaciones por las cuales este mundo se ordena. Unos y otros lo organizan en torno a su aqui y
ahora, y se proponen actuar en él.

Esto permite saber que, a diferencia de los similares, los otros tienen de este mundo comdn una
perspectiva que no es idéntica a la nuestra. El aqui y ahora de uno no se superpone del todo al aqui'y
ahora de los otros. Los proyectos de uno pueden diferir y hasta entrar en conflicto con los de los otros, y
pese a ello vivimos en un mundo que nos es comun. La edificacién de identidades diferenciadas supone
compartir espacios comunes y disimiles.

En las situaciones de encuentro cultural se tiene evidencia de los semejantes, de sus actos, de
sus atributos, etc. Para que se opere la actitud subjetiva de expresarse cara a cara y a partir de variados
indices —verbales 0 no— se requiere de una disponibilidad positiva, creindose asi la situacién 6ptima
para dar acceso a la subjetividad ajena.



Los espacios de convivencia humana que se nos presentan al estar con los otros y con los similares
estdn marcados por condiciones de relacionamiento inter e intracultural. Para que esto sea posible y vaya
mis alld de la sola circulacién de contenidos, la disponibilidad de uno y otro sujeto es el punto a partir del
cual se construye la posibilidad de comunicacién cuando entran en juego la interpretacion del significado
y el sentido de las acciones humanas de los interactuantes. El reto de una comunicacién humana edifi-
cante y edificadora radica entonces en el estado cooperativo para la construccién conjunta de sentidos
(mensajes), es decir en la alteridad, y no en la transferencia o extensién informativa de un solo lado.

La comunicacién intercultural ligada a las demds formas de intervencién asume particular im-
portancia si es que uno de sus fines es vencer el conjunto de barreras que resultan de las formas de co-
municacién cara a cara que tienen lugar en la cotidianeidad y en eventos que nos competen, tales como
las festividades. Asimismo, la contribucién de aquellos espacios de disponibilidad positiva, favorables
para una invitacién al didlogo, podrd aprovecharse en los de carcter educativo/pedagdgico.

Serdn elementos de potencialidad para un proceso de comunicacién interpersonal dialégico, en
todas las regiones, procurar el entendimiento de los comportamientos del otro, entrar en el reto de la
comprension de sus actos desde una visién del mismo sujeto, reconocer la otredad en la mismedad y
asi poder internalizar mundos diferentes buscando una apropiacién legitima del por qué es esencial la
vacuna para nuestras vidas. La vinculacién que procure el escenario de la vida cotidiana entre misme-
dad, otredad y alteridad se constituye en el elemento capaz de promover una sostenibilidad a partir del
reconocimiento de las identidades interculturales.

Lo politico no necesariamente se refiere a normas y principios estatales. Estos pueden ser tam-
bién comunales, sociales, etc., y se establecen a partir de las necesidades culturales (econémicas, sociales
e ideoldgicas), ya sea para refuncionalizarse o para generar una antitesis y su posterior sintesis.

Tenemos, por ello, que referirnos a la microfisica del poder, donde se establece que lo politico
nace a partir de la relacién de dos o mds personas pues supone vinculos de poder y autoridad, es decir
principios, normas y doctrinas, que se imponen unos sobre otros.

Sin embargo, también debemos hacer una diferencia entre comunidades originarias e indigenas,
comunidades occidentales y yuxtaposicién de ambas.



Las culturas insertas en la economia de intercambio generan politicas para mantener privilegios
y hegemonias, mientras que las sociedades de redistribucién mantendrdn normas en beneficio de la
comunidad y en aras de su cohesién.

Los temas de lo mestizo, el sincretismo y la hibridacién son los que mayores expectativas han
generado en estos Gltimos anos en los que la identificacién cultural y la filiacién étnica son objeto de
una bisqueda desesperada, colectiva (comunidad, nacién, regién, etc.) e individual.

Trataremos aqui de desarrollar el concepto de lo mestizo, de lo cholo'y de lo hibrido a partir
de la experiencia boliviana, con el 4nimo de construir regularidades (mas no leyes) para efectos de la
presente investigacion.

Ya en la colonia lo mestizo'” suscitaba gran interés: la diferenciacién marcaba niveles de acceso
y gestién de bienes, con lo cual se acentuaba la marginacién a partir de la procedencia. El mestizo
era la persona nacida en la «Nueva Tierra» de una alianza entre madre o padre espanol con un indio
o una india y cholo el nombre despectivo para referirse a ¢, pese a que su sola condicién ya suponia
una fuerte carga de menosprecio por parte del «blanco». También se empleaban otros términos como
criollo*®, mulato, zambo, cuarteto, etc.

Durante la colonia indudablemente prevalecia la cuestién racial o de «castas», que daba origen a pre-
juicios culturales, como los que se ejercian
contra el mestizo. Cabe sefialar que este
podia acercarse tanto a la Corona (por pri-

o o 16 El cholo, en nuestro especial contexto, se refiere al mestizo més
vilegios), como a lo indigena (por costum-

préximo a lo indigena, pero su imaginario es lo «blanco». No

bre). Se trataba de acentuar y marcar la obstante, lo cholo fue utilizado en la década de 1980 para lide-
diferencia con esa «otra» cultura a la que se rar procesos reivindicativos.

acusaba de incivilizada, con lo cual se juSti— 17" Si bien lo mestizo puede tener incluso referentes biblicos, como
ficaba la violencia «civilizadora» del poder la historia de Cain y Abel, nosotros lo tomaremos de acuerdo a
econémico, social y politico que para ga- nuestra especificidad histérica.

rantizar su permanencia en las estructuras s

R aba d feri Lo criollo tiene otra connotacidn, es decir que los significantes
Jerarquicas, necesitaba de scres «Inieriores» de una misma palabra avanzardn segtin el contexto sociocultu-
que garantizaran su manutencion. ral (Barragén 1992).



De esta «taxonomia» heredada de la colonia desembocarfamos en el «colonialismo interno» (Sta-
venhagen 1964): todo el menosprecio por lo indigena serfa la herencia social y cultural de la que se ali-
mentaba la intelligentzia criolla (ideologfa de las clases dominantes), cuyos representantes privilegiados
fueron los padres de la nueva Republica llamada Bolivia.

Recordemos que en lo que a Bolivia concierne, a principios del siglo XX Alcides Arguedas plasmé
el pensamiento de este darwinismo criollo (véase Demeles 1981 y 1984).

«Del brazo fecundante de la raza blanca, dominadora, y de los indios, raza dominada, nace la mes-
tiza, trayendo por herencia los rasgos caracteristicos de ambas, pero mezclados en una amalgama
estupenda a veces, porque determina contradicciones en este cardcter que de pronto se hace dificil
explicar, pues trae del ibero su belicosidad, su ensimismamiento, su orgullo y vanidad, su acen-
tuado individualismo, su rimbombancia oratoria, su invencible nepotismo, su fulanismo furioso,
y del indio, su sumisién a los poderosos y a los fuertes, su falta de iniciativa, su pasividad ante los
males, su inclinacién indominable a la mentira, el engafio y la hipocresia, su vanidad exacerbada
por motivos de pura apariencia y sin base de ningdn gran ideal, su gregarismo, por tltimo, y, como

remate de todo, su tremenda deslealtad». (Arguedas 1979: 73-74).

Es decir que, en esa vision, el mestizo junté lo peor de ambas culturas, entonces llamadas razas.
Pero veamos qué se opina del cholo.

«En cualquier género de actividades que despliegue, el cholo muestra siempre la innata tendencia
a mentir y engafar porque se le figura que estas son condiciones indispensables para alcanzar éxito
en todo negocio. El cholo abogado prefiere de las leyes aquellas que en su interpretacién pueden
torcer la justicia de una causa; el cholo politico es falso e inestable en sus principios ordinarios,
cuando los tiene; y el cholo legislador apenas sabe copiar leyes y disposiciones exdticas suponiendo
sea labor fécil trocar el espiritu de las gentes para obligarles a proceder adaptidndose a las reglas
contrarias a la dltima modalidad de su temperamento étnico». (Arguedas 1979: 79).

Semejante descripcion solo puede explicarse a partir de la herencia colonial en América Latina.
Hasta hace poco se tenfa como texto oficial de los ciclos intermedios y medios a la obra de este autor,
con lo cual se distorsionaba la realidad circundante y se reproducia el darwinismo a la criolla desde las
esferas estatales y a través de las instituciones formales de reproduccion de saberes.



«El darwinismo social-racial (“a la criolla”) terminé por esclerosar las posibilidades de ampliar la
red de estudios cualitativos sobre la etnografia de los diversos y, en algunos casos, inmensos grupos
étnicos, que habrian iniciado los naturalistas». (Diez Astete, IV, 1987: 47).

Esta es sin duda la «ideologia» imperante a principios del presente siglo, en virtud de la cual el
«kara»' justifica su accién «civilizadora» sobre el «indio».

Con la dliberacién» del indio, la Reforma Agraria (1953), el voto universal y el crecimiento del
Estado el apriorismo no cambié, simplemente se eufemizé. Veamos el ejemplo de un «patricio» del
Departamento de Cochabamba que durante un proceso judicial, posterior a esa Reforma, tenia las
siguientes apreciaciones «ideoldgicas» frente al juez agrario.

«—Don Macedonio —le dice el juez— aqui el compafiero campesino...
«y Don Macedonio que le interrumpe cortante:

«—Mire amigo, es mejor que nos entendamos desde el principio. Aqui no hay ningtin compafiero,
sino tres personas distintas: el caballero que soy yo, el cholo que es usted y el indio que es este.»

(Gumucio 1978: 583).

Es decir que pese a la Revolucién de 1952 y la correspondiente «liberacién» del indio, no se re-
conocian los derechos de los pueblos indigenas y/u originarios. Ahora bien, lo anecdético es el «rango»
otorgado por Don Macedonio al juez agrario, abogado de profesién y por ende con ingresos econd-
micos mds que regulares pero que, aun asi, no se podia comparar al «caballero». Incluso hoy en dia esa
clasificacion hace parte de la vida cotidiana.

Esta es una pequena muestra de nuestra abigarrada realidad, en la que el ingreso econémico no
determina ni la «clase», ni la casta o cultura a la cual se pertenece (intraculturalidad). Es por eso que en
Bolivia la discriminacién no solamente es social, sino sobre todo racial (capital étnico), como podemos
ver en el siguiente ejemplo:

«En la ciudad hemos escuchado in-
cluso que el Colegio Militar es rea-
cio a aceptar candidatos de apellidos

" Nombre despectivo que desde lo indigena u originario reco-
aymaras. No hace mucho en el caso

noce al «blanco» sin alma.



de un alumno muy aventajado pero con uno de estos apellidos, las autoridades de dicho Colegio
Militar le exhortaban a seguir la carrera militar, pero le exigfan como condicién que cambiara su

apellido». (Albé y otros 1983: 19).

Pasemos a ver cudl es la diferencia, por demds interesante, entre lo mestizo y lo cholo desde la
época colonial hasta 1952 y desde la década de 1980 hasta los anos 1990. Durante la colonia, la crea-
cién de la republica y en realidad hasta los anos 1970 el cholo era considerado como el heredero de los
vicios de dos diferentes culturas. Hoy, sin embargo, se aborda lo mestizo y lo cholo desde un punto de
vista reivindicativo que busca una identidad comun, en especial para los ciudadanos (Medina 1989, y
Sandoval y Saravia 1991) o reivindica, por otro lado, el pasado indigena o blanco.

Estas reivindicaciones se dardn en los movimientos llamados populares, del cual emergerdn dos
instrumentos politicos: el primero se llamard Conciencia Nacional de Patria (CONDEPA) y el otro
Unién Civica Solidaridad (UCS), con lideres que emergen de esta efervescencia llamada popular, es
decir que no son politicos de corte tradicional®.

Se trata de los asi denominados «nuevos actores sociales»: los mestizos y los cholos. ;De dénde viene
este reflujo? Sin duda de los movimientos reivindicativos indianistas de las décadas de 1970 y 1980, prin-
cipalmente en contraposicién a las reformas neoliberales que miran a Bolivia con ojos «extranjeros».

Toda vez que incursionamos en una realidad concreta nos es posible abordar lo mestizo, el sin-
cretismo y la hibridez.

El contexto histérico marca una diferenciacién conceptual cualitativa cuando nos referimos a lo
mestizo, tema en el cual podemos desarrollar tres tendencias:

El amalgamiento de dos o mds culturas (sincretismo) derivaria en otra cultura (et-
nogénesis), es decir que asistirfamos a nuevas concepciones, pero internalizadas, en
las que se pulverizan las diferencias entre diversas culturas, y la interseccién aparece
como otro conjunto.

«En algunos casos la palabra resulta
muy util para ponerle anestesia a las

20 Véase Mayorga 1990 y San Martin 1990. El primero especia- denuncias en contra del colonialismo
lista en la UCS y el segundo en CONDEPA.



interno que prevalece con vigores insospechados después de 500 afios de conquista europea.
De acuerdo a este razonamiento, todos serfamos mestizos en mayor o menor grado, porque
albergarfamos en nuestro ser al espafol y al indio. Por ello nadie estarfa facultado para ha-
blar a nombre de ninguno de ellos, habria llegado la hora de la mezcla absoluta de la con-
certacion obligada. Por eso el término mestizo aparece como sinénimo de la mezcla, de lo
indefinido, de aquella amalgama que pulveriza las diferencias y por lo tanto las identidades

diferenciadas». (Archondo 1992: 9)

Entonces, el mestizaje serfa una nueva cultura que se forjé después de los golpes
simultdneos de dos vertientes que le dieron origen, una creacién diferenciada de lo
andino y de lo occidental (id.).

Existe la otra posicién seguin la cual la hibridez de la cultura serfa un espacio de terri-
torialidades prestadas e incapaces de generar pautas y elementos culturales propios
(desterritorialidades), como producto de la contradiccién entre lo moderno y lo
tradicional. A esa posicidn se recurre cuando se generan conflictos entre la moderni-
dad, el modernismo, la posmodernidad, lo popular, el populismo, lo hegeménico,
lo subalterno, etc.

«La sociabilidad hibrida que inducen las ciudades contemporaneas nos llevan a participar en
forma intermitente de grupos cultos y populares, tradicionales y modernos. La afirmacién
de lo regional o nacional no tiene sentido ni eficacia como condena general de lo exdgeno:
debe concebirse ahora como la capacidad de interactuar con las multiples ofertas simbdlicas

internacionales desde posiciones propias». (Garcfa Canclini 1990: 332).

Al mismo tiempo la cuestién se plantea como metodolégica entre lo inductivo y deduc-
tivo, es decir que la problemitica estaria situada en el nivel de la recoleccién del dato.

«Esta oposicién puede parecer esquemdtica y maniquea, aunque es fécil dar ejemplos de
deductivistas e inductivistas puros. Sin duda, existen antropélogos, socidlogos y comuni-
cSlogos que hablan de interacciones complejas entre lo macro y lo microsocial. A fuerza de
trabajar en el campo y dejarse desafiar por los hechos, logran romper con los supuestos del
etnocentrismo y el relativismo, perciben también lo que escapa a sus matrices conceptuales
y sus métodos. Pero es significativo que —pese a la evidente importancia de estos procesos



de interaccién— dispongamos de tan pocos conceptos y recursos metodoldgicos para tra-

bajar con ellos». (id.: 257)

Finalmente, se nos propone el concepto como una alternativa a las intersecciones,
llimense estas sincretismo, mestizaje, etc.

«Se encontrardn ocasionales menciones de los términos sincretismo, mestizaje y otros em-
pleados para designar procesos de hibridacién. Prefiero este tltimo porque abarca diversas
mezclas interculturales —no solo raciales a las que suele limitarse el “mestizaje”— y porque
permite incluir formas modernas de hibridacién mejor que “sincretismo”, férmula referida
casi siempre a fusiones religiosas o de movimientos simbélicos tradicionales». (id.:14-15)

Este concepto debe ser abordado con mucho cuidado y desde la perspectiva del «fin
de la historia», segtin la cual nada nuevo se puede generar, pese a que el autor se
esfuerza por desarrollar lo contrario. Aunque a lo largo de la obra podamos apreciar
mis bien cultura en movimiento, el término de hibridez no la refleja.

La tercera tendencia es la reflejada en la secularidad de rasgos, patrones o pautas
culturales, que tendrfa antecedentes en los «eternos retornos» de los griegos o de la
historia circular.

En la antropologia su mayor referencia se encontraria en los «survivals»®' de Tylor (1871),
quien planteaba la repeticién de patrones culturales en el presente, aun habiéndose perdido el ar-
quetipo inicial progenitor.

Por otro lado, en el siglo XX Robert Redfield, en su obra Folk Culture of the Yucatdn
(1941), planted la secularidad en la cultura, concibiéndola como una oposicién a la
modernidad que, a su vez, aparece
como atribuible al atraso cultural
y el apego a las tradiciones. Sin
embargo, también sostenia que la

21 (Existen procesos, costumbres, opiniones, etc., que solo por la

fuerza del hébito han pasado a un nuevo estado de la sociedad,
diferente de aquel en que tuvieron origen, y asi se constituyen industrializacién aceleraria la des-
pruebas y ejemplos permanentes del estado anterior de la cul- composicién de la sociedad cam-
tura, que por evolucién ha producido este nuevo» (Tylor 1958:

: pesina hasta su desaparicién.
16 en Harris 1968: 141).



«...en cada parte del mundo, generalmente hablando, el campesino ha sido la fuerza con-
servadora en el cambio social, un freno de la revolucién, una limitacién en el proceso de
desintegracién social que a menudo se produce con el cambio tecnoldgico». (Redfield 1941
en Heyning 1982: 117).

Este proceso desembocaria inevitablemente en la insercién en el mercado capitalista.

A diferencia de los autores citados, en Bolivia se produjo un interesante renacer de los
eternos retornos, de los survivals o de la secularidad en la cultura, liderado por el Taller
de Historia Oral Andino®, «que tiene a la Historia de horizontes largos y cortos como
potencial epistemoldgico para la descolonizacion de la historia» (Rivera 1987).

Este proyecto comprometido constituye una alternativa frente a la crisis de los mo-
delos tedricos, que intenta organizar una respuesta coherente ante la emergencia de
nuevos movimientos y organizaciones indigenas. Su autonomia en el discurso ideolé-
gico se nutre de la reconstruccién histérica, con horizontes «cortos» y «largos» (id.).

«...la existencia de estos horizontes no forma una sucesién lineal que permanentemente se
supera a s{ misma y avanza hacia un “destino”: son referentes inherentemente conflictivos,
parcelas vivas del pasado que habitan el presente y bloquean la generacién de mecanismos
de totalizacién y homogeneizacién. Por lo tanto, no son intercambiables, y exigen un pro-
ceso de auténtica y simétrica “traduccion”. La inteligibilidad y convivencia social boliviana
son entonces fenémenos en los que no solo se retinen diversas y conflictivas identidades
lingiiisticas y regionales: en el presente coexisten seres intrinsecamente no contemporaneos,
cuyas contradicciones entre s estin mds enraizadas en la diacronfa, que en la esfera de la
sincronfa del modo de produccién o de las clases sociales.» (Id: 60).

Ahora bien, debemos aclarar que los survivals, la «historia de horizontes largos», etc.
interactiian en tiempos mi-
ticos y no cronolégicos, ra-
z6n por la cual pueden re-

producirse sin un arquetipo
material, pero en el caso de
Bolivia el arquetipo inicial

2 Historiadores y soci6logos aymaras han tenido una considera-
ble influencia en la nueva visién de la historia: Tomds Huanca,
Germén Choque, Roberto Choque, Esteban Ticona, Ramos
Conde, Carlos Mamani y otros, todos ellos docentes en las ca-
rreras de Antropologfa y Arqueologia.



relacionado con el ecosistema, la interaccién tecno-eco-productiva y todo su desa-
rrollo (véase Matriz Ordenadora de la Cultura) es similar al del periodo formativo
del altiplano (4.500 afios antes del presente), es decir que el avance tecnolégico y
material es casi el mismo, lo cual desencadenari el circuito cultura.

En lo tecnolégico se tuvo el aporte (externalidades) del arado egipcio y la yunta, que
se han adaptado al nuevo contexto. Casi todas las demds incursiones o transferencias
tecnoldgicas han fracasado (véase Michel y otros 2000 a, b, c y d).

Ahora bien, el contexto histérico-politico es otro factor por el cual esta apropiacién
o interaccién tecnoldgica con el medio ambiente ha resultado insostenible: la Re-
forma Agraria de 1953 profundizé la inequidad en el acceso y la gestién del recurso
tierra y, mds grave aun, del territorio (Urioste 1986)*.

El nuevo orden tiene que ver, principalmente, con la propiedad privada en desmedro
de la propiedad comunal, lo cual generé una minifundizacién extrema que ha influido
en la falta de descanso adecuado de la tierra para la recuperacién de su fertilidad. El
otro elemento importante es el no acceso a los diferentes pisos ecoldgicos (véanse Con-
darco 1971 y Murra 1977), es decir a los productos de los diferentes ecosistemas, lo
cual genera mayor dependencia del mercado y los consecuentes impactos.

Podemos mencionar un sinnimero de relaciones histéricas, materiales e ideolédgicas
que han afectado a la poblacién indigena originaria de Bolivia. No obstante, sus
condiciones tecnoldgicas, econédmicas y productivas son similares a sus arquetipos
de sedentarizacién (agricultura) y de itinerancia (ganaderia y agricultura) dado el
agreste ecosistema, en virtud de los cuales el prisma ordenador de la cultura tiene
mayores posibilidades de ser secular.

Debido al desarrollo anterior podriamos colegir que las culturas denominadas mestizas
no son otra cosa que culturas originarias que se cubren con un velo para evitar la coer-
cién sobre ellas.

«Aqui surge un término muy util para

seguir comprendiendo el modelo, a

%3 Luego de la Reforma Agraria de 1953, el 95% de las tierras primera vista sencillo: el disfraz: Toda
cultivables estdn en manos del 5% de la poblacién (id.)



cultura condenada irremediablemente a coexistir con otras manifestaciones se disfraza de
los rasgos de la otra, mucho mds si esta es dominante, no solo para preservar su nicleo in-
timo organizador, sino para enriquecerse. Vale decir que la “contaminacién” con elementos
ajenos no siempre es sinénimo de empobrecimiento... La muestra mds evidente de esta

perspectiva es la radio, su uso en manos de los locutores aymaristas ha ido reconstruyendo
la identidad fragmentada tras el éxodo hacia la urbe». (Archondo 1992:13).

Estariamos entonces hablando de que el mestizo en Bolivia tendria mds bien un
nicleo ordenador relacionado mayormente a lo indigena que a lo «occidental». Sin
embargo, la enajenacién de los saberes desde el Estado ha hecho que se reconozca
preferentemente lo contrario, marcdndose capitales étnicos para ello, pese a que la
cotidianeidad acompase a lo indigena antes que a lo «occidental».

Lo popular puede ser abordado desde distintas perspectivas, sobre todo desde la propuesta en
el marco epistemolégico acorde con la hermenéutica, es decir considerando lo popular y lo folclérico
como espacios de poder cultural reivindicativo en los que se manifiesta el derecho a la diferencia.

En todo caso no debe ser tratado desde el discurso populista, que selecciona elementos culturales
del pasado que puedan compatibilizar con el desarrollo contemporineo, ubicindolos en conflictos
actuales (Garcia Canclini 1990). Esta reinsercién generalmente sirve para generar reconocimientos a
quienes asi lo postulan.

«Esta puesta en escena de lo popular ha sido mezcla de participacién y simulacro: desde Vargas y
Perén hasta los populismos recientes, la efectiva revalorizacién de las clases populares, la defensa
de los derechos laborales, la difusién de su cultura y su arte, van juntos con escenificaciones ima-
ginarias de su representacién». (id.: 246)

Sin embargo, tampoco se adoptar la perspectiva de lo hegemdnico, sino més bien de lo no hege-
monico. Esto, por un principio bdsico que es el de la generacién de saberes y conocimientos desde la
cultura diferenciada en las ciudades (lo mestizo) a la cual se asigna el papel de lo popular.



Bajo esa 6ptica, lo popular serfa el espacio para la reivindicacién, pero desde la otredad, en virtud
de la cual se tornarfan publicos los espacios privados en las ciudades mismas?,donde supuestamente se
presenta el modernismo®, es decir desde la manifestacién de la diferencia.

También es necesario desvirtuar la dicotomia entre lo popular y lo «culto», docto, etc. —pro-
ducto del etnocentrismo eurocéntrico decimondnico en la construccién de conceptos— que impide
el reconocimiento de otras manifestaciones que no sean las occidentales. Entendemos que la construc-
cién categorial positivista fue construida para marcar la diferencia, de forma tal de poder construir el
ser nacional y cultural homogéneo.

Como un término alternativo a lo popular y como su deconstruccién seria dable trabajar sobre
conceptos émicos®® que puedan reflejar la propia realidad y la insercién de las festividades en esta epis-
teme”” Esto supondria mayor esfuerzo pero evitaria la homogenizacién, en la que se pierde la riqueza
de la especificidad, y seria posible integrar los conceptos en un marco teérico post festum al proyecto.

Habria que abordar la cultura a partir de las relaciones histéricas entre lo econémico (tecno-eco-
productivo), lo sociolégico y lo ideolé-
gico como elementos complementarios
e integrales, de forma tal que sea posible
establecer una relacién que responda a la
cotidianeidad.

24 Es frecuente que en las fiestas patronales, que coinciden con
el calendario agricola por la yuxtaposicién de las festividades
cristianas con las locales —como estrategia de la iglesia para
la «extirpacién de las idolatrias»— los danzarines se apropien

25

26

27

del centro de urbes como La Paz, Oruro, Potosi, etc., donde su
presencia es negada a partir de las politicas pablicas heredadas
de la colonia.

Fetichizacién de la modernidad.

Categorias generadas a partir de los propios involucrados: sa-
beres de autorreconocimiento, es decir el reconocimiento de
sujetos cognocentes como artifices de su realidad.

Concepto generado por M. Foucault, que implica la concep-
cién del mundo y de paradigma (Geertz y otros 1998).

Deberia asimismo considerarse,
para el caso de Bolivia, la existencia de
un nucleo ordenador a partir del cual se
reproduce el circuito cultural del occi-
dente «tierra» (pachamama) y del oriente
«territorio» (hichi).

De esta forma la fiesta —como pa-
trén, pauta o rasgo cultural— podrd ser



abordada en forma integral u holistica, en virtud de la cual los elementos se explicitan unos en relacién con
otros y en si mismos.

La conceptualizacién deberia corresponder a la hermenéutica, de modo que se respete la otredad
a través de la alteridad y como parte de la construccién de la mismedad: interculturalidad, intracultu-
ralidad, etnicidad, etc.

Esto dltimo nos permitird construir categorias alternativas (conceptos émicos) a lo popular, a lo
mestizo, etc. desde la otredad.

En nuestro caso, lo mestizo deberia ser considerado desde la secularidad de elementos y pautas
culturales de lo originario e indigena, que segtn al Censo de 2001, corresponde aproximadamente al
70% de la poblacién.

Deberfamos esforzarnos en un marco tedrico metodolégico integral que permita reflejar la par-
ticularidad sin perder de vista la generalidad. Sin embargo, en la primera etapa deberia ser inductivo,
empirico y comparativo.

A partir de la propuesta efectuada por Ticio Escobar aplicamos una metodologia acorde con
nuestro marco teérico y, por supuesto, desde la Bolivia pluricultural y multilingiie, de modo que lo
teérico-metodoldgico corresponda a la presencia mayoritaria indigena y originaria en nuestro pais.
Desde esa perspectiva, es inductivo, empirico, comparativo e integral, entendiéndose que desde la par-
ticularidad podemos senalar regularidades que puedan ser utiles en contextos similares al nuestro.

Nuestra propuesta metodoldgica parte del marco tedrico hermenéutico donde —como senala-
mos en la primera parte— se privilegia la otredad y la mismedad desde la alteridad, a diferencia del
ciclo positivista de las ciencias. Eso nos permite generar categorias propias de los involucrados a partir
de la recoleccién, ordenamiento, abstraccién y constructo categorial del dato (econémico, sociolégico
e ideoldgico) producto de las festividades de representacién cultural integral.



Las festividades como rasgos, pautas y patrones culturales que develan a grupos humanos en
constante movimiento. Rituales donde se establecen lazos de solidaridad, cohesién y conflicto; es decir,
una unidad de informacién que interrelaciona a todos los elementos de la cultura para su realizacién.

Para nuestro caso manifestaria la presencia indigena y originaria, a través de la secularidad de
determinados patrones que no solo se manifiestan en las dreas rurales sino sobre todo en las ciudades,
donde se mantiene la presencia ritual aun habiendo perdido su arquetipo inicial.

La fiesta como lo ritual decodifica las inserciones en los «horizontes largos» de la historia, desde
la cotidianeidad (horizontes cortos), como patrones por ser reinterpretados, adaptados, transformados,
apropiados, etc., de acuerdo a viejas y nuevas necesidades de cohesién y solidaridad. Reelabora asi-
mismo formas de diferenciacién de clase, simbélicas, étnicas, etc.

Debido a una inadecuada recoleccién e interpretacién del dato, se viene considerando a Bolivia
como un espacio donde se han asimilado las culturas originarias y, en el mejor de los casos, se han
integrado a la modernidad a partir del orden politico nacional.

Ambas posiciones evidencian que Bolivia es pluri y multicultural. Sin embargo ninguna reco-
noce que esta presencia es vital para el desarrollo de la cultura con identidad diferenciada, es decir que
es el nicleo organizador de la nacién.

La presencia de la economia de mercado y lo que conlleva el neoliberalismo ha seducido a
propios y extranos, induciéndolos a considerar que lo indigena estd superado —como si fuera un las-
tre— o que pertenece al pasado romdntico de unos cuantos investigadores. Desde luego, quienes se
convencen de ello no se detienen a pensar siquiera que la aculturacién inevitablemente nos dirigira al
fin de la historia porque nada particular puede generarse en la «aldea global».

Pero es la propia cotidianeidad la que contradice esas posturas y sefiala exactamente lo contrario:
que la mismedad asi como la otredad se construyen justamente tomando como referente lo indigena
y originario.



Resumiendo, la problemdtica se presenta en relacién con la negacién del sujeto cognoscente
indigena y originario, tanto desde afuera como desde adentro, razén por la cual nuestra investigacién
se dirigird a tomar en consideracién principalmente la realidad, a partir de las festividades entendidas
como pautas y patrones culturales.

Nuestro coordinador propuso la eleccién de dos festividades. Respecto de la primera, la Semana
Santa, y tomando en consideracion la secularidad catélica europea manifiesta en ella, podemos cons-
truir referentes similares para todos los paises que participan en el proyecto que nos compete.

«Aunque permeada por cambios procedentes de la turistizacién de sus representaciones, la festividad
de Semana Santa, ligada a una matriz religiosa europea y dependiente de la religién oficial, adquiere un
cardcter mds conservador que otras expresiones y, por ello, se abre menos a la espectacularizacién, el en-
tretenimiento, la légica del consumo y, en general, la absorcién de modelos mercantiles urbanos»*®.

Esta propuesta es una alternativa para la primera festividad escogida y puede venir a bien para
emplear nuestro método comparativo, en virtud del cual es posible cotejar pautas, rasgos, etc. con los
de los paises de similar presencia catélica, motivo de esta investigacion.

Finalmente, esto nos permitird establecer regularidades en todo el proceso que se genera a partir
del contacto entre dos o més culturas (etnicidades), de las yuxtaposiciones, adaptaciones, apropiaciones,
etc. y que son comunes, en mayor o menor medida, a todos los paises involucrados en el proyecto.

En cuanto a la segunda festividad, desde nuestra perspectiva no deberia tener como referente la
presencia del modernismo y/o la modernidad, pues ello no refleja la realidad boliviana, donde mds del
70% de la poblacién es indigena y originaria.

«A los efectos de facilitar las confrontaciones, un criterio interesante a la hora de seleccionar la otra
fiesta, serfa la de elegir un ritual cuyo sentido fuere diferente al de la Semana Santa; es decir una
fiesta que revelare mayores intersecciones con la modernidad y exigiere reformulaciones formales
y expresivas mds notables. También

puede optarse por otros ejes de com-

paracién segtn los criterios que serdn

expuestos mds abajo»”. 28 Propuesta de Ticio Escobar, 2002.



Como alternativa proponemos que, en el caso de Bolivia, se efecttie la recopilacién de tres festivida-
des, en dos localidades, que dan cuenta de la presencia originaria e indigena, mayoritaria en el pais:

La primera propuesta se circunscribe a las festividades que se realizan el 5 de agosto,
del Nifo de San Salvador, y el primer domingo de octubre, la fiesta del Rosario,
en la localidad de Jestis de Machaca, provincia Ingavi del departamento de La Paz.
Ambas festividades tienen una presencia catélica importante, pero también una se-
cularidad andina innegable. En la festividad del Nifio de San Salvador se recrean los
lazos de solidaridad entre aymaras y urus, y no solo de Bolivia sino también de la
parte del Pert circundante al lago Titicaca. Por otro lado, la del Rosario reorganiza
a los 12 ayllus de Jestis de Macha, con sus respectivas parcialidades (Uma=abajo y
Orko=arriba), y ademds inicia el afio agricola.

La segunda propuesta es una recopilacién en la parte oriental o Chaco Platense, pro-
piamente dicha. Se trata de la festividad del Arete, que se realiza en los carnavales,
con la cosecha, y en agosto con el inicio de las actividades agricolas. Esta festividad
es chané, pueblo integrado al guarani durante el siglo XVI, principalmente.

El pueblo chané era fundamentalmente agricola y sedentario, razén por la cual la secularidad del
Arete estd representada en la actividad agricola, principal medio de subsistencia hasta el dia de hoy. Lo
interesante es que los chané vendrian a ser los «asimilados», si bien su presencia es ain fuerte: son los
guaranies los que adoptan pautas y elementos culturales (aculturacién y cambio cultural bidireccio-
nal). La recopilacién se haria en la Capitania de Santa Rosa de Cuevo —provincia de Luis Calvo del
departamento de Chuquisaca—, que es un hito para el pueblo guarani de Bolivia. Es necesario poner
de manifiesto que esta festividad se realiza en la regién Ava guarani, por lo que su influencia irradia
también hacia el Chaco de la Republica del Paraguay, asi como a la Republica Argentina.

En resumen, la sistematizacién de estas festividades revelaria a la Bolivia mayoritaria (indigena
y originaria) y ademds nos otorgaria la posibilidad de integrar a los paises originarios —ya menciona-
dos— de estas culturas, toda vez que aymaras y guaranies mantienen su cultura en el dmbito territorial
de los mismos.
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5. Objetivos
General

Reivindicar la presencia pluricultural y multilingiie de Bolivia a través de la sistematizacién de
festividades cuya secularidad es originaria e indigena

Especificos
1. Sistematizar® el dato de festividades cuyo elemento secular es lo indigena y originario.
2. Establecer un vinculo intraterritorial a través de la cultura (tecno-eco-productivo,
sociolégico e ideoldgico).
3. Revelar la riqueza cultural en paises de presencia indigena y originaria mayoritaria.

4. Organizar un marco tedrico-metodolégico acorde con lo hermenéutico.

6. Marco metodoldgico
El método de Ia investigacion

Para la investigacién conjunta recomendamos tomar en consideracién los siguientes pardmetros
(véase cuadro 1), que se tendrdn en cuenta en la presente investigacion.

Primera etapa

* Recopilacién del dato, primario y secundario, con mayor énfasis en el primario
(trabajo de campo). Serd apoyada con el método etnografico cualitativo, referido
en especial a la actividad que involucra directa o indirectamente a la reproduccién
de las festividades desde lo tecnolégico-econédmico-productivo, en relacién directa
con lo social e ideolédgico, de las poblaciones de los espacios socioeconémicos y
agroecolégicos. Ademds se considerardn las entrevistas individuales (testimonios
tipo) y colectivas.

*  El método utilizado serd el et-
nogréfico cualitativo y cuan-
titativo (véase el Anexo I).

30 Ademis de ordenar el dato se establecen valores agregados.
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* Las técnicas de los métodos antes mencionados serdn: a) la entrevista individual y
grupal (entrevistas colectivas horizontales) y 2) testimonios tipo de comuneros/as,
lideres locales y funcionales, y beneficiarios de la investigacion.

Cuadro 1 | I m
Reconstrucciéon Ordenamiento del dato
A Recopilacion del dato del dato (construccion de
(abstraccion) categorias)
Primario y secundario Historia oral «Lo vivido»
B Etnogrdfico cualitativo H|stqr|ogrqf|co y D_laleoUo_o de,la
Método diacrénico sistematizacion
L . 1. Testimonio . :
C Entrevista: colectiva e P Categorias propias de la
o S 2. Heuristica . S 31
Técnica individual deductiva investigacion (EMIC*")

Segunda etapa

Reconstruccién, a través de la abstraccién. En este punto se verd la integralidad,
calidad, jerarquia y forma de las relaciones generadas entre instituciones econémi-
cas-tecnoldgicas-productivas e instituciones sociales (familia extendida por alianza
y consaguinidad, servicios, demografia, etc.) e ideoldgicas (organizaciones politi-
cas, funcionales, etc.). Todo ello bajo la égida del potencial epistemoldgico que nos
brinda la historia oral.

31 Categorias generadas a partir de la investigacién.
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El método a utilizarse se referird a la historiografia y a la diacronia®’. En el primer
caso, una descripcién de lo pasado y, en el segundo, la interaccién de lo descrito con
el presente, es decir la visién de lo histérico desde el presente, pero ambos como cau-
salidades de los elementos y pautas actuales.

Las técnicas a utilizarse serdn los medios para llegar al investigador émico (heuristica
deductiva)*y el testimonio tipo.

El ordenamiento del dato se expresard en categorias propias resultantes de la inves-
tigacidn, es decir categorias conceptuales que son el producto de la integralidad de
lo tecno-eco-productivo, socioldgico e ideoldgico, en funcién de la (re)construccién
de las festividades.

El método dialéctico, que estd inmerso en todo el marco metodoldgico, interactua,
experimenta y selecciona nuevos y viejos elementos que intervienen en el ciclo repro-
ductivo, en los roles asignados a hombres y mujeres, desde lo ideoldgico hasta lo ma-
terial, reproducidos, desechados, adaptados, etc. durante el proceso de socializacién.

La técnica producto de la
dialéctica en la investiga-
cién nos permitird seleccio-

nar elementos culturales re- 32 TLa descripcién historiogrifica tiende a ser una reconstruccién

lacionados con las festivida- descriptiva de los hechos histéricos, tratando de no emitir juicios

des, ya sea desde el 4mbito de valor y menos aiin de interpretar est(.)s.hechos. 511{1 embargo,

, . . para la reconstruccion de los procesos vividos también echamos

econémico, como del social del mé o o :
i o mano del método diacrénico que permite emitir criterios a partir

e ideolégico. Ello supone del presente en cuanto a la reconstruccién histérica.

establecer «valores agrega- 2

dos» de la cotidianeidad,
relacionada con el objeto de
la investigacién, a partir de
categorias émicas.

La heuristica deductiva, de apoyo al consultor, tiene que ver
con la percepcién de la realidad por parte del/a beneficiario/a
del Proyecto de las Festividades, es decir la lectura de «lo vivido»
desde adentro. La posibilidad de la construccién del dato a par-
tir del involucrado tiene que ver también con los procesos rei-
vindicativos de la «otredad», lo cual supone la transformacién
del cldsico objeto de estudio en sujeto cognocente.



Podemos decir que la investigacién en general implicard tres pasos: una lectura del dato; su
reconstruccién histérica y su correspondiente abstraccion; y, su posterior ordenamiento (categorias
propias). Sus limites son el desarrollo de lo transcurrido, a partir de las festividades propuestas.

Para la investigacién propuesta se establecerd un eje comun articulador llamado Guia matriz
metodolégica, que nos permitird establecer un mapa metodolégico-instrumental. Es un instrumento
que coadyuva a ordenar el dato de entrada y de salida, impidiendo la dispersién de la informacién pese
al nimero de variables e indicadores que habrdn de utilizarse.

. Entrevista .
Heuristica Trabajo Fuente

deductiva (EMIC) etnografico | secundaria

Variables e indicadores Grupos focales
Dirigente Comuna Especialista

I. Tecno-eco-productivo

11. Sociolégico

111. Ideolégico

Cada uno de estos elementos se desglosa de acuerdo a la articulacién con las festividades. Por
ejemplo en lo tecno-eco-productivo deberd desglosarse la relacién que se mantiene con la tierra a través
de la aplicacién tecnolégica en la actividad agropecuaria, de donde se derivard el calendario agricola y
por ende el cultivo (siembra o cosecha, labores tecnoldgicas, etc.). En lo socioldgico se identificard el
tipo de lazos de parentesco, la forma de relaciones de organizacién politica local, regional, funcional,
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etc. Finalmente, en lo ideoldgico deberdn considerarse la estructura y jerarquia de poderes locales, y las
de la organizacién religiosa.

Estratificacion

La estratificacion de los participantes en las festividades serd:

a) los participantes directos en el evento, conjunto de danzantes y/o musicos, directi-
VoS, pasantes, prestes, etc.;

b) los artesanos proveedores del material artistico;

¢) participantes indirectos que se benefician de la festividad o intervienen en algunos
aspectos. Comerciantes, autoridades comunales, municipales, civiles, etc.;

d) espectadores visitantes o del lugar, vecinos, etc.;

e) quienes brillan por su ausencia.

Exposicion del dato indice preliminar
L ANTECEDENTES

1L ESCENARIOS
A. Humano

B. Ecosistema

III.  LAS FESTIVIDADES
A.  Precolonial
B. Colonial
C. Republicano

D. Contemporineo

IV. CIRCUITO ECONOMICO DE LA FESTIVIDAD
A. FEconomia de intercambio

B. Economia de reciprocidad
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V. UNA LECTURA ANTROPOLOGICA DE LA FESTIVIDAD
Tierra y territorio (pachamama e hichi)
Territorialidad: rito y mito de las festividades
Interculturalidad y multiculturalidad

Etnicidad e identidad

Apropiacién e interaccién simbélica

moO®E >

VI.  LO SOCIAL
A.  Composicién social
B. Estratificacién

C. Mapeo de los participantes

VII. IDEOLOGIAS PRESENTES EN LA FESTIVIDAD
A. Lareligiosidad
B. Autoridades locales
C. Autoridades nacionales

D. Organizaciones funcionales

VIII. LA FESTIVIDAD COMO EJE ARTICULADOR
A. Integracién regional
B. Conclusiones
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Il. CALENDARIO DE LAS FIESTAS
POPULARES TRADICIONALES DE BOLIVIA

A. RESENA DE LAS PRINCIPALES FESTIVIDADES
REALIZADAS EN EL TERRITORIO BOLIVIANO

Cada uno de los eventos que se describen a continuacién tienen una caracteristica particular y
general, que hemos intentado resumir en los cuadros®.

1. Carnaval de Oruro

Se inicia el domingo después de Todos Santos en el Primer Convite a la Virgen del Socavén. Es el
dia en que los conjuntos de danzarines visitan el templo donde tiene lugar la ceremonia del «permiso»
y «ofrecimiento» o promesa de bailar durante tres Carnavales consecutivos, como reconocimiento por
algin milagro recibido. A partir de este acto se intensifican los ofrecimientos a la Virgen: el «Calvario»
de los domingos por la tarde o las «Veladas a la Virgen», los sdbados por la noche, para «rematar» el
domingo con la euforia de la danza, escogida, como parte ritual del acontecimiento.

Una semana antes del Carnaval, se realiza el Segundo Convite a la Virgen, precedido de la misa de
comunioén para los componentes de cada fraternidad de danzarines. El jueves de «Comadres» es fiesta de
los mercados de la ciudad de Oruro, oportunidad en la que se Chilla los puestos de venta. El viernes si-
guiente se dedica, en forma tradicional, al «Convite al Tio» y Challa de los parajes mineros, los socavones,
y desde hace algunos anos de las oficinas publicas y privadas, ademds de los choferes (Guerra 1990).

El sibado a partir de las ocho de la manana y hasta bien entrado el amanecer se realiza la im-
ponente y majestuosa «Entrada del Carnaval» dando comienzo a un programa especifico de multiples
caracteristicas. El domingo, entre misas y procesiones, los conjuntos hacen sus demostraciones coreo-
gréficas con una gama de figuras, rica vestimenta y ritmos dedicados a la Virgen del Socavén, patrona

de los mineros y de Oruro (id.).

3 Dado que el Senor del Gran Poder y el Carnaval de Oruro son dos de las
fiestas mds representativas, son materia de un andlisis en profundidad en
el capitulo I11.

41



El lunes (dia del Diablo) tiene lugar el acto de «despedida»: los danzarines se despiden de la «Pa-
trona» hasta el afio siguiente, con cdnticos y preces tradicionales.

El martes se reserva para el regocijo y la Challa general de todos los bienes de la poblacién, que
se realiza en forma individual.

El miércoles, jueves y viernes, el Carnaval toma una nueva fisonomia con el «alcance» al «Sapo»,
a la «Vibora» y al «Céndor.

El domingo de Tentacidn se realiza el acto del «entierro del Carnaval», que al mismo tiempo significa
el nacimiento del préximo, y tiene caracteristicas diferentes pues se trata del «Convite» que los emigrantes ay-
maras y urus de la regién, que viven en los barrios periféricos de la ciudad de Oruro, hacen a las deidades.

En los ultimos afos esta fiesta, que se celebra en la iglesia de la Santisima Trinidad, ha pasado
de ser una expresion barrial a una de las principales festividades religiosas populares en la ciudad de La

Paz (Albé y Preeiswerk 1986).

Tildada por algunos de «pagana», otros la llamardn «cristiana» y otros, aun, «andina». Hay quie-
nes dicen que es una manifestacion folclérica, pero subrayan su cardcter religioso. Cabe sefialar, no
obstante, que esta fiesta es todo y mucho mds y que resulta empobrecedor colocarle alguna etiqueta,
sin antes hacer la necesaria reflexién epistemoldgica.

El Santuario de Copacabana es el més concurrido por los devotos romeros. Allf se rinde pleitesia
y adoracién a la Virgen de la Candelaria o Virgen de Copacabana, el 2 de febrero y el 5 de agosto. La
imagen de la Virgen es obra del Indigena Francisco Tito Yupanqui y fue entronizada en la bahia de
Copacabana en el Lago Titicaca, Provincia Manco Kapac del Departamento de La Paz, el 2 de febrero
de 1583 (Guerra 1990).

Desde entonces los creyentes romeros participan de las ceremonias denominadas «La llegada» y
«La despedida», con oraciones y cdnticos litdrgicos especiales. Durante nueve noches se realizan cere-
monias en el templo, especialmente misas y sermones de alabanza a la Virgen milagrosa.



En el Calvario, la concurrencia hace transacciones comerciales, comprando y vendiendo propie-
dades o bienes utilizados, como simbolo del milagro solicitado a la Virgen.

El santuario es también centro de bendicién de vehiculos.

(Guerra 1990)

A 30 km de la ciudad de Potosi se encuentra la Capilla de San Bartolomé, donde se realiza una
festividad los dias 24, 25 y 26 de agosto. A las 11h30 del dia 24 se celebra, entre arcos de plata labrada,
la misa central. En horas de la tarde tiene lugar la carrera de caballos desde la puerta de la Capilla hasta
Chisiraya, sitio donde los Chutillos beben chicha de maiz y descansan, para proseguir la competencia,
luego de la cual se retiran a celebrar la fiesta con los alférez o pasantes (Guerra 1990).

Cada dia de festividad estd dedicado a uno de tres niveles de participantes. El primero se celebra
la «Fiesta del Chutillo», del jinete; el segundo, la «Fiesta del Majtillo» o de la juventud que, entre juego
y burlas, dura todo el dia; y, el tercero es el dia del «Thapuquillo», del preguntén. Todos preguntan por
algo para recibir la misma respuesta de Ancha Thapuquillo Canqgui («<muy preguntén eres»).



Con el impulso de las autoridades departamentales y municipales, la fiesta ha ido logrando
mayor participacion de la ciudadania, que hace «Entradas» como la del Sefor del Gran Poder o la del
Carnaval de Oruro.

Durante los dias 13, 14 y 15 de agosto se realiza una festividad en honor de la Virgen Milagrosa
de Urkupifa. Tiene una entrada floclérica en la que participan los conjuntos de Cochabamba, como lo

hacen en el Carnaval de Oruro pese a la expresa prohibicién de la Asociacién de Conjuntos Folcléricos
de Oruro®.

Esta festividad posee un elemento que la hace diferente de las demds: cuando los feligreses llegan
al Calvario de la Virgen de Urkupina, situado en Cerro Orko, que es una cantera, extraen piedras con
la ayuda de combos, muchas veces alquilados por los picapedreros del lugar, para que «se conviertan
en dinero», que al ano siguiente serd retribuido a la Virgen.

Ello ha permitido a la iglesia recaudar ingentes cantidades de dinero que los fieles depositan en
una gruta enrejada, habilitada para el efecto.

En el pueblo de Cotoca, provincia Ibdfez del Departamento de Santa Cruz, del 8 al 15 de
diciembre se celebra la festividad de la Patrona del lugar, cuya aparicién milagrosa en un tronco de
toborochi data del siglo XVIII (Guerra 1990).

La festividad tiene las carac-
teristicas del culto religioso propio
de este tipo de celebraciones, desta-
cdndose no obstante la «Visita» que
la milagrosa imagen realiza en via-

3 Durante los dltimos afios los organizadores del Carnaval de
Oruro han prohibido sistemdticamente la participacién de los
conjuntos de Oruro en otras festividades por temor a que se imite
su Entrada y a perder con ello el privilegio de ser la més grandiosa

jes de ida y vuelta entre Cotoca y la de Bolivia. Se trata de una prohibicién perniciosa e innecesaria

ciudad de Santa Cruz, en medio de porque quienes participan en el Carnaval de Oruro provienen
manifestaciones multitudinarias de mayoritariamente de La Paz, Cochabamba y Oruro, en ese or-
den. Es también innecesaria porque el mencionado carnaval tiene

eregrinos y en casos especiales como . o
pereg Y p su propia estructura, que dificilmente puede ser emulada.
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La Virgen de Cotoca
(Guerra 1990)

guerras, pestes y otras desgracias. El evento también se utiliza para recaudar fondos econémicos soli-
darios con algtin fin social (id.).

7. Carnaval de Santa Cruz

Muchos dias antes del Domingo de Carnaval, la celebracién comienza a desarrollarse con bailes
particulares. Segun los recursos econémicos de los participantes, unos optardn por centros costosos y
de mucho prestigio, y otros por locales mas modestos, en general publicos.

Lo interesante de este evento es que aglutina a casi toda la ciudadania: ministros de Estado, au-
toridades municipales, empresarios privados de mucho poder econémico que forman diferentes agru-
paciones con nombres muy jocosos, poniendo de manifiesto el cardcter extrovertido de los pobladores
del oriente boliviano.

El sébado tiene lugar el deslumbrante corso de vehiculos esmeradamente arreglados que llevan a
hermosas damas elegidas en concursos de belleza por cada grupo y para el Carnaval.
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Lamentablemente desde hace algunos anos este Carnaval trata de emular al de Rio en su fas-
tuosidad, perdiéndose de esta manera el sentido mismo de esta festividad del oriente. Incluso se han
hecho visibles signos de xenofobia: cuando se intenté integrar los bailes del occidente boliviano, es
decir altipldnicos, los participantes fueron objeto de agresién fisica durante el trayecto de la Entrada.
Cabe sefialar que més de la mitad de la poblacién de Santa Cruz actualmente estd conformada por
«Collas», toda vez que en las dltimas décadas ha recibido a muchos inmigrantes, como resultado de su
crecimiento econémico.

A partir del domingo se anima el juego: profusos bafios de agua, almidén y harina coloreada. La
diversién culmina inevitablemente en bailes: los duefios de casa y las comparsas participan en «Buris»,
al ritmo del takirari tocado por bandas musicales.

Desde 1988 se realiza la Entrada Universitaria de la Universidad Mayor de San Andrés de La
Paz*, que empezd con unos cuantos conjuntos cuyo nimero se ha incrementado con el correr de los
anos. Actualmente cuenta con sesenta grupos de universitarios que ejecutan diferentes danzas.

Este crecimiento condujo a las autoridades universitarias a tomar ciertos recaudos para que la
celebracién tenga un correlato con las actividades de ensefianza. Para participar en ella es requisito la
presentaciéon de una monografia sobre la danza que se ha escogido, incentivo que estd coadyuvando a
recuperar danzas tradicionales del altiplano y del pais en general. Ademds, se imprime una tdnica dife-
rente a las danzas ya tradicionales como la Morenada, la Diablada, los Caporales, entre otras.

Para no mezclar las diferentes manifestaciones se establecieron tres grupos: los de musica con banda
y pesados (Diablada, Morenada, etc.); los con musica de banda y livianos (Kullawadas, Llamerada, Waga
Toqori, etc.); y, finalmente, los originarios, cuya musica es ejecutada por los mismos participantes.

36 12 UMSA (1838) es la Universidad mds grande de Bolivia. En
la actualidad tiene 66.000 estudiantes, 2.000 docentes y aproxi-
madamente 1.700 empleados administrativos. Cuenta con 13
facultades y 54 carreras.
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Figura de la Danza de
los Morenos
(Guerra 1990)

Otro elemento que vale la pena resaltar es que esta festividad es la dnica que no tiene un Santo

Patrono ni se relaciona a una actividad productiva®” del agro u otra: es de cardcter estrictamente social,
expansivo y académico, triada que hasta el momento ha dado buenos resultados pues se estimula a los
estudiantes y a los docentes a recrear su propia identidad y colaborar en el rescate de la misma.

37

Cabe mencionar, no obstante, que la Entrada en s es un
evento también econémico porque reactiva a la microem-
presa a través de los artesanos, vivanderos, etc. y estimula a
empresas grandes, como la cervecerfa. Se debe hacer notar,
sin embargo, que los participantes tienen prohibicién abso-
luta de consumir bebidas.
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Cuadro 3 - Panoramica y calendario de las festividades nacionales

CIUDADES «GRANDES»

. Agr[co!a, Autos Social e Estado de la
Conglomerado/calidad econémico/  Patronal . . .
- colectivos integrador cuestion
productivo
1. Carnaval de Oruro XX xxx(1) XXX x* 3
9 El Sefior del Gran Poder: La Paz « 3
* (Santisima Trinidad) XX XX X X

3 Virgen de Copacabana: La Paz (2 de febrero X (D) soox] o+ 1
y 5 de agosto)
a) Bendiciones y Ch'alla X XXX x* 1

4 Chutillos: Potosi (San Bartolomé, « :

* 24 de agosto) X XX X X

Corso de Corsos: Cochabamba (Domingo de «

5. s XX XXX 1
Tentacion)

6. Virgen de UrkgPlna: Cochabamba (13-16 de X oo™ X oc* 1
agosto, Asuncién)

7 Virgen de thoca: Santa Cruz X XX XX X* 1
(8-15 de diciembre)

8. Carnaval de Santa Cruz X XX 1

9. Entrada Universitaria UMSA: La Paz X X 2

*: Festividades por estratos; OF importancia internacional

x: sentido de apropiacién y pertenencia de importancia local; xx: sentido de apropiacién y pertenencia de importancia regional; xxx: sentido
de apropiacion y pertenencia de importancia nacional

0 = «Ningun» tratamiento; 1 = Tratamiento casi inexistente; 2 = Tratamiento medio; 3 = Tratamiento alto; 4 = Tratamiento 6ptimo



Cuadro 4 - Propuesta de festividades para la gestion de politicas pro fortalecimiento
y el estado de la cuestion

CIUDADES INTERMEDIAS Y PUEBLOS

. Agrico.la, Autos Social e Estado de la
Conglomerado/calidad econoémico/  Patronal . . L
. colectivos integrador cuestion
productivo
10. Virgen de Copacabana: La Paz (2 de febrero X soox(!) o) " 1
y 5 de agosto)
a) Bendiciones y Ch'alla X xxx( X* 1
11.  Sefior de Quillacas: Oruro (14 de septiembre) X xx(™M xx( 1
12 Sefior de Lagunas o de la Exaltacion, Cala
" (ala: Oruro (14 de septiembre) X XX XX
13 Virgen de los Remedios: Tupiza, Potosi (15
" de noviembre y 6 de enero) 2 2 &
14. La Virgen de Chaguaya: Tarija (14 de agosto) X X X
Nuestra Sefiora de Loreto: Marban, Beni
15. " X X X
(10 de diciembre)
16. Virgen de los Angeles: Melga, Cochabamba X X X
(18 de octubre)
17 Virgen de Guadalupe: Sucre (8 de septiembre) X X X

*: Festividades por estratos; OF importancia internacional

x: sentido de apropiacion y pertenencia de importancia local; xx: sentido de apropiacién y pertenencia de importancia regional; xxx: sentido

de apropiacién y pertenencia de importancia nacional

0 = «Ningun» tratamiento; 1 = Tratamiento casi inexistente; 2 = Tratamiento medio; 3 = Tratamiento alto; 4 = Tratamiento 6ptimo

Bolivia - 11
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B. FESTIVIDADES IMPULSADAS POR EL ESTADO Y OTRAS

Cuadro 5 - Eventos festivos impulsados por el Estado y otros

. . . Agricola Social e Estado de la
Actividad/calidad Actividad greoay ¢
productiva integradora  cuestion
Festival Internacional de Cultura: Ar/ters plgs’ucas, escenicas,
Sucre y Potosf (11 al 25 de musica, literatura, x(1) 1
octubre) audiovisuales, manifestacio-
nes socioculturales y étnicas
Festival Internacional de MUsica
Renacentista y Barroca Americana ~ Artes musicales, N0 .
«Misiones de Chiquitos»: Santa instrumentales y vocales
Cruz (fecha movible)
Festival y Feria Nacional del Concurso de charango, feria
Charango «Aiquile»: Campero, artesanal y eleccion xx(M 1
Cochabamba (3 y 5 de noviembre) ~ de la Nusta
Festival de la Frontera » ;
. . Encuentro folclérico regional
«FESTIFROMb: Yacuiba, Tarija S 9 xx(D
(13 al 15 de septiembre) efnaciona
EeSt,'Val y.CZIeblraqon deTI Rituales religiosos, danza
quinoccio de Invierno: Tiwuanacu, — eica X XX 1
La Paz (21 de junio)
Festival Nacional de la Cancion Concurso de solistas y conjun-
Boliviana: Oruro (13 al 15 juntos vocales e instrumentales XX
de marzo) y de composiciones inéditas
Festival Folcldrico «Luz Mila Patifio»: ~ Musica, danza indigena y ori-
Camiri, Santa Cruz (25 al 30 de ginaria; y exposicion de la x(
octubre) cultura guaranf

*: Festividades por estratos; m. importancia internacional

x: sentido de apropiacién y pertenencia de importancia local; xx: sentido de apropiacién y pertenencia de importancia regional; xxx: sentido
de apropiacién y pertenencia de importancia nacional

0 = «Ningun» tratamiento; 1 = Tratamiento casi inexistente; 2 = Tratamiento medio; 3 = Tratamiento alto; 4 = Tratamiento 6ptimo
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Ademds de estos existen otros eventos que son efimeros, por no entrar en el circuito de repro-
duccién de la cultura, como lo son las politicas correspondientes. Se organizan segin el temperamento
de las autoridades y con poco asidero empirico para su sostenibilidad. Es decir, no responden a una
manifestacién societal, ya sea relacionada con un Santo Patrono, con el ciclo agricola o pecuario, con
alguna actividad productiva, o finalmente social.

Desaparecen tal como aparecieron y muchos de ellos estdn desligados de la base social, por lo que
se vuelven eventos para élites de «intelectuales» y/o artistas contempordneos —no todos, por supuesto—
que discuten nuevas formas de lectura de la realidad sin la sociedad: una sociologia sin sociedad o una
etnologia sin el ethnos.

Cuadro 6 - Panoramica y calendarizacion civica (efemérides nacional y departamentales)

Departamento/calidad Fecha Civico e integrador ~ Estado de la cuestion
Bolivia (Fundacion) 6 de agosto XXX 3
Chuquisaca, Sucre (Cap.) 25 de mayo X 2
La Paz 16 de julio XX 2
Cochabamba 14 de septiembre XX 2
Santa Cruz 24 de septiembre XX 2
Oruro 10 de febrero XX 2
Potosi 15 de noviembre XX 2
Tarija 15 de abril XX 2
Beni 10 de noviembre X 2
Pando 24 de septiembre X 2

x: sentido de apropiacién y pertenencia de importancia local; xx: sentido de apropiacién y pertenencia de importancia
regional; xxx: sentido de apropiacion y pertenencia de importancia nacional

0 = «Ningun» tratamiento; 1 = Tratamiento casi inexistente; 2 = Tratamiento medio; 3 = Tratamiento alto; 4 = Tratamiento
optimo
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11l. LAS FESTIVIDADES MAS IMPORTANTES

Dada la complejidad que supone hacer una valoracién de las festividades mas importantes, se
describirdn detalladamente dos de ellas. Ambas se realizan en el altiplano boliviano norte y central, en
las capitales de los departamentos de La Paz y de Oruro. La primera es la festividad del Senor del Gran
Poder y la segunda, el Carnaval de Oruro, «Patrimonio Oral e Intangible de la Humanidad».

A. LA FESTIVIDAD DEL SENOR DEL GRAN PODER

Para la descripcién de esta festividad es de referencia obligatoria el trabajo de los investigadores
Xavier Alb6 y Matias Preiswerk (1986), la obra mds completa que se ha escrito sobre el tema.

1. Antecedentes historicos

El antecedente mds antiguo que se conoce sobre el culto al Senor del Gran Poder se remonta
a finales de la edad media en Espana. En 1431 se conocia una cofradia del Sefior del Gran Poder en
el Monasterio de San Benito de la Calzada, para la cual se dictaron reglas por lo menos desde 1477.
Desde entonces existe en Sevilla la cofradia del mismo nombre, una de las mds antiguas y prestigiosas
que dan esplendor a su célebre Semana Santa. Es una de las seis que desfilan en la procesién del Viernes
Santo, junto a la Virgen de la Macarena y al Sefior de Triana (Albé y Preiswerk 1986).

En Bolivia tiene raices coloniales. Efectivamente, la imagen de Jests del Gran Poder, que actual-
mente se venera en el templo de Santo Domingo de la ciudad de Sucre, llegé a esta ciudad cuando
todavia era La Plata y pertenecia a la Audiencia de Charcas. Existia en el lugar la «Casona del Gran
Poder». En realidad era el Palacio de la Inquisicidn, que recibié el nuevo nombre tras la aparicién alli
de una estatua de Cristo crucificado (Costa Arguedas 1967, Albd y Preiswerk 1986: 10).

Los origenes del culto en la ciudad de La Paz se ubican en el Monasterio de la Purisima Con-
cepcién —cuyas religiosas son conocidas como las Concebidas—, fundado en 1663 y que por muchos
afos estuvo en la esquina de Ingavi y Sangines de la ciudad. En fecha no precisada de inicios de la
época republicana ingresé en este monasterio la novicia Genoveva Carrién, llevando consigo un lienzo
del Sefior del Gran Poder, en el que se presentaba el misterio de la Trinidad como tnica figura con tres

53



rostros. De acuerdo a Teresa Quisbert de Mesa, el lienzo probablemente pertenezca al siglo XVIII y esté
inspirado en una antigua tradicién europea que se introdujo en América en el siglo XVI (id.).

Genoveva Carridn pasé el lienzo al cuidado de Sor Josefa Carrién, una de sus herederas, en 1842.
A ésta le sucedié su pupila Sor Petrona Carridn, después de cuya muerte la tela pasé a manos de Sor
Mica Carrién quien, al igual que sus antecesoras, la venerd hasta el final de sus dias.

La persistencia del apellido Carrién en sucesivas generaciones guardianas del cuadro obedece a
que en esos tiempos la servidumbre y alguna pariente huérfana, en nimero de dos, adquirfan los ape-
llidos de las religiosas a las que prestaban servicios (Videla 1948, en 1d).

A principios del siglo XX el Convento de las Concebidas se trasladé a Miraflores y los gastos que
entraid su construccién mermaron econémicamente a la comunidad, obligando a reducir el nimero
de las allegadas y a vender las propiedades risticas y urbanas de las religiosas. Como resultado de este
periodo critico, las sefioras Irene Carrién y Maria Concepcién abandonaron el Monasterio.

Pasados los afios, las mencionadas sefioras pidieron el lienzo por derecho hereditario de posesién y
desde entonces comienza su largo peregrinaje por diversas viviendas donde presumiblemente las huérfanas y
beatas Carrién fueron alojdndose como inquilinas y siguieron juntas hasta la muerte. En cada lugar se esta-
blecfa un culto privado que, en alguna medida, constituia una fuente subsidiaria de sustento para las beatas.

(Albd y Priswek 1986)



Probablemente entre 1910 y 1920 se establece un culto publico y oficial cuando una sefiora de
apellido Belmonte, aparente propietaria del lienzo, lo entrega al Padre Tomds de los Lagos Molina.
Sin embargo, este parroco desestimé la posesién de dicho lienzo, por lo que Maria Belmonte o Maria
Carrién recorrié la calle Conchupata, cuyo parroco también se negé a recibirlo. Don Celso Mostacedo
se lo ofrecié a una dama de la calle Ledn de la Barra y esquina con Sebastidn Segurola, quien hizo tra-
bajar una pequefia habitacién para guardarlo. De este lugar pasé donde Pléicido Lépez y de alli donde
el joyero Braulio Salinas en cuya casa empezaron a celebrarse ritos religiosos, bautizos, matrimonios, y
se brindaron algunas misas.

En este lugar y de acuerdo a varios testimonios, en el afio 1922 0 1923 en la Capilla del Rosario
nace la fiesta del Gran Poder. Realizada la misa, la celebracién continuaba en el barrio de Chijini.

En 1923 y en coordinacién con la Fiesta del Senor del Gran Poder, flamante patrono, se fundé
la junta de propietarios del nuevo barrio a cuya cabeza estuvo el doctor Javier Velarde y Jorge Stege®®
fue designado vicepresidente.

Poco después, en 1927, nacié la Diablada de los Bordadores, conjunto que hasta hoy sigue par-
ticipando en la Festividad del Senor del Gran Poder.

Mientras recibia el culto privado en diversas casas particulares, el lienzo siguié mostrando los tres
rostros y suscitando entre los creyentes interpretaciones que no coincidian con la doctrina de la Santi-
sima Trinidad. Debido a ello y a la creciente popularidad del Senor del Gran Poder, Monsefior Augusto
Sieffer, Obispo de La Paz (1924-1934) ordené que se retoque el cuadro para dejarlo en su forma actual,
es decir con un solo rostro. Se menciona que ningtn pintor de la ciudad de La Paz quiso hacerse cargo
de dicha obra, por lo cual tuvieron que recurrir a dos artistas peruanos.

Hacia fines de los afios 1930 se instalé en la ciudad de La Paz una comunidad de padres agustinos
holandeses. Uno de ellos fue el controvertido Irineo Ofzen, quien recibié del superior de Holanda el
encargo de incrementar la parroquia. Su
primer paso fue buscar sin éxito un te-
rreno en la zona de Alto Ch'ijini, donde

3% Alemén de nacimiento, fundé la embutidora més préspera del ) . ’ :
nadie quiso vendérselo. Finalmente lo

territorio boliviano.
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El Serior del Gran Poder
(anénimo)

consiguié en Bajo Ch'ijini, en la calle Max Paredes que entonces era el limite de la ciudad propiamente
dicha. Allf empezé la construccién del nuevo templo y con ello comenzaron los conflictos pues en ese
entonces el Sefior del Gran Poder ya estaba bien establecido en la capilla de arriba. Cada viernes se re-
unfan numerosos devotos y el dia de la Santisima Trinidad concentraba a tal multitud que era preciso
desplegar cerca de 200 policias para controlar el orden.



Los vecinos de Alto Ch'ijini, que con su esfuerzo espontineo habian puesto en marcha esta
devocién identificada desde el principio con su barrio en crecimiento, no aceptaron el traslado al nuevo
templo y los problemas aumentaban a medida que avanzaba la obra del Padre Ofzen.

Sobrevino después la Segunda Guerra Mundial. Los padres agustinos perdieron todo contacto
con sus superiores de Holanda y uno de ellos, que residia en los Yungas, fue nombrado delegado. Al
constatar los conflictos que generaba la construccién del nuevo templo, ordend la suspension de las
obras pero el padre Ofzen apeld a su nombramiento oficial de Holanda. Tenia de su lado al nuncio
apostdlico y a un grupo de gente de extraccion social relativamente influyente que cooperaba con la
construccién. La tensién llegé a su punto maximo cuando el parroco y los vecinos de Ch’ijini Bajo
hicieron el intento de trasladar la imagen, a lo cual los de arriba se negaron rotundamente. Hubo
amenazas de robarla, enfrentamientos, peleas, batallas campales, heridos. Un atardecer la imagen des-
aparecié misteriosamente del altar y nadie daba razén de la pérdida. Més tarde se supo que Don Luis
Cruz Salazar y unos cofrades la habian sustraido. Temiendo que fuera trasladada a la nueva capilla, la
depositaron en el coro de la Iglesia de la Recoleta (Paredes 1976, en id.)

El conflicto duré aproximadamente una década. Se cuenta que por ese tiempo alguno de los
clérigos implicados iba por las calles portando un revélver.

Mientras tanto, la situacién interna de los agustinos seguia confusa por la dificultad de comu-
nicarse con los superiores en Holanda y por las interferencias del nuncio, el controvertido Monsefor
Egirio Lari. En determinado momento un cable enviado por el superior de los agustinos en Roma
fue interferido y ocultado por la Nunciatura. Por fin, en 1943, llegé un nuevo delegado con poderes
desde Roma y solucioné el conflicto saloménicamente, ordenando a los dos principales agustinos en-
frentados abandonar el pais. Uno de ellos obedecié inmediatamente pero el otro consiguié del nuncio
un permiso de exclaustracién y siguié siendo pérroco de la nueva iglesia hasta 1946. Finalmente fue
persuadido y se retiré a Holanda, su tierra, donde abandoné definitivamente la orden (id.)

Por ultimo, Monsefior Abel Antezana, Arzobispo de la ciudad de La Paz, resolvié el conflicto
creando dos parroquias pese a mediar entre ellas apenas tres cuadras de distancia. Mandé a hacer una
imagen en busto para el templo nuevo. El lienzo original se quedé en el templo antiguo de Alto Chijini
en el que, con los diezmos de los devotos ofrecidos durante la fiesta y la romerfa de cada viernes, se
logré efectuar suficientes ampliaciones.



Las dos iglesias han desarrollado desde ese entonces estilos distintos. La de arriba sigue siendo mds
tradicional y popular, y la de abajo, mds modernizante, opt6 por otras formas de ganar popularidad.

Siglos atrds pobladores originarios, espafioles y criollos tenian sus propios bailes y, por ende, sus
parroquias preferidas.

Es posible apreciar, en los diarios de los afios anteriores a la consolidacién de la fiesta del Sefior
del Gran Poder, juicios de valor respecto de la participacién de bailarines (aborigenes). A inicios de los
anos 1920 se molestaba la atencién del intendente municipal por haber permitido que los vecinos de
Challapampa y San Pedro con sus danzas autéctonas irrumpieran en la ciudad a solo tres cuadras de la

Plaza Murillo (£/ Diario, 18 y 23 de marzo, en id.).

No hay que olvidar que hasta 1944 (Primer Congreso Nacional Indigena) los indigenas y/u originarios
no tenfan acceso al centro de la ciudad, en especial a la Plaza Murillo. Es en ese contexto histérico cuando
nace en Ch'ijini la fiesta del Gran Poder, como expresién simbdlica y como identidad del nuevo barrio.

Otra fecha que permite ubicar el inicio de la Festividad del Sefior del Gran Poder es la fundacién
de la Fraternidad de la Diablada de Bordadores, el 19 de mayo de 1927 en las calles [llampu y Max
Paredes. Esta diablada salia de un tambo?® y bailaba solo alrededor de la manzana. Otro conjunto mds
antiguo habria sido una Morenada formada por los cargadores de otro tambo, ubicado en el ex cine
Esmeralda, que hasta hoy en dia tiene pleno funcionamiento.

De acuerdo a las referencias histéricas de las décadas de 1920 y 1930, no era una festividad como
la que conocemos en la actualidad. Sin embargo, a comienzos de los afios 1940 ya era una fiesta de
gran renombre. A partir de 1945 empezaron a celebrarse dos misas, una por cada templo y cada una
con caracteristicas distintas. El antiguo templo del Gran Poder concentré la fiesta mds tradicional. En
los primeros afios de coexistencia de las dos parroquias ambas hacfan la procesién hacia el medio dfa,
después de la misa. Cada una tenfa su propio recorrido pero, aun asi, solian encontrarse en algunos
puntos del trayecto y entonces proliferaban los insultos y abucheos.

Fue en 1960 cuando los dos pé-
rrocos, para terminar con los problemas,

acordaron que la pr ocesién del Gran Po- 39 Lugar de acopio de productos extraidos de diversos pisos ecold-

der antiguo siguiera siendo al medio dia gicos, que son distribuidos a los diferentes mercados de abasto
de la ciudad de La Paz.



y la otra se postergara hasta la noche, lo cual ocurrié durante casi 10 afios. No obstante, decidieron ha-
cer una sola procesién, que hasta hoy sale del Gran Poder antiguo, pasa delante del Gran Poder nuevo
y termina en la iglesia de arriba.

En 1955 Antonio Paredes relata el programa de la festividad de la iglesia antigua. Comienza con
el nombramiento del preste para el ano, que se hace por aclamacién en el vecindario y con la presencia
del pédrroco. La eleccién consentida previamente recae en el vecino que durante el afio haya tenido
buenos negocios o cuya economia hubiera prosperado.

El preste tiene por obligacién organizar la fiesta y visitar oportunamente a las cabezas de
comparsas. Durante el dia de la procesidén recibe en su domicilio a los danzantes, a la junta de veci-
nos, a los vecinos notables del barrio y a los amigos en general, brinddndoles comida y abundante
bebida, y ofreciéndoles un baile que dura hasta el amanecer.

El preste paga juegos artificiales, banquetes a todos los visitantes que se acercan a felicitarlo por
el prestazgo, misas y otros gastos durante ocho dfas.

La novena comienza 10 dfas antes. La procesién nocturna se efectda el viernes anterior a la
Santisima Trinidad. El sdbado en la tarde se realiza la Entrada de conjuntos o de fraternidades con sus
«cargamentos»*’ por delante.

Cada una de las fraternidades o conjuntos folcléricos tiene un preste, que correrd con todos los
gastos de la festividad. En la noche del mismo sibado se queman fuegos artificiales para luego continuar
con las verbenas populares en las calles contiguas a la capilla, donde se expenden bebidas alcohdlicas, lo
cual da motivo para el desenfreno publico.

El dia domingo de la Trinidad, siempre siguiendo el relato de Paredes, se celebran seis misas: la
de la aurora a las 5 de la mafiana; la misa solemne a las 7 y cantada por tres curas; la de la comunién
general, a las 8; después la de los prestes menores en jerarquia, cantada a las 9; una a las 10; y, la dl-

tima, la del sefior preste, a las 11. Esta es
mids solemne, con profusién de cirios y

flores en el altar y cantada por tres curas
40 Vehiculos adornados con plateria y chafalomerfa, sobre awuayos lujosamente ataviados y una orquesta en
finamente colocados. Generalmente en el techo del vehiculo se

: el coro.
lleva la identificacién de la fraternidad.



A las 12:30 se efectda la procesién general: la imagen sobre andas, adornada de flores y tules,
es acompafiada por el preste, que sostiene el guién de la junta de vecinos junto a los Caballeros del
Santo Sepulcro.

En el afio de la descripcién (1955) todavia no existia una Entrada, por lo cual los bailarines
acompanaron al preste durante el recorrido, destacindose la Diablada de Bordadores, los Chutas, los
Suri Sikuris, los Awki Awkis y algunas otras que ya han desaparecido.

La festividad consta de los preparativos, el Convite, la Entrada y el domingo de la Santisima Trinidad.

Los preparativos comienzan el afio anterior con el nombramiento, por separado, de un preste por
fraternidad y otro por la Asociacién de Conjuntos Folcléricos del Gran Poder. Como ya se ha indicado,
los prestes y los pasantes son aquellos a los que les fue mejor econémicamente, de modo que deben retri-
buir a la comunidad y al Senor del Gran Poder para seguir gozando de la bonanza.

El preste tiene a su cargo la fiesta del afo, mientras que la directiva de cada fraternidad y la de la
Asociacién organizardn los ensayos que generalmente se efectdan el tltimo mes y se realizan en diversos
locales, segtin la situacién econémica de los fraternos. De ahi que algunos lo hagan en locales alquilados
para el efecto, generalmente con bandas, y otros, con menor poder adquisitivo, en escuelas, colegios o
viviendas particulares, al son de una grabadora o de algtin equipo de amplificacién (disco mévil).

La directiva de la Asociacién hace arreglos con las casas comerciales, los canales de televisién
locales y extranjeros, y con la cerveceria, que suministra los mayores recursos para costear el funciona-
miento de la festividad.

En los meses precedentes se discute sobre los trajes que habrin de llevarse, nuevos o alquilados,
segun las posibilidades y, de acuerdo a su confeccién y complejidad, se toman los recaudos necesarios.
Sin embargo, es frecuente ver el mismo dia de la Entrada largas colas de bordadores y artesanos que se
dedican a esta actividad en las calles Los
Andes y Omasuyos*'.

41 Los nombres provienen del lugar de origen de los bordadores y

artesanos, provincias del 4rea rural del Altiplano Norte.



Vale la pena resaltar la funcién que cumplen las radioemisoras, de preferencia aymaras, en la ciu-
dad de La Paz y de El Alto, que comienzan a tocar la musica que han elegido las diversas fraternidades,
preparando asi el ambiente necesario, inclusive en las provincias cercanas a La Paz.

Otro momento importante en la festividad es el del Convite, que se efectda ocho dfas antes de la
Entrada: los principales pasantes o presidentes, segiin sea el caso, convidan a los participantes y hacen
un ensayo de la Entrada, desde luego sin llegar a los entornos donde finalmente se realiza pues de lo
contrario paralizarfan a la ciudad de La Paz durante dos dias.

En este simulacro todavia no participan todos los conjuntos. Estdn sobre todo ausentes los que
llegan como invitados desde las provincias cercanas e incluso de més lejos*. Siempre segtin las posibi-
lidades econdémicas, los diferentes conjuntos realizan parte del recorrido con trajes estrenados para el
efecto o simplemente con sombreros, que hacen de distintivo.

El evento principal es, sin duda, la Entrada, que tiene lugar durante el sibado, es decir el dia
anterior al de la Santisima Trinidad. El movimiento se puede apreciar desde la madrugada, y a partir de
las ocho de la manana los danzantes comienzan a ganar las calles adyacentes a la iglesia, cargando sus
trajes 0 a medio ponérselos y ayudados por sus novias o esposas. Las seforas que pueden hacerlo, van
acompafiadas de una imilla®®, que sostiene la ropa o a la wuawua de brazos.

Hacia las 9:30 llegan las autoridades ediles y los directivos de la Asociacién y del barrio de
Clh'ijini. La comitiva estd presidida por el alcalde de la ciudad de La Paz y los concejales, invitados
de honor a la Entrada. No faltan, por cierto, politicos que buscan popularidad y votos para las siem-

pre cercanas elecciones municipales o
nacionales.

Un vehiculo lleva una estatua

del Sefior del Gran Poder, seguido por

# Término aymara que significa joven mujer» y que en las ciuda- la Comitiva y el conjunto ganador de
des es utilizado en forma despectiva por los «blancos».

4 Alguna vez llegan incluso conjuntos de otros departamentos.
g g

la anterior Entrada*. Ingresan luego
En la década de 1960 y por instruccién de las autoridades ecle- la Diablada Tradicional de Bordadores

sidsticas de entonces, se establecié una suerte de concurso para (desde 1927) y Iuego los demis grupos
premiar a los conjuntos que no «desprestigian» la Entrada, es
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_ > <O ) \ . segiin un orden establecido por la Aso-
decir que no infringfan determinadas reglas (por ejemplo relati- ciacién
vas al consumo excesivo de bebidas alcohélicas). ’



Un locall#® porta el letrero —proporcionado por una sola agencia comercial— que identifica a
cada conjunto, y detrds de él, siempre con traje oscuro, alguien que cuenta con el reconocimiento de la
fraternidad, a la que representa, lleva un estandarte con hilos de oro. Les siguen los prestes, llenos de las
misturas y serpentinas que diversos simpatizantes les han brindado en el camino.

Finalmente entran los bailarines, también en orden jerdrquico. Primero, aquellos que gozan de
mayor prestigio y antigiiedad. Luego las figuras: adolescentes con polleras cortas y botas largas, ador-
nadas con trajes de colores muy llamativos, generalmente costeados por la fraternidad. Posteriormente,
los diferentes fraternos, también segiin su prestigio y antigiiedad.

La Entrada se completa con la banda, que aparece al medio y atrds, de acuerdo al niimero de fraternos.
Ejecutan musica con instrumentos de metal, salvo en el caso de los conjuntos autéctonos. Estas bandas son
un complemento de los danzarines, contrariamente a lo que sucede con los musicos originarios, que son
ejecutores y bailarines a la vez.

En los ultimos anos las bandas han adquirido una dindmica propia: también tienen figuras, que
pueden ser mujeres u hombres ejecutantes y generalmente se desempenan como platilleros, tamboreros
o tocan el bombo. Algunas bandas han incorporado entre ellos a «gringos»*® o japoneses.

La Entrada tiene un recorrido de varios kilémetros, que ha ido creciendo en forma considera-
ble. Actualmente comienza en la Garita de Lima y termina en Miraflores, en las puertas del Estadio
La Paz, no sin antes pasar por una serie de vericuetos y por el mismo centro de la urbe. La ciudad se
paraliza enteramente toda vez que estd organizada en torno a una sola avenida longitudinal.

Ahora bien, es bueno recordar
que hasta los anos 1940 los originarios
no podifan ingresar al centro de la ciudad
de La Paz, de modo que la Entrada es 4 Palabra aymara que significa «joven» y que en las ciudades es

un desafio y una toma simbdlica de este utilizado en forma despectiva por los «blancos».

lugar, del que hasta ahora estin margi- 46 Nombre con el cual se designa a los extranjeros caucdsicos.
nados. No hay que olvidar que los con-
juntos estdn compuestos por residentes”

47" Categorfa que designa a los aymaras que provienen del 4rea ru-

ral y que ahora tienen otra actividad econémica. Muchos de
aymaras y, en muchos casos, por ayma- ellos guardan, sin embargo, relaciones sociales y econdmicas
ras campesinos. con los aymaras del agro.



Una vez concluida la Entrada, los participantes se retinen en un local alquilado para este propé-
sito. La pompa y el boato dependerdn del poder econémico de los fraternos.

El domingo, dia de la Santisima Trinidad, a las 5 de la madrugada empieza el Alba. Las bandas
de musica que el dfa anterior acompanaron el baile de las diferentes agrupaciones se van apostando en
las cercanias del templo y tocan mientras los bailarines se retinen nuevamente. Asi, musicos y danzantes
brindan su saludo matinal al dia de la fiesta. Pasan una y otra vez por la puerta de la iglesia logrando
congestionar totalmente el barrio y el estruendo es cada vez mayor. En el Alba los participantes ya no
usan toda la indumentaria de la Entrada. Algunos conjuntos llegan ataviados con ropa elegante, en lo
posible similar para todos los miembros de una misma fraternidad, y otros siguen luciendo algunas de
las prendas del dia anterior, como la «falda del moreno» pero ya sin peluca ni méscara. El nuevo pasante
y ahora preste nombrado la vispera en la noche aparece junto a su sefiora luciendo una escarapela que
lo distingue de los demis.

Mientras tanto, en la iglesia se han ido celebrando, una tras otra, misas desde las seis de la ma-
flana. A las once se lleva a cabo la misa de la fiesta —transmitida por altoparlantes hacia la calle—, con
la asistencia de autoridades y el pueblo en general. Una vez concluida, se inicia la procesién.

El recorrido de la procesién es local y conspicuo: recorre solamente algunas cuadras y las casas
desde donde la ven pasar estdn adornadas con altares y arcos con awuayos coloridos, algunos de ellos
con platerfa, otras con mufecas y flores de pldstico.

El Carnaval de Oruro recoge todas las expresiones artisticas, sociales, econdmicas, politicas, etc. del
territorio boliviano, bajo la égida de la devocién hacia la Virgen del Socavén, Patrona de los Mineros®.

Ademis del prestigio interno de que goza esta festividad, el 17 de julio de 2001 la Unesco la reco-
nocié como «Obra Maestra del Patrimo-
nio Oral e Intangible de la Humanidad»,

8 El mayor ingreso que tuvo Bolivia desde la Colonia hasta la dé- otorgando un merecido reconocimiento
cada de 1970 provino de la extraccién de minerales, razén por la al crisol de manifestaciones artisticas de
cual los trabajadores mineros eran el puntal de la economia bo- nuestro pas.

liviana y, por ende, todas sus actividades concitaban atencién.



Debemos mencionar que el Carnaval (Anata) en si es una celebracién muy importante para las
culturas originarias en Bolivia, toda vez que corresponde a la cosecha de los diferentes productos a secano.
Aproximadamente el 40% de la poblacién boliviana participa de esta fiesta.

«Hemos reconocido que la fiesta del carnaval de Oruro es fruto de su introduccién en tiempos
de la Colonia, acomoddndose sobre la base de ciertas tradiciones locales preexistentes, las mismas
que, con el transcurrir de los afios, pueden haberse perdido o permanecido bajo nuevas formas o
significados. El problema estaria, entonces, en reconocer ;Cuéles fueron esas formas o significados
en la «vieja realidad» de esas tradiciones?

«Para respondernos, hemos tomado al carnaval dentro de un contexto agrario, proponiendo que
la fiesta —como proceso en el tiempo— tiene relacién con el periodo de estacién lluviosa dentro
del ciclo climatolégico del altiplano. El carnaval en Oruro, se inicia en noviembre (primeras llu-
vias) para culminar en febrero (dltimas lluvias). Ambos polos significan momentos cruciales de
transicién estacional y estdn directamente vinculados a tareas agricolas especificas: el paso de la
época seca a la de lluvias marca el periodo de la consolidacién de la siembra, y el paso de la época
de lluvias a la fria sefiala el momento de la pre-cosecha (Cazorla 2002)».

La cita anterior resulta ilustrativa de la envergadura de esta festividad. El presente trabajo no
pretende analizarla en toda su magnitud ni hacer una reflexién epistemoldgica que requerirfa de varias
investigaciones especificas para el efecto.

En noviembre se inician los preparativos del Carnaval que se realizard el ano venidero. Los diver-
sos fraternos participardn en el primer Convite, que tiene lugar el primer domingo después de Todos
los Santos y del Dia de los Difuntos.

Oruro, una ciudad pequefia de aproximadamente 260.000 habitantes, se pone en plena activi-
dad pues los integrantes de los distintos conjuntos se preparan febrilmente para su participacién en la
pre Entrada, comprando pasamanerfa, adornos, ropa, etc.

Las diferentes instituciones comienzan su labor de organizacién del Carnaval, no exenta de con-
flictos entre ellas, que comienzan con la definicién de la ruta de la Entrada, hasta ahora no definitiva
pues existen muchos intereses econémicos que impiden la consolidacién de una sola via. Se producen



asimismo conflictos con la Iglesia catélica, que fija normas que no condicen con la realidad para la
realizacién del Carnaval.

El desarrollo del Carnaval de Oruro se relaciona directamente con la evolucién que toma la

Danza de la Diablada, protagonista central de esta festividad, y tiene cinco momentos importantes
(Cazorla 2002):

El primer momento tiene que ver con todo el ciclo de extirpacién de idolatrias promo-
vido por la Iglesia catdlica. Los pobladores de la regién tenian por costumbre celebrar
el Anata (carnaval andino) con ritos agricolas destinados a proteger los cultivos —para
la fecha en proceso de maduracién plena— de las granizadas y heladas, y agradecer
por ellos a la Pachamama. Por todo ello la festividad revestia singular importancia y la
Iglesia la aproveché para yuxtaponer una divinidad de su preferencia: la Virgen de la
Candelaria, la figura mds importante en el mes correspondiente del Santoral.

En 1789, en un paraje del cerro «Pie de Gallo»®, aparece oficialmente su imagen,
como parte del proceso de extirpacién de idolatrias y actos revolucionarios.
«Esta leyenda surgi6 por la necesidad de revitalizar el culto a la Virgen del Soca-
von, cuya capilla es posible que de nuevo hubiese caido en la incuria. El afo de los
supuestos hechos es harto significativo: 1789. Solamente nueve afios antes habia
ocurrido la gran rebelién de Tapac Amaru; y el movimiento insurgente del 10 de
Febrero, inscrito dentro del gran contexto del movimiento de alcances continentales
del caudillo de Tinta, habia sido en 1781. Como consecuencia de esas convulsiones
sociales, los mds ricos e importantes mineros criollos de la Villa de Oruro, habian
sido reprimidos con rigor y encarcelados. A finales del XVIII —tiempos de Nina-
Nina— la economia minera de Oruro estaba absolutamente en quiebra. Pero hay
otro hecho importante. En la revolucién del 10 de Febrero, habian participado
como aliados criollos, mestizos e indios». (id.: 30)

En forma «oficial» se reconoce al
periodo de finales del siglo XVIII
como el inicio de los Carnavales

de Oruro.

4 Cerro junto a cuya vertiente se extiende la explanada sobre
la cual se levanta el Santuario de Nuestra Sefiora del Socavén
(Condarco 2002).



El segundo momento corresponde a todo el siglo XIX e inicios del siglo XX cuando
renace la minerfa sobre todo por el descubrimiento de varias minas. Tres dias de
regocijo se dedican a la Virgen de la Candelaria y surge la Diablada para agradecer a
la Santa Patrona.

El tercer momento se sittia entre inicios del siglo XX y la década de 1940. Se efec-
tian arreglos para la institucionalizacién del Carnaval y se establece la «Entrada del
Sébado de Carnaval» con ornamentos presentes en «cargamentos», grupos musicales
y otras actividades.

El cuarto momento, llamado «de expansién», se extiende desde los afios 1940 hasta
la década de 1980. Se asiste al auge de las distintas fraternidades y de los bailes
respectivos en diferentes clases y estratos sociales. Antes de este periodo solamente
bailaban sectores sociales vinculados al trabajo manual.

«Anteriormente a esta época la danza era propia de los sectores sociales bajos, como los
mafazos, artesanos, mineros y otros. Por su calidad, incomprensiblemente se les negaba en
su trayecto a la Iglesia de la Virgen del Socavén, el ingreso a la Plaza Principal, por ser consi-
derada como una expresién nada “civilizante”. Posteriormente, al ingreso de personalidades,
el hecho cambié abriendo espacios antes velados hasta que este acontecimiento se volvié

general para toda la poblacién». (Id: 48).

Nuestro andlisis se circunscribe a las postrimerias de la Guerra del Chaco (1932-1935),
hito del nacimiento de la conciencia nacional en Bolivia (véase Zabaleta 1966).

Durante este periodo serdn maestros, empleados de comercio y banca y hasta un mi-
litar en ejercicio quienes se matriculan en las filas de la original Diablada, que tuvo
un efecto multiplicador en la formacién de otros grupos devotos de bailarines.

Apenas el 19 de enero de 1963 se funda la Asociacién de Conjuntos del Folklore,
con la denominacién de Comité de Defensa de los Conjuntos Folkléricos. Al mismo
tiempo, se emiten ordenanzas municipales para proteger el uso y manejo del carnaval.
Es cuando incursionan las mujeres en la danza, introduciendo innovaciones. Antes,
la presencia femenina se limitaba a las nifas.



En la década de 1970 la Asociacién tramita su personeria juridica ante los poderes
del Estado. La prensa oral y escrita, asi como intelectuales de la época van tomando
conciencia de la importancia de este fenémeno social.

En los mismos afios aparecen importantes monografias sobre la festividad y se dan
los primeros pasos para sistematizar los estudios. La Unesco establece una corres-
ponsalia, que encarga al doctor Josermo Murillo Vacareza.

Nace el Comité Departamental de Etnografia y Folklore, adscrito al Ministerio de
Educacién y Cultura, que patrocina mesas redondas, conferencias, el Primer Con-
curso Nacional de Cuento, y proclama a Oruro como Capital Folklérica de Bolivia.

El quinto momento abarca desde la década de 1980 hasta nuestros dias y tiene su
punto culminante cuando el Carnaval es declarado por la Unesco como «Patrimo-
nio Oral e Intangible de la Humanidad» el 30 de noviembre de 2001.

Los momentos antes mencionados permiten identificar claramente los principales hechos que
configuraron y auspiciaron la evolucién del Carnaval de Oruro. El primero, a fines del siglo XVIII,
como producto de las culturas originarias, efectia una lectura renovada de la Anaza.

La aparicién de la Virgen en un reducto del cerro Pie de Gallo constituye un hecho que sobresale.
Anteriormente, la devocién estaba reservada a los mineros que pasaban por el cerro para luego ingresar
a los socavones. Hay una ermita en el lugar, donde se levanta la actual iglesia, en la que otrora se venera-
ban distintas imdgenes. Es posible que con el decaimiento de la minerfa y los problemas interétnicos del
siglo XVIII hayan surgido las condiciones para que la Iglesia catdlica auspicie la entronizacién de la Vir-
gen de la Candelaria, hecho que ademds de posibilitar la renovacién de la fe, aplacaba las revoluciones.

La fiesta dedicada a la Virgen indudablemente se ha ido extendiendo por la participacién de los
diablos. Antiguamente se presentaban bailes propios que se fueron perdiendo en el transcurso de los
afios. A inicios de la Republica la participacién de conjuntos en la ciudad tenia poca trascendencia: solo
participaban trabajadores relacionados con labores fisicas, a quienes se prohibia la entrada a la plaza
principal, y el acceso al socavon se hacia por calles periféricas (Cazorla 2002).

A inicios del siglo XX los diablos tratan de organizarse institucionalmente. El grupo estaba compuesto
especialmente por artesanos y matarifes, y sin embargo seguian sin poder ingresar en la plaza principal.



La devocién se interrumpe cuando estalla la Guerra del Chaco (1932-1935) y posteriormente, en
los afios 1940, la Diablada de los matarifes sufre la primera divisién, funddndose la Fraternidad Artistica
y Cultural La Diablada. Este hecho agrava mds la situacién y el grupo se escinde sucesivamente en otras
fraternidades: Tradicional Diablada de Oruro, La Diablada del Circulo de Artes y Letras, hoy extinta, la
Diablada Ferroviaria y la Diablada Artistica Urus, esta tltima formada por jévenes de la época (Id).

En la actualidad el Carnaval constituye un evento en el que participan los diferentes departamen-
tos de Bolivia, que llevan sus propias representaciones, destacindose las de de La Paz y Cochabamba.

El Carnaval se inicia el primer domingo de Todos los Santos. Los conjuntos preparan la pri-
mera velada a la Virgen del Socavén y al dia siguiente participan del primer Convite, abriendo con ¢l
tres meses en los cuales danzarines, musicos, bordadores y otros participantes directos dedicardn sus
esfuerzos a la preparacién de la fiesta. Los danzarines nuevos realizardn su promesa de bailar tres afos
consecutivos para la Virgen del Socavén.

Los conjuntos se dirigen a sus sedes o locales, marcando de esta forma el inicio de las actividades
de todo el proceso del carnaval. Por diferentes motivos, muchos de los danzarines no participan en esta
primera instancia pero en los futuros recorridos su nimero se incrementa paulatinamente (Sdnchez y
otros 1998).

Ademids de consolidar votos, este primer recorrido tiene como finalidad presentar a los bailarines
ala Virgen y a la ciudad de Oruro.

En ellas se ofrendan coca y alcohol a la Virgen del Socavén y se akullicala coca, acompanada de
bebidas calientes y cigarrillos. Estas veladas se realizan todos los viernes y sébados por la noche —hasta
el dia antes del sébado de Carnaval, segtin las posibilidades de los organizadores— en la sede del con-
junto o en la casa del pasante, circunstancia que es aprovechada para efectuar arreglos sobre la musica,
los trajes, las inscripciones, etc.

Los martes y viernes se ofrecen Challas, mesas, coca, cigarrillos, alcohol y libaciones a las deida-
des andinas en una comunién silenciosa (id.).



El Convite es entendido como una invitacién de los danzarines a la Virgen, para hacerle las pro-
mesas correspondientes y reafirmar las anteriores. En total se hacen tres, con su respectivo recorrido,
y el dltimo tiene lugar el domingo anterior a la Entrada. En este, los conjuntos ganan las calles por

donde se realiza el recorrido, en el orden esta-
blecido por la Asociacién, practican los bailes
y, sobre todo, ponen a prueba la resistencia
adquirida luego de tres meses de ensayos. Aun
asi, el recorrido es mucho mds rdpido pues los
fraternos llevan trajes de calle y no aquellos
reservados para el dia de la Entada.

Es el «sibado de la Entrada» o «Pere-
grinacién»: se inicia alrededor de las 8 de la
mafana con la presencia de las autoridades
politicas departamentales y de la directiva de
la Asociacién de Conjuntos Folkléricos de
Oruro. La fiesta muchas veces se ve empafiada
por la asistencia de los politicos de turno. Al-
gunas veces es el propio presidente de la Re-
publica quien inaugura el evento.

Los danzarines estrenan uno de los dos
trajes que lucirdn en la festividad. Utilizardn
el segundo (el que llevaron el Carnaval ante-
rior) al dia siguiente, en el Corso de Carnaval.

(Guerra 1990)



Muchos de los participantes hardn promesas individuales a la Virgen, tales como no sacarse la careta,
no beber™. Con esta doble promesa hacen gala de devocidn, sorprendiendo la magnitud del sacrificio
que realizan.

Inician el recorrido en la calle Villarroel’', luego entran a la Avenida 6 de Agosto —donde hay
graderfas para el ptiblico—, para después pasar por la Plaza 10 de Febrero, donde efectdan algunas figuras
antes de subir por la calle Bolivar. Alli pueden descansar, luego de haber avanzado unos 3 km.

Después de pasar por casi todo el centro de la ciudad de Oruro, ingresan a la Avenida Civica,
que estd a los pies del Templo de la Virgen del Socavén, donde se sitda el palco oficial, al que asisten
las autoridades ya mencionadas e invitados especiales.

Tras efectuar demostraciones delante del palco oficial, suben a las faldas del cerro Pie de Gallo,
donde finalmente termina esta Entrada. El ingreso al templo se hace de rodillas, agradeciendo y solici-
tando algin favor a la Virgen. Entran también las bandas de musicos que han acompanado a los baila-
rines durante el trayecto.

En el afio descrito (1998) participaron aproximadamente 55 conjuntos’, los dias sibado y do-
mingo. El nombre de la Entrada ha cambiado en el transcurso de los afios. En 1971 el sdbado era
denominado «Gran Entrada Tradicional de Conjuntos Folcléricos y Cargamentos» y el dia domingo
«Gran Corso de Domingo de Carnaval». En 1990 el primero cambié por el de «Gigantesca Peregrina-
cién Folclérica Religiosa» y el segundo

por «Corso de Carnaval».

0 Durante el recorrido, que es de aproximadamente 7 km, es nece-

Como se puede ver, las denomi-
naciones no presentan grandes diferen-
cias. En realidad se trata de identificar al

sario ingerir alguna bebida pues la deshidratacién provocada por
le ritmo y/o el peso de los trajes causa profusa transpiracion.

>l Cabe sefialar que el sitio de inicio suele modificarse. Al autor de

. este trabajo le cupo comenzar el recorrido en la Avenida 6 de
domingo como al Carnaval. Octubre

sdbado como dedicado a la Virgen y al

52" No se puede saber el niimero exacto porque durante la madrugada,

cuando todavia siguen entrado conjuntos, se suman otros que no
estaban en el programa pese al férreo control que se ¢jerce.



Bolivia - 111

Los Tabas llegan del
oriente, de las tierras
bajas y selvdticas

(C. Afanador)

El Sabado de Peregrinacion

Como mencionamos anteriormente, Oruro se llena de expectativas desde mediados del mes de
noviembre: veladas, ensayos, convites y sonidos de bandas proliferan en la ciudad dando a entender
que el Carnaval ha llegado.

Este proceso se plasma el dia sdbado con la Peregrinacién Folclérica Religiosa, en la que se expresa
la devocién y la fe con entrega impecable, es decir luciendo un traje nuevo y careta reluciente, bailando
las coreografias al unisono, ejecutando la musica con alto nivel, etc.

Los bailarines participan del Carnaval fundamentalmente por devocién. La Peregrinacién se hace
en honor de la Virgen y el sdbado es el dia del sacrificio que se expresa en el esfuerzo ejecutado en la danza
y en el de indole econémica que ha supuesto el alto costo que entrana hacer parte de la festividad.
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No faltan, sin embargo, quienes aprovechan la Entrada para otros fines: bailar por gusto,
hacer gala de trajes, demostrar poder econémico, e incluso buscar reivindicacién politica™.

Es de resaltar que las culturas originarias no se sienten participes de este evento, pese a que tiene
un fundamento principal propio de ellas: la reciprocidad.

La reciprocidad

Durante la fiesta del Carnaval se aprecian manifestaciones culturales diferenciadas, entre las que
se encuentran elementos visibles como la reciprocidad, que no es sino la redistribucién continua de
bienes tangibles e intangibles entre seres sociales, miticos y finalmente entre ambos. En este contexto
la danza tiene un cardcter de retribucién a la Virgen del Socavén por los favores recibidos y por los que
se recibirdn. Este principio resulta antagénico con lo que manifiestan incluso los propios involucrados
sobre el sacrificio que supone participar en esta festividad.

Los conjuntos participantes

El ndmero de conjuntos que actualmente participan en el Carnaval de Oruro fluctda entre 50 y
60. Se destaca la Diablada, que imprimié a la festividad el sentido que tiene actualmente.

Otros conjuntos, ademds del ya mencionado, son La Morenada, Tinkus, Suri sikuris, An-
tawara, Negritos, Kullawada, Incas, Caporales, La Llamerada, Tobas, Pujllay, Movimiento Afrobo-
liviano e invitados ocasionales provenientes de otras zonas geogrificas y que pueden ser originarios
COMmMo mestizos.

53 Algunos ejecutantes que forman parte de conjuntos originarios
o indigenas declaran que su participacién en Anata es para re-
cuperar un espacio en la musica y la danza de sus comunidades.
El recorrido se convierte para ellos en un enfrentamiento con la
cultura occidental.



Al desarrollar el tema de la Diablada debemos tomar en cuenta que su origen se remonta al
periodo precolombino. Debemos, en especial, referirnos al pueblo Uru, que aparentemente tenfa una
agricultura itinerante y una ganaderfa rotativa, pero era eminentemente pescador.

La actual ciudad de Oruro constitufa un centro religioso de particular trascendencia para los
Urus. De hecho, Oruro es una derivacién de Uru Uru, igualmente nombre de un lago cercano.

La conquista de los pueblos andinos trajo consigo la evangelizacién. Para sustituir a los dioses
de los pueblos originarios se destruyeron templos, se erigieron imponentes iglesias y se entronizaron
santos en lugares sagrados para los originarios.

Lorenzo de Aldana fue el primer adjudicatario de la explotacién de las minas de plata en el alti-
plano central. En 1595 la poblacién pasé a denominarse San Miguel de Oruro.

(C. Afanador)



En el lugar se erigié una capilla en honor de este santo, que subsiste hasta la actualidad pese a las
severas modificaciones de las que ha sido objeto.

Con la llegada de los espafoles también vinieron las celebraciones de festividades relacionadas
con el Santoral: Semana Santa, Navidad, Corpus Christi, Todos los Santos, etc. Otra fue la de carnes
tollendas (tolerancia de la carne) que corresponde al Carnaval.

En Oruro los mitayos eran tratados con menos rigor que los de Potosi. En la ciudad existia al-
guna consideracién por los pobladores urus, que asimilaron valores cristianos y desarrollaron nuevas
creencias. Es donde el Tio aparece como demonio,
como producto de una reinterpretacién estimulada
por los religiosos. Cabe recordar que el Tio no era
otro que el Huari que, por esconderse de la Nusta,
se habia alojado en las profundidades.

En la devocién cristiana el averno estarfa de-
bajo de la tierra, analogia que fue aprovechada por
la Iglesia catélica. Si tomamos al Tio como Huari,
esta vendria a ser una deidad que en algunos mo-
mentos es benefactora y en otros castiga.

Como producto de esta yuxtaposicién los
mitayos urus se visten de diablos, con elementos
heredados de sus antecesores, para pedir perdén
ante la Virgen por sus pecados.

Los elementos con los que los Urus visten al
diablo se manifiestan principalmente en la méscara,
conformada por lagartos, sapos y serpientes, todos

(C. Afanador)



simbolos miticos de la cultura uru. No obstante, también estd adornada con cabellos de colores di-
ferentes (excepto negro) emulando el del cabello de los conquistadores. Hay, pues, en la mdscara dos
significados: uno que reivindica los simbolos religiosos de los Urus y otro que al situar al diablo como
analogia del mal, cuestiona lo europeo.

A fines de la Colonia y luego de algunos afios del levantamiento indigena que socavé la base eco-
némica de la minerfa, en 1789 tiene lugar la entronizacién de la Virgen de la Candelaria, en momentos
en que la fe cristiana pasaba por muchas pruebas.

Durante el periodo republicano la evolucién de la Diablada estuvo ligada a matarifes, artesanos y
mineros, todos provenientes de la zona mencionada. Durante el siglo XX la formacién de asociaciones
y conjuntos de Diabladas le dio un impulso definitivo al Carnaval de Oruro.

La danza de la Diablada, como simbolo de la rebelidn, retrotrae signos religiosos seculares, tanto
espafoles como andinos (urus) y adquiere mayor fuerza y esplendor durante el Carnaval, como si fuera
una constante contestataria a la creciente homogeneizacién (Revollo 2001).
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IV. LENGUAJES Y SiIMBOLOS ARTISTICOS DE LA FIESTA

La festividad cuenta con un sinnimero de lenguajes y simbolos que nos remiten a contextos
aymaras secularmente recuperados por cada uno de los conjuntos participantes sin excepcién.

A. LA INDUMENTARIA: EL «<TRAJE»

Un elemento que pasa a primer plano en la festividad tiene sus raices en la tradicién artistica,
social, ritual, productiva y politica del mundo andino: los tejidos. En ellos se insertan los colores, sig-
nos, simbolos e iconos en forma de escritura, de la cual podemos extraer la memoria colectiva y, por
ende, la historia.

Con el manejo tecnoldgico de los textiles, los colores y los iconos es posible distinguir identida-
des diferenciadas a niveles tan especificos que se puede reconocer la procedencia comunitaria, el ay/lu,
la parcialidad (#may orko) a la que pertenece y finalmente la marca.

Este tema merecerfa otro capitulo pues hasta la trama y la urdimbre tienen una légica y una
racionalidad diferenciada que va desde el material utilizado hasta la construccién binaria del tejido.

Otro elemento que vale la pena resaltar es que al referirse a la vestimenta los participantes em-
plean el término #rajey no disfraz. El traje involucra cotidianeidad, es decir que no ocultamos nuestro
rostro e identidad, sino mds bien la reafirmamos, vistiendo de gala para el efecto. En cambio el disfraz
oculta el rostro y por tanto la identidad.

En este caso, los participantes de las diversas fraternidades se ponen sus trajes de gala, efectian
la toma simbdlica de Chuquiawn, afirman su identidad, recrean solidaridades comunales que proba-
blemente se han perdido en las ciudades. Asi, el cholo y el mestizo actdan de acuerdo a una matriz
ordenadora y segtin una secularidad de elementos y pautas aymaras.
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B. DANZANTES

Para una adecuada aproximacién dividiremos a los danzantes en tres grupos: precolonial, colo-

nial y contemporineo:

1.

Danzantes de origen aymara (precolonial)

Suri silkuris. Grupo mixto cuyos miembros ejecutan el siku y en el sombrero llevan
plumas de suri (handd americano). Las mujeres portan polleras de colores vivos y
sus mejores blusas adornadas con awuayos que cruzan en el pecho, que inclinan y
yerguen a un ritmo parecido al del huayno.

Quena Quena. Este conjunto musical tiene como indumentaria un Zuch’u, un som-
brero. Lleva una pechera de piel de tigre denominada £zwa, que cubre los hombros
y el pecho en forma prominente. El nimero de ejecutantes es de 20 o més y de-
sarrollan una coreografia de avance y de retorno, a la que se adhieren parejas que,
siguiendo los mismos pasos, ejecutan instrumentos llamados Quena quena (véase el
capitulo V).

Qantus de Italague. Grupo musical masculino que ejecuta diferentes tamafios de
siku acompandndose cada uno con wankaras (bombos). La indumentaria consta de
sombrero negro, bufanda blanca, ponchos de diferentes tonos de rojo, pantalén ne-
gro y abarcas. El movimiento coreografico es de avance y de giros sobre si mismos,
siempre en sentidos opuestos a las manecillas del reloj, que se ejecutan cuando se
repite una frase musical o cuando se pasa a otra melodia.

Danzas de origen colonial

Morenada. Danza que documenta el traslado de los esclavos negros a las minas del
altiplano, viaje dramdtico efectuado a pie, descalzos, encadenados con cadenas cortas
asidas a grilletes o a los pies, la ropa raida, los ojos y boca abiertos desmesuradamente
por la presién atmosférica, menor a la de su lugar de origen, de paso lento y cansado.

Esta danza testimonial usa una vestimenta que consta de un pollerin largo, rigido y
angosto, que impide dar pasos largos, al igual que los grilletes unidos con cadenas
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cortas. Los ejecutantes tienen ademds un chaleco y prominentes hombreras que imi-
tan los hombros de los esclavos negros y que, al igual que el pollerin, estin forrados
con perlas y lentejuelas brillantes, emulando con ellas la transpiracién. Asimismo,
el moreno lleva consigo una matraca (ideéfono) que produce un sonido similar al
de las cadenas que arrastraba el esclavo. También debemos mencionar que en la co-
reografia del baile se imita el paso cansino de los morenos, inclinando el cuerpo de
izquierda a derecha como si fueran a caer, al tiempo que se ejecutan las matracas.

Esta danza es denominada «pesada», toda vez que estd a cargo de personas mayores
y de prestigio ganado. Van acompanados por seforas en filas meticulosamente orde-
nadas pero aparte y después del moreno. Este baile ha ido ganando popularidad por
la belleza en su ejecucién.

Danza de origen mitico minero que muestra la lucha entre el bien y el
mal. Indudablemente esta danza es de origen orurefo (departamento altipldnico de
Bolivia). Es un verdadero tesoro artesanal y artistico: la indumentaria consta de una
mdscara, cornamentada, adornada con sapos, lagartos, viboras, dragones, animales
todos que invaden el territorio de los Urus. La presencia de estos animales como
elementos seculares Urus nos permiten ver cémo se inserta la historia oral de hori-
zontes cortos y largos™.

Es posible desarrollar un sinfin de tesis acerca de este baile. Sin embargo, la mds im-
portante apunta a la adaptacién y la apropiacién por parte de los Urus y los aymaras
de un simbolo del mal haciendo que este dance para la Virgen. Es de resaltar que en
el periodo precolonial el tio de las minas no era un diablo, sino més bien un espiritu
que protegia el manka pacha (el mundo subterrdneo). Para el blanco este espiritu era
un diablo o un idolo, lo que demuestra la poca tolerancia de los espanoles hacia los
indigenas americanos.

Los personajes de la danza son Lucifer, la China Supay, los Siete Pecados Capitales, el
Oso, el Céndor y los Diablos menores, que desarrollan una coreografia de avance con
zancadas largas, haciendo filas de
dos a cuatro o seis con callejones de

«Parcelas vivas del pasado que habitan en el presente» (Ri- IEtOrno y Cruces y pasos en zigzag.
bera 1992).



Danza de aparente origen colonial en la que el indigena y/u originario
emula en forma caricaturesca al espafiol conquistador, mostrando una vestimenta
vieja y ridicula, con un sombrero de alas extremadamente anchas terminado en
punta y un bastén corto y torcido simulando el elegante bastén espafol. Asimismo,
lleva una méscara con la nariz retorcida y también terminada en punta, y barba ex-
tremadamente descuidada. En la espalda, una joroba prominente en extremo.

La coreografia de esta danza consiste en avanzar y retroceder en circulo, haciendo
una aproximacién conjunta al centro y con compases marcados por la musica. Los
ejecutantes hacen asimismo movimientos grotescos con los hombros, las caderas, el
vientre, las nalgas, la cabeza, etc.

Esta danza es una derivacién de la anterior, pero nacié6 en la época re-
publicana en la que los doctores tuvieron en sus manos el destino de la nacién, que
nunca beneficié a los indigenas.

El traje consta de una levita ajustada y larga de color negro, un sombrero pequefio
tipo hongo, una camisa blanca con «gato» en el cuello. El ejecutante lleva una mds-
cara con lentes, una nariz regordeta, mejillas rosadas, bigotes y tiene un bastén fino,
pero corto.

La coreografia consiste en pasos a los costados en ritos de tres y una reverencia con
el sombrero, y un andar «elegante».

Su origen se remonta a la Colonia, época en que los espafoles prac-
ticaban sus costumbres taurinas. La crueldad hacia los animales no era bien vista
por los indigenas por lo cual su reaccién inmediata fue la de ridiculizar el compor-
tamiento de los espanoles. Portan un cuero disecado que termina en una cabeza
de toro y tiene una abertura en el lomo por donde se introduce el danzante y hace
parecer que estd montdndolo. En sus movimientos el bovino se balancea como si
estuviera corneando. Este personaje va acompafado de «lecheras», que pueden lle-
var hasta un nimero de 40 polleras al mismo tiempo y balancean constantemente
sus caderas. Otro personaje no menos importante es el kusillo, que realiza saltos y
cabriolas contagiando entusiasmo y alegria.



Cabe senalar que de esta misma danza hay una interpretacién segiin la cual los bo-
vinos estin mds bien ligados al ciclo agricola productivo (Schramm 1993).

Danza mixta practicada por la juventud del barrio popular de Ch'ijini y
desarrollada principalmente por inmigrantes aymaras rurales. De coreografia senci-
lla y repetitiva, ha dado lugar a un sinniimero de innovaciones por la influencia de
la vida moderna a la cual los jévenes tienen acceso a través de los medios de comu-
nicacién y el comercio, rama en que son los lideres.

La comparsa estd formada por dos filas centrales de mujeres uniformadas con un
solo color de polleras y el mismo tipo de bordados en las blusas de fondo blanco,
falditas adornadas con monedas, un sombrero de donde cuelgan perlas. Los hom-
bres tienen un pantalén de color llamativo y una camisa blanca bordada sobre la
cual llevan una pechera de perlas y de lentejuelas y asimismo, un sombrero del que
cuelgan perlas.

Las parejas realizan balanceos, pasos dobles a los costados, giros y semigiros,
acompanadas de una rueca en la mano. También mueven la cabeza de izquierda
a derecha.

Danza mixta originaria de la ciudad de La Paz. Supuestamente en la
década de 1970 los caporales van a desmembrarse de los morenos. El ritmo es mu-
cho mids alegre. Este baile se puso de moda entre los jévenes a fines del siglo XX.
La vestimenta de los hombres consiste en traje de color entero, con prominentes
hombreras, adornos en el pecho y la espalda, un cinturén grueso del mismo color
de las botas. Las mujeres llevan polleras y blusas bastante cortas de un mismo color,
zapatos calados y un sombrero parecido al de la cholita pacena.

El baile muy alegre consiste en desplazamientos a los costados, adelante, atrds y hacia
arriba, contorsiones verdaderamente atléticas y, de rato en rato cruces, con las mujeres.

Existen otros bailes que merecerian ser descritos. Por ejemplo, los Tinkus y los Tobas
—de creciente popularidad entre los jovenes— los Incas, etc. Hay también bailes
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efimeros como los Palla palla, presentados en 1990 y 1991 por los miembros de un
partido politico universitario denominado Urus, que son trotskistas de tradicién.
Aparecian como macheteros trajeados de negro y al centro un fraile estaba amarrado
como si fuera un esclavo.

C. MUSICA

Es necesario dividirla en dos categorias. Una, la més sencilla, es la de los indigenas y origina-
rios, que no estd separada de la danza pues los ejecutantes de los instrumentos son danzantes al mismo
tiempo y viceversa. La otra, en cambio, es ejecutada por bandas, separadas de los danzantes, con ins-
trumentos de metal y toda una gama de variantes musicales heptatonales.

Las bandas se distinguen entre «pesadas» y «livianas» por el nimero de ejecutantes e instru-
mentos. Los musicos que las conforman son profesionales provenientes de bandas militares, policiales y
municipales, algunos de los cuales se dedican exclusivamente a ellas y durante el afio recorren las fiestas
de todos los pueblos y comunidades de Bolivia e inclusive del Perd.

D. EL ASPECTO SOCIAL DE LA FESTIVIDAD

Para hacer una descripcién adecuada es necesario elaborar un mapeo de los diversos protago-
nistas, directos e indirectos, que forman el conglomerado festivo:

a) participantes directos en el festival: conjuntos de danzantes con sus diferentes com-
ponentes: directivos, pasantes, danzantes, aguateros y musicos;

b) artesanos que proveen el material artistico que hace posible la existencia de la fiesta
y sus conjuntos;

¢) participantes indirectos que se benefician de la fiesta o intervienen en alguno de sus
aspectos: comerciantes y representantes institucionales tales como junta de vecinos,
municipio, el clero y otros.

d) simples espectadores y participantes en las actividades callejeras;

) debemos mencionar a quienes brillan precisamente por su ausencia y con ella subra-
yan los rasgos populares del evento.
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1. Composicion social de los participantes directos

La unidad de andlisis de los participantes directos corresponde a los diferentes grupos de danzan-
tes conocidos como fraternidades, agrupaciones culturales, conjuntos folcléricos, comparsas, etc. En
la Entrada del Sefior del Gran Poder de 2001 se inscribieron 60 conjuntos con un promedio de 150
bailarines cada uno, siendo el rango menor de 50 y el mayor de 500, por lo que ficilmente se puede
hablar de unos 15.000 participantes. En afios de crisis el nimero tiende a bajar.

Cuadro 7
Base social de los conjuntos
participantes Coreografia
(Entrada 1984) — - -
Sofisticada| Intermedia Sencilla
Morenada Waka Waka |Quena Quena
Diablada Caporales Sikuris
Cusquefios | Tarquedas
Kullawadas | Awki Awki
Llameradas |Negritos
Mollos
Potolos
T ] Tinkus
Composicién social Kullawadas Total
Una misma ocupacion 8 1 1 10
Estudiantes de un mismo colegio 1 1
En un mismo barrio 9 3 12
Residentes urbanos provenientes
. 4 1 &
de un mismo pueblo
Residentes urbanos provenientes
) : 8 8
de la misma comunidad
Llegados para bailar 3 8
Conjuntos artisticos 3 2 5
Heterogéneos + 6 6
No identificados 10 Fuente-
uente:
Total 12 20 18 Alb6 y Preiswerk 1996
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Las variables para conformar estas diversas distinciones al interior de la festividad del Gran Poder
son: gremio ocupacional, agrupaciones barriales, agrupaciones de residentes, conjuntos artisticos urba-
nos y conjuntos urbanos heterogéneos. El andlisis de estos cinco tipos de conjuntos, con sus diversas
variantes internas, evidencia la complejidad de la fiesta y nos advierte sobre la necesidad de hacerlo
de modo interdisciplinario, evitando aproximarse al tema desde un solo criterio. Los mismos actores
tienen distintas lecturas de la Entrada, asi como los investigadores diversas pticas emanadas de su
formacién disciplinaria.

Hasta el momento hemos visto a cada grupo como un conjunto méds o menos homogéneo. No
obstante, en su seno existen estratificaciones y dindmicas propias, como puede desprenderse del orden
en el que ingresan los diversos fraternos.

En fraternidades de mayor antigiiedad y prestigio, especialmente en morenos y diablos, es de
rigor el reconocimiento del poder econémico y de la antigiiedad de los miembros. Contrariamente,
en los conjuntos de jévenes pricticamente no existe esta estratificacién. En cada grupo es posible
reconocer los siguientes estratos: fundadores, pasantes o prestes, directivos, bailarines invitados y
simples bailarines.

Existe asimismo estratificacién interconjuntos: la Morenada es en la actualidad la danza de mayor
prestigio, al menos de mayor poder. Es la expresién de quienes han llegado a su plenitud familiar, social
y econémica. En su interior es posible identificar a achachis, caporales, reyes morenos y morenos.

La segunda fraternidad de mayor jerarquia es la Diablada, que no goza de la fama que ha alcan-
zado en Oruro pero si de una posicién respetada en el Gran Poder pues para ser miembro de la frater-
nidad se necesita contar con un buen respaldo econémico.

Los waka toqoris se ubican en un rango inferior pero deben tener una buena banda.

Les siguen los Caporales, las Kullawadas, las Llameradas, los Tinkus, Quena quena y Zampo-
flada, estos ultimos por ser provenientes de la zona rural de La Paz. Finalmente se ubican los Negritos,
cuyo traje es una blusa distintiva y el resto simples pantalones viejos. Tienen la frente tiznada, no



utilizan zapatos. «El traje del negrito vale lo que una bota de caporal», se dice, y van acompanados
tnicamente de su instrumento: el timbal.

En 1984 los conflictos al interior de la Asociacién de Conjuntos Folkléricos del Gran Poder
alcanzaron su mdxima expresion, llegdndose a conformar dos asociaciones de conjuntos: la ya existente
y una nueva, llamada la «Genuina». La festividad estuvo a punto de fracasar pero a dltimo momento
se logré un acuerdo parcial. Hasta entonces, tradicionalmente habia un preste principal para toda la
fiesta, que debia buscar la mayor participacién de conjuntos, una adecuada coordinacién con la junta
vecinal, y solicitar diferentes auspicios, ademds de colaborar con las autoridades edilicias y policiales.

Esto fue cambiando a partir de los anos 1970, con el ascenso de Lucio Chuquimia, quien fue
preste general en 1971 (su hermano lo fue en 1972). Posteriormente fundd la fraternidad X del Gran
Poder desde la cual se pretendia convocar a todos los folcloristas.

Desde entonces hasta 1983 Chuquimia mantuvo la hegemonia de la Asociacién: afio tras afio los pres-
tes se alojaban en su propio hotel, para el que contrataba a su propia empresa de guardapolvos. Para la orga-
nizacién de la fiesta, gozaba del apoyo de los medios de comunicacién, en los que tenfa marcada influencia.

La oposicién nacié de la Junta Vecinal del Gran Poder de CR’ijini Bajo, durante la presidencia de
Alberto Aguilar y vicepresidencia de Edmar Gonsilvez. Estos tltimos acusan a Chuquimia de «picaro»,
«dictador», «autdcrata» y reclaman que los fondos que genera la fiesta en nada benefician al barrio.

Chuquimia se defiende alegando que cada afio se realizan elecciones de la directiva, con un
veedor de la Casa de la Cultura, y recalca que la Festividad del Sefior del Gran Poder no le deja ni un
centavo y que, més bien, él tiene que poner dinero de su propio bolsillo.

Asi las cosas, con la escisién en 1984 la Asociacién de Conjuntos Folcléricos del Gran Poder
queda presidida por Chuquimia, en el cargo desde 1974, y la presidencia de la Genuina Asociacién de
Conjuntos Folcléricos del Gran Poder recaec en Edmar Gonsdlvez.

Finalmente, se solicité la mediacién del Instituto Boliviano de Cultura, de la Oficialia de Cul-
tura de la Municipalidad y del Parroco de la Iglesia del Sefior del Gran Poder y tres dias antes de la
Entrada ambas asociaciones alcanzaron un acuerdo que permitié que la festividad se desarrollara.



Es posible clasificarlos en bordadores y afines, y comerciantes y otros. Los bordadores y afines
dan fe del nivel artistico de la fiesta. El Sefior del Gran Poder es ante todo la Entrada, gran desfile ce-
remonial de trajes y disfraces artisticos.

Una primera particularidad de los bordadores artesanos es que forman un grupo compacto y de
tradicién familiar. En casi todos los casos el oficio se ha transmitido de padres a hijos desde hace in-
cluso cinco generaciones. Unos han nacido en La Paz y otros en el Altiplano, detectdndose una especial
relacién con la ciudad de Achacachi, llamada la capital folclérica del Altiplano.

Dentro de la ciudad los artesanos se concentran en las calles Los Andes y Omasuyos, la primera
estd situada en la zona del Gran Poder y la segunda le es aledafa. En este gremio el mdximo prestigio
logra el bordado a mano o de bastidor, que requiere de muchas horas de trabajo y se utiliza en los trajes
de las morenadas, diabladas, algunas piezas de kullawa, etc.

En cuanto a los comerciantes, tienen un espacio privilegiado en la festividad pues la zona
en que se realiza es el centro de abasto de toda la ciudad de La Paz. En sus inmediaciones se con-
sigue desde una computadora de dltima generacién hasta ropa usada y ahi se ubican los mercados
y tambos que llenan la canasta familiar y gran cantidad de almacenes que surten a los hogares de
articulos de bazar.

Se calcula que la Festividad del Sefior del Gran Poder mueve alrededor de un mill6n de délares
en ramas como los textiles, cueros, pasamanerfa, hilos, comida, expendio de bebidas, contratacién de
mano de obra, etc., lo cual tiene un efecto multiplicador en la economia pacena.

Dado que es una festividad del norte de la ciudad, de un barrio popular donde se sitda todo el
comercio de expendio de alimentos y de articulos de primera necesidad, la Festividad del Sefior del
Gran Poder ha sido estigmatizada como una celebracién de cholos y mestizos, dos términos que susci-
tan una serie de prejuicios en contra de lo indigena y originario. De ahi que los habitantes de las otras
zonas de La Paz, personas con ingresos regulares, no presencien la Entrada.



No ocurre lo mismo con la Entrada universitaria, realizada entre julio y agosto por la Univer-
sidad Mayor de San Andrés, a la que consideran «mds bonita» por la presencia de jévenes con rasgos
caucisicos, es decir de «blancos», y a la que si concurren habitantes de todas las zonas de La Paz.

El problema radica en que se construye una identidad colectiva a partir de un imaginario ex-
tranjero en virtud del cual todo lo originario es menospreciado. Es decir, se busca el contraste con lo
indigena, olvidando que es parte del acervo biolégico y cultural.

Se produce entonces un desencuentro: por un lado, todas las instituciones formales y los ima-
ginarios propuestos por los medios de comunicacién buscan que nos consideremos «blancos» y, por
otro, la cotidianeidad demuestra que somos mestizos, mds préximos de lo indigena e incluso de lo
indigena de las ciudades. Para considerarse «blanco» hay que alejarse de lo originario, es decir marcar
la diferencia para generar la identidad, elaborando simpatias, empatias y sentido de pertenencia con un
imaginario y no con la realidad.

Este «darwinismo a la criolla» (véase Demeles 1981 y 1984) heredado de la Colonia solo evi-
dencia un modo de pensar colonialista que siempre ha estado presente en la oligarquia «birlocha» y
actualmente en la pequefia burguesia.
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V. CICLO AGRICOLA, CLIMATOLOGICO Y FESTIVO.
UN ESTUDIO DE CASO: LOS AYMARAS

A. INTRODUCCION

Bolivia se caracteriza por su gran diversidad de ecosistemas y/o pisos ecolégicos. Generalmente
se la divide en cuatro macroecorregiones: Altiplano (norte, central y sur); valles interandinos y transan-
dinos; Amazonfia; Oriente (transicién entre Amazonia y Chaco); y, Chaco Platense.

Cuenta asimismo con 36 espacios socioeconémicos y agroecolégicos (PDGDES 1997), que
corresponden a un ordenamiento histérico; cultural; a la vocacién y la aptitud productivas; a un or-
den ecolégico, por ende climatolégico, hidrico, geoldgico; a un plan de uso de suelos; a la cercania al
mercado, etc.

También debe ponerse énfasis en el nimero de culturas diferenciadas que existen en el territorio
boliviano y que son 36 y se sittian en los espacios antes mencionados, si bien no coinciden plenamente
con ellos.

Desde esa perspectiva, el presente trabajo estd concebido como un estudio de caso ya que cada
espacio tiene su propia complejidad ecosistémica, razén por la cual los ciclos productivos son disimiles
como lo son, por ello mismo, los ciclos y calendarios festivos. Las similitudes que presentan se sittian
a nivel agroclimdtico.

Nos hemos tomado la libertad de ejemplificar el calendario agro-eco-productivo climatolégico y,
por ende, festivo del norte del Altiplano boliviano en un estudio de caso realizado en las provincias de
Omasuyo, Ingavi y Los Andes, cuyos diagnésticos coinciden con los que realizamos entre 1993 y 1996.

Asi, la muestra que tomamos para el presente estudio coincide con nuestro conocimiento induc-
tivo y empirico de la regién, que para un mejor tratamiento se dividié en tres zonas. Las provincias y
comunidades elegidas para el efecto son:
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Cuadro 8 - Zonas priorizadas

Zona 1 Zona 2 Zona 3
Provincia de los Andes e Ingavi Provincia de los Andes Provincia Omasuyo
1. Chambi Grande 12. Cohana 21. Lojrocachi
2. Pequiri 13. Calasaya 22. Llojllata Belén
3. Kasa Achuta 14. Iquiaca Grande 23. Llojllata Laimini
4. Quiripujo 15. Mucufia 24. Lacaya Totorani Castillom
5. Lacaya 16. Chuijipata Alta 25. Lacaya Whito Esperanza
6. Chojasivi 17. Cutusuma 26. Ispaya Este
7. Pillapi 18. Quenacagua 27. Lacaya Castilloma
8. Cala Cala 19. Jahuira Pampa
9. Achuta Grande 20. Aygachi
10. Chiripa
11. Queruni

De las comunidades escogidas alrededor del 30% son circunlacustres, un 65 % tienen cerros,
ladera y pampa, y un 35% solo pampa.
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Para comprender los factores que intervienen en el desarrollo de los campesinos aymaras andinos
debe entenderse su relacién con la tierra, la pachamama, que es una relacién entre espacio y tiempo™.
Se trata de una necesidad antes que de un «ideal» (Boysse-Cassagne y otros 1987) pues los campesinos
han encontrado en el «control vertical» —ahora manejo de microclimas— el manejo paralelo de una
serie de ciclos de la rotacién de la produccién agraria y de diferentes tipos de especies de un mismo
cultivo, especialmente de la papa.

Hay que mencionar también el manejo de cultivos asociados, que favorece la plena utilizacién de
los nutrientes del suelo y permite ejercer un mayor control de las plagas propias de los monocultivos.
Todo esto supone una estrategia para enfrentar la naturaleza desfavorable que limita notablemente la
productividad. Manejar varios microclimas, establecer diferentes tipos de ciclos paralelos, variedad de
productos y diferentes asociaciones entre ellos proporciona a los campesinos aymaras andinos la posi-
bilidad de aprovechar al maximo los recursos agricolas.

Ademds, es necesario concebir a la actividad agricola como la parte de un todo, es decir en forma
holistica, y como parte principal de la estrategia de sobrevivencia. De ahi que la experimentacién de
nuevas formas de produccién serd debidamente mesurada. No obstante, esto se distorsiona cuando
los campesinos reciben réditos inmediatistas como los derivados de adoptar un determinado rasgo
o elemento cultural de transferencia a
cambio de algtn tipo de ayuda.

%> El espacio est4 constituido por las dreas o lugares donde se siem-
bra determinado cultivo al mismo tiempo o en forma paralela: en

7
Los aymaras, como pueblos agrico- la planicie, cerca de las orillas de los lagos o los rios, al pie de la
las que son, tienen su propia divisién del ladera, en la ladera, en la parte alta de la ladera, etc. Esta estrategia
tiempo, que se relaciona con su ecosistema corresponde a la necesidad de proteger los cultivos de las condi-

ciones climdticas agrestes en el altiplano y pone de manifiesto el
manejo que se hacfa de los diferentes pisos ecoldgicos (es decir en
forma macro) y que va desapareciendo paulatinamente.

y su actividad econémica productiva.

Basdndose en el afio solar, divi-
den al afo calendario en dos porcio- El tiempo marca los diferentes momentos o meses en los que se

nes: la primera empieza en el solsticio debe sembrar. Por ejemplo, en las partes altas se puede empezar

de invierno (junio-julio) v dura hasta el desde agosto y en las planas hasta diciembre, dependiendo de las
J ) y lluvias y de si se cuenta con otras formas de acopio y uso de aguas.



solsticio de verano (diciembre-enero), y la segunda se inicia con el solsticio de verano y termina con
el de invierno, momento que marca, al mismo tiempo, el fin del ano solar y el comienzo del siguiente

(Van den Berg 1987b, 1990).

La segunda divisién importante se basa en el ciclo climatolégico y se distinguen tres estaciones:
1) la de época fria con sol, thaa pacha - lupi pacha o auti pacha (de mayo a septiembre); 2) la seca y
relativamente calurosa, lapaka pacha (de septiembre hasta fines de noviembre); y, 3) una época lluviosa
o himeda, jallu pacha (de diciembre a marzo). Estas estaciones corresponden a las tres grandes etapas
del ciclo anual agricola: la siembra, el crecimiento y la cosecha de las plantas.
El auti pacha:
a. empieza con el jacha auti, por Corpus Christi y hasta dos meses después;

b. luego viene auti, mes de agosto o cerca, cuando no suele llover y hay mucho
viento;

c. finalmente el jiskz auti, desde comienzos de septiembre hasta la tercera semana,
cuando pueden caer las primeras lluvias (Bertonio 1612).

El lapaka pacha:

a. septiembre, no tan seco: jiska lapaka paksi;

b. octubre, cuando la sequia va intensificindose: lapaka paksi;

c. noviembre, el més caluroso y seco: jacha lapaka.

El jallu pacha:
a. diciembre, en que las lluvias son intensas: jallu chucha;

b. de mediados de enero a mediados de febrero, cuando se «vacia la lluvia»: jacha
uma chucha - hallu warta;

c. de mediados de febrero hasta marzo, en que la lluvia disminuye: jiska jallu pacha.
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2. Calendario agricola en la zona de estudio

El calendario resumen presentado, que es general para la zona de estudio y el Altiplano norte,
puede ser completado y especificado con fechas de siembra y cosecha que se manejan en las comuni-
dades mencionadas.

Cuadro 9 - Calendario agricola de las zonas priorizadas

La mayoria de los cultivos sembrados en septiembre y octubre se encuentran en etapa de inicio de

Enero - L )
floracion y algunos en floracién siendo vulnerables al granizo y las heladas.

Aln hay peligro de granizadas, a la vez que se incrementan las lluvias que pueden provocar erosion
Febrero en las laderas y anegamiento de los cultivos en tierras bajas. A fines de este mes e inicios de marzo
comienza la preparaciodn de la tierra: ghulli-kutija (roturacién y rastreo)>°.

Méximo riesgo de heladas y granizadas. Se requiere de precipitaciones para que la tierra no esté

Marzo . > .
dura y se pueda realizar la aradura (roturacion y rastreo) de los terrenos que estan en descanso.
Ao Disminuye el peligro de dafios causados por granizadas y heladas debido a que los cultivos estén casi
" completamente maduros. De abril a junio corresponde el periodo de recojo o cosecha: achu aphapi
Mayo Mes de cosecha y menores riesgos climaticos.

Se aprovechan las heladas para la deshidratacion de los tubérculos; hay peligro de nieve que puede
Junio destruir los productos en fase de deshidratacion. Seleccién y procesamiento de tubérculos para el
mercado y «<muda» para semilla, para ch'ufio y ghati: ajlli-ch'ufiucha.

Trilla y venteo de granos; los vientos fuertes pueden impedir su realizacion. La ocurrencia de
nevadas humedece el suelo facilitando la preparacion de tierras y una posible siembra temprana en

Julio agosto; recojo para la conservacion. Este periodo es la finalizacion de las actividades agricolas, los
productos estén distribuidos de acuerdo a la seleccion: granos y ch'ufio, tunta y kaya, munda y
semillas en silos o kayrus: aphtapiy pirwa.

La ocurrencia de lluvias posibilita una siembra temprana. Desde agosto hasta principios de noviem-

LS bre se realiza la siembra y hay tres alternativas: de adelantada, intermedia y retrasada.

Septiembre  Epoca de siembra temprana (haba y trigo de primavera). El riesgo es la sequia.

Octubre Principal mes de siembra de la papa. El riesgo mayor sigue siendo la sequia.

Ultimo mes de siembra temprana. La falta de lluvias puede dafiar las siembras ya hechas y limitar las
Noviembre que se hagan en este mes. Desde noviembre hasta enero se realizan las labores mas extensivas, el
aporque y el deshierbe: yapu picha.

Cultivos en desarrollo, deshierbe y primer aporque; hay riesgos de dafio si faltan lluvias. Comienza el

Diciembre 010 de las granizadas.

Fuente: Diagnéstico socioeconémico T.D.P.S. 1993 y Yampara 1992



La época de siembra se concentra en los meses de septiembre y octubre, con una leve diferencia
a favor de septiembre que por ello resulta ser uno de los meses principales para esta actividad. Esto
plantea una cierta diferencia con lo que se desprende del resumen anterior en el que octubre aparece
como el mes més apto, pero en esta regién circunlacustre ambos meses son de vital importancia. Cabe
sefalar que cuando las lluvias se adelantan, la siembra se efectda en septiembre.

Siempre respecto de la siembra, cabe sefialar que en la regién existen diferencias segtin se siembre
en planicie o ladera. En el primer caso, la actividad se realiza en septiembre y octubre, con una leve
diferencia a favor de octubre y, en el segundo, se concentra notablemente en septiembre.

Lo mismo sucede con la cosecha: se efecttia en abril, a diferencia de la generalidad del Altiplano
norte (mayo), y ademds existe un rango de época de cosecha que comprende desde enero hasta mayo.
Por otro lado, las diferencias entre ladera y planicie son significativas pues se observa que en la primera
la época de cosecha comienza en enero para terminar en mayo, concentrindose en el mes de abril,
mientras que en la segunda empieza en marzo y acaba igualmente en mayo, nuevamente concentrdn-
dose en abril que, como se puede ver, es el principal mes para esta actividad. Esto ultimo resulta l6gico
puesto que si la época de siembra es mds temprana en esta zona, dada su cercania al lago, igual sucederd
con la de cosecha.

El manejo de los ciclos en forma paralela y su correspondiente rotacién por espacio (planicie, pie
de ladera, ladera, etc.) resulta posible por
la existencia de instituciones que regulan

i , formas complejas de cooperacién (ayn:
6 Se efecttian varias roturaciones. La labranza con el arado de P9 p i

palo se realiza en tres etapas: la primera roturacién tiene lugar ’ ;
después del Carnaval; la segunda se hace luego de Pascua vy si mero de unidades domésticas.
no al final del periodo de lluvias, puede prolongarse hasta el
invierno, aprovechando una nevada para cruzar los surcos; y,

minka, Jayma, etc.) entre un gran nu-

Su significativa variedad impide

la tercera se hace en el momento de la siembra de la papa, de muchas veces advertir la vinculacién
octubre a diciembre, con las primeras lluvias. con el manejo paralelo de varios ciclos
Quienes pueden alquilar tractor roturan entre marzo y abril, y agropecuarios. La necesidad de mante-
a veces en invierno después de una nevada y en una sola pasada nerlos y su correspondiente rotacién por

de discos.



espacios obedece a criterios de racionalidad: en los Andes, dada la baja productividad —por la natura-
leza agreste y la existencia del minifundio— el monocultivo resulta poco probable, salvo raras excep-
ciones. Los agricultores dedicados a un solo cultivo dificilmente podrian sobrevivir, por lo que se ven
obligados a completar el ciclo de reproduccién con tareas productivas adicionales (trabajos realizados
en las ciudades, como consecuencia de sus migraciones temporales o perennes).

Ahora bien, la peculiaridad de los suelos altipldnicos de ser nuevos y delgados no permite que
sean usados por los mismos cultivos. Ademds, en su mayorfa necesitan regularmente un periodo de
descanso —lo que supone adaptarse a esa circunstancia— por lo que los campesinos aymaras del lugar
desarrollan la estrategia de los ciclos de rotacién en forma sistemdtica.

La duracién de los ciclos dependerd del sitio donde se encuentran sus parcelas (planicie, pie de
ladera, ladera, etc.), de la fertilidad, de la composicién misma de los suelos y también de la dimensién
y nimero de las parcelas (Van den Berg 1990).

Las técnicas en sus diversas formas de asociacién y rotacién de cultivo, de utilizacién de
tierras de distinta productividad y formas de trabajo comunitario desembocan en distintos tipos
de trabajo comunal (véase cuadro 10).

El sistema de aynuqas debe ser analizado bajo diferentes aspectos interrelacionados no disocia-
bles: agroecolégicos, econémicos, sociales, juridicos, simbdlicos y sobre todo culturales. Este sistema es
el soporte de un conjunto de representaciones, que siempre serd parte y auxiliar de un todo.

Hace parte de la memoria (historia corta y larga) de la comunidad y es uno de los elementos
constitutivos de su identidad. La sucesién y rotacién de las parcelas funcionan como una referencia
espacial y temporal que conserva recuerdos de las cosechas pasadas y cuan malas o buenas fueron, de
los fracasos o éxitos en las relaciones establecidas por el grupo y asignadas/mediatizadas por las auto-
ridades, yatiris y achachilas. Estos tltimos «garantizan» las condiciones climdticas necesarias para una
buena cosecha.

También hay consecuencias en las pricticas y dindmicas, que se expresan en las tensiones, las rup-
turas, las innovaciones cuyas causas son endégenas y exégenas. El sistema de aynuqas hace referencia a



Cuadro 10
Ejemplos generales de ciclos de rotacion de cultivos

Afio
Tierras planas ricas en humus Tierras planas comunes
1 | Papa (Solanum tubersum) Papa
2 | Quinua (Cheoponium quinoa) Quinua
3 | Cebada en berza (Hordeum vulgare) Cebada en berza
4 | Cebada en berza Descanso
5 | Cebada en berza Descanso
Tierras planas ricas en humus Tierras en colinas comunes
1 | Papa .TubNér.culos (papa, oca: Oxalis tuberosa,
isafiu: Tropaeolum tuberosum)
2 | Papa Habas, arverja o quinua
3 | Cebada en berza Cebada en grano
4 | Cebada en berza Descanso
5 | Cebada en berza Descanso
6 | Cebada en berza Descanso
Tierras planas ricas en humus Tierras en colinas ricas en humus
1 | Papa Tubérculos (papa, oca, isafiu)
2 | Quinua Habas (Vicia haba), arvejas o quinua

3 | Cebada en berza

Cebada en berza o en grano (sin
descanso)

Cebada en berza

Descanso

Descanso

Descanso

I N| oo &~

Descanso

Fuente: Carter y Mamani 1982

Bolivia -V

97



una concepcién de cémo y en qué forma organizar el «<mundo» (la naturaleza, la fertilidad, el espacio,
el tiempo de la siembra, etc.) (Riviere 1994).

El sistema consiste en una agrupacién de parcelas continuas que son cultivadas individual-
mente por la mayoria o todas las familias residentes de la comunidad, es decir que la apropiacién
del producto ocurre por las relaciones culturales de produccién y no por la tenencia privada de los
medios de produccidn.

Después de cuatro o cinco anos de labranza, el distrito integrado entrard en concentraciones
de aproximadamente 10 a 20 ha que abarquen de 100 a 200 parcelas separadas, lo que permite que
grandes extensiones de tierras en descanso sean accesibles al pastoreo de ganado. De esta manera la
aynuga permite a la comunidad proteger de manera adecuada sus cultivos de los rebanos de ovejas y
otros animales de pastoreo.

Se puede apreciar entonces un arreglo social muy conveniente, que permite consolidar el uso de
la tierra en unidades de explotacién mds adecuadas, independientemente del excesivo fraccionamiento
individual de las parcelas. Es una practica que en conjunto permite un uso racional y econémico de
los recursos tierra y agua.

La otra modalidad importante es la distribucién de los cultivos en parcelas multiples en distintos pisos
ecoldgicos, aunque lo correcto serfa hablar de distintos estratos con diferentes microclimas (planicie, pie de la-
dera y ladera) dentro del piso ecolégico correspondiente al altiplano. Esta modalidad busca reducir los riesgos
por diferente productividad de los suelos y particularmente por variaciones climdticas (existencia de lugares
con condiciones microclimdticas mds favorables para un cultivo que para otro). Obviamente, esta capacidad
de manejo de los distintos niveles estd en funcién de la ubicacién de los terrenos que posee la comunidad.

A la préctica de parcelas multiples y aynuqa se anaden también formas de uso miés eficiente del
recurso tierra mediante la rotacién de cultivos. Existen actualmente muchas comunidades en el alti-
plano que hasta hace solamente una generacién solfan mantener periodos de descanso de la tierra de 8
a 10 afos o mds, pero ahora tales periodos son apenas de 2 a 3 anos.

A su vez, a medida que los periodos de descanso se acortan, la duracién de las rotaciones de
cultivo subsiguientes también se reduce. No es raro encontrar tierra de labranza que debe retornar al



periodo de descanso después de solamente 2 o 3 afios de cultivo, ya que el actual promedio en las tres
zonas es de 2,3 afios, con lo cual el rendimiento de la parcela disminuye.

Finalmente, en la zona estudiada se puede usar como variable, para hacer una priorizacién de tipo
social, el elemento tiempo de descanso del suelo, puesto que el mismo nos da una idea general del grado
de minifundio o bien de la presién sobre el factor tierra, que puede influir sobremanera en la viabilidad
de cualquier proyecto de desarrollo. En efecto, aquellas comunidades que tengan un periodo de descanso
reducido se verdn imposibilitadas de experimentar con esta tecnologfa redescubierta, ya que la superficie
de que disponen es aprovechada al mdximo para su subsistencia. Si se cruza esta variable con alguna de
tipo econémico, puede dar una clara idea de la situacién socioeconémica de una comunidad.

En general los periodos de descanso equivalen a los de cultivo, con el resultado antes indicado
de tener aproximadamente la mitad de las tierras en descanso. La préctica del descanso es tradicional y
estd relacionada con el propésito de conservar los suelos.

No obstante, se considera que actualmente el uso del descanso no cumple con sus objetivos nor-
males por el pastoreo intensivo y el correspondiente pisoteo a los cuales estdn sometidas las tierras y por
la ausencia de cobertura vegetal, que deja el terreno expuesto a la erosién hidrica y edlica.

Un aspecto que se debe senalar en el caso de las rotaciones es que varfan segin el lugar sea seco
o himedo —como se pudo constatar en campo— pues dentro de la generalidad mencionada ante-
riormente hay aspectos especificos como el ya
citado en el que se observa lo siguiente:

Lugares secos Lugares humedos
1€ afio papa papa
2° afio oca haba
3¢r afno arveja quinua
4° afio cebada o avena cebada
5° afio descanso descanso

Fuente: Encuesta Socioeconémica CIDES/PROSUKO 1995



Cabe destacar las asociaciones de cultivo, que es otra préctica importante, siendo posible obser-
var las de avena con cebada, haba con quinua, arveja con cebada.

Una mirada diferenciada pero complementaria como la del estudio de Liberman y otros (1985)
refleja que la agricultura que se practica estd basada en la utilizacién de mdltiples recursos, dispersos en
diferentes 4reas, cada una con sus microclimas: las condiciones existentes no son constantes ni consis-
tentes. Este hecho aclara la distribucién y la frecuencia de los cultivos en las distintas comunidades.

Se observa que un microclima constituye un recurso especifico limitado a una 4rea del territorio
y algo irregular en su uso anual. Por esta razén los campesinos utilizan varias dreas microclimdticas cada
afo con la esperanza de asegurar una produccién minima.

El «descanso» implica en si mismo una actividad de recuperacién y también puede manifestarse
como un respiro, descanso, absorcién de alimentos, recreacién, etc. En la agricultura el concepto de
descanso tiene que ver con la reconstitucién del suelo a fin de prepararlo para la siembra, con el creci-
miento de pasto en los terrenos eriazos, el abono que recibe del ganado, las lluvias, el barbecho, etc.,
todo lo cual forma parte constitutiva del descanso. El descanso, por tanto, no implica una pasividad.
Por el contrario, es una etapa esencial de activo fortalecimiento, del cual dependerd en dltima instancia

la cosecha (Tapia 1994).

La mayorfa de las investigaciones sobre lo que supone la actividad del «descanso» versan sobre
la renovacién de la masa vegetal, la restauracién de la fertilidad, el aumento de la diversificacién de la
produccién. Sin embargo, cuando intentamos explicar «otras» relaciones socioculturales tierra-hombre
debemos considerar que no es seguro que todas las sociedades perciban los sistemas de «descanso»
desde Spticas de pausa o reposo. Al pensar de esta manera se corre el riesgo de caer en un etnocentrismo
reductor, recortando la realidad en categorias no pertinentes para las comunidades investigadas.

Subyacente a este concepto de descanso encontramos una representacién de la tierra como un
ser animado, que al ser trabajada desgasta fuerzas y necesita tomarse un respiro o descanso, restituir
energfas, lo que al mismo tiempo es aprovechado por otro subsistema, el ganado, que ademds de bene-
ficiarse de especies palatables, también fertiliza. Por esta razén la relacién ya no serd sujeto objeto, sino
sujeto sujeto. Las relaciones del «tiempo y del espacio» estdn vividas e interpretadas de tal modo que



asocian una concepcién del tiempo a la vez ciclica y cronolégica pero también mitica, que habla de lo
real sin ser siempre su imagen y que es aceptada colectivamente (Riviere 1994).

La experiencia del campesino y el conocimiento que tiene del medio le van a dictar ciertas nor-
mas de trabajo y condiciones de intervencién, por lo cual deducimos que los objetivos de la roturacién
son siempre, en primer lugar, remover la tierra en profundidad, especialmente para la papa, y mezclar
la vegetacién natural del descanso con la tierra. De este modo disminuird los riesgos climdticos pues el
suelo se mantendrd himedo, lo que protegerd a los cultivos de las heladas.

El campesino elegird el periodo de roturacién en funcién del suelo, el clima, la capacidad fi-
nanciera, las herramientas y la gestién o duracién del descanso. Este periodo es relativamente fijo y
depende de la cantidad de lluvia que cae entre los meses de febrero y marzo pues la primera roturacién
necesita suficientes precipitaciones para que sea posible abrir con mayor facilidad los surcos, y a la vez
requiere que la tierra se seque un poco a fin de que no se formen terrones. Para la segunda roturacién
es preciso que las lluvias sean poco abundantes para evitar los riesgos de apisonamiento pues si llueve la
tierra se aplasta y se forma una costra dura en la superficie que vuelve la roturacién mds dificil e impide
la infiltracién de agua.

En adelante el campesino aymara decidird el orden de la roturacién de sus parcelas, determinado
por el modelo de desecacidn, segtin el clima y los terrenos y la localizacién de las parcelas en aynuga
o en su sayaiia. En el caso de la primera roturacién dependerd de la desecacién, mientras que para la
segunda, la localizacién influird mds toda vez que la tierra ya estd himeda. Este orden de roturacién
determinard, en cierto modo, qué parcelas no pueden trabajarse por falta de tiempo.

La eleccién de los dias de trabajo se hard en funcién de los criterios climdticos y de indicadores

de la humedad del suelo.

Los dos niveles de decisién —unidad de produccién y parcela— interfieren y determinan el nd-
mero de dias disponibles para la roturacién, lo que resulta en la cantidad y calidad de trabajo realizado.

La profundidad de la roturacién dependerd de los medios disponibles y de los dias en que se la
puede practicar. Esto también tendrd que ver con las sequias, que influyen en el nimero de animales ya
que se los vende para suplir la falta de productos agrarios, y en la dureza del suelo.



Cartografia de la memoria. Fiestas populares tradicionales e integracion latinoamericana

Reduccion del periodo de descanso

La conservacién y/o la reduccién del descanso de las tierras agricolas no dependen solamente del
conocimiento empirico del campesino aymara, sino ademds de factores histéricos externos, ecoldgicos,
de los estratos sociales, de la racionalidad y de la voluntad de cambio de los productores campesinos.

Cuadro 12 - Calendario, climatoldgico, agricola e instrumental

Clima Subdivisién Ant Inst Meses Actividades agro

Cultivos en desarrollo, deshierbe y primer
aporque; hay riesgos de dafio si faltan
lluvias. Comienza el peligro de las
granizadas.

Jallu chucha: lluvias
intensas Diciembre

LLa mayorfa de los cultivos sembrados en
septiembre y octubre se encuentran en
Enero etapa de inicio de floracién y algunos en
floracién, siendo vulnerables al granizo y a
las heladas.

Jach’a uma chucha,
hallu warta: se vacia
JALLU PACHA |lalluvia

AUn hay peligro de granizadas a la vez
que se incrementan las lluvias que pueden
provocar erosion en las laderas y anega-
Febrero | miento de los cultivos en tierras bajas. A
fines de este mes e inicios de marzo
comienza la preparacion de la tierra,
ghulli-kutija (roturacion y rastreo).

>—H>Z> >Z<>=
Oormr—CcpQOZ—79uv >»XI0>-

Maximo riesgo de heladas y granizadas.
Se requiere de preciptaciones para que la
tierra no esté dura y se pueda realizar la
aradura (la roturacién y el rastreo) de los
terrenos que estdn en descanso.

Jisk’a jallu pacha Marzo
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Bolivia -V

Clima

Subdivisién

THAA
PACHAM
LUPI PACHA
O AUTI PACHA

Jach'a auti: poco
antes de Corpus
Christi y hasta dos
meses después

Inst

Meses

Actividades agro

Auti: no llueve y
hay mucho viento

Jisk'a auti: donde
podrian llegar las
primeras lluvias

ALPACA
PACHA

Jisk'a lapaka
pacha

Lapaxa Paksi

Jach’a lapaka

>ZmMCO >ZmMCO CX—W»w

Abril

Disminuye el peligro de dafios causados por
granizadas y heladas debido a que los cultivos estan
casi completamente maduros. De abril a junio
corresponde el periodo de recojo o cosecha, achu
aphapi.

Mayo

Mes de cosecha y menores riesgos climaticos.

Junio

Se aprovechan las heladas para la deshidratacién de
los tubérculos; hay peligro de nieve que puede
destruir los productos en fase de deshidratacion.
Seleccién y procesamiento de tubérculos para el
mercado y «muda» para semilla, para chufio y para
ghati, ajlli-ch'ufiucha.

Julio

Trillay venteo de granos; los vientos fuertes pueden
impedir su realizacién. La ocurrencia de nevadas
humedece el suelo facilitando la preparacién de
tierras y una posible siembra temprana en agosto;
recojo para la conservacion Este periodo es la
finalizacion de las actividades agricolas, los
productos estan distribuidos de acuerdo a la
seleccion: granos y chufio, tunta y kaya, munda y
semillas en silos o kayrus, apthapiy pirwa.

Agosto

La ocurrencia de lluvias posibilita una siembra
temprana. Desde agosto y hasta principios de
noviembre se realiza la siembra, que corresponde a
tres alternativas: de adelantada, intermedia y
retrasada.

Septiem-
bre (15)

Epoca de siembra temprana (haba y trigo de
primavera). El riesgo es la sequia.

Septiem-
bre (30)

Epoca de siembra temprana (haba y trigo de
primavera). El riesgo es la sequia.

Octubre

Principal mes de siembra de la papa. El mayor riesgo
sigue siendo la sequia.

Noviem-
bre

Ultimo mes de siembra. La falta de lluvias puede
dafiar las siembras ya hechas y limitar las que se
hagan en este mes. Desde noviembre hasta enero
se realizan las labores mds extensivas: el aporque y
el deshierbe, yapu picha.
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Entendemos tecnologia como el uso del conocimiento necesario para la produccién de bienes o
para la prestacién de servicios. La tecnologia estd presente en todas las actividades econémicas de una
sociedad, desde las mds elementales hasta las mds complejas. Por tanto, habra tecnologfa en la produc-
cién artesanal como en la produccién en serie de las grandes industrias (Telleria 1996). Es decir, la
tecnologfa es la praxis en la rama de la produccién de la ciencia.

Para el 4rea que nos toca desarrollar debemos especificar que de ahora en adelante se hablard de
tecnologia aymara, con elementos y rasgos socioculturales particulares e insertos en la economia globa-
lizante u homogenizante del mercado.

Entenderemos el concepto de tecnologia aymara como el sistema tecnoldgico «originario» prac-
ticado desde tiempos precolombinos y heredado por los actuales pobladores de nuestra drea en cues-
tién (Ingavi, Los Andes y Omasuyo), ademds de la casi totalidad del altiplano boliviano y peruano.
La cosmovisién aymara, su ética y su mitologia, asi como la percepcién indigena del medio ecolégico,
determinan la coherencia y la légica del sistema tecnoldgico. Ademis, el sesgo sociocultural del ayllu
y la cultura aymara le entregan su cardcter dnico e inconfundible. El sistema tecnolégico es andino no
solamente porque se refiere a la regién, sino ademds porque estd sintonizado con el medio ecolégico y
también porque es un legado de los antepasados precolombinos de los pobladores de esta regién. (Van
Kessel 1990). Sin embargo, esta tecnologfa evidentemente sufre un estancamiento pese a la adopcién
de nuevos elementos traidos por los pobladores europeos.

«Sin embargo, la realidad histérica es que, desde hace mucho tiempo, el sistema social aymara ya no
constituye un sistema cerrado, sino que estd muy abierto hacia afuera. Lo que es mds: por su posicién
periférica y dependiente, el sistema aymara estd controlado e invadido, violentamente y en forma mul-
tiple, por el sistema dominante de la metrépolis nacional e internacional...» (Van Kessel 1992: 216).

No obstante, se debe aclarar que esta tecnologia no puede ser entendida como un sistema inde-
pendiente sino como parte de un todo: una concepcién holistica que estd relacionada con la ecologfa,
la economia, la organizacién social y cultural.

La tecnologfa aymara debe visualizarse como el conjunto de conocimientos y técnicas de pro-
duccidn, es decir la viabilidad y realizacién y/o la praxis del conocimiento «cientificor. Ademds, es el



resultado de los condicionamientos ecolégicos y los objetivos econémicos que se persiguen, de modo que
mientras mds adaptada esté a estas dos variables (lo ecolégico y lo econémico) mds adecuada serd (id.).

Asimismo, la tecnologfa aymara estd estrechamente relacionada con la organizacién social y cultural
de la sociedad que la practica, porque tiene que ver directamente con la funcién econémica-productiva
(la infraestructura), es decir que se valida en cuanto es dtil, material e idealmente (en ese orden).

En la historia de las civilizaciones la mayoria de los investigadores coinciden en que la astronomia
emergi6é como la primera ciencia. Este hecho se relaciona con el desarrollo de un sistema matemadtico
que permite explicar y deducir las regularidades del sistema celeste.

En los Andes, las menciones ciclicas del Sol y la Luna ejercerdn influencias determinantes sobre
los ritmos bioecoldgicos de la vida terrestre. En el mundo andino esta astronomia estuvo directamente
relacionada con el sistema productivo, vigente en diversas partes del Estado a juzgar por la compara-
cién de las estructuras registradas por los Incas en los guipus, que indudablemente cifraban datos en
relaciones numéricas.

En los Andes nos hallamos frente a una situacién socioeconémica y cultural sin parangén con
otras 4reas del mundo. La correspondencia entre las matemiticas, las regularidades celestes y los ciclos
bioecolégicos no es factible en ninguna distribucién temporal en otras culturas.

Un factor muy importante en el desarrollo de las culturas precolombinas es la densidad demo-
gréfica ecolégica por km?, mayor que en ninguna parte del orbe.

La historia andina®” material es estudiada principalmente por la arqueologia. Los restos mate-
riales generalmente se refieren a las piezas liticas, cerdmicas, metaldrgicas, construcciones (de centros
ceremoniales, viviendas, acueductos, caminos, etc.), pinturas rupestres, textiles, etc. (Choque 1992).

%7 Nétese que no se habla de prehistoria, sino de historia, que no
solo es privilegio de los pueblos que tienen escritura fonolégica,
ya que las formas de escribir o la mnemotecnia colectiva son di-
versas y pueden ir desde la historia oral hasta la escritura litica.



Las culturas andinas Chavin, Paracas, Mochicas, Nazca, Tiwanacu y Chimu, principalmente,
han desarrollado una variedad de manifestaciones materiales y espirituales. Muchas de ellas se conser-
van todavia por razones estructurales, especialmente por el creciente empobrecimiento que les impide
implementar sus propias técnicas de desarrollo. Sus principales logros se encuentran sin duda en la
astronomifa, hidrdulica, arquitectura, vialidad, alfarerfa, medicina, litica y estatuaria, textilerfa, meta-
lurgia, y sobre todo en el gran avance en el drea superestructural, expresada en las relaciones de pro-

duccién, etc. (Huidobro 1986).

Es en estas manifestaciones donde pueden evidenciarse los logros tecnoldgicos alcanzados por
el hombre andino. Las construcciones con materiales liticos muestran claramente el desarrollo en el
tratamiento de la piedra. El esculpido de las piedras con motivos astronémicos y religiosos ponen de
manifiesto, ademds de las concepciones ideoldgicas, la organizacién del trabajo’®. La tecnologia del
uso del agua, la construccién de andenes que permitié al hombre andino desarrollar todo un complejo
estratégico en la produccién de alimentos y asegurar la manutencién de la poblacién.

El incremento de la poblacién plantea el reto de lograr una produccién alimentaria cada vez
mayor. Ello se traduce en la necesidad de domesticar plantas y en la exploracién de mejoras técnicas
del cultivo: irrigacién artificial, terrazas de sembrar, abonos e instrumentos agricolas. Esta presién
demografica engendra un estadio de belicosidad entre grupos por el dominio de las aguas que requie-
ren los campos de cultivo y la ampliacién de las dreas mismas necesarias para la agricultura. (Estamos
hablando de la ampliacién de las zonas agricolas pero el elemento limitante en nuestro caso es el agua,
cuya restriccién puede dar lugar a conflictos sociales, regionales y comunales que es necesario tener en
cuenta).

En lo que toca al arado los antiguos pobladores no podian desarrollarlo a falta de animales de
traccién como el buey o el caballo y el sustituto fue una especie de pala evolucionada para remover
la tierra, accionada con manos, pies y la
fuerza del cuerpo: la chaquitaclla.

%8 Este tema estuvo mucho tiempo en discusién: es cémo se orga-

nizaba la superexplotacién de la fuerza del trabajo sin que exista
cacién de un sinnimero de CUItfgCHOS y necesariamente una organizacién piramidal, es decir en socie-
escenario de obras de riego monumenta- dades sin clases. La respuesta parece ser la solidaridad orgdnica
y mecdnica, en ausencia de la apropiacién del excedente, que
mueve formas obligatorias de trabajo (Rasnake 1989).

La zona fue el centro de domesti-

les y de complejos sistemas de gobierno.



Entre los instrumentos de produccién utilizados en la agricultura dentro de la cultura Tiwanaku
destaca indudablemente la azada. Asi, Ponce manifiesta que «la herramienta bésica para roturar los
predios fue la azada litica de hialobasalto».

En los estudios relacionados con la azada se llega al postulado de que la profundidad que se nece-
sita para plantar un determinado producto alimenticio de tipo agricola debe ser diez veces el didmetro
de la semilla que se va a cultivar.

Huidobro (1986) indica que Tiwanacu tuvo dos sistemas de cultivo: a secano, durante su estadio
aldeano, y riego artificial, lo cual le permitié disponer de grandes excedentes econémicos.

Por sistema a secano se entiende el aprovechamiento de las lluvias en beneficio de la agricultura.
Los especialistas altipldnicos crearon un sistema hidrdulico a secano (control y manejo de las aguas de
lluvia), como los canales afiliados a la época I de Tiwanacu y los sistemas de cochas ubicadas y estudia-
das en la zona de Pukara (ubicada en el altiplano norte).

En su estadio aldeano Tiwanaku sélo poseia el sistema hidrdulico a secano, por lo que no tuvo
una economfa de dominio —con abundancia de excedentes econémicos como para pasar a ser urbe—
pues su produccién agricola podia destinarse dnicamente al sustento diario y autosostenido. Ademis,
siempre se corria el riesgo de sufrir prolongadas sequias.

En términos generales, es posible abordar este tema partiendo de la preservacién del territorio
y la ingenierfa agricola anterior a la Colonia. Lo que queda de la infraestructura precolombina —te-
rrazas, andenes, camellones, cochas, etc.— evidencia un alto grado de vinculacién con el ecosistema.
La ingenierfa ecosistémica es bastante sofisticada, como se deduce del uso y manejo de la ingenieria

hidrdulica® (Araujo 1990).

Tal infraestructura guardaba relacién con la preservacién del territorio y la optimizacién produc-

tiva equitativa. El manejo y control de las laderas dan fe del uso sustentable, que permite controlar sis-
temdticamente el espacio y el territorio

manejando las vertientes de las cuencas.

%9 Segtin Karl Wittfogel ésta seria la caracteristica principal de los
modos de produccién hidrdulicos.



Sin duda que las obras de ingenierfa agricola prehispdnica forman parte de una cosmovisién que
plasma un manejo y un control holisticos, en concordancia con el espacio y el tiempo y su correspon-
diente manejo ecosistémico: no se consideraba a la actividad agricola en forma aislada (id.).

Sin embargo, pese a los estudios que se han efectuado todavia existe un gran vacio de informa-
cién sobre los principios cientificos y tecnoldgicos que mantuvieron y sustentaron la construccién y
manejo de las obras de ingenieria (agricola, civil, hidrdulica, etc.) y del acondicionamiento sustentable
y equitativo del territorio.

Entre los sistemas de riego artificial se pueden citar:
a) sistema de camellones
b) sistema de andeneria

¢) campos de cultivo

Respecto de los camellones, hay un sinnimero desperdigados por toda el 4rea altipldnica. En la
regién del lago Titikaka cabe mencionar:

a) los camellones de Santiago de Huata

b) los de Tambo Kusi

c) los de Kohani Pata y Wila Jawira

d) los de Kiripujo

e) los de Chokapaccha

f) los de Huata-Punos; y, todos los ubicados alrededor del lago.

Segin Hugo Boero Rojo, «<mucho se ha especulado en torno a las abundantes cosechas que permi-
tian que solo un tercio del tiempo de los Tiwanakotas se dedique a la agricultura y dos tercios a la tarea de
engrandecer la urbe; hasta el presente solo cabia dicha posibilidad atribuyendo a la época de Tiwanaku el
goce de un mejor clima con precipitaciones pluviales adecuadas. Los camellones de Kohani Pata poseen
5,70 m de ancho separados por canales de cerca de tres metros y un largo de mds de 200 m.



«Asimismo, podemos apreciar en Kohani Pata los restos que nos hablan sobre las inundaciones
periédicas del lago sobre porciones de terrenos preparados para tal fin, es decir los consabidos
camellones. También se hacfa desviar al rio Catari hacia zonas elevadas con el fin de provocar inun-
daciones controladas de grandes extensiones de planicies aptas para la agricultura».

Estas aseveraciones revelan que el manejo del clima relativo a las precipitaciones (cultivos o came-
llones pluviales) y el manejo hidrdulico del agua son factores a tomarse en consideracién muy seriamente
para analizar, con un enfoque adecuado, la insercién de las tecnologfas en las condiciones actuales.

Los canales de los camellones también sirvieron para conservar la humedad e irrigar los campos
—funcién especialmente importante durante los periodos de lluvia irregular—, para producir estiércol
vegetal en forma de plantas acudticas, atrapar sedimentos fértiles y almacenar el calor del sol que era
liberado durante la noche. El liquido que cubria los canales era filtrado por la tierra acumulada en el
campo elevado, permitiendo asi que las plantas absorbieran la humedad necesaria para su normal cre-
cimiento. Es lo que se conoce como «riego por humedad». Légicamente, también se aprovechaban las
lluvias y la napa fredtica propia de la altiplanicie circunlacustre.

Segtin estudios de otros arquedlogos, se va comprobando que los campos elevados «servian para
prevenir o minimizar los dafios de las heladas», es decir que se enfrentaba este riesgo con una respuesta
tecnoldgica. La forma de olas en la superficie del suelo dio lugar, como en el caso de las terrazas, a una
turbulencia més fuerte y una mezcla de las capas de aire frio y caliente, lo que contribuia a mejorar el mi-
croclima. Con el tiempo se formaba en los canales materia orgénica ficilmente reutilizable para abonar
las plantas. Posiblemente los canales hayan contenido también peces, totora y otros recursos valiosos.

Una extensién de 82.000 hectdreas cubiertas de camellones evidencia la grandiosa potencialidad
agricola. Es necesario sefialar, no obstante, que tal potencialidad debe dividirse por dos, toda vez que
una parte era cultivable y la otra no (canales).

Todo esto invita a hacer algunas reflexiones:

* Pese a haber evidencias fisicas de la existencia de grandes depdsitos o silos, queda por
dilucidar en dénde se concentraban. Cabe sefialar que si bien Pampa Wila jawira y
las pampas adyacentes eran grandes extensiones de terrenos acamellonados, no hay
rastros de silos ni siquiera en sus cercanfas (Lukurmata).



* Esto guarda relacién con los productos que se cultivaban en dichos campos. Todo
hace pensar que en los camellones habia variedad de especies alimenticias y que, a
diferencia de lo que se pregona, no sélo producian diversas clases de papa.

* La enorme produccién alimenticia de los camellones, ademds de la de los andenes,
revela indices demogrificos que hacen pensar en una poblacién mucho mayor que
la hasta ahora propugnada.

Pese a las evidencias de que los andenes o zakanas fueron utilizados con sistemas a secano, se han
encontrado innumerables sistemas de andenerias supeditados a riego artificial intensivo.

Se puede decir con propiedad que si bien estos sistemas estdn presentes en todas las tierras,
laderas e islas cercanas la Peninsula de Copacabana —entre las cuales la mds importante es la Isla del
Sol— también existen en la zona de Tiwanaku y en los valles mesotérmicos. Estas tierras han sido uti-
lizadas para trabajos agricolas, mientras que las internas han estado dedicadas al pastoreo de ganado.

El riego artificial y el comercio a gran escala practicados gracias a la concentracién de camélidos
y a la acumulacién de grandes excedentes fueron los pilares basicos para que Tiwanaku se posesionara
de grandes valles alejados de su hébitat primigenio por medio de las mitas. Asimismo, gracias al riego
artificial se inicié el cultivo de alimentos bdsicos como el maiz, dentro y fuera de ese hébitat.

El conocimiento del riego artificial y, lo que es mas importante, su adecuada y cientifica aplica-
cién estdn a la base de la invencién del calendario, la complejidad de las matemiticas y el surgimiento
de la arquitectura monumental.

La aparicién de la ingenierfa hidrulica (revolucién hidrdulica) permitié la produccién de exce-
dentes en la cultura altipldnica y favoreci6 a las comunidades segmentarias. En otras palabras, al des-
cubrirse el riego artificial y todas las demds técnicas hidrdulicas que ese sistema suponfa, se consolidd
la fisonomia del ayllu.

Estos descubrimientos marcaron el paso de la sociedad aldeana a la urbana ya que a partir de
ese momento se establecié «una nueva divisién del trabajo, en la que, por un lado, una mayoria se-
gufa atada a las labores manuales de la tierra y el manipuleo artesanal y, por otro lado, una minoria



consumidora del plus producto asumié la responsabilidad histérica de una serie de servicios no pro-
ductivos tales como guerras, gobernar, planear ciudades, etc.» (Astesano).

La pérdida de estas tecnologfas, desarrolladas en el transcurso de miles de afos, es atribuible a
multiples razones (id.):

La conquista de los Andes fue realizada por una etnia (espafioles) totalmente distinta
a la nuestra, tanto en su desarrollo tecnolégico como en la concepcién del mismo.
Ademds tenian un sistema de representaciones, de codificaciones y de manejo de la
informacién, muy disimil, que privilegiaba la violencia. Por el desprecio al «con-
quistado» intentaron borrar toda su memoria cientifica y tecnoldgica, por lo que el
manejo tecnoldgico pasa a formar parte de la memoria colectiva a través del incons-
ciente: ya no existe la totalidad de la praxis de estos conocimientos, pero quedan
gramas estructurales (vestigios materiales, plasmados en el territorio) y superestru-
curales (plasmados en la territorialidad, memoria espacial del tiempo social).

« Actualmente, el “saber-operar” de los campesinos con los artefactos forma parte del “sen-
tido comuin” que cada cultura perenniza con més o menos cambios en su “tradicion”, pero
que es profundamente afectado en la comprensién de sus principios, cuando ocurren pro-
cesos de conquista y dominacién por pueblos de cultura diferente. La reapropiacién cons-
ciente de dichos principios por parte de los campesinos y su conocimiento y manejo por los
investigadores, técnicos, funcionarios, gobernantes, etc., es el reto que tenemos que enfren-
tar al mismo tiempo que su construccién y puesta en produccién.» (Araujo 1990: 90)

Una légica social general de produccién y reproduccién diferente se implanté con la
«conquistar: se privilegié principalmente la extraccién del oro y la plata, en desmedro
de las demis actividades. A partir de entonces nuestras politicas agrarias se concibieron
y ejecutaron sin tomar en consideracién nuestros recursos naturales y sus formas de
manejo y explotacién. El posterior «olvido» y poco respeto por la sabiduria de los cam-
pesinos aymaras sin duda tienen que ver con la prolongacién del colonialismo, que los
considera como sujetos sin pericia frente a la «<nueva» ciencia y a la tecnologia.

No hay que negar, sin embargo, que en los tltimos anos se ha reconocido la magnitud
del conocimiento de los pobladores andinos prehispinicos —expresado en obras de



ingenieria tendientes a implementar y mejorar la produccién a fin de garantizar buenos
niveles de nutricién a una poblacién similar a la actual- y su capacidad para generar
excedentes que permitieron disponer de alimentos en momentos en que la produccién
bajaba debido a heladas, sequias y otros factores de cardcter socioeconémico.

«(...) pero en lugar de buscar aprender la leccién en nuestra propia historia, desentrafiando
la tecnologia y la organizacién social que las hicieron posibles, nos contentamos con sefialar
que se traté de una formacién social diferente, eludiendo asi el problema». (id.: 92)

En el otro extremo estd la concepcién de que todo debe (re)construirse, reprodu-
ciendo no solamente lo tecnolégico sino también las relaciones sociales de pro-
duccién que lo hicieron posible, con lo que se ignora que su cardcter depende de
la tenencia de los medios de produccién. En la época precolonial las relaciones de
produccién eran comunales (no sociales, puesto que la socializacién de los medios
de produccién viene de otra realidad): se priorizaban los trabajos que beneficiaban
a la comunidad (como ahora), lo cual no significa que solo estaban movidos por
intereses comunales, sino sobre todo particulares (no individuales, ya que el indivi-
dualismo es mds bien una légica del ser occidental®).

Ahora bien, no es posible reeditar las relaciones sociales de produccién —profun-
damente alteradas por efectos de la Colonia y la Republica— pero si se pueden
(re)construir la tecnologfa y su praxis, tomando en consideracién la préctica co-
tidiana de los campesinos aymaras, es decir mecanismos de adaptacién, difusién,
innovacién de los elementos que conforman su estrategia de sobrevivencia.

Si ellos adoptan una (re)transferencia tecnoldgica (e.g. Suka kollos) en forma indivi-
dual (e.g. Chi’jipata Bajo, Ancoraimes) y aceptando los riesgos que supone emplear
mis fuerza de trabajo en un
sector en desmedro de los

demds, no es que pierdan 6 . y , .
Es propio de nuestra concepcién occidental regirnos por para-

digmas tipicos de las sociedades de Occidente. Asi lo demues-
tra la reduccién de socialismo versus capitalismo, como si no

el«espiritu» del trabajo y la

existieran concepciones no occidentales que no tienen por qué
moverse necesariamente entre dos posiciones maniquefstas.



mancomunidad solidaria que demandaban las megaconstrucciones. Mds bien, se
apropian de elementos o rasgos que aporten a su propésito de sobrevivencia. El
campesino aymara no es un ente acultural que no cambia y que mantiene su cultura
s6lo por su grandeza. La mantiene sobre todo por su efectividad. Y es que la cultura
no es una entelequia ni es teleoldgica: se crea y recrea en forma permanente.

En su mayoria, los campesinos aymaras se concentran en la agricultura y la ganaderfa, que son
el sustento de su economia. Cuentan adicionalmente con los ingresos que generan las migraciones
temporales que hacen a las ciudades como parte de la estrategia de sobrevivencia.

Hacen parte de la tecnologfa relacionada con la construccién y el mejoramiento de la infraestuc-
tura los andenes; los sistemas de riego y el manejo hidrdulico; las pircas; la fertilizacién; el manejo de
pastos y vegetacion; la seleccién y mejoria de variedades de cultivo y ganado; el uso y la adaptacién de
los cultivos al clima agreste en contra de las heladas, granizadas, etc.; el control de los excesos de calor
y frio, humedad sequia; y, el control patolégico (id.).

Las técnicas de produccién directa son de inmensa variedad local y se complementan con las de
conservacién, almacenamiento y transporte mediante sistemas organizados de trabajo, intercambio y
distribucién y redistribucién del producto.

Son actividades complementarias a la agropecuaria y a los recursos provenientes de las migracio-
nes, la pesca y la caza en la zona circunlacustre (Yapu 1996) en las que se aprecia una gran variedad de
técnicas y de conocimiento.

En las ramas de la economia figuran la construccién, la cerdmica, la textilerfa, la plateria, el co-
mercio, etc., muchas de ellas conservadas y desarrolladas, y otras en retroceso y deterioro.

Otras actividades tecnoldgicas se refieren a la medicina y la nutricién, que constituyen todo un
campo por investigar.



En el estudio realizado por Urioste (1986) y en el informe del Proyecto Omasuyos se sefiala
que cuanto mds atrasada o tradicional es la tecnologfa agricola empleada, mayor es la proporcién de
emigrantes que dejan el altiplano para buscar trabajo. No se puede considerar esta afirmacién como
concluyente, por dos razones. Veamos:

Las familias que no pueden migrar a las ciudades son generalmente las mds pobres de las co-
munidades y carecen de los recursos necesarios para incursionar en esta actividad o para invertir en
la mejora de sus tierras y elevar los niveles de produccién, y entran, por tanto, en un proceso de pau-
perizacién mayor. En cambio, las familias de recursos medios y altos hacen migraciones temporales y
generalmente no llegan a romper su lazo con el uso de las tierras. Retornan a sus comunidades como
transportistas o comerciantes, especialmente en las épocas de siembra y de cosecha, y recurren a la
mano de obra de las familias mds pobres para que realicen esas labores en sus terrenos.

Por otro lado, con el mayor uso del tractor para la preparacién de las tierras en algunas zonas, la
necesidad de mano de obra se reduce, lo que coadyuva a una migracién de la poblacién y a la profun-
dizacién de la pobreza de las familias mds desposeidas.

Pese a que en el transcurso de las dltimas décadas se ha intentado transferir tecnologia «mo-
derna», la mayoria de los campesinos aymaras de las zonas en cuestién siguen utilizando las herramien-
tas tradicionales®’, que han demostrado una eficacia relativa para el trabajo agricola.

Para la roturacién se emplea una herramienta precolombina llamada uysu o wiri, ademés del
arado tirado por una yunta, técnica introducida por los espafioles en la Colonia.

El uysu tiene tres partes: una pieza de madera de mds o menos dos metros de largo en cuya parte
inferior se encuentra la reja, wirs, que tiene forma de barra o de flecha (la primera se usa en suelos duros
y pedregosos, y la segunda en suelos blandos). La tercera parte del arado es la tkisia o el pedal que estd
encima de la reja y consta de maderitas
fuertemente asidas al madero principal.

oA excepcién de algunos campesinos que alquilan tractor.



Con un primer impulso, el campesino introduce la reja en la tierra y con otro hace saltar los terrones

(Van den Verg 1990).

El arado colonial, llamado arma, consta de una pieza larga de madera que forma la parte central;
de una segunda, también de madera. amarrada a la parte inferior de la primera, que de un lado sirve
como reja y del otro hace de asidero. Estas dos piezas se juntan mediante una tercera, de tal modo que
forman el 4ngulo adecuado. Los bueyes van unidos con tiras de cuero a la pieza central.

El desterronamiento, tarea que realizan generalmente las mujeres al final del invierno o a co-
mienzos de la primavera, se hace con un palo largo que tiene un extremo en forma de bola, kKuphaiia
(vocablo que también significa «desterronar»), con el nudo de la picota o con un palo grueso al que estd
atada una piedra dura, chawa (Bertonio 1990: 1612).

Después del desterronamiento se hace la segunda labranza con el #ysu en forma de barra y una
eventual tercera labranza se realiza con el #ysu en forma de flecha.

Para el rastrillo se emplea un instrumento simple, hecho de un tronco que se ata a una yunta. En
caso de un segundo desterronamiento luego del rastrillo, se usan la #uphana o la chawa ya descritas.

Por lo general la siembra se realiza abriendo surcos con el arma, que ha reemplazado al #ysu en
esta actividad.

Para el aporque se utiliza una herramienta precolombina llamada liukhana o lijwana, que consta
de dos partes: una pieza de madera de dos brazos que forman un dngulo agudo, de los cuales el mas
corto estd amarrado a la tercera pieza, que es una especie de azuela, usualmente de hierro.

En la cosecha los campesinos generalmente pasan con el arma (el arado) por el centro de las hi-
leras y rompen las plantas. Después desentierran las papas con la /ijwana (Van den Berg 1990).

Uno de los preparativos mds importantes para la siembra es la disposicién del abono, tarea que
se realiza durante el afio entero. Se recogen regularmente la zaguia (de ganado ovino, que a efectos de
nuestra investigacién solo tiene importancia en Omasuyos) y el guano de las vacas, que son acumulados
uno encima de otro para armar pequefios morros de hasta un metro de altura por cuatro o cinco de



base. La preparacién de este abono se realiza desde mediados de agosto, cuando los campesinos rompen
la bosta con una barra de madera o de metal hasta deshacerla completamente para poder esparcirla en
el terreno preparado para la siembra.

En casi toda la regién andina la produccién agricola es alternada con la ganadera. En regiones
de puna, sobre los 4.000 m, la economia es bdsicamente ganadera. Sin embargo, la agropastoril predo-
mina en toda la zona (Liberman y otros 1985).

En el altiplano existen hatos de ganado nativo parcial o totalmente sustituido por ganado ovino
y vacuno. En esta zona los campesinos tienden a atribuir mayor importancia econémica a la actividad
ganadera, fuente de ingresos monetarios mayores que los de la agricultura, que cubre sobre todo la
subsistencia familiar (id.).

Desde el andlisis sistémico e incorporando al sistema ganadero, se puede observar que la alpaca
y otros camélidos ya constitufan una fuente de poder econémico en la fase aldeana de Tiwanaku. El
aprovechamiento cientifico e industrial de su carne, cuero, lana y su uso intrinseco para el transporte
ayudaron al trdnsito de la cultura altipldnica de una formacién social a otra, convirtiéndose asi en un
complemento adicional que aporté a la revolucién hidraulica.

Ademis de la tenencia de camélidos (pastoreo y ganaderia) y de una agricultura bien planificada,
hay que mencionar la pesca en el lago Titikaka y la caza de distintas variedades de aves y algunos ma-
miferos pequenos. A esta conjuncién Lumbreras acertadamente denominé «asociacién indestructible
animal-vegetal».

Podria decirse que la tecnologia en el tratamiento del ganado es bastante precaria. En la zona del
altiplano, la ganaderfa estd considerada como un medio de ahorro. Esta actividad es muy generalizada
en el drea y es de vital importancia para el campesino. El 90% de la poblacién posee ganado vacuno
y ovino, con un hato de unas 4 cabezas vacunas y 27 ovinas, y alrededor del 60% cuenta con 2 6 3
porcinos y 1 equino. El 92% de la superficie aprovechable del drea provee alimentos al ganadocuya
poblacién es numerosa para dicha superficie. Se trata de ganado criollo, habiendo muy poca cria de
ganado mejorado.



La ganaderia se efectiia mayormente en forma extensiva, aprovechando las dreas de bofedales
y pastizales individuales o colectivos, las tierras en descanso y los totorales en las riberas del lago. En
general, el manejo de las 4reas es inadecuado y muchos terrenos estin expuestos a un sobrepastoreo y
un pisoteo excesivo, lo que resulta perjudicial tanto para los bofedales y pastizales nativos como para
las tierras de descanso.

Las instalaciones para el ganado son rudimentarias o pricticamente inexistentes y consisten casi
exclusivamente en corrales risticos para los ovinos a nivel individual y algunos bafios antiparasitarios a
nivel comunal, muchos de los cuales se encuentran abandonados. Por la falta de instalaciones adecua-
das, como cobertizos, establos, apriscos, etc., el ganado estd expuesto a la intemperie y desgasta gran
parte de su energfa en combatir las inclemencias del clima.

En la zona se advierte un creciente interés por el uso de medicamentos veterinarios y programas
de sanidad animal en general, especialmente por las afecciones sufridas por la fasciola hepética.

De acuerdo a los cilculos realizados por el proyecto Omasuyos, la carga animal en ganado es de
1,16 unidad animal por hectirea.

Segtin Urioste (1986), para la década de 1970 la produccién lechera era de 3 a 4 litros por dia,
los sistemas de produccién ganadera rudimentarios y tradicionales. La atencién al mejoramiento del
ganado y al incremento de la produccién era limitada, y la productividad baja.

En el ganado vacuno la monta es incontrolada y semicontrolada, y en el ovino por lo general
incontrolada. Los indices de paricién y los rendimientos de carne, leche y lana son bajos.

El ordefio se realiza habitualmente en condiciones del todo precarias. No existe un conocimiento
adecuado de las técnicas de ordefo y por la pésima alimentacién del ganado se lo practica una sola vez
al dia, la higiene es deficiente, no hay atencién de partos y se procede a la curacién de enfermedades
solo cuando el animal ya estd en estado de suma gravedad.



Los productos derivados de la produccién agropecuaria y su destino, recogidos por el proyecto
Omasuyos, son los siguientes:

* La produccién proviene de animales criollos, con un promedio de 2 litros de leche,
valor que con mejoramiento genético podria triplicarse.

* En general, las vacas son alimentadas con base en la produccién familiar de cebada
en berza, totora, avena y algunos pastos. Pocos son los campesinos que anaden algtin
alimento balanceado.

* Casi cada familia tiene un burro que sirve como animal de carga para el transporte
de los productos de la chacra a la casa o a la feria, dos cerdos en promedio y unas
pocas gallinas.

* La poblacién de llamas es cada vez més reducida en el Altiplano Norte y al borde del
lago pricticamente no existen.

Pese a tratarse de un pueblo eminentemente agricola y con una religién estrechamente ligada
a la agricultura, los ritos aymaras que acompafan las actividades del agro han sido solo ocasional-
mente descritos.

Encontramos referencias a ritos de la roturacién, la siembra, la lluvia, la proteccién de las
chacras y la cosecha, y alguna informacién fragmentaria sobre aquellos contra las lluvias y el rito de la
cosecha, ademds de los ofrecidos a los difuntos, en Guamdn Poma de Ayala (1534-1615) y en Cieza de

Leén (1520-1554).

Esta escasez de datos imposibilita un mayor acercamiento a la historia de los ritos agricolas.
Tedéricamente podemos distinguir tres periodos: preincaico, incaico y el de contacto entre el mundo
aymara y el cristiano, este tltimo con varios momentos.

Es evidente que con el transcurso de los afios la prictica ritual de los aymaras ha sufrido cambios,
no en cuanto a los ritos en si sino respecto de la forma en que se los ejecuta, la intensidad con la que se
lo hace, el nivel de participacién y los destinatarios.



En lo concerniente a las modificaciones formales, en primer lugar se han introducido en los ritos
elementos de las religiones de los pueblos que conquistaron a los aymaras (incas y espanoles). Por otro
lado, los ritos nunca han sido codificados sino que se los ha celebrado con bastante espontaneidad y
capacidad de improvisacién.

En cuanto a la intensidad, en la antigiiedad la ejecucién de los ritos era més grandiosa, como dan
fe los testimonios de los ancianos, poseedores de la memoria colectiva.

Sin duda, también se han registrado cambios en cuanto a la participacién, atribuibles al hecho
de que el aymara debe su identidad en gran medida a su pertenencia a la comunidad (ay//u), por lo
cual es dable suponer que los ritos siempre han sido de naturaleza preferentemente comunitaria. Sin
embargo, hoy en dia se ha producido un trénsito de lo comunitario a lo familiar, posiblemente por el
tipo de propiedad establecido en las comunidades. No debe sorprendernos que actualmente los ritos
que se practican en los cerros se celebren con un cardcter comunitario: son espacios donde la Iglesia
catdlica no podia intervenir.

La base de la estructura estd formada por las tres estaciones que caracterizan al altiplano: época
seca, época de lluvias y época fria. A ellas corresponden determinadas actividades que se realizan en
momentos concretos del ciclo anual: la siembra, el crecimiento de los cultivos y la cosecha. Dentro
del mismo ciclo hay dos momentos cruciales: el paso de la época seca a la época de lluvias y el de esta
tltima a la época fria.

El ciclo ritual anual tiene la misma estructura del climatoldgico y agricola. En la época seca y en la
época de siembra se inscriben los ritos de agosto, que marcan el comienzo del nuevo afio agricola. En la de
lluvias, todos los ritos que guardan relacién con la proteccién de los cultivos y con su crecimiento normal:
los de fines de noviembre, aquellos para combatir la granizada, la helada y las lluvias excesivas, y los de la pri-
mera precosecha de comienzos de febrero. A la época fria corresponden los distintos ritos relativos a la cose-
cha, el almacenamiento de los productos, el festejo de la nueva produccién y la preparacién del chunu.

Finalmente, este ciclo ritual tiene dos momentos cruciales que corresponden al ciclo climatoldgico: la
celebracién de difuntos, a comienzos de noviembre, y la de la precosecha de la fiesta de Anaza (carnaval).



Si bien son numerosas las ocasiones en que los aymaras celebran ritos y amplias las posibilida-
des de improvisacién, en particular en la composicién de las ofrendas, la estructura bésica es comun a
todos los ritos y proyecta, en el mundo religioso, lo social y lo econémico, manteniendo la colabora-
cién mutua como principio de la reciprocidad.

Lo dicho es facil de ejemplificar con la mera descripcién de las pricticas y acciones que los ay-
maras aplican cuando solicitan ayuda para la siembra, la cosecha o alguna otra actividad que demande
mayor fuerza de trabajo que la familiar (ayni). Se cifien a un protocolo que comienza con una mani-
festacién de reverencia y de disculpas a quien se le pide colaboracién; luego se le presenta la solicitud
de ayuda ofreciéndole un presente; acto seguido se conversa y se aqullika la coca; y, finalmente, en la
despedida se reitera la peticién y se afianza el compromiso.

El mismo protocolo se sigue con las deidades, a quienes primero se pide disculpas por la moles-
tia, luego se hace un ofrecimiento antes de pasar a una conversacién en la que se aqullikay, finalmente,
se reitera la solicitud y se afianza el compromiso.

Cuando el aymara inicia un ciclo rotativo de cultivos en terrenos que han descansado durante
algunos afios, se ejecutan ritos especiales antes de realizar la roturacién, generalmente a fines de febrero
o comienzos de marzo, es decir al término de la época de lluvias.

Cuando llega a su chacra con su arado y sus bueyes, el aymara se quita el sombrero y hace la
sefal de la cruz levantando la vista al cielo y pronunciando en voz baja una oracién. Después saca una
botellita con alcohol y asperja el campo que va a roturar y también sobre los bueyes que habrin de
tirar del arado para que vayan a hacerlo sin demasiado cansancio y molestia. Con frecuencia se hacen
saumerios para espantar a los malos espiritus y a las fuerzas malignas que puedan perjudicar la labor.
La misma funcién tiene la quema de arbustos situados cerca de la chacra.

Luego se presenta una ofrenda de lapheka o ayaka, una misa (ofrenda dulce) compuesta de co-
pala, coca, vino, alcohol y algunos otros elementos, que es quemada en un pequefio fogdén o enterrada
en la chacra a la que se va a disponer en barbecho.



En algunas zonas todavia se hacen sacrificios de sangre de llama u oveja y algunas veces de co-
nejo, denominados wilancha. La sangre se asperja en las chacras y sobre los bueyes.

Una vez realizada la ofrenda, los participantes del rito se sientan y agullican coca. Las hojas mas-
ticadas se depositan en un agujero que hacen en la tierra, como ofrecimiento a la pachamama.

Finalmente, los bueyes son adorna-
dos con pequefias banderas en los cuernos
y un espejo o media luna de plata (paran-
cha) en la frente.

(Guerra, 1990)



En su mayoria los ritos de familia tienen lugar en los primeros dias de agosto, comtinmente con-
siderados como aciagos (suerte, finalizacién del afio, comienzo de una época), pero también después y
durante todo el mes. Se celebran en el patio de la casa o en algiin lugar cercano a la comunidad llamado
«virgen», que en el pasado fue un lugar sagrado.

A menudo se realiza una challa (para agradecer a la pachamama por la cosecha recién concluida),
una libacién en honor de los productos obtenidos. Se escogen las mejores papas, ocas, etc., se las coloca
en un tejido multicolor (awayu) y uno o varios miembros de la familia derraman bebida alcohélica
sobre los frutos, a los que dan nombres rituales.

Posteriormente se preparan pequefias ofrendas que se ponen sobre una piedra, llamada wirgin
nisa qala, colocada en el patio para el efecto. Si la ceremonia se realiza en un lugar sagrado fuera de la
comunidad, la piedra se acomodard sobre la tierra.

Los destinatarios de los ritos de agosto son la pachamamay los achachila.

Vale la pena mencionar que satisfacer a las fuerzas de la Naturaleza genera un particular estado de
dnimo en el campesino aymara del altiplano, constantemente preocupado por su subsistencia, lo que
suscita en ¢l ansiedad y desesperanza. De ahi que lo que pueda observar en los actos rituales de agosto
determina la direccién que tomarédn sus inquietudes.

En el curso del mismo mes se ejecutan ritos a determinados cerros sagrados que trascienden el
circulo familiar y tienen un cardcter mds bien comunitario. En ellos tienen un papel importante los
ministros religiosos originarios llamados yatiris.

Cuando una comunidad peregrina al cerro sagrado de su regién, contrata a un yatiri que le
oriente en la preparacién de muxsa misas (ofrendas dulces), que los comuneros llevardn al cerro a pri-
mera hora del dia acordado. En la cumbre escogen un lugar sagrado marcado por una piedra especial
envuelta con hilo rojo. El yatiri se ubica cerca de la piedra y los demds forman un medio circulo, con



los hombres de un lado y las mujeres del otro. El yatiri enciende incienso en una escudilla de barro,
luego se dirige a cada uno de los participantes y la mueve trazando una cruz sobre sus cabezas y pro-
nunciando alguna oracién improvisada. A continuacién les coloca alrededor del cuello un hilo que
extiende hasta la piedra. Después de algunos instantes lo recoge y lo rompe en pedazos, simulando ira
y gritando. Cuando ha despojado del hilo a todos los participantes echa los pedazos sobre la piedra,
la asperja con alcohol. Finalmente se quita la chamarra o chompa y se la pone al revés, se queman las
muxsa misas y los miembros de la comunidad se piden perddén por las ofensas que hubiesen podido
inferir unos contra otros.

En aymara hay dos verbos para referirse a las actividades propias de la siembra: phawuaria
y satana. El primero corresponde a la siembra de la quinua, el trigo, etc., que se realiza desparra-
mando las semillas y el segundo, a la siembra de papas, ocas, etc., que se hace colocando las semillas
en la tierra.

Toda vez que en el altiplano los ritos agricolas se ejecutan principalmente con motivo de la siem-
bra de la papa, hemos usado solamente la palabra saza.

Los aymaras ayunan uno o dos dias antes de la siembra. Durante la manana del dia de la faena,
hacen rezar a los nifios de cuatro a siete afios, que representan profetas y dngeles, pues serdn escuchados
mejor por el Sefior. Las familias campesinas se presentan en sus chacras con 4nimo festivo y el ofreci-
miento de ritos se realiza en forma grandiosa y con la concurrencia de toda la comunidad.

Al igual que en la roturacién, los animales de tiro son adornados y llevan en su lomo un awayu
con monedas y billetes, sobre la frente un espejo y copos de lana, y en el yugo banderillas.

Al comienzo de la faena se quema una cierta cantidad de bosta para que el humo ahuyente a los
malos espiritus y el fuego esté atizado a la hora de la ofrenda.

Mientras los hombres comienzan a abrir surcos con los arados, las mujeres se dividen en dos
grupos: uno prepara las semillas y el otro la comida.

Las que preparan las semillas se colocan en el suelo formando un circulo y hacen una especie
de pasta con grasa de llama o de alpaca, alguna planta aromitica y el pelo del gato montés, que luego



untan a las papas que servirdn de semilla. Esta accién de untar tiene un doble propésito: alimentar a la
tierra con la grasa y proteger a la semilla ahuyentando a los malos espiritus con el #z.

Si estd presente un yatiri, pronunciard una oracién sobre las semillas para que den abundante
fruto. Algunas de ellas serdn decoradas con copos de lana de color, al igual que los sombreros de
los participantes.

El otro grupo de mujeres, el que prepara la comida, enciende el fuego sobre la tierra para calen-
tarla, estimulando su fertilidad, y para cocinar la sata luxru (sopa de la siembra) llamada también pacha
manka (comida de la tierra). Sus ingredientes ilustran claramente que se busca garantizar la feracidad
de las chacras y una produccién abundante. El componente principal es la papa y otro ingrediente
principal e indispensable, el conejo o cui (wankv), que se caracteriza por su rdpida procreacién y cuya
utilizacién en la sopa evoca la reproduccién. Finalmente, se anade abundante aji (wayk'a), considerado
como un estimulante de la sexualidad.

Los primeros dias de noviembre los aymaras celebran a sus difuntos con ritos relacionados con el
ciclo agricola. Estas celebraciones comienzan en el transcurso del mes de octubre, en especial la tltima
semana, cuando se hacen compras en los centros de comercio situados en las urbes aledanas.

En la cosmovisién andina el universo se divide en tres planos: alax pacha, akax pacha y man-
gha pacha. Cada uno de ellos tiene un pasado, un presente y un futuro a los cuales corresponden
seres especificos.

El ciclo ritual en si estd estructurado en torno al proceso agricola y relacionado con los seres que
habitan en el mangha pacha. Este rito marca el tiempo de aguas y siembra, para finalizar cuando las
lluvias han cesado y se celebra el Anata (carnaval originario).

Ambos festejos (difuntos y carnaval) senalan la estacién de lluvias y adquieren una importante
significacidn, constituyéndose en las celebraciones anuales de mayor relieve.

El proceso puede presentar variaciones locales, pero habitualmente comienza el 31 de octubre y
se prolonga hasta el 3 de noviembre y, en algunos casos, hasta el domingo siguiente, cuando bautizan
alas T anta wuawua.



En estas fechas las almas abandonan su hébitat y cumplen su visita anual a los vivos del akax pa-
cha. Su llegada estd establecida segtin un orden jerdrquico y especifico. Por lo general, dia a dfa, diversos
grupos de almas van reencontrindose con sus deudos, de ahi que se asignen momentos para las almas
menores y para las almas mayores.

La recepcién comprende una serie de ceremonias que dependen del nimero de difuntos, sobre
todo si han acaecido recientemente. Asi, las familias que tienen una cantidad importante de almas
prolongan el rito durante todo el ciclo.

La celebracién es motivo fundamental para comer, beber, ejecutar musica y, por supuesto, bailar,
ademds de jugar. Empero, el papel primordial corresponde a la comida y la bebida pues las almas, tras
su largo recorrido, llegan hambrientas y con mucha sed. Una de las caracteristicas de los habitantes del
mangha pacha es un apetito tan voraz que a veces los obliga a comerse a la gente, de ahi que resulte un
deber para los deudos preparar grandes ofrendas.

El aymara comenta que los muertos intervienen tanto en el bienestar como en la desgracia y por
ello tienen temor de incumplir con los ritos. Se sostiene que la familia que postergue la atencién de sus
almas, durante los tres afios siguientes al deceso sufrirdn consecuencias funestas: malas cosechas, crisis
econdmicas, enfermedades, etc.

Inicialmente llegan las «almas menores» la vispera de la fiesta, es decir la noche del 31 de octubre.
Los jefes de familia, conducidos por sus mujeres, levantan en un lugar visible de la casa una mesa para
recibir y hacer rezar a estos ocasionales visitantes. Las almas menores, nifios y jévenes, se hacen presen-
tes en ese orden. El arribo de los primeros, con rezos y cantos, marca el comienzo de la recepcién. Este
acto busca apresurar la llegada de los nifos, que tienen una gran capacidad de desplazamiento porque
poseen alas, como dngeles que son.

En algin momento de la noche, el tono de los rezos se eleva anunciando la llegada de los muertos
jovenes, cumpliéndose con ello el segundo momento del recibimiento de las almas.

Hasta altas horas los participantes acompafian a los dolientes con plegarias para las almas,
mientras de rato en rato los nifios rezadores ingresan acompafados de mdsica y coplas alusivas a la
ocasion, y los deudos les ofrecen platillos con varios tipos de masas y dulces. Los adultos, mientras
tanto, son convidados a masticar coca e ingerir alguna bebida que contenga alcohol. Los allegados



ayudan a realizar los brindis purificadores, derramando una porcién del contenido por el suelo, en
honor de la pachamama.

Familiares y allegados pasan la noche en vela. En la mafana del 1 de noviembre las mujeres par-
ticipan en la elaboracién de gran cantidad de comida exenta de aji. Después de cocinar con la ayuda de
sus parientes, levantan la mesa y con los restos hacen un bulto (kepi) que trasladan al camposanto.

Ese mismo dia se prepara el primer altar ritual para la llegada de las almas mayores. Se trata de
una mesa sobre la cual generalmente se extiende una tela blanca recubierta por una negra. Estd ador-
nada con guirnaldas de flores y en su parte posterior se colocan obsequios que los difuntos llevardn a
su destino: panes de harina de trigo, de distinta apariencia, y figurillas hechas de la misma masa, que
tienen la forma de nifios (tanta wawas).

Hay también llamas y caballitos hechos de azicar que cumplen la funcién de cargar los alimen-
tos sélidos de la ofrenda y figuras de aves o perros, que son los acompanantes de las almas. Asimismo
hay pifas, citricos, pldtanos, etc., todos ellos comprados en algin centro de abastecimiento, pues son
productos de otro piso ecoldgico.

En algunos lugares estas mesas se arman en tres niveles, simulando la alax pacha, la akax pacha,
la imaxka pacha.

Cerca del mediodia todos se aprestan a esperar la llegada de las almas. Cualquier indicio puede
anunciar su pronta presencia: el ladrido de un perro, el viento que empuja ventanas y puertas, algin
ruido, la visita de alguna persona en esos precisos momentos, etc.

La familia procede entonces a pronunciar algunas oraciones y deja cuidadosamente servido un
plato de comida, del gusto del difunto, para que el zjayu (el alma) comparta con los deudos. Seguida-
mente los acompafantes reciben varios platos de pan, frutas y bebida.

Al dfa siguiente, 2 de noviembre, la familia se alista para despachar al zjayu. Recogen lo que ha
quedado de comida y lo trasladan al cementerio, donde se construye nuevamente la mesa pero esta vez
encima del sepulcro. En la cabecera se colocan, en forma de tripode, canas de azticar de color morado,
unidas a través de hilos ensartados con pasancallas (maiz dulce reventado) o simplemente con flores
de ilusién.



En la parte inferior de la tumba, se ubican los panes, la fruta y la comida. El despacho de las al-
mas se inicia a partir del mediodia y prosigue hasta las cuatro de la tarde aproximadamente, momento
en el cual se escucha musica y hay cierta algarabia.

A manera de conclusién podemos decir que el ritual de Todos los Santos es el acontecimiento
mds importante en el calendario aymara. Es el tnico dia del afio en que las almas regresan y los pre-
parativos se hacen en funcién de una buena estadia, y la familia debe también prepararse moralmente
para el recibimiento.

Las almas de los vivos y de los muertos deben estar predispuestas a reencontrarse, a dialogar y
dirimir responsabilidades para asegurar la continuidad de la comunidad aymara. Ese reencuentro anual
es una suerte de balance que permite la armonia de las reglas del juego. Cabe sefialar, sin embargo,
que esta relacién entre vivos y muertos no solo se limita a estas fechas sino que existe la posibilidad de
comunicarse en la vida cotidiana por medio de senales.

En este sentido la muerte es un hecho natural ineludible, pero es un elemento transitorio
y necesario para que el alma siga su curso normal y asuma en el otro mundo un nuevo papel y
otras responsabilidades.

La ghachwa se celebra formal y periédicamente entre Todos los Santos y el comienzo de la Cua-
resma y en ella participan todos los jévenes solteros.

Durante la semana después de Todos los Santos, jévenes de entre 18 y 20 afos discuten la
organizacién de la ghachwa y escogen la fecha para su realizacién, generalmente un miéreoles por la
noche. Se designa un grupo responsable de la fogata, destinada a atraer a la gente, y otro se encarga de
conformar un conjunto de flautas. Si existe una amenaza de helada, la flauta serd un pingilloy si es de
lluvia se usard una tarqua.

De 10 a 10 y media de la noche fijada, el responsable de la fogata va al campo tradicional de la
ghachwa, generalmente un campo en descanso, alejado de los caserios habitados, y enciende su fuego.
Al divisarse las primeras llamas, otros jévenes se acercan, cada cual con su flauta o tambor, y comien-
zan a tocar. Antes de transcurrida una hora el fuego se ha consumido y con las brasas adn ardientes,



empiezan a llegar las jévenes acompanadas por hermanos o hermanas menores, primos hermanos,
amigos o vecinos (Carter y Mamani 1989).

Se divierten hasta la madrugada cantando e interpretando bailes, de los cuales el mds importante
es el ghachwa, que consta de varios pasos.

La ghachwa termina mds o menos a las 6 de la mafana y todos retornan a sus casas. Este rito no
solamente simboliza la fecundidad humana sino también la fertilidad de la tierra, porque en esta cere-
monia se forman las futuras parejas que seguirdn garantizando la continuidad de la comunidad.

Es asimismo un rito de lluvia pues los musicos tocan los instrumentos para atraerla (pingillo )
o para alejarla cuando cae en demasia (tarqua). El ghachwa, como baile, hard florecer los campos y las
flores se abrirdn con alegria.

Este encuentro ritual, al parecer de origen aymara y que también se practica en las zonas que-
chuas, se realizaba con ocasién de la fiesta de los difuntos pero actualmente se celebra en San Sebastidn,
durante la Virgen de la Candelaria, en el Carnaval y sobre todo en la fiesta de la Santa Cruz. Hoy en dia
los aymaras rechazan esta costumbre por el uso de la violencia y solo se practica en el norte de Potosi,
que es una zona predominantemente quechua aunque también se habla aymara.

El tinku se desarrolla normalmente entre dos grupos que toman posesion de un lugar asignado
para el efecto y que puede ser una planicie, la plaza de un pueblo o finalmente una cancha de fatbol.
Son grupos generalmente enemistados por litigios de senderos u otros, y también pugnas entre grupos
de un mismo ayllu pues este se compone de parcialidades «de arriba» y parcialidades «de abajo».

El enfrentamiento consiste en lanzar piedras al grupo opositor, para luego entrar en un combate
de cuerpo a cuerpo para el cual los participantes llevan guantes reforzados con hierro. El encuentro
termina cuando uno de los ayllus o una de las parcialidades se retira.

El tinku no solo busca que uno de los grupos de combate se retire de la batalla, sino también que
haya muertos y mucha sangre, considerada como buena para la pachamamay por ende para la agricul-
tura. Este derramamiento de sangre es un verdadero sacrificio, un acto de abnegacién y de ofrenda a las
fuerzas de la naturaleza, que pueden ayudar a encontrar lo que se necesita y anhela.



Se considera asimismo que el #inku ayuda a la convivencia entre opuestos complementarios,
como una catarsis luego de la cual las aguas volverdn, apacibles, a su remanso.

Son ritos relacionados con el ciclo agricola, que generalmente coinciden con el dia de San Andrés
apéstol. Como en otras celebraciones, durante los dias previos los participantes se preparan con ayunos
o con algin tipo de abstinencia.

A primera hora de la mafana del 30 de noviembre los comuneros, guiados por las autoridades
locales, empiezan a subir por los lugares sagrados que se encuentran en las cercanias de la ciudad. Un
grupo sube a un cerro mallku (masculino) y otro a un ra/la, (femenino), generalmente mds bajo y
que puede estar ubicado en la pampa. Segin la distancia, los participantes se toman descansos para
aqullikary hacer libaciones.

Una vez alcanzada la cumbre acompafiados por grupos de bailarines, algunos confeccionan fi-
guras de papel y cafia hueca que representan a la pareja, al mallku y la ralla. Luego los presentes se
arrodillan ante estos protectores, los saludan solemnemente, les dirigen oraciones, agradecen por los
bienes recibidos y solicitan sus favores.

A continuacién se realiza el sacrificio de sangre (wilancha): las autoridades principales sacrifican
una llama y una oveja en nombre de la comunidad. Reciben la sangre en platos, que contienen aziicar,
y asperjan parte de ella sobre las figuras para luego derramar el resto orientdndola a los otros cerros
sagrados. Muchos participantes realizan su wilancha familiar con algin cordero, gallo o una gallina.

Los destinatarios de estos ritos son en especial las fuerzas de la naturaleza, mayores y menores, que ha-
bitan en los cerros y cumbres altas, particularmente deidades que brindan las lluvias y garantizan el principio
fecundante de la pachamama, pero también estd presente la #a/la, principio femenino de la abundancia.

Cuando la temporada ha sido favorable a la agricultura, son ritos optimistas y ejecutados para
celebrar mds que para clamar por la presencia de las lluvias. También durante estos dias se realiza el
encuentro entre las fuerzas masculinas de arriba, presentes en las altas cumbres, y las fuerzas femeninas
de abajo, presentes en la tierra, simbolizado en la pareja mallku - talla, en la sangre (fuerza masculina)
con que se rocfa la tierra y en el combate pacifico entre hombres y mujeres.



En un afo normal las lluvias comienzan a caer durante noviembre. Si septiembre, octubre e
incluso noviembre han sido muy secos y a comienzos de diciembre ain no ha llovido, los campesinos
recurren a ritos especiales para hacer venir la lluvia: chuwa khuwxata (llamada de la lluvia) o jallu lu-
rana (hacer lluvia).

Puesto que la sequia y la falta de lluvias ponen en peligro el crecimiento de las plantas, amenazan
el futuro del ser humano mismo. De ahi que con estos ritos se busque asimismo garantizar el normal
desarrollo de lo sembrado.

En las zonas lacustres los campesinos empiezan sus celebraciones entrando al lago con un yarziri.
Navegan hasta cierto lugar considerado sagrado, donde se colocan ofrendas y el yatiri quema incienso y
esparce hojas de coca sobre las aguas. Luego se recogen ranas (kziras) (género Telmatobius), plantas acud-
ticas, especialmente algas, llamadas /achu (Cladophora) y agua del lago que se depositan en recipientes.

En lugares donde no existen lagos el agua se toma de los rios. Hay que aclarar que siempre debe
ser corriente, es decir no estancada. Con los objetos reunidos los integrantes del grupo, acompafiados
por musicos, suben a un cerro sagrado —en cuya cumbre se encuentra una laguna, manantial o una
vertiente— llamado wma nayra (ojo de agua). Muchas veces los campesinos de una regién determinada
y de otras comunidades van a un lugar sagrado alejado de sus tierras, un cerro de Achacachi, a donde
incluso llegan visitantes del Pert.

Se colocan las ranas y las plantas acudticas en un lugar expuesto al sol: ante la falta de humedad,
las primeras comienzan a croar y las segundas se secan, apelando asi a la compasién de la naturaleza
para que haga llover.

Los ritos de la lluvia se realizan frecuentemente con musica y baile. El instrumento preferido es el pin-
gillo que, como se dijo, es capaz de atraer lluvia. Las danzas son fundamentalmente la chugelay la chayllpa.

Uno de los bailarines representa a una vicufia; otro personifica al cazador, que trae consigo una
onda; otro de los ejecutantes es un anciano; y, una mujer protagoniza el papel de una anciana. La vi-
cufa escapa, todos corren tras ella y la traen de regreso. Se hace el simulacro de matarla y esparcir su
sangre en la tierra. Con este sacrificio se garantizard la presencia de la lluvia.



Finalmente, para obtener el favor de los dispensadores de la lluvia los campesinos se dirigen a
otras fuerzas intermediarias: la pachamama, los achachila, los aywiriu otros protectores de las diferentes
comunidades, o al espiritu del lago y de los rios. A veces recurren asimismo a una virgen, a San Isidro,
San Andrés o a los difuntos. También son intermediarios los animales, sobre todo las ranas y los sapos
cuyo croar causa compasién entre los espiritus de la lluvia.

Durante el crecimiento de los cultivos el exceso de lluvia, las granizadas y las heladas constituyen las
mayores amenazas, que los aymaras tratan de prevenir y, si pese a ello ocurren, las combaten y conjuran.

Para protegerse de ellas se designa a un encargado de escoger un lugar especial, en el centro de las
chacras o en el punto més alto de la comunidad, desde donde ora y presenta ofrendas a los espiritus. Los
ritos correspondientes reciben diferentes nombres: jacha chhijchhi tispachu (gran despedida del granizo),
chhijchhi luraya (ofrendas para el granizo), chhijichhitaki masiya (oracién para pedir que no granice).

Al igual que en los ritos de las lluvias, en las oraciones contra el granizo y la helada se invoca a los
achachilas, ala pachamamay alos espiritus protectores de la comunidad, ademds de a los santos y a las
virgenes, que no son destinatarios de los ritos sino mds bien intermediarios.

En caso de precipitaciones prolongadas los aymaras abren sepulcros y extraen de ellos calaveras
que exponen al aire libre. La sequedad de los vestigios humanos ayuda a combatir la lluvia. Paredes
Candia (1976) sefiala que acostumbran a descubrir tdmulos antiguos o chullpas, para que las almas de
sus antepasados hagan cesar las aguas.

Siempre respecto de las lluvias, vale la pena hacer notar que se recurre a los desentierros en dos
ocasiones. En la fiesta de difuntos se festeja a las almas y se las alimenta abundantemente para que
durante el afio siguiente actien en favor de sus familiares y se usan esqueletos o calaveras para pedir
a los protectores que hagan llover. Es decir, en Todos los Santos las osamentas simbolizan la presencia
de las almas. En cambio, en el rito descrito en este acdpite, son utilizadas para pedir a los espiritus que
cesen las precipitaciones.



A inicios de febrero, en la Fiesta de la Candelaria, tradicionalmente se realizan ritos sencillos
que coinciden con la inspeccién de los cultivos. En Achacachi (provincia Omasuyos), por ejemplo, las
autoridades junto a los yatiris hacen una guwacha, quemando quwa, un arbusto aromético que crece
en el altiplano.

Durante la mafiana del 2 de febrero, en un acto familiar, las mujeres visitan las chacras. Para lo-
grar un ambiente festivo, colocan en ellas pequenas banderas blancas o de distintos colores y, al centro
de los campos de cultivo, cruces de madera envueltas en serpentinas.

Los destinatarios de estos ritos son los espiritus de los productos. Unos y otros tienen los mismos
nombres rituales. Las celebraciones de comienzos de febrero tienen como objetivo procurar que las
plantas logren un buen desarrollo, por lo que bien pueden llamarse «ritos de crecimiento».

Como en todos los ritos agricolas, también en esta celebracién ritual de precosecha la musica es
un elemento muy importante. Como ya se menciond, los instrumentos que se ejecutan influirdn sobre
los fenémenos naturales, contribuyendo al crecimiento adecuado de las plantas.

Mientras antes de la época de lluvias y en caso de sequia prolongada el pingillo es el instrumento
mds apropiado porque atrae a la lluvia, al final de la estacién lluviosa y en especial de la fiesta de Anata,
se toca con preferencia una farqa, cuyo sonido alegre hace cesar las aguas y anima a los cultivos a seguir
desarrollindose hasta el momento de la cosecha.

Algunas semanas antes de la Anata, en San Sebastidn o en la Fiesta de la Candelaria los musicos
sacan los instrumentos de donde los han guardado para que en ellos entren nuevas melodias, inspiradas
por el espiritu de la musica.

Como se ha visto a lo largo de este estudio, tocar musica en el contexto de las actividades y ritos
agricolas no es un simple acto de esparcimiento sino, mds bien, otro esfuerzo para garantizar una buena
cosecha y una vida sin sobresaltos.



Bolivia - V

Durante este periodo también se realiza la segunda visita a las chacras, que consiste en encender
un pequefo fuego en el que se quema la coca, el cebo de la llama y la goa en un circulo de estiéreol
abierto hacia el este.

En la Jach'a Anata se bebe y se come en abundancia. Los ahijados visitan a sus padrinos, a quienes
honran con un collar de pan adornado y ofreciéndoles alcohol y obsequios con formas de productos
agricolas. Estos a su vez reciben de sus padrinos algin regalo que puede consistir en una oveja u otro
animal. Los jévenes aprovechan para visitar comunidades amigas pero alejadas, donde son recibidos
con coca, comida y bebida.

La relacién entre la fertilidad de la tierra y la fecundidad humana se pone una vez méds de mani-
fiesto en estas celebraciones. Durante la semana de la Anata, una vez que se han cumplido las obligacio-
nes con las chacras y sus cultivos, suelen realizarse matrimonios ficticios, administrados por personas
disfrazadas de curas, entre solteros y solteras, y entre viudos y viudas.

Finalmente, la Anata se despide en la kacharpaya el Domingo de Tentacién, enterrando los
instrumentos musicales tipicos de la fiesta: las zargas. Como ya han desempefnado su funcién, todos
esperan que la estacién de lluvias haya llegado a su término.

Ritos de Ia cosecha

Estos ritos son, en su mayoria, de cardcter familiar y se realizan en los campos y en los hogares,
coincidiendo con el almacenamiento de los productos y la deshidratacién de los tubéreulos.

Entre los mds importantes figuran el que acompaiia el inicio de las cosechas, el que se celebra
cuando se almacenan los productos, el dia de la preparacion del chusio, y el momento en que los pro-
ductos son enviados a sus destinatarios.

C. TRADICION MUSICAL AYMARA

1. Temporalidad y organologia

Una de las caracteristicas principales de los aymaras es que en todas sus actividades cotidianas y
rituales la musica estd presente. En el segundo caso, también la danza. El uso de instrumentos de viento
es un factor relacionado con los ciclos climatolégicos y agricolas.
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Las fiestas, que en general corresponden al calendario agricola y climatolégico, constituyen la
matriz de la musica y la danza. Los instrumentos de orquesta (tropa) se tocan segtin la época agraria
y el clima correspondiente, para lo cual se organiza sistemdticamente la ejecucién de instrumentos
originarios —sin jamds mezclar el siku con el pingillo— acompanados por uno o varios wankara. Ca-
racteristica de la ideologfa aymara, siempre se tocan colectivamente.

Si se entiende a la musica aymara como una expresién cultural, en la mds amplia acepcién del
término, no basta con describirla a partir de las maneras de fabricar o tocar los instrumentos, del di-
sefio de los trajes, de la coreografia de las danzas, etc. Es necesario ubicarla en su correlacién con los
demds elementos y expresiones que intervienen en la causalidad de la cultura (tecno-eco-productivo,
sociolégicos, religiosos y politicos) y que responden al ecosistema y la produccién (agrosilvopastoril)
que en él se practica.

Un primer paso en esta direccién es la diferenciacién de los instrumentos de acuerdo a la cli-
matologia, al ciclo agrario y a su lugar de procedencia. Esto a su vez remitird a la interaccién de los
multiples pisos ecolégicos y a la dualidad complementaria de lo «de arriba» y lo «de abajo».

El instrumento mds frecuentemente usado es el siku, que consta de varios tubos de cana, de longi-
tudes diferentes, cuyo niimero varfa segtin la ocasién y el lugar de la ejecucién.

Se trata de una hilera de tubos abiertos
en su extremidad superior por donde soplan
los musicos. Entre un tubo y otro existe un in-
tervalo de una tercera. En general, los szku son
fabricados por artesanos especializados, que
transmiten su técnica de generacién en genera-

cién. Se utilizan cafas de gramineas que crecen Siku/Quena Pinkillu/Tarka

exclusivamente en las orillas de los rios tropica- Epoca de sequia Epoca de lluvias

les: tokaru (Arundo Donax), chuki (Chuesquea Siembra, , cosecha Cultivos

sp), phusa (Phagmites sp). Dada la fragilidad Instrumentos himedos Instrumentos secos

de estos materlales,.los 1nstrumento§ tienden a Material de abajo Material de arriba

secarse y es necesario mojarlos continuamente S o .
oplado sin pico Soplado por pico

(Schramm 1993).

Fuente: Schramm 1993



Segin la regién, una tropa de szku puede presentar tamanos diferentes del instrumento, que cons-
tituyen el principio organizador de las voces. En la orquesta mds completa, los sonidos forman una
polifonia organizada: bajo, tenor, contralto y soprano. Los tamafios son zayka (madre), sankha (que sabe
muchas melodias y dirige a los otros), muwana (que defiende), malta (mediana), ankuta (hembra joven),
likhu (viuda) y, por Gltimo, chuli o chuchuli (muy pequena). La longitud de los tubos se organiza de la
siguiente manera: el tubo mayor de la malta mide en general la mitad del mayor de la zyka y el mayor
del /ikhu, la mitad del mayor de la malta. Las orquestas solamente entonan melodias de octavas paralelas,
a veces de quintas o cuartas.

Otro principio organizador de las tropas es la disposicién de los tubos de un instrumento por
terceras. Asi, un solo szku no puede tocar una escala completa, sino que necesita la cooperacién de otro
stku. Este principio bdsico de tocar en pares vale para todos los tamafios y ademds traduce la cosmovi-
sion andina basada en la dualidad complementaria.

Otros instrumentos de viento importantes son la quena 'y el pingillo , flautas fabricadas hoy en
dia del mismo material que los siku (Arundo donax). De acuerdo a Bertonio (1990), estas dos flautas
se diferenciaban por el material utilizado en su fabricacién. La quena no cambié de material pero el
pingillo dej6 de ser hecho con huesos. Al parecer, las flautas también se distingufan. Cabe senalar que
quena quena significa «muy agujereada» (id.).

Actualmente existen varios tamafios de quenasy de pingillos segtin las regiones donde son ejecu-
tados. La diferencia m4s llamativa entre ambas flautas es la forma de tocar: mientras la guena no tiene
canal de insuflacién, sino una boquilla, el pingillo en todas sus variantes dispone de un pico por donde
entra el soplo que lo hace sonar.

Otra variante de flauta es la zarga, instrumento muy difundido en el altiplano boliviano, en el
Departamento de Perd, en el norte de la Argentina y en el norte de Chile. Aunque la palabra zarga ya
existié en la época de Bertonio, el instrumento solo fue desarrollado después de la conquista.

La tarqa es una flauta individual de los pastores pero sobre todo un instrumento que, al igual que
el siku, se reparte en diferentes tamanos conocidos como fayka, malla o malta y zikle o chuli. El material
utilizado en su fabricacién es una madera dura de los drboles de naranja o granada provenientes de otra
zona de los aymaras (Yungas).
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Cuadro 14
Organologia
andina

Cartografia de la memoria. Fiestas populares tradicionales e integracion latinoamericana

Categoria

Clasificacion

Instrumentos

Caracteristicas

Aerofonos

Flauta de pan

zampofia

siku

kantu

sikuri de italque
sullaka sikuri
taquiles

siluris

suri sikuris
laquitas

peque (sicura)
jacha sicu
phusa (chipaya)

Con percusion

Flautas de diversos tipos y medidas
confeccionadas con bambui, tocoro)

cafiahueca, etc.

Flautas dulces

lichihuayo
huaykoli
choquela
quena-quena
mukululu
mogoni
aruani

chatre puli
pusi pia
chuto-chuyo (chipaya)
phagochi

Con percusién

Flautas de pico

chusu pinquillo/charquena
mosefio

traka

anata

j'acha hualata

waka pinquillo

kosko

p'hakochi

ch'ajje

takas (chipaya)

Con percusioén

pututu
thoti (chipaya)
keko (chipaya)

Trompetas rusticas fabricadas de

Flautas varias |clarina cafia, cuerno, madera, etc.
erke Silbadores, sopladores y ocarina
cafia
phulu




Bolivia - V

Categoria Clasificacién Instrumentos Caracteristicas
wankara
bombo
tambor Instrumentos de percusion,
. i caja tambores, cajas, bombos, etc., con

Membranéfonos  |Percusion
phutu wankara membranas o parches de cuero
hunu wankara a uno o ambos lados
jatun tinya
wankar tinya
charangos .

. arang Instrumentos de cuerda con caja de
Cordéfonos guitarrillas o anzaldo :
B resonancia
guitarrén
ch'ajchas
| I Instrumentos de entrechoque,
Idedfonos cascabeles o -
i golpe, friccién o sacudimiento

campanillas

Las tropas de aer6fonos antes mencionadas van, casi en su generalidad, acompafiadas por la
wankara, un membranéfono que consta de una caja liviana fabricada con la corteza del sauce (salics
sp.) y de dos membranas de cuero siempre tomado de animales rivales (la llama y el zorro). Tiene
ademds cordones resonadores (wiska), también de cuero, a los que se atan tablillas o espinas grandes
de cactus. Antes de terminar la fabricacién se introduce en el interior del tambor un aji seco (waika) y
un cuerpecito de colibri (chiru chiru) o de pichitanca. Algunas veces los musicos tocan los tambores al
mismo tiempo que el siku, con una baqueta que se llama wajtana.

Para la mejor caracterizacién del modo de ejecucién de los instrumentos en las diferentes comu-
nidades, se tendrd en cuenta la diferenciacién estacional, climatoldgica y agricola.

En la zona de Oruro el afo agricola se divide en dos partes sustentadas en un eje ritual comin
que es la anata (carnaval): wayna anata (carnaval joven), desde Todos los Santos hasta el domingo de
Tentacién; y, achachi anata (carnaval viejo), desde el domingo de Tentacién hasta Todos los Santos.
Durante el wayna anata se tocan exclusivamente la zarqay el pingillo. En la primera época, que es ex-
clusivamente lluviosa, sélo la zarga y durante la época seca, tinicamente el siku y la quena.

Esta particién de instrumentos —un grupo para la época de las lluvias y del cultivo, y otro para
la época seca y de elaboracién de productos y siembra— da cuenta también de los materiales distintos
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que se usan en su fabricacién: madera dura para la zarga, hueso (antiguamente) en el caso del pingillo
y cafia para el stku y la quena.

La ocasién para tocar los instrumentos puede variar de comunidad a comunidad y de regién a
regién. Por ejemplo, en Compi Omasuyos entre Todos los Santos y Carnaval se escuchan pingillo y
tarqa mientras que en la Cuaresma no se permite tocar ningin instrumento. Asimismo, la quena quena
y el siku comienzan a ser ejecutados después de la Pascua y hasta terminada la época seca. Por otro lado,
en Irpa chico (Carter y Mamani 1989) el ciclo de los instrumentos comienza en la fiesta de San Andrés
con pingillos (cuando amenaza la helada) y zarqas (cuando amenaza la lluvia). En el mismo lugar, dos
semanas antes de la Candelaria y acompafando una cosecha simbdlica de nifios suenan por primera
vez los lakita siku, de 11 y 12 tubos (ira y arca). Los pingillos ya no se escuchan después del domingo
de Ramos y las zargas concluyen el domingo de Pascua.

La quena quena se empieza a ejecutar en los trabajos de la cosecha, especialmente de cebada y
quinua. Al mismo tiempo aparece la chugela, flauta similar a la quena quena pero més pequena, que
se toca hasta septiembre. El dia de la Santa Cruz entra el julu julu, un siku de tres y cuatro tubos, y el
ch'ili, siku marca los primeros dfas de la cosecha de la papa. En julio y agosto los irpachiquefios tocan
sobre todo los sikus. Por ltimo aparece el pusi pia, una variante de la guena, que se escucha el domingo
de Rosario en octubre.

Los primeros bailes, la chawa y la anata, fueron descritos en el anterior acdpite, de modo que a
continuacidén se abordan los de la Fiesta de la Santa Cruz, que varfan de comunidad en comunidad y
de regién en regién.

En Compi Omasuyos, por ejemplo, se baila el quena quena y la danza del kusillo, este dltimo
figura grotesca y bromista presente en varias danzas. La quena quena se llama también baile del jaguar,
pues los ejecutantes llevan una pechera (ghawa) que cubre el hombro y el pecho, hecha de materiales
originarios de zonas mds bajas, tropicales y subtropicales.

Poco después, atin en mayo, comienza la ejecucion del arachi, que se acompafia simultdneamente
con stkuslargos (sostenidos en la mano izquierda) y wankara (en la derecha). El arachi también estd presente
en la fiesta de la Santa Cruz en Pentecostés y de la Virgen del Rosario (Ayo ayo y Puno respectivamente).



Otro baile con szku, poco conocido, es el del loko palla palla de la regién de Coroico, provincia Nor
Yungas, y de la provincia Camacho, y es ejecutado en la Santisima Trinidad, a inicios de la época fria.
Los danzantes van a un rio, siempre por la noche, con su vieja y oscura vestimenta, que lleva pintado un
esqueleto con el zumo floreciente de un cactus. Al amanecer se desvisten y queman sus trajes, echando la
ceniza al rio para que se la lleve. El palla palla también estd presente en un rito de los kallawalla, que tiene
por objeto desterrar los efectos destructores de la tristeza causada en los miembros de una familia por la
muerte repentina de uno de los suyos. Los dolientes salen por la noche hacia el rio, se quitan la ropa para
lavarse y al final de las acciones rituales se ponen vestidos nuevos y echan al agua todos los instrumentos
utilizados en la ceremonia y que estaban en contacto con los ahora purificados familiares del muerto.

Otra danza que acompaia a la temporada de la cosecha hasta la siembra es la /akita. Hay refe-
rencias locales para Qolgencha (Aroma), para Lloco lloco (provincia Pacajes), para Viacha (provincia
Ingavi), para Pefias (provincia los Andes), que coinciden con Corpus Christi, con Santiago Apéstol,
con la Asuncién y el nacimiento de Nuestra Sefiora respectivamente. El nombre /zkita se deriva del
verbo aymara lakifia que significa distribuir, y también se sugiere que hace referencia al uso de cuatro
tamafios de sk que son ejecutados en Sorata (provincia Larecaja).

Respecto de la lakita hay que destacar dos detalles. Las espaldas de los actores estdn cubiertas por
una tela en forma de media luna bordada con oro y plata o con piedras preciosas. El otro detalle tiene
que ver con la funcién del pasante, el responsable organizador del conjunto: un inca con el cetro hacha
y una onda en sus manos, que lleva lazo y ldtigo como signos de autoridad. Anteriormente llevaba en
la espalda un céndor disecado, cuyas alas extendidas le cubrian brazos y manos. Actualmente aparece
solo con un traje negro, que lo distingue de la ropa multicolor de los musicos danzantes.

En la danza de los kunturi tres o cuatro personas se disfrazan de céndores. El pico del ave les cubre
la cabeza, su plumaje la nuca y la espalda y sus alas los brazos. Los musicos danzantes portant una tela
blanca triangular y el penacho de su77 (Randd americano). Ademds acttian tres o cuatro jévenes que cantan
y bailan junto al conjunto que ha llegado a la plaza. Otro personaje extrafo es el £usillo, con vestido viejo,
la cara tapada con careta de nariz muy larga, y en la mano derecha un ldtigo que hace restallar.

Otro baile se denomina waka thuquri o waka wakay puede ser acompanado por sikus o por
pingillos. Es una parodia de una corrida de toros, en la que actiian un toro y varios personajes tipicos.
Ademds aparecen dos o mds kusillo con campanillas y sables.



A primera vista este baile no parecerfa corresponder a la cultura aymara, excepto por estar refe-
rido a determinadas labores agricolas. Por ejemplo, en Compi Omasuyos el waka thuquri guarda rela-
cién con el trillar y aventar la quinua, actividades que deben estar terminadas hasta el Corpus Christi:
de no estarlo, los toros del waka thuquri podrian comerse los granos.

Esta danza, muy popular en las fiestas de las ciudades altipldnicas, se interpreta en Copacabana
(provincia Mancokapac), Compi (Omasuyos), Irpa chico (Ingavi) y Moco moco (Camacho).

Para concluir esta resena, cabe mencionar que la chuquela, cuyo ciclo comienza el 3 de mayo
(Copacabana, Lloco lloco, Huancané, Moho y Caquiaviri), acompafa asimismo un sinndmero de
fiestas de cosecha y de invierno. Es la puesta en escena de una caza ritual de vicufias o de zorros, por lo
que los danzantes llevan ejemplares disecados de esos animales en sus manos y bailan al son del sikx, y
los musicos portan un penacho de plumas de pariwuana.

Otro personaje central de la chuqela es el £usillo. Puede haber varios de ellos. Estos llevan una
caja que toca a ritmo del pingillo, su cara esta tapada con una careta con dos cuernitos y una nariz
torcida hacia arriba. El #usillo representa al zorro, enemigo de la vicufia, por lo cual lleva una piel de
zorro en la espalda o un ejemplar disecado de este.

A manera de conclusién podemos indicar que la variabilidad de las fiestas tiene como ejes comu-
nes el ecosistema, la climatologia, el ciclo agricola, y al interior de este Gltimo la aptitud productiva.
Sin embargo y luego de rescatar estos ejes comunes debemos mencionar que una misma manifestacién
artistica y religiosa puede variar de comunidad a comunidad a pesar de tener las mismas caracteristicas
estructurales descritas.

Esta riqueza de la heterogeneidad tiene que ver con otras variables que son mds bien de indice
socioeconémico e histérico cultural, tales como: proximidad al mercado, acceso a los servicios, educa-
cién, salud, infraestructura productiva, etc. Es por ello que sugerimos que se tome en cuenta la pro-
puesta de dividir al territorio boliviano a partir de los 36 espacios socioeconémicos y agroecoldgicos,
para que se pueda apreciar con mayor relevancia la pluriculturalidad de Bolivia.



Bolivia - VI

VI. POLITICAS ESTATALES Y GUBERNAMENTALES

A. INTRODUCCION

Las politicas culturales son en si mismas un tema polémico abordado con alguna frecuencia en
seminarios, coloquios, talleres, etc. Sin embargo, la inquietud por reflexionar sobre las formas de ejecu-
cién, gestién y cambio, es decir, el cémo, para quién y qué hacer para orientar politicas que estimulen
la «cultura» estd relegada a un grupo minusculo, autodenominado de intelectuales. Vale decir que se
discute y se dialoga sin la presencia del beneficiario y, lo que es aun mds grave, en ausencia de quienes
tienen en sus manos el destino del pais.

La falta de politicas que conserven, impulsen, beneficien las actividades de esparcimiento artis-
tico, de creacién, denominadas culturales, es un mal endémico, mds bien pandémico, de recurrencia
ciclica, agravado en la actualidad por la aplicacién poco ortodoxa del neoliberalismo ordenado a los

gobiernos de turno por el Fondo Monetario Internacional (FMI) y el Banco Interamericano de Desa-
rrollo (BID).

Esta aplicacién suicida no considera en absoluto la posibilidad de subvencionar estas actividades
porque, en su criterio, en Bolivia no existe excepcién en las normas tributarias y econémicas para ha-
cerlo con ningtn sector® (ILDIS 1995).

«Para terminar, es muy importante hacer notar que la universalidad en el pago de los tributos es un
elemento gravitante para buscar soluciones mds adecuadas sin acudir a medidas de exencién. Por
eso, es preciso tratar de promover el conocimiento profundo de las normas tributarias vigentes y
sus aplicaciones, y buscar otros caminos mds novedosos que apoyen en forma decidida las activi-
dades artistico-culturales en el pais» (id.: 31).

Ese es el tratamiento que se brinda a las actividades relacionadas con la cultura en general vy,
de modo especifico, con los artistas y los
sectores que promueven la cultura que,
no obstante, incluso generan réditos
econdmicos (véase el capitulo III).

92 1o cual no es cierto pues se subvenciona a varios sectores, en
especial agroindustriales e inclusive mineros, a los cuales se les
condoné el pago de impuestos por 10 afios.
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De ahi que resulte dificil discernir qué sectores requieren de «impulsos» estatales que los «vigori-

cen», toda vez que no hay politicas y por ende tampoco estimulos.

Un hecho que contrasta con la ausencia de politicas estatales es la presencia cultural diferen-
ciada en nuestro pais, es decir que a mayor presencia menor incidencia estatal. Se trata, por cierto, de

una contradiccién inherente al Estado republicano desde su creacién.

Ya la Unesco sefala que «[...] corresponde a cada Estado determinar su politica cultural y sus
métodos de accién con arreglo a su propia concepcién de la cultura, su sistema socieconémico, su ideo-
logia politica y su desarrollo tecnolégico». Es desde luego dificil aspirar a formular una politica cultural
ideal, que se ajuste por igual a todas las clases y culturas diferenciadas en su interior —aun dentro de
un mismo pais— dados los distintos sistemas econémicos, ideolégicos y politicos. Pero ello no justifica

la carencia total de una politica cultural.

Para ello es necesario ejercitar un diagnéstico previo, con la participacién de los diversos sectores,
a fin de generar acciones que correspondan a la base que es, finalmente, a donde debe estar orientada

toda politica estatal y gubernamental.

Como lo sugiere la Unesco, cualquier instrumento de andlisis previo a la formulacién y aplica-
cién de una politica cultural no puede rehuir al tratamiento de cuestiones tales como la correlacién
de las necesidades culturales del pais, de sus culturas diferenciadas o étnicas, de sus clases sociales, de
sus configuraciones antropoldgicas y socioldgicas; de las estructuras y la gestién administrativa de los
aparatos estatales que se involucran en los procesos culturales; del planteamiento y el financiamiento
de todas las acciones culturales; de la organizacién politico-administrativa de los recursos humanos
y naturales; de legislaciones adecuadas; de la asignacién de presupuestos acordes a la realidad, para
la conservacién, la promocién de la gestién, etc. del acervo cultural. Para ello se deben ampliar los
poderes del Estado hacia la ciudadania de tal forma que se sienta participe de su propio destino (Diez
Astete 1990).



Bolivia - VI

C. TENDENCIAS DOCTRINARIAS DE POLITICA CULTURAL

Es necesario trazar un perfil histérico e ideoldgico de los diferentes modos de teorizar y aplicar
las politicas culturales en América Latina y en Bolivia.

A manera de referencia general, a continuacién se hace una breve sintesis de los diferentes para-
digmas, modos de operacién, de organizacién y de ejecucién de las distintas politicas culturales reco-
nocidas hasta el presente, muchas de las cuales, por no decir todas, quedaron en sendos decretos o leyes
estatales, o en simples buenas intenciones de terceros, con honrosas excepciones (id.).

1. Mecenazgo cultural

Esta politica ha privilegiado el cuidado y conservacién de los bienes patrimoniales tangibles,
de orden monumental, sean estos arqueoldgicos, arquitecténicos, urbanisticos, etc. Impulsa, ademis,
la creatividad individual, especialmente en las artes, las letras y la musica. El mecenazgo ha operado y
opera en fundaciones, empresas privadas y personas individuales que, con sus aportes no gubernamen-
tales, han permitido salvar verdaderos tesoros culturales de la humanidad.

2. Tradicionalismo patrimonial

Es una forma de concebir las politicas culturales, que en América Latina no tuvo mucho éxito®.
Consiste en afianzar criterios de identidad nacional con el reconocimiento y revalorizacién de las tra-
diciones nativas y «folcléricas» como elementos de unificacién y de alianza de clases, en nombre de la
recuperacién general de un pueblo. En la década de 1950, en Bolivia se pretendié emular la politica
indigenista de México® para consolidarla en funcién del Estado, intentando trascender lo guberna-
mental. La premisa era unificar al ser nacional a partir de lo pretérito, pero de una cultura de seres
muertos, concretamente a partir del indigena muerto, por considerar que ya era mestizo y ciudadano

nacional (Michel 1992).

3. El estatismo populista
63 Excepcién hecha de México y su politica estatal indigenista.
Hoy en dia, el estatismo popu-

%4 Liderada por Manuel Gamio y Alfonzo Caso, promotores de la

L . N L li iali lo tien n
politica indigenista con el Partido Revolucionario Instituciona- Sta 0 socialista solo tiene peso € Cuba

lista (PRI). como antes lo tuvo en los paises de
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Europa del Este. Consiste en la reivindicacién de las «culturas populares» bajo el control del Estado,
como base para el desarrollo general de procesos de socializacién, distribucién socialista de la pro-
duccién cultural u otros objetivos que trasciendan el émbito mercantil. El populismo como corriente
politica ha sido un fenémeno comun a varios paises de América Latina, pero de una manera trunca o
parcial. El fracaso de su concepcién de politica cultural es atribuible a una falta congénita de relacién
orgdnica entre los propésitos culturales de la doctrina y los actores reales de la ejecucidn.

Ciertos Estados y/o gobiernos pugnan por difundir y popularizar los productos de la cultura de
elite o de la «alta cultura», proclamando el acceso igualitario de los individuos y grupos societales al dis-
frute de los bienes culturales. Esta mentalidad es inherente a los programas de gobierno desarrollistas
y a Estados que auspician cambios sociales paulatinos (movilidad social) dirigidos por la clase politica
nacional, pero con marcada influencia de sectores extranjeros, también desarrollistas, que auspician la
democracia y su aplicacién a nivel mundial.

Esta corriente aboga por promover la participacién politica e ideoldgica de todos los sectores
sociales en organizaciones autogestionarias. Reconoce la importancia de la(s) cultura(s) originaria(s) e
indigena(s) en la formacién de los complejos culturales del pais, e impulsan modalidades autososteni-
bles y autogestionarias, para su «liberacién».

Asimismo, interpela al Estado para que emprenda acciones en contra de la politica homogenizadora
de otros Estados més fuertes. Las diversas doctrinas resultantes de la democracia participativa han generado,
a su vez, una amplia gama de concepciones sobre politicas culturales en las que cabe, simultdneamente, la
confusién y la lucidez. Los instrumentos representantes son los partidos politicos «progresistas», los movi-
mientos populares «independientes», las organizaciones no gubernamentales y las asociaciones de artistas,
escritores y otros agentes culturales; es decir, la sociedad civil como participe de las politicas estatales. Uno
de los objetivos de estas politicas es el desarrollo plural de las culturas a partir de sus propias necesidades.



La poblacién boliviana no se beneficié, casi nunca, de las formulaciones sistemdticas y orgénicas
de politicas culturales, aunque unos gobiernos se mostraran mds proclives que otros a ofrecer espacios
de atencién preferencial a determinadas manifestaciones culturales, segin su ideologia, su origen de
clase o, simplemente, el temperamento de los gobernantes.

«Las politicas culturales implicitas, no formales, que caracterizan a la vida de la Republica hasta
la revolucién del 52 fueron de una tendencia segregacionista, de negacién y aplastamiento de las
culturas nativas y de culto de todo lo extranjero. Al espafiolismo de la Colonia, sucedié el afran-
cesamiento de los pensadores de fines del siglo XIX, una amplificacién europeista y filonorteame-
ricana» (Baptista Gumucio 1977).

En el periodo republicano el tnico reconocimiento cultural de los indigenas es el despojo siste-
matico de sus tierras por cuenta de los gobiernos de turno y la oligarquia, que se encontraba fascinada
con el usufructo rédpido y sin inversién, por lo que recurria al hurto y a la explotacién.

Sin embargo, el cardcter violento de esta politica indigenofébica produjo levantamientos con
relativa frecuencia, pese a no contar los indigenas con medios logisticos para hacer frente al ejército. En
la etapa posterior a 1866 y a raiz de las promulgaciones de Melgarejo, se produjeron levantamientos
en Taraco, Ancoraimes, San Pedro de Tiquina, Puerto Acosta, todos aplacados sangrientamente por
el ejéreito (Albé 1985). También las Leyes de Frias recibieron como respuesta rebeliones similares en
Tunari (1882), Mohoza (1886), Jestis de Machaca (1890), Colque Chaca (1895), Ayopaya (1890),
Tiwuanacu (1898) y la gran rebelién de Zarate «El Temible» Willca (id.).

El odio de la oligarquia al indigena florecié durante la primera década del siglo XX y quedé
plasmado en la obra de Alcides Arguedas Pueblo enfermo (1909). Ese aborrecimiento, sustentado en la
conviccién de que las raices indigenas estaban al origen del subdesarrollo, se conoce con el nombre de
«darwinismo a la criolla» (Demeles 1981 y 1984).

El abuso y la explotacién eran la politica del misti contra el indigena. El 12 de marzo de 1921,
en Jestis de Machaca, los indigenas se alzan proclamando la igualdad y la justicia, y el presidente Juan
Bautista Saavedra ordena arrasar la comunidad como parte de su accién «civilizadora.



«Si una raza inferior colocada junto a otra superior, necesariamente tiene que desaparecer, como
dice Le Bom, y si de consiguiente, hemos explotado a los indigenas aymaras y quechuas en nuestro
provecho, o los hemos eliminado, porque constituyen un obstéculo y una rémora en nuestro pro-
greso, hagdmoslo asi franca y enérgicamente...» (Saavedra 1971: 146, en Rivera 1980: 218).

Ya para 1930 «[...] se puede decir que la hacienda se ha comido la mitad de lo que eran comuni-
dades originarias a mitades del siglo anterior. Es decir, en cuestién de 50 anos la hacienda republicana
se comid tanta tierra de comunidades como se habia comido la colonia, desde que lleg6 Pizarro hasta
que los espafoles se fueron» (Alb6 1985:175).

La dltima rebelién antes de la Guerra del Chaco fue la de Chayanta, el 18 de agosto de 1927,
lanzada contra los abusos de los terratenientes, personificados en Don Julio Berdeja, a quien apresaron
y dieron muerte. Sin embargo, en vez de salir en defensa de los menos aventajados el Estado boliviano
salié en defensa de los terratenientes y rdpidamente sofocé el levantamiento, acusando a los indigenas
de comunistas (Rojas 1989).

En la etapa posterior a la Guerra del Chaco era manifiesta la ausencia de una visién de la pro-
blemitica cultural ligada a la pluriculturalidad de Bolivia. Para entonces empiezan a emerger partidos
politicos considerados de izquierda: en 1934 el Partido Obrero Revolucionario (POR), de Tristdn
Marof (seudénimo de Gustavo Navarro); el Partido Socialista (PS), en 1936; y, el Partido de Izquierda
Revolucionaria (PIR) de José Antonio Arce en 1940. Estos tres partidos plantearon la Reforma Agraria,
que se resumia en devolver las tierras ya no al indigena, sino al campesino, concepcién de clase que
alejé la posibilidad de un discurso cultural.

Sin duda, la Guerra del Chaco fue el punto de encuentro entre el indigena y el kara, este Gltimo
de ingresos econémicos bajos y medios. Se abrié una nueva etapa en la historia boliviana: del abati-
miento y la derrota nacié una conciencia de andlisis autocritico (Iriarte 1980). Un grupo de jévenes
militares nacionalistas tomé el poder (1936-1939) e implanté un «régimen socialista militar». Se creé
el Ministerio de Trabajo y Previsién Social, y se dictaron decretos sobre la sindicalizacién obligatoria.

En 1936 el general Toro nombré a Elizardo Pérez como el primer director de Educacién In-
digena. Pérez tenfa experiencia en este ramo ya que en 1931 creé en Warizata un centro educacional
dotado de campos de cultivo con ganado, bibliotecas, internados, material sanitario, hornos para cocer



ladrillos, talleres de carpinterfa, etc., al puro estilo del indigenismo mexicano como el de Enrique
Corona Morfin (creador de las «casas pueblo», inspirado en Vasco de Quiroga) o el profesor Moisés
Sdenz (constructor del sistema educativo en la etapa posterior a la Revolucién mexicana). No era mera
casualidad: Pérez tenia asesores mexicanos (Bautista 1978). Fue sin duda el primer intento serio de
educacién indigena: Warizata recreaba la antigua Marca indigena con todas sus instituciones (id.).

En octubre de 1936 el general Toro firma un decreto que obligaba a los terratenientes a instalar
una escuela por cuenta propia que albergara a mds de treinta nifos (Iriarte 1980). El decreto no tardé
en derogarse y en 1940 Quintanilla pone fin al proyecto de Warizata, cuyo dnico pecado fue el de nacer
prematuramente.

El gobierno del coronel Gualberto Villarroel parecia preocuparse en alguna medida por los indi-
genas, bajo la consideracién de que constituyen la mayoria de la poblacién. Durante su periodo (1945)
se promovié el Primer Congreso Campesino de Bolivia con carcter nacional (nétese que ya no se ha-
bla de indigena sino de campesino). Pese a que se realizaron dos congresos previos en Sucre, el primero
(6 de agosto de 1942) de indigenas de habla quechua de Oruro, Cochabamba, Chuquisaca y Potost, y
el segundo el 19 de agosto de 1943, ninguno tuvo la importancia del Congreso de 1945.

Como consecuencia del Congreso, el 15 de mayo de 1945 el coronel Villarroel promulgé sendos
decretos referidos a: 1. La abolicién del pono y la mita; 2) Supresién de los servicios gratuitos; 3) Se
obliga nuevamente a establecer escuelas rurales por cuenta de los hacendados, empresas agricolas, mi-
neros, etc.; 4) Se organiza una comisién para la redaccién del Cédigo General del Trabajo (id.).

La vendetta de la oligarquia no se hizo esperar: no pararon hasta ver al coronel Gualberto Villa-
rroel colgado de un farol.

Los gobiernos posteriores a Villarroel ignoraron los decretos y trataron de borrarlos de la memo-
ria colectiva. Hubo matanzas en Topolcoco, Pucarani, Caquiaviri, Ayo ayo, Laza, Tarabuco, Ayopaya,
Chayanta, etc. La oligarquia y los «barones del estafio» estaban mds ocupados en mantenerse en el
poder que en mejorar la situacién nacional.

Sin embargo, no tardarfan en irrumpir en la historia las masas populares e indigenas. En 1952
estalla la Revolucién Nacional, cuyo protagonista principal fue el trabajador minero y fabril.



Es importante reconocer al menos cuatro momentos importantes en los que se organiza y
propone un pensamiento explicito, seguido de ciertas acciones coherentes, que permitirfa hablar de
aproximaciones a una politica cultural, al margen de juzgar las razones intrinsecas o extrinsecas que la
hicieron inviable (Diez Astete, 1990).

Este periodo se inspird en la recuperacién
de ciertos valores morales derivados de la reivindicacién de las culturas ancestrales,
en una fusién con medidas politico-econémicas —bajo presién de los aymaras y
quechuas— como la promulgacién de la Reforma Agraria, la presunta redencién del
indigena, el voto universal y la educacién universal. La sustitucién violenta de los
gobiernos oligdrquicos del pasado por la revolucionaria alianza clase media, obrera
y campesina, se tradujo en la aparicién y florecimiento de expresiones inéditas de
cultura en el pais y, por ende, de nuevos recursos culturales (id.).

Aunque el proceso de la revolucién nacional no lleg6 a consolidar de modo explicito
un cuerpo orginico de principios y programas de politica cultural, cabe recordar
que el mayor énfasis puesto en la transformacién de las estructuras educacionales
en el pais estaba ligado a una intencién, muchas veces difusa y acritica, de poner de
manifiesto los valores culturales al alcance del «pueblo». La improvisacién y el pater-
nalismo fueron la ténica y, pasado el fervor revolucionario de los primeros anos, los
intentos terminaron por reducirse y luego desconocer sus propios alcances.

Entre los logros mds importantes figuran: el Premio Nacional de Literatura, Pintura
y Escultura; la creacién de la Comisién Arqueoldgica Nacional y el Museo Muni-
cipal de La Paz; el Instituto Cinematogréfico Boliviano; la Subsecretaria de Prensa,
Informacién y Cultura. En este periodo también se auspicié la publicacién de folle-
tos y obras importantes de autores bolivianos.

Hay que sefialar con justicia que después se sucedieron disposiciones gubernamentales im-
portantes para la reafirmacién de la cultura en Bolivia. Se cre6 el Centro de Investigaciones
Arqueolégicas en Tiwanacu, el Museo Nacional de Arte, la Academia Nacional de Cien-
cias de Bolivia, y se dicté un Decreto Supremo de Proteccién del Patrimonio Cultural.



En enero de 1970 se emitié la
«Declaracién del Gobierno Revolucionario sobre Politica Educacional, Cultural y
Cientifica». El gobierno nacionalista del general Ovando expuso un conjunto de
principios que enmarcan la visién y la intencién del gobierno en el campo cultural.
Este documento menciona la desintegracién social dualista de Bolivia entre podero-
sos y oprimidos. Denuncia el fracaso desarrollista y propugna una transformacién
revolucionaria que modifique las estructuras sociales y politicas, y el cambio del sis-
tema de valores. En este marco se presenta el documento que, en la parte correspon-
diente a la cultura, afirma que llevard a cabo «una verdadera revolucién cultural con
sentido de autoafirmacién y valoracién del legado espiritual del pueblo boliviano,
que contribuya a superar los decenios de sumisién colonialista y enajenacién, de
manera que Bolivia se fisonomice por su cultura enraizada en la tradicién nativa, sin
menospreciar el legado comuin de la civilizacién occidental y el aporte vivificante de
otras culturas».

La importancia de este conjunto de principios y postulados radica en la pretensién de
vivificar instituciones que velen por ellos. Después de cinco afios se crea el Instituto
Boliviano de Cultura (IBC). Se menciona una «Casa de Cultura Boliviana», el deseo de
organizar el Instituto Nacional de Investigaciones Histéricas, de instituir a Tiwuanacu
como la capital arqueoldgica de Bolivia, de revitalizar las lenguas indigenas (Quechua,
Aymara, Guarani, Arawak), de catalogar la riqueza arqueoldgica, artistica e histérica,
de incrementar los recursos museoldgicos de la difusion cultural, de fortalecer la Bi-
blioteca y el Archivo Nacional, de organizar la Cinemateca Nacional. Esos fueron los
postulados principales de esa «Declaracién», que no se llegaron a completar durante
ese gobierno por razones de orden politico, pero que quedaron como ideas bésicas para
el futuro cultural del pais por su importancia y su adecuada proyeccién (id.).

El Instituto Boliviano de
Cultura fue creado el 14 de marzo de 1975 (D.S. 12302). Su primera directora fue
la doctora Julia Elena Fortin, quien redacté el texto «Politica Cultural Boliviana,
documento técnico de mejor estructura que los precedentes al que ciertamente
el IBC debia su funcionamiento orgdnico hasta su desaparicién y fusién con el
Viceministerio de Cultura.



El documento en cuestién se apoya en la reivindicacién plena de los valores cultu-
rales originarios y reclama una mayor atencién por parte del Estado. Fija criterios
técnicos sobre lo que se entiende por cultura y disefa pardmetros del desarrollo
cultural. Propone la Estrategia del Desarrollo Cultural, que intenta dinamizar la
cultura del pais sobre la base de la «<armonizacién de los altos valores de las culturas
nativas, de la herencia del mestizaje y de la cultura universal».

Las consideraciones operativas de la Politica Cultural tiene como base fundamental
el organigrama del IBC, del que dependian el Instituto Nacional de Arqueologia, el
Instituto Nacional de Antropologia, el Instituto Nacional de Patrimonio Artistico y
Artes Visuales, el Instituto Nacional de Historia y Literatura, el Instituto Nacional
de Musica y Arte Escénico, y el Banco del Libro.

Por primera vez se plantean pautas metodoldgicas para comprender lo que es el desa-
rrollo cultural y la conservacién patrimonial. Se promueve la investigacién del patri-
monio cultural, el inventario, la catalogacién y la conservacién de los valores culturales
patrimoniales y generales, la formacién de recursos humanos para la accién cultural, la
difusion de los valores culturales en los diferentes niveles sociales del pais (id.).

Durante la presidencia del licen-
ciado Jaime Paz Zamora se logran coaliciones extranas, en virtud de las cuales se
alfan para gobernar dos partidos politicos que pregonaban ser de dos corrientes
antagénicas: Movimiento de Izquierda Revolucionaria-MIR (izquierda) y Accién
Democritica Nacionalista-ADN (derecha). Este contexto de «tolerancia» dard como
resultado un amago de politica cultural que tiene un principio bésico y tres pilares
fundamentales.

El principio, como no podia ser de otra manera, es el reconocimiento de la plura-
lidad cultural como base para una identidad nacional, que respete y fomente las
diferencias culturales al interior de nuestra nacién.

Los tres pilares fundamentales son la Estrategia para el Desarrollo Cultural, la Inte-
gracion Cultural y el Patrimonio Cultural.



iii)

El Desarrollo Cultural estd concebido como el sustento del desarrollo econé-
mico y social del pueblo, por lo que se basaria en la integralidad de politicas
estatales cuyos principios bdsicos serfan las relaciones entre cultura e individuo,
entre cultura y pueblo, entre cultura y etnias, entre cultura y tecnologia, entre
cultura y medio ambiente y las relaciones internacionales a través de organismos
especificos y creados para el efecto (I, ITACAB, IADAP, Unesco, etc.).

La Integracién Cultural es la politica del IBC y es considerada como integra-
dora, guia, mecanismo de canalizacién de acciones. Esta politica permite adop-
tar y asegurar adecuadas decisiones y garantiza que éstas sean consistentes.

En definitiva, se intentaba potenciar al IBC como una medida desesperada que
a la postre no tuvo ningtn resultado. Este pilar buscaba la integracién, a través
de la descentralizacién de las acciones, en pro de lo cultural. Se sugeria crear
organismos regionales y departamentales para una mejor administracién y po-
tenciacion regional y departamental. Todo resulté en un tremendo fracaso: ni
se crearon estas instancias y las que existen estdn agonizando.

El Patrimonio Cultural aparece como uno de los temas principales de preocu-
pacién y tarea central de la politica cultural, toda vez que, segtin el documento
analizado, se protegerdn y promoverdn los bienes patrimoniales tangibles e in-
tangibles, a través de la difusién de principios hacia la poblacién en general.

No merece la pena ahondar en el tema. Ninguno de los propdsitos se cumpli6 pues
obedecieron més bien a la desesperacién de los directores del IBC por evitar que el
Instituto, que ya ni siquiera existe en la actualidad, perdiera vigencia y temporalidad.

Durante el gobierno del licen-

ciado Gonzalo Sdnchez de Lozada (1993-1997) se cred un nuevo ordenamiento
en el Poder Ejecutivo, emitiéndose la LOPE (Ley de Ordenamiento del Poder Eje-
cutivo), en virtud de la cual se creaban superministerios. El IBC pas6 a diluirse

en la Secretaria Nacional de Cultura, que a su vez depende del (super) Ministerio

de Desarrollo Humano. A esta Secretarfa estin adscritas dos Subsecretarfas, la de

Patrimonio Cultural y la de Promocién Cultural, cada una dividida en siete Direc-

ciones y una Unidad.



El postulado de esta nueva «politica» se sustentaba en dos pilares fundamentales: la
defensa y preservacién del patrimonio cultural, y su promocién en el dmbito nacional
e internacional. Las dos subsecretarias ya mencionadas debian tomarla a su cargo.

Para llevar a bien estas politicas se elaboré un Plan que preveia la investigacién «a
fondo» de las dreas patrimoniales, llimense monumentos arquitectdénicos, bienes
inmuebles, literatura, archivos, obras de arte pictérica, escultérica o museoldgica,
etc. En resumen, todo lo concerniente al patrimonio histérico, artistico y natural
de la nacién. Era también propésito del Plan encontrar canales adecuados para su
divulgacién y promocién en el medio, y velar por su cuidado y preservacién. Todo
ello era el precinto de las politicas culturales de la Secretaria Nacional de Cultura
(Secretaria Nacional de Cultura 1997).

El mencionado Plan habria de operativizarse de la siguiente manera:

Preservar y fortalecer las expresiones de la cultura
nacional, promoviendo y difundiendo sus diversas manifestaciones de acuerdo
a la Constitucién Politica del Estado que define el pais como pluricultural y
multiétnico. Para ello se deberd impulsar un programa integral de defensa, re-
valorizacién, mejoramiento y relevacién del patrimonio histérico de la nacién;
promocionar las expresiones de la cultura nacional a nivel internacional a través
de una nueva y vasta politica de planificacién y politicas culturales; reorganizar
y fortalecer las gestiones publicas del pais dotdndolas de recursos, infraestruc-
tura y un nuevo marco legal; proyectar lineas de accién de politicas culturales
en el marco de las leyes de Reforma Educativa y Participacién Popular.

Preservacidn y fortalecimiento de la cultura popu-
lar; difusién de las manifestaciones de la cultura popular; impulso a programas
de defensa, revalorizacién, mejoramiento y valoracién del patrimonio; coor-
dinacién con las Prefecturas y Gobiernos locales para la preservacién de los
Derechos de Autor y Propiedad Intelectual; promocién internacional de la cul-
tura; reorganizacién y fortalecimiento institucional; dotacién de infraestructura
y recursos; desarrollar una politica de apoyo y promocién artesanal; promocién
de politicas culturales en la Ley de Reformas Educativas y formacién popular.



Desarrollar acciones inmediatas para la relevacién del
Patrimonio Histérico cultural; promover acciones de concientizacién en favor
de la preservacién y resguardo del Patrimonio Cultural Boliviano; aplicar el
Sistema de Registro Nacional de obras de autores, compositores, artistas y escri-
tores de Bolivia; capacitar a promotores y gestores culturales en dreas urbanas y
rurales; incorporar politicas departamentales y municipales a una politica cultu-
ral nacional; institucionalizar y fortalecer los grandes eventos culturales como:
el Festival Internacional de Cultura en Sucre y Potosi, el Festival de Musica
Barroca y Renacentista en las Misiones de Chiquitos, el Debate Nacional de la
Cultura Boliviana, Semanas Culturales Bolivianas en el Exterior, «Abril en Ta-
rija» y el «Festival de Teatro Peter Travesi»; fomentar la cultura popular a través
de las Organizaciones Territoriales de Base y los gobiernos locales; difundir la
accién cultural gubernamental por los medios de comunicacién social.

En lo institucional: instrumentar y gestionar la apro-
bacién de la Ley General de Cultura y la Ley de Patrimonio Cultural; realizar
y ejecutar proyectos de preservacion y restauracién del Patrimonio Cultural
(mueble, inmueble arqueolégico, bibliografico, artistico, histérico, fotogréfico,
cinematogréfico, archivistico, etc.); desarrollar la Red Nacional de Cultura para
la Difusién de las Expresiones Artisticas y Culturales; coordinar con las Secre-
tarfas dependientes del Ministerio de Desarrollo Humano las politicas globales
de cada 4rea en el marco de la cultura.

En lo general: promover la investigacién en las diferentes ramas de la cultura
nacional; promover a través de los municipios la conservacién y restauracién
del patrimonio arquitecténico y monumental; editar la Revista Nacional de
Cultura que difunda las manifestaciones culturales bolivianas en sus diferentes
dreas; apoyar la realizacién de las semanas culturales en el exterior, en coordi-
nacién con las representaciones diplomadticas del pais; realizar muestras de arte
colonial y contempordneo nacional en el pais y en el exterior; coordinar con los
Gobiernos Municipales y universidades la preservacién de los sitios histéricos y
monumentos urbanos y rurales; coordinar con la Secretaria Nacional de Educa-
cién tareas de concientizacion a nivel escolar, con respecto a la preservacion del
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Patrimonio Cultural; promover y organizar mesas redondas, seminarios, talle-
res, cursos, debates, simposios, reuniones, encuentros y otros sobre la temdtica
cultural boliviana; promover cursos de formacién en bibliotecologfa, en mu-
seologfa, restauracion, disefio artesanal, masica y danza, antropologia cultural,
arqueologia y otros; fomentar el turismo cultural en el territorio nacional, a
través de guias turisticos; realizar acciones para la preservacién del Patrimonio
Folclérico Nacional; fomentar proyectos de arte popular que preserven los va-
lores tradicionales de la cultura boliviana; impulsar y desarrollar la difusiéon del
arte y la cultura nacional, a través de los medios de informacidn.

E. RECOMENDACIONES

1. Antecedentes

Por lo expuesto anteriormente podemos colegir que, en la préctica, las politicas culturales en
general y en especial las relativas al folclore y a las festividades son un mero conjunto de enunciados.
Con honrosas excepciones, las acciones concretas en torno al fortalecimiento, la gestién y el acceso al
folclore y la danza no son promovidas en ninguna de las instancias gubernamentales, sean nacionales
o municipales, y se deciden de acuerdo al temperamento de las autoridades.

Sibien es cierto que en la generalidad de paises de América Latina el apoyo a las manifestaciones
culturales, en especial del dmbito del folclore y la danza, es todavia insuficiente, en Bolivia simplemente
no existe. Realidad paradéjica en un pais cuyas manifestaciones folcléricas y festivas son de tradicién
secular en muchas regiones, departamentos, ciudades, pueblos, comunidades, fraternidades.

2. El arte y la danza como expresiones del movimiento social

El contraste que existe entre la riqueza de los movimientos sociales y societales en Bolivia y la
ausencia de politicas estatales y gubernamentales mueve a reflexionar acerca del nivel de participacién
de los ciudadanos comunes. El Estado carece de politicas concretas para el arte y la musica porque estd
separado de la sociedad y esta, a su vez, no se siente representada en él.

Puesto que el Estado no tiene una participacion efectiva en las actividades culturales, son los ciu-
dadanos los que emprenden acciones concretas, como se puede constatar en las apotedsicas festividades



del Carnaval de Oruro, del Senor del Gran Poder, del Corso de Corsos, del Festival del Chutillo, de
la Entrada Universitaria en la ciudad de La Paz, sin mencionar una serie de eventos que se realizan en
todo el territorio nacional.

Las festividades mencionadas rebasan toda expectativa de las autoridades nacionales. Pese a que los
ediles del lugar ponen su empefio, este no es suficiente pues los movimientos sociales que se expresan a través
del arte, lo hacen a partir de una estructura racional y no puede dejdrseles a la suerte de esfuerzos aislados.

El ndmero de festividades es tan grande como el de los municipios (314) y las comunidades que
los integran. Y no sélo eso: hay tantas fiestas como dias tiene el afio e inclusive superan el calendario
anual para convertirse en festividades trienales, quinquenales, decenales, etc.

De ahi que constituya una necesidad urgente orientar y apoyar desde el 4mbito institucional y
profesional a quienes tienen entre sus manos el destino del pais, tarea en la cual tienen un papel fun-
damental los centros de educacién superior, secundaria y primaria, que permitirfan establecer sinergias
con las instituciones nacionales e internacionales.

No obstante, son prioritarias la colaboracién y la orientacién que provengan de nuestras ins-
tituciones y nuestras disciplinas. Es y debe ser con las organizaciones de base, en este caso concreto
fraternidades, conjuntos, grupos, asociaciones, confederaciones, etc., con quienes habrédn de disenarse
las politicas pertinentes ya que son los genuinos representantes del arte y de la danza entendidos como
manifestaciones de los movimientos sociales y societales.

Para resumir, sin interferir en las actividades propias del Estado y del gobierno de turno, es ne-
cesario que esas instancias establezcan lazos de reciprocidad con las organizaciones de base, fuente del
saber de los cientistas sociales y sector del que procedemos como profesionales.

Sin duda, uno de los principales obstdculos para efectivizar estrategias y planes estatales orienta-
dos a favorecer a las organizaciones de base en su papel de protagonistas directos de las festividades, es
el marco tedrico y metodolégico con el que se abordan las politicas culturales.

El mis controvertido de los conceptos es precisamente el de cultura. Hasta hoy en dia el Estado,
como lo demuestran todos sus documentos en la materia, no logra desligarse del apriorismo de la



[lustracién. El concepto de cultura es utilizado como sinénimo de acumulacién de saberes, pero ade-
mis restringido a un logocentrismo europeo, es decir que cultura es la acumulacién de conocimiento
occidental. Asi, quien haya recibido instruccién en instituciones formales de ensefianza y obtenido un
mayor nimero de reconocimientos formales (titulos de graduacién), es el mds culto, acumula mayor
capital simbélico y por ende se separa del comtn de la gente.

Esta concepcién burguesa de la cultura deja de lado al sujeto cognoscente que realiza sus activi-
dades manualmente, es decir que el artesano es inculto, a diferencia del profesor universitario. Se des-
precia, pues, todo el potencial cognitivo que posee el artesano. Es lo que se conoce como etnoclasismo,
mal endémico en las politicas estatales.

Lo paraddjico es que el etnoclasismo se ha construido sobre la base de un imaginario colectivo
europeista y filonorteamericano. Las politicas se disefian como si Bolivia fuese un pais de blancos y
hubiese, de vez en cuando, que ser tolerante con el indigena «para dar una buena imagen del pais».

Otro concepto muy controversial es el de folclore, también desarrollado en nuestra propuesta
teérica y metodoldgica del primer capitulo, que nos remite a un saber popular —no formal, no ins-
titucionalizado y no cientifico—, es decir opuesto a lo docto. Esta dualidad sirve para construir la
identidad marcando diferencias entre unos y otros, entre una cultura y otra.

No es necesario abundar demasiado en que son considerados como doctos los occidentales y no-
sotros, los que provenimos de culturas diferenciadas, somos los no cientificos. Dicho esto, cabe sefialar
que puesto que el concepto de folclore ya fue desarrollado, nos limitaremos a recomendar que, por
tener una carga subjetiva, deberfa ser cambiado por el de arte, danza, musica y, sobre todo, de modo
émico. Ello redundarfa en una dimensién empirica e inductiva, que al final representard a la sociedad
en cuestion.

Asimismo, se debe trabajar con socios estratégicos como los municipios, mds adn teniendo
en cuenta que en virtud de la Ley de Participacién Popular (1994), constituyen la unidad ejecu-
tora privilegiada de recursos econémicos, de servicios, de salud y de educacién.
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4. Vigorizacion cultural e identidad

Como se puede apreciar en el marco teérico y metodoldgico, la propuesta en esta materia tiene
que ver con la elaboracidn, para el caso de Bolivia, de una tipologfa de las festividades. (cuadro 15)

Cuadro 15
Tipologia de las festividades y priorizacion
Exposicion | Agricola . Social e
Conglomerados/calidad I:;erial prgductivg Patronales collzlcjztt?vsos Politicas integradora Es(t:i(égt?éenla
m @ ©) @ ® ® %)
Grandes ciudades X X X xX* xX* 0-4
Ciudades intermedias X X X x(M x* x* 0-4
Markas/Tenta Guasu X X X X 0-4
Ayllus X X X X 0-4
Pueblos/Tenta X X X X X 0-4
Comunidades X X X X 0-4
Familia extendida/Tentami X X X X 0-4
Familia X X X 0-4

*: Festividades por estratos; M. importancia internacional

x: sentido de apropiacion y pertenencia de importancia local; xx: sentido de apropiacion y pertenencia de importancia regional; xxx: sentido
de apropiacion y pertenencia de importancia nacional

0 = «Ningun» tratamiento; 1 = Tratamiento casi inexistente; 2 = Tratamiento medio; 3 = Tratamiento alto; 4 = Tratamiento 6ptimo

El cuadro permite determinar, por ejemplo, que una de las festividades mds importantes es el
Carnaval de la ciudad de Oruro, que es la sexta en poblacién pero identifica a la de todo el pais, a la
andina de Bolivia y a sus propios pobladores.

Deberfa corresponder a la columna 6 por tratarse de una fiesta patronal dedicada a la Virgen
de la Candelaria. Tendria tres x por su sentido de apropiacién y pertenencia local (ciudad), por su
apropiacién y pertenencia regional (Altiplano) y por su sentido de apropiacién y pertenencia nacional
(véase el Marco Teérico y Metodoldgico). Asimismo, estarfa en la columna 4, por ser una festividad
agricola dedicada a la precosecha que corresponde a la Anata, y aparecerfa marcado con una doble x,
por su sentido de pertenencia y apropiacién local (comunidades) y porque su sentido de pertenencia y
apropiacién es también regional.
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Esta matriz deberd ser llenada una vez que se corrobore el diagnéstico heuristico que se realizé
para el presente estudio. Podemos establecer lineas de accién para hacer sugerencias y emprender ac-
ciones concretas orientadas a futuras investigaciones.

Pero el quid de este acdpite radica en que ademds de sugerir politicas para la recreacién turistica,
estas deben servir para la reafirmacién identitaria (dialéctica de la empatia, simpatia, diferenciacién y
la complementariedad), sin excluir la «vigorizacién de lo turistico regional».

Para el efecto habilitamos una columna 7, en la que se expone el nivel de tratamiento que se da
a la festividad mencionada, con un valor de 0 a 4, donde 0 corresponde a una festividad de la que no
se tiene casi ninguna referencia y peor tratamiento, el 1 incluirfa a aquellas fiestas de la que se tiene
alguna informacién y tratamiento, y asi sucesivamente. Para nuestro ejemplo, el Carnaval de Oruro
aparecerfa con un 3, dado el sinnimero de monografias que se le han dedicado, pero todavia no tiene
un nivel 4 (6ptimo) de tratamiento pues hasta el momento no se ha sistematizado lo escrito y tratado,
es decir que no se dispone de un marco teérico y metodolégico que permita abordar la temdtica del
modo mds adecuado.

Los rangos propuestos deben completarse con el nimero de publicaciones e investigaciones o,
por lo menos, con un mapeo de participantes y no participantes, para que sea posible realizar entrevis-
tas en profundidad, estudios de caso, etc. (véase el Marco Tedrico y Metodoldgico).

Es asimismo importante el grado de reconocimiento que logran las festividades. El Carnaval de
Oruro, por ejemplo, fue declarado por la Unesco «Obra Maestra e Intangible de la Humanidad», por
lo que registra un mayor avance que otras festividades de menor importancia relativa. Por ello, en el
diagnéstico previo serfa dable introducir una variable sobre el estado actual del reconocimiento, de la
sistematizacién de las investigaciones, de las publicaciones, el apoyo estatal, regional, departamental,
municipal, local, etc.

La descripcién correspondiente a las comunidades aymaras consta en el capitulo V como estudio
de caso en el que se pormenoriza la fiesta como ritual.

Cada uno de los eventos que se han incluido tiene una caracteristica particular y general, que se
trat$ de resumir en los cuadros 3, 4 y 5 del capitulo II (p. 84, 85 y 86 respectivamente).



EL METODO ETNOGRAFICO

I. INTRODUCCION

La etnograffa es la ciencia que se ocupa de la recopilacion de las pautas, rasgos, patrones (hechos sociales,
para la escuela funcionalista) en concomitancia, forjados en la secularidad y en la interaccion con lo econé-
mico e ideoldgico, toda vez que la interaccion institucional (econdmica, social e ideoldgica) y su producto
(conocimientos, actitudes, practicas, percepciones y representaciones) imponen a los/as hombres/mujeres
reglas de vida que marcan un mismo codigo gestual, actitudinal y practico que se manifiesta en ciertos
momentos y en ciertas circunstancias, lo cual genera una norma dindmica pero repetitiva.

Ademéds, la etnografia es una ciencia cuya especificidad se sitUa en la descripcion de elementos y pautas
culturales. En ella se apoyan diversas disciplinas, tales como la botdnica —con la etnobotanica—, la zoolo-
gla —con la etnozoologia—, etc.

Inicialmente esta ciencia estaba designada a la descripcion de comportamientos de culturas diferenciadas,
es decir no occidentales. Sin embargo a partir de la década de 1940, con los estudios de Robert Redfield,
se abre la posibilidad para el estudio de sociedades complejas, con vinculacion al valor de cambio, con lo
cual se rompe el estigma de la etnografia y se amplia su @mbito de estudio.

Il. OBJETIVO

El objetivo de la etnograffa consiste en proporcionar datos del entorno que apoyen a las investigaciones
en cuestion. Esas descripciones seréan pormenorizadas sin omitir detalles, es decir que se describirdn
rasgos, elementos o pautas culturales, tanto materiales como ideoldgicas, que interactian de manera
directa o indirecta con el objeto de la investigacion. Para nuestro caso, la cobertura de datos alrededor de
la (re)construccion de las festividades como rituales, aun en la modernidad, y su relacion e interrelacion
con lo econdmico, lo socioldgico y lo ideolégico.

Tecnoldgico, econédmico y productivo

a) Productivo. Debe considerarse el calendario productivo y de ingresos. En el érea rural el
ciclo estarfa ligado a la ganaderia y la agricultura, en algunos casos los recursos del bosque
y el territorio (caza, pesca y recoleccion, en pueblos indigenas). Ademas, teniendo en cuenta
la proximidad al mercado, deberiamos considerar la venta de fuerza de trabajo (emigracion
temporal). Para el caso de las urbes, donde los ingresos provienen de la venta de la fuerza
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de trabajo (empleado dependiente) o de la venta de productos (comercio) o servicios, habria que tomar en
consideracion los circuitos formales e informales de la mercancia, lldmese esta fuerza de trabajo o producto.
También deben tenerse cuenta los participantes con actividades mixtas, es decir con presencia productiva en
el drea rural y con ingresos mayoritarios en las urbes (migraciones perennes con circuitos rurales). Todo el
ambito productivo estd relacionado con las festividades.

b) Economico. La relacién con el ciclo productivo en general, es decir con ingresos y egresos. Por ejemplo,
las migraciones para la venta de fuerza de trabajo o la infraestructura para la produccién, su gestion y
mantenimiento de las festividades rituales. En nuestro caso se describirian e interpretarian las interfases
directas entre las festividades y la activacion de lo econdmico.

c) Tecnologico. En la produccion, la descripcion de la utilizacion de técnicas y herramientas (ergologia) en
funcion de las festividades. Para nuestro caso, los artesanos y todo el circuito tecnoldgico a partir de un evento
ritual festivo.

Socioldgico

a) Social. Se relaciona con la presencia de servicios basicos en la ciudad, en la comunidad y en las viviendas
familiares. Datos demogréficos relacionados con el género, etarios, acceso a la educacion, etc. de los
participantes.

b) Parentesco. Familias nucleares o extendidas, que se infieren principalmente por los circuitos familiares que
participan en los eventos festivos.

Ideoldgico

a) Religion. Larelacion del ser humano con su entorno ecosistémico, tanto en recursos vegetales como animales.
La religion formal y no formal que profesan a nivel comunal, regional, departamental y nacional.

b) Educacion. La forma de transmisién de los conocimientos formales (colegios escuelas, etc.) y no formales
(familia, comunidad y sociedad nacional), relacionada con nuestro objeto de estudio (festividades).

c) Genero. Relaciones de género en los aspectos generales mencionados, partiendo de lo econémico, pasando
por lo socioldgico, para llegar a la forma del ethos en relacion con este tema.

I1l. PROBLEMA

La dificultad de la etnografia se puede manifestar al momento de describir la relacién del objeto de la investigacion (fes-
tividades) con los otros elementos, ademas de determinar si su relacién es directa o indirecta.
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La eleccion ideal partirfa de una «pureza inductiva», es decir que deberia ser objetiva, por no decir sin prejuicios o
«apriorismosy.

Lo anterior esta planteado desde lo ideal. Sin embargo, también se debe considerar la posicién del investigador frente a
la tenencia de los medios de produccion y el lugar que este ocupa en las relaciones sociales de produccion. Es necesa-
rio ademds tener en cuenta a qué «cultura» se representa o se pertenece. La primera representacion tendria una carga
clasista y la segunda una etnocéntrica, que podrian desembocar en concepciones prefiguradas.

Esta reflexion hermenéutica nos sirve para partir del supuesto de que no existe la descripcion pura pues lleva la interpre-
tacion de lo «dadow, lo cual es el dato. Si bien esto pareceria un contrasentido respecto del objeto de la etnografia, deja
de serlo cuando el investigador parte desde el autorreconocimiento de su realidad.

Ademas, se consideraran otros «puentes metodolégicos» que evitaran este tipo de sesgo, por ejemplo «trabajar en
equipo», que nos ayuden a ver desde diferentes Opticas el objeto de trabajo (la cultura). En este dmbito, trabajar con
equipos multidisciplinarios es de mucha ayuda para la eleccion, como lo es la posibilidad de trabajar con una vision fe-
menina y otra masculina, e inclusive con una vision etaria.

Finalmente, estd la posibilidad de recopilar el dato «desde adentro», es decir que el propio actor sujeto de la investigacion
efectla la descripcion (heuristica deductiva).

Ninguno de los «puentes metodoldgicos» antes mencionados es excluyente sino mas bien complementario de los demas.

IV. MARCO ETNOGRAFICO PARA LA PRESENTE INVESTIGACION

Para no dispersarnos en la descripcion etnogréfica, que puede ser una descripcion del todo y su relacion entre las partes,
debemos ordenar la recoleccién del dato de acuerdo a la demanda y oferta de tecnologia, de lo social y lo ideolégico
objeto de apropiacion en la (re)construccion de las festividades.
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TECNICAS E INSTRUMENTOS DE RECOLECCION DEL DATO
INSTRUCTIVO PARA LAS ENTREVISTAS COLECTIVAS
(EX ANTE)

1. INTRODUCCION

Los grupos focales constituyen una técnica desarrollada casi hasta niveles metodolégicos propios. Sin
embargo, es en realidad una técnica de entrevistas colectivas cuya especificidad es la recopilaciéon de in-
formacion cualitativa. Tiene como marco tedrico la «pantalla gigante» de R. Benedict, que considera que la
conciencia de un individuo refleja las principales pautas socio-culturales (econémicas, politicas, ideoldgi-
cas, sociales, etc.) de la sociedad y/o de la cultura' a la cual pertenece, razén por la que podemos indagar
el quehacer cotidiano o la «realidad» de una determinada sociedad, a través de grupos de individuos que
estén enmarcados en cotidianeidades comunes o casi comunes de esa sociedad.

Podemos inferir sus relaciones eco-tecno-productivas, socioldgicas (relacion entre instituciones de paren-
tesco, con lo religioso, lo politico, etc.) e ideoldgicas. Estos tres elementos, en constante interaccion, daran
el ethos, que es el tono emocional y factual de una determinada sociedad frente a la (re)construccion de
los ciclos festivos.

Su riqueza estara dada por la cualificacion del dato deseado o seleccionado previamente, es decir que se
otorgaré la posibilidad de profundizar en el tema en cuestion, a partir de la lectura de la cotidianeidad del/
la propio/a involucrado/a, toda vez que se trabajara con el supuesto de que el mejor lector de la tematica
es el/la propio/a actor/actriz involucrado/a en los grupos focales, lo que supone, en el drea de desarrollo
humano, que el individuo pasa de ser un objeto pasivo a un sujeto activo cognoscente, con derechos y
obligaciones histéricas.

La posibilidad de trabajar en grupo nos permitié aglutinar varias «pantallas gigantes» al mismo tiempo, lo
cual permite reducir el error de la percepcién individual. Sin embargo, lo anterior esta condicionado cultu-
ral y/o socialmente. Esta interaccion grupal nos es Util para la generacién del conocimiento, la percepcion,
la representacion, etc., a partir de la realidad individual y colectiva o grupal.

Finalmente, no estd por de-
mas aclarar que en la pre-
sente tarea los grupos foca-
les trabajaron exclusivamente

' Dentro del marco de la dialéctica, que supone cambios, transformaciones y

secularidad de los elementos e individuos que componen una cultura.
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con comunarios de base, dado que nos interesa cualificar la informacion desde la vivencia y cosmovision del/la
protagonista.

1. GUIA TEMATICA

Para llevar a cabo los grupos focales es necesario elaborar una guia temética, lo cual supone un conocimiento previo del
tema en cuestion. La guia establece el guién de las preguntas que habran de orientar el desarrollo del grupo focal que,
para nuestro caso, estaria determinado por la (re)construccion del ciclo festivo, relacionado integralmente con los otros
elementos interactivos de la cultura: tecno-eco-productivo, socioldégico e ideoldgico.

La guia temdtica determina el tipo de informacién y el grado de especificidad al que se quiere llegar, ya que el grupo focal
es sobre todo investigativo-empirico, es decir que no es meramente investigativo-tedrico (que es solamente una parte de
la investigacion), sino que se refiere principalmente a la praxis de la realidad. Esto implica que la guia nos proporcionard
la posibilidad de construir el dato, acompafiarlo e interpretarlo.

Hay que tener en cuenta que no debe existir valoracion en las repuestas, es decir que no deben buscarse respuestas
malas o buenas, correctas o incorrectas. Hacerlo puede entrafiar un presupuesto o muchas veces un prejuicio sobre de-
terminados aspectos de la temética. Si bien no es posible ser asépticos, se intenta mantener en la guia y en la conduccion
del grupo la mayor objetividad y neutralidad posibles.

Composicion

Con los recaudos anteriores el grupo focal estard conformado bésicamente por informantes e investigadores entre
los que se podré elegir a los moderadores.

Los informantes

Seran seleccionados en comunidades donde se (re)construyen los ciclos festivos, con familias que han implementado
esta tecnologia y familias que no lo han hecho, es decir de acuerdo al municipio, la comunidad y la familia.

El moderador

El moderador del grupo focal tendrd la responsabilidad de llevar a buen efecto la tarea, manteniendo la objetividad ne-
cesaria como para no direccionar al grupo. Ademas, no debe perder el eje tematico y habra de cefiirse continuamente a
las metas y objetivos de la investigacion.

Debe tener experiencia en conduccién de grupos, ademas de un adecuado conocimiento de la realidad local y del tema
de las festividades en desarrollo humano.
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Dimension del grupo focal

De acuerdo a las recomendaciones emanadas por expertos en la presente técnica, la dimensién (deseada) de los grupos
deberia ser de ocho a diez personas, con una tendencia hacia grupos mas pequefios 0 minigrupos. Estos preceptos
metodoldgicos deben ser adecuados a los grupos, por varias razones:

En primer lugar este constructo técnico-metodoldgico fue elaborado para otras realidades, que difieren en gran medida
de la nuestra, es decir que fueron disefiados para grandes conglomerados de personas, lo cual no se compadece con la
dispersion poblacional del drea rural boliviana.

Por otro lado, si se considera el area rural, de ninguna manera se puede limitar la participacion de los/as involucrados/as
pues esto generaria susceptibilidad y animadversion hacia los organizadores de los grupos focales y por ende hacia la
investigacion. Por ello no es dable restringir la metodologia al instructivo en sentido estrict, ,sino que debe permitirse una
libre asistencia en funcion del local o la localidad.

Esto dltimo tiene que ver con la forma de manejar la informacion. En las ciudades de construccién cultural occidental esta
suele ser selectiva, por lo menos el acceso a ella; en cambio, en las comunidades rurales, de culturas diferenciadas, la
informacién, como poder, es redistribuida a través de reuniones comunales. La no participacién implicarfa, justamente,
una practica ajena a su comportamiento cultural.

Esta cosmovision entra en franca contradiccion con la rigidez de los grupos focales, por lo que esta técnica de entrevistas
cualitativas debe adecuarse a la cultura con la cual se trabajaré.

Duracion

La duracién dependera de la disponibilidad de tiempo de los/as involucrados/as, es decir considerando sus actividades
cotidianas, por lo cual la rigidez temporal depende del interés y de su costo-oportunidad.

I1l. CONCLUSIONES

Si bien los grupos focales son un excelente puente metodolégico que coadyuva a aminorar tiempos en las investigacio-
nes, este debe ser replanteado de acuerdo a las realidades de los diferentes lugares. De ahi que més que grupos focales
deberian llamarse entrevistas interactivas colectivas horizontales.
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HEURISTICA DEDUCTIVA
GUIA GENERAL PARA LA RECOPILACION DEL DATO
POR CUENTA DEL/LA CAMPESINO/A

I. ANTECEDENTES

Para el desarrollo de la presente teoria, metodologia e instrumento partimos del supuesto de que la in-
formacién mds adecuada en cuanto a la (re)construccion del o de los ciclos festivos, es la del/la propio/a
involucrado/a al cual se dirigen estas politicas de (re)generacion cultural.

Ademas, implicitamente trabajamos con el/la sujeto/a cognoscente con derecho a la réplica y hacedor/a
y participante de su propia historia, es decir que rompemos el paradigma de objeto inerte al cual estaban
dirigidos los proyectos y las investigaciones de desarrollo humano, para el caso, de la festividad.

1. TEMA

De lo que se trata es de capacitar al/a involucrado/a en la investigacién como parte de un trabajo etno-
gréfico mayor, es decir que sera el/la propio/a involucrado/a quien recolectard la informacién requerida
para esta investigacion, sin perder de vista la articulacion del objeto de la investigacion con los demés
elementos o pautas culturales que incidieron al momento de (re)construir el o los ciclos productivos de la
festividad: educacion formal', no formal, lo politico, econdmico, etc., dado que la etnografia tiene que ver
con la cotidianeidad, ademéas de con los elementos histéricos que ella entrafia.

I1l. PROBLEMA

Sabemos que en un inicio los proyectos y/o programas relacionados con las culturas diferenciadas subestima-
ron el conocimiento y la practica del indigena u originario/campesino, en el area rural como en las ciudades.
Entre otras razones, por el des-
conocimiento de la «otredad;
es decir, no se reconocia su
posicién cultural diferenciada,
econémica-productiva, socio-

Llamamos educacién formal a la que se imparte en colegios, escuelas, centros L. . L .
de ensefianza, etc., es decir a todo lo relativo a la «solidaridad orgénica». En l6gica e ideoldgica.
cambio, la educacién no formal tiene que ver con la impartida en el proceso

de socializacién o de endoculturacion, enculturacién, transculturacion, acultu-

racion, etc., es decir con la «solidaridad mecanica.
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Esta racionalidad auspicié muchos desencuentros entre la buena voluntad de los proyectos de rescate cultural y la buena
voluntad de los destinatarios de esos proyectos.

Sin embargo, y gracias a la reivindicacién del propio individuo y la emergencia de movimientos culturales heterogéneos,
se fue reconociendo paulatinamente el valor de esta cosmovision producto de la praxis. Esto inicialmente involucré al
protagonista en el circulo hermenéutico del investigador, pero sin llegar adn a reconocer el derecho a la propia historia.

IV. OBJETIVO

Dentro de nuestro marco tedrico-metodolégico pretendemos que sea el/la propio/a involucrado/a quien reconstruya
todo el proceso histérico del Programa, pero en forma holistica?, vale decir como parte de un todo.

En otras palabras, la investigacion se hard desde adentro, desde la vision del el/la propio/a involucrado/a, lo cual nos
permitird la comparacion con la investigacion desde el interior del circulo hermenéutico y probablemente nos dard més
luces, inclusive nuevas, que desde fuera del circulo no estdbamos en capacidad de reconocer.

Seguramente en un futuro no muy lejano las investigaciones tendran un orden invertido, es decir que sera el involucrado
quien reclame y el guia en la investigacion, y nosotros actuaremos como involucrados en el proyecto desde adentro, lo
cual hace parte del proceso de autogestion al cual estamos direccionando nuestras disciplinas en ciencias sociales.

V. METODOLOGIA

A través de seminarios y talleres se ordenard la intuicion del involucrado en el método etnografico y en la investigacion
en general.

Los instrumentos que se emplearan en la investigacion seran los mismos que los de los investigadores, es decir que se de-
berd otorgar al futuro investigador toda la informacién «desde adentro», que pueda serle (til al momento de ordenar el dato.

Ademds, deben considerarse los elementos transversales a esos instrumentos, por ejemplo el componente ideoldgico
de la cultura y su correspondiente ethos de género, es decir describir en qué medida componentes como este inciden,
desde una accién holistica, en los ejes teméticos delimitados.

Por esta razon, se efectuard una recopilacion etnografica de las pautas y elementos culturales que tengan relaciéon con
los ejes temdticos, lo que significa que debe considerarse la influencia de estos elementos al interior de instituciones no
formales y formales. Por ejemplo, cémo inciden
en las organizaciones politicas tradicionales y
si se han creado nuevas; en las organizaciones

econdmicas establecidas y si han surgido nue- Pensamos que la concepcién holistica es mas adecuada que la sistémica, toda
vas alrededor de los ejeS' en la educacién: en vez que involucra al individuo como parte del todo, es decir de la «comunidad

. L. ' ' natural». En cambio, la concepcién sistémica lo involucra como administrador
lo ideoldgico; etc. del sistema y no como parte de él (Michel, Freddy 1996).
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