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Identidades y visiones del mundo en las culturas tradicionales andinas de Bolivia: el
caso de los Aymaras

Introduccion

Bolivia como otros paises de la region, tiene una diversa y extendida riqueza linglistica y
cultural afirmada como un baluarte; pero, en las Ciencias Sociales, en los estudios étnicos y
antropologicos, en la profundizacién sobre los saberes y las practicas tradicionales, los avances
son solo algo mas que incipientes. En la sistematizacion de conocimientos, en la construccion
de imagenes rebosantes de vida, energia y originalidad, ante perfiles autdctonos con contenido
étnico, simbdlico o sagrado; frente a un habitat exuberante y privilegiado preservado gracias a
practicas ancestrales y tecnologias tradicionales, los trabajos culturales y de caracter cientifico
todavia muestran gestos de desprecio de los olores, colores y sonidos de las culturas nativas.

Sin embargo, las minorias étnicas y los enormes grupos originarios, quienes son parte de
colectividades relegadas y de grandes movimientos de poblacién emigrante en las ciudades,
personas integradas al mercado global en situacion de dependencia econdmica y subdesarrollo
social; preservan sus costumbres, sus habitos, su racionalidad y vision del mundo. Pese a la
fuerza de la interaccién cultural dindmica, existen multiples formas para afirmar las
identidades tradicionales mostrando no una resistencia inabordable, sino actitudes abiertas,
tolerantes y anuentes que admiten, asimilan y rehacen las diferencias: asi, en Bolivia, la vida y
el pais son eminentemente, interculturales.

Los emigrantes en las ciudades bolivianas, gente indigena andina o de raices tradicionales, se
ha integrado al mercado en duras condiciones; trabajan en labores fisicas extenuantes y en
ocupaciones de la economia informal con la aspiracion de que las proximas generaciones sean
parte de un futuro promisorio. Pese a todo sin embargo, su nueva realidad en muchos
sentidos, es mas tolerable que la paupérrima situacion que abandonaron en el agro.

La educacién se constituye en el principal medio al que recurre la mayoria de la poblacién
popular para proyectar mejoras en su situacion socio-econdémica. Pero, aunque se ha
implementado una politica educativa de largo alcance, aunque por ejemplo, las universidades
estatales son gratuitas, las condiciones neoliberales de vida han marcado un escenario de
desempleo masivo, de carencia extrema de medios de subsistencia y de capital econdmico y
cognoscitivo. Asi, se ha constelado un mundo de baja calidad educativa y una vida social con
los mas altos indicadores de pobreza, corrupcidn y carencia de credibilidad en cualquier
proyecto nacional. Por lo demas, 13 de cada 100 nifnos y jovenes en edad escolar permanecen
en el analfabetismo absoluto, el 91% de la poblacién rural no satisface sus necesidades
basicas y sélo el 47% de la poblacién mayor de 17 afios ha alcanzado formacidn secundaria.

Bolivia es un pais con poco mas de ocho millones de habitantes, de los cuales mas del 60%



adscribe su identidad a alguna cultura tradicional o pueblo indigena. Cerca de cinco millones de
personas saben una lengua originaria, siendo el aymara y el quechua los idiomas principales
de procedencia nativa. Solo el 2% de la poblacidn habla otros idiomas originarios distintos a
los mencionados, aunque la diversidad linglistica alcanza a treinta lenguas nativas habladas
por minorias étnicas, con excepcidon del guarani que tiene mayor profusiéon?. Es evidente en
consecuencia, el predominio de culturas tradicionales andinas que son las raices de una gran
diversidad, en la que hay sin embargo, aspectos comunes, pautas similares de la vision del
mundo y concreciones sociales expresivas de una determinada ldgica. La cosmovision andina
opera en el imaginario colectivo de sectores, grupos y clases con distinta incidencia y segun
sus particulares formas de manifestacion.

El mundo andino en Bolivia estéd constituido por dos millones y medio de indigenas quechuas y
mas de un milldn y medio de aymaras, quienes son la mayoria de la poblacién rural del pais.
La poblacion urbana proveniente del campo (asentada en areas periféricas especialmente de
La Paz , Cochabamba y Santa Cruz de la Sierra ) oscila entre el 40 y el 70% de la poblacién
citadina, la cual expresa también la cosmovision andina. Esta vision es patente en las
nociones, prejuicios, ideas, creencias y practicas de los sectores populares, de varios estratos
de clase media, e incluso de algunos sectores econdmicamente favorecidos. En el horizonte de
varias clases, en las relaciones tejidas entre grupos culturales y en la imagen de las
colectividades étnicas sobre si mismas, se dan similares valoraciones de la vida y parecida
orientacién de la voluntad.

Un factor destacado que favorece una relativa homogeneidad en la sociedad boliviana actual es
la educacion. Aqui también se activan distintos elementos de la visidon andina del mundo con
una intensidad variable segun se trate de estratos mas o menos populares. Pierre Bourdieu
piensa que “todo poder que logra imponer significados e imponerlos como legitimos, agrega su
propia fuerza”. En efecto, el remanente simbdlico de culturas tradicionales se realiza
espontdaneamente como preeminente, en un contexto que afirma determinados lugares
comunes e ideas inconcusas, segun el estrato social que los exprese.

Los grupos sociales, las minorias étnicas y los movimientos populares en general, reproducen
campos simbodlicos y atesoran capital cultural gracias a las instituciones que han erigido y
gracias a las practicas reproducidas de manera sistematica, articulada y tenaz. Las estructuras
simbdlicas y culturales afianzan poderes segmentarios y valores disidentes a la hegemonia
neoliberal configurandose formas que redefinen las identidades, permaneciendo sin embargo,
en el fragor del cambio, elementos cruciales de larga duracion.

Rasgos Culturales de la Bolivia Post-Colonial del Siglo XXI

En Bolivia subsisten representaciones colectivas, prejuicios y gestos que expresan una
estructura simbdlica post-colonial. La conquista y el dominio espanol han cimentado en un
largo proceso el imaginario colonial. Aunque la fundacién de Bolivia en 1825 varid la situacion
politica y econdmica, no implico cambios ideoldgicos. La misma mentalidad fue remozada por
los nuevos amos en las haciendas y las nuevas capas dominantes de la ciudad. En el siglo XIX
y la primera mitad del XX, pervivid la misma estructura simbdlica: el racismo del
conservatismo decimondnico en contra del indio se convirtié por la Revolucion Federal de
1899, en un paternalismo liberal y moderno que siguié despreciando a las razas autéctonas.

A mediados del siglo XX habia en Bolivia poco mas de tres millones de personas: dos tercios
en el campo y un milldn en las ciudades*. Mas del 60% de la poblacién del campo, eran
pongos, sometidos a la servidumbre de los patrones en un régimen semi-feudal que los
humillaba como indios. Sélo el 3% de la poblacién rural era duena del 70% de la tierra



laborable siendo una poderosa oligarquia terrateniente. Bolivia no era una nacioén, sino la
confluencia de un régimen casi feudal en el campo y otro semi-colonial urbano. La oligarquia
del estafio controlaba la economia, la politica y la prensa, tenia hegemonia en el sistema
juridico y habia erigido una educacion elitista en un sistema excluyente, opresivo y expoliador.
Las divisiones étnicas, culturales y sociales fracturaban el pais donde el poder se monopolizaba
por un super Estado minero que sélo habilitaba al 4% de la poblacidn para votar.

Con la Revolucién Nacional de 1952 se produjeron cambios sustantivos que proyectaron
nuevas representaciones colectivas. Se otorgaron tierras a los indios, se les reconocié el
derecho de ciudadania y se establecié la educacién como universal, gratuita y obligatoria hasta
los 14 anos. Pero esto no desplazo la estructura simbolica colonial. Los campesinos en el agro
y las clases bajas en las ciudades asumieron al Estado segun una relacién paternal, asi surgié
el Estado benefactor que fomentaba la participacion ciudadana de sectores excluidos y
marginales ofreciéndoles a cambio promocion social. Por lo demas, aunque se anuld el
latifundio, el imaginario colectivo forjado secularmente, mantendria una visién marcada por la
servidumbre.

Los cambios revolucionarias con relacion al voto universal y la Reforma Educativa, permitieron
que el Estado reconociera a los indios y a los grupos subalternos (analfabetos, mujeres y toda
persona mayor de 21 afios). El Estado les motivd a participar en la vida democratica, les
entrego tierras, fomentd que fueran parte de movimientos politicos y les instdé a organizarse
distribuyéndoles prebendas. Asi, el reconocimiento de sus derechos y dignidad secularmente
conculcados, se dio gracias a un acuerdo implicito de intercambio politico. Pero las
representaciones simbdlicas profundas no se transformaron. Aunque hubo igualdad civica en
las ciudades, las jerarquias estamentales no se diluyeron, los prejuicios y exclusiones se
reactivaron y aparecieron nuevos estigmas sociales que ponian en evidencia las antiguas
cargas ideoldgicas coloniales desde hacia cuatro siglos.

Las clases sociales ubicadas en la clspide de la jerarquia econdmica exigian de los campesinos
y mestizos apoyo politico para consolidar el nuevo orden, pero en el fuero interno de sus
sentimientos e ideologia, persistid el desprecio y la sub-valoracién de los indios. Se remozaron
representaciones coloniales con categorias segun la ingénita naturaleza humana de quiénes
eran “gente” de verdad, asumidos como blancos, y de quienes no dejarian de ser indios en el
fondo, aunque aparecieran como cholos o mestizos. Para que se explique la diferencia, bastaba
apreciar el color de la piel y el apellido de los individuos, siendo factores de “superacion” social
en los limites permitidos, el grado de instruccion alcanzado; el perfeccionamiento en el uso del
castellano, el cuidado y estilo en la apariencia del vestir, ademas del refinamiento en las
costumbres y las practicas cotidianas de cada persona.

La sociedad boliviana del siglo XXI expresa esa herencia simbdlica: los cambios de mediados
de los anos 80 erigieron un Estado neoliberal reeditando una oligarquia cerrada e instituyendo
grupos poderosos favorecidos por la democracia y la globalizacién. Asi, se reactivaron
representaciones colectivas excluyentes y conflictivas y una ideologia social marcada por los
prejuicios estamentales que asume naturalezas diferentes.

Aunque ciertos sectores sociales declarativamente reconozcan y acepten la multiplicidad
cultural, la desprecian o folklorizan. Sectores dominantes activan en su actuacioén,
discriminaciones prejuiciosas y favoritismos que demarcan los ambitos y espacios, los mundos
de vida de si mismos y de los otros, acotando limites que segregan. Por su parte, sectores
subalternos afirman sus entornos, ocupan espacios, reinventan formas asertivas para
constituirse a si mismos, y ejercen segun el lugar que ocupan, dominio y explotacién sobre
otros grupos menos favorecidos. La dinamica interétnica incluye luchas por conquistar
escenarios sociales, denodados esfuerzos por alcanzar estratos superiores, e irrupciones
subitas de medios y mecanismos que abran nuevas dimensiones de vida a los grupos



marginales. Asi, los sectores oligarquicos no estan en condiciones de preservar
indefinidamente su situaciéon de poder, dandose al contrario, la emergencia de nuevos
movimientos, la aparicidon de lideres plebiscitarios y la influencia decisiva de acciones
populistas.

A la complejidad de este cuadro se suman las diferencias regionales y la constitucién de
nuevos poderes urbanos donde se activan creencias sobre la superioridad occidental. Aqui, la
conducta social esta cargada de gestos despectivos de todo signo de identidad autdctona,
incluso resquebrajandose la inestable unidad nacional con consignas de autonomia. Para
aminorar las reacciones, los grupos de poder articulan discursos de tolerancia, convivencia,
didlogo, promocion social y hasta igualdad, especialmente en camparias electorales. Pero esto
es inocuo en momentos cruciales, cuando irrumpen las caracteristicas crisis politicas de la
historia contemporanea de Bolivia.

La migracion del campo a las ciudades las ultimas dos décadas ha cambiado las expectativas
de los actores sociales en las comunidades rurales. Las aspiraciones de promocion social y
estatus para los hijos de aymaras y quechuas, asumiendo el papel del Estado benefactor y
realizadas por ejemplo con el titulo de “profesor rural”, hoy han variado. El neoliberalismo de
1985 ha modificado la visualizacion del Estado como incondicional benefactor de los sectores
deprimidos; sin embargo, en un escenario de generalizada economia informal, recesién, déficit
fiscal, abrumante pobreza e intolerable desempleo, se mantienen ideas minimas sobre las
obligaciones estatales.

De acuerdo al censo de 2001, la poblacion rural de Bolivia ascendia a 3,1 millones de
personas, en tanto que la poblacién urbana era de 5,1 millones de habitantes. Por treinta y
ocho habitantes que vivian en el campo, habia sesenta y dos en la ciudad. Sin embargo, diez
afnos antes la relacion era de 57 a 43. En términos absolutos, la poblacion urbana se
incremento en 1,8 millones de habitantes. a razén de 185 mil habitantes por afo y un
promedio de 40%; mientras que en el campo el incremento fue sélo del 14%?>.

La poblacion emigrante activa un imaginario en el que se dibuja la aspiracién de que la primera
y las siguientes generaciones de hijos nacidos en la ciudad, se incorporen a alguin Instituto
estatal de formacion superior e inclusive a la universidad publica de la capital de
Departamento. Pese a las exigencias practicas de la vida urbana que obligan a que los hijos
trabajen igual o mas que los padres, los grupos de procedencia autdctona mantienen la
esperanza de mejorar la situacidn social y econdmica para sus familias, gracias a que sus hijos
mediante la educacion, escalarian los peldafios de una sociedad cada vez mas discriminante,
estamental y jerarquica. Asi, las identidades se forjan en condiciones de exigencia extrema,
entre las cuales sin embargo, subsisten aln esperanzas para realizar las expectativas.

Con el fin de ocultar las consecuencias y paliar los efectos de la implantacién del Estado
neoliberal, los gobiernos de turno recurrieron a distintas tacticas. Por ejemplo, Gonzalo
Sanchez de Lozada en 1993 escogié como candidato a Vicepresidente de la Republica a un
indigena. El hecho, Unico en la historia de Bolivia, fue parte de una estrategia electoral que sin
embargo, puso en evidencia que mas alla de los discursos sobre la “unidad en la diversidad”, el
reconocimiento y valoracién de la realidad multicultural y plurilinglie del pais, comenzaba a
mostrar una situacion muy compleja y la emergencia en el pais de un escenario que exigiria
profundos cambios politicos.

La “Marcha por el territorio y la dignidad” de 1990 en la que participaron 700 personas de
pueblos originarios del oriente de Bolivia, recorrio 600 Km. hasta la ciudad de La Paz, presiond
al gobierno para que el Estado reconociera los derechos de propiedad colectiva® y forzé para



que se incluyera el bilingliismo y la interculturalidad en la nueva Constitucién Politica y la
Reforma Educativa.

Esta ultima ley sefialé el camino que podria seguir la educacion nacional con contenido
intercultural, auspiciando tolerancia en las futuras generaciones segulin un proyecto inclusivo de
largo alcance. Son virtualidades de la ley, formar al nuevo hombre boliviano en contra de la
explotacion secular y la opresidn incisiva, formar a sujetos que acepten las diferencias
culturales de las mayorias marginadas apostando por mejorar su calidad de vida y fomentando
el despliegue de la especificidad linguistica de cada grupo.

éDialogo entre la Filosofia Occidental y la Cosmovision Andina?

Occidente ha construido el entorno cultural distinto a los rasgos europeos, forjando la imagen
del otro como barbaro, salvaje, sujeto primitivo y ejemplo de subdesarrollo. Si se habla de
sociedades donde prevalece el pensamiento mitico e irracional, la imagen de Occidente cobra
mavyor relevancia como modelo de civilizacidn, por lo que se hace imperativo para su filosofia
guiar al otro con la razén o la fuerza, para que progrese y se desarrolle.

Esta imagen ha procurado beneficios econdmicos y politicos a Occidente, ha justificado formas
de explotacion y poder sobre las sociedades excéntricas, y ha convertido a la filosofia en la
verdad que da sentido a la historia avalando multiples formas de dependencia y subordinacion.
Pero, como indica Jacques Derrida’, el pensamiento occidental tiene sus propios mitos. El
discurso metafisico es uno de ellos, donde cobra sentido la accién politica segun proyectos
histéricos prefigurados por la propia cultura de Occidente.

Si el mundo moderno fuera como sefiala Henry Lefebvre®, hegeliano, marxista y nietzscheano,
las posibilidades de pensar otros caminos para el futuro del siglo XXI, se restringirian al cauce
de tales sistemas filosoficos. No seria posible evadirse de la racionalidad de la libre
competencia y el libre mercado, no habria posibilidad de remontar otros suefios diferentes a
las ilusiones socialistas hoy colapsadas; tampoco seria posible expresarse fuera de la ebullicidon
de la cultura postmoderna. Sin embargo, no es asi. Por ejemplo, en los mundos tradicionales
de las culturas andinas y los pueblos originarios se descubren expresiones diferentes a la
globalizacion capitalista, a los suefios perdidos del socialismo, y al postmodernismo extatico y
embriagante.

Frente a la presunciéon de la cultura occidental que establece como debe ser el futuro y cémo
se debe construir la historia universal; los pueblos con tradicidon étnica, las minorias rebosantes
de culturas subalternas, afirman su vision del mundo y su légica originaria. Las culturas
andinas despliegan valoraciones segun érdenes diferentes y alternativos a la modernidad vy el
postmodernismo.

Wilhelm Dilthey piensa que toda cosmovision articula temas cruciales de la vida en una red
que se teje histéricamente, adquiere solidez y se proyecta como un producto social. La imagen
de realidad que construyen los grupos incluye nociones sobre la naturaleza, las cosas, las
personas y las situaciones: se trata de lo que invita a un comportamiento sentimental
especifico dando sentido a los ideales. La valoracién de la vida como segundo componente, son
principios para situarse; abarcan intenciones, anhelos, tendencias y pautas de aprobacién y
desaprobacion de la conducta. Finalmente, el tercer aspecto de la cosmovision, la orientacion
de la voluntad, refiere normas que proyectan la vida psiquica de las colectividades como
formags sancionadas que dan lugar a la accién y posibilitan emitir juicios de valor sobre los
otros”.



En la imagen andina del mundo prevalece un rasgo “cosmocéntrico”. El hombre andino es
consciente de una preeminencia telurica y animica de lo sagrado, la cual lo coloca en un rol
pasivo y subordinado respecto del ser y como parte de un orden de reciprocidad y flujo. Este
orden determina la forma de las relaciones entre las personas, con el entorno ecolégico y con
las deidades. En cuanto a las valoraciones de la vida, los principios andinos que articulan las
creencias son la complementariedad y la alternancia. Ambos subsisten en una dinamica fluida
y diddica entre la convivencia y el faccionalismo: integracion genérica de lo disimil, valoracién
de la comunidad contra el individualismo, resignacidén ante el orden opresivo y expoliador, pero
también la erupcion de revueltas violentas. En fin, se trata de la aceptacion de diagramas de
poder impuestos y la activacién explosiva que los invierte.

En la orientacion de la voluntad, el mundo andino induce al sujeto a cultivar afecto por la
naturaleza, siendo consciente de que toda accidn tiene graves implicaciones en un universo
integrado. Se trata de actuar para ocasionar efectos con alcance holista, en medio de ritos
IUdicos y de embriaguez sagrada. Asi, se restablece el equilibrio del universo y se dinamizan
los recorridos de circulos infinitos sin proyecto histérico ni programa politico°.

En oposicidn a la cosmovision andina, en la cultura Occidental ha prevalecido una imagen del
mundo en la que el hombre se ha ubicado en el centro. Es la historia del pensamiento que
abarca la filosofia clasica antigua, el humanismo, la Ilustracion y la modernidad con
preeminencia de la metafisica especulativa, el optimismo por las posibilidades de la ciencia y el
conocimiento dogmatico validado por la fuerza de la razén. Partiendo de la creencia en un
orden universal, Occidente supone que la realidad es conocida con objetividad y neutralidad,
gracias a la capacidad humana que vierte luz sobre objetos discretos arrojados en el mundo.
Asi, la historia reciente de la cultura occidental ha cimentado las bases de una filosofia, una
ética y un modelo de sociedad con base en el individualismo posesivo, la exaltacion de la
libertad y la consolidacion del capitalismo y la democracia.

En cuanto a las valoraciones de la vida, los principios de la cultura occidental estan asentados
en la imposibilidad de la contradiccidon logica y la necesidad de afirmar la razén suficiente como
explicacion de la existencia de los entes. La sociedad, la historia y la politica se proyectan en
un horizonte temporal, sucesivo, en el que el cambio aparece como resultado de la accion
consciente y de una secuencia rigurosa. El hombre se dibuja como duefio de su destino,
constructor del futuro y como el sujeto consciente e intencional que obra segun fines y
estrategias. En lo concerniente a la orientacion de la voluntad, el mundo occidental ha dirigido
las energias humanas a dominar el entorno, a descubrir los secretos de la naturaleza y a
afirmar el dominio de la ciencia. Es una autoconciencia eurocéntrica que otorga prerrogativas
politicas a los mismos protagonistas de la historia universal. Se trata de la activacion de
pulsiones volitivas tendientes a proseguir la depredacion del planeta, obscurecer el futuro
ecoldgico de la humanidad y justificar la politica colonial e imperial de la civilizacion europea y
norteamericana.

La filosofia occidental concibe al kosmos como el entorno de vida del hombre europeo, se trata
de algo con existencia objetiva y que puede ser convertido en objeto conocido, un ente que se
desagrega y descubre para conocerlo y transformarlo. La concepcion occidental pretende
develar la verdad: el logos, |la capacidad teédrica, efectla andlisis, desagrega, divide la realidad
y descubre su estructura. Pero también el logos articula la palabra, despliega el verbo como
conocimiento peculiar de las cosas del mundo y construye la ciencia. La desagregacién que
escinde la realidad para penetrarla en sus secretos es el momento cognoscitivo verbalizado por
la filosofia y la ciencia de Occidente que articulan los sistemas y explican la realidad. Gracias a
la razdn, la realidad fragmentada, desagregada y desnuda se viste con los atuendos que le
proveen los sistemas de conocimiento dando lugar a un elegante saber del mundo! cuanto las
cosas son objeto para el hombre, el cosmos existe para ser conocido, captado, controlado,



transformado y aprovechado segun el interés humano. Asi, la filosofia occidental se ha
instituido como antropocéntrica’?.

En cambio, la cosmovisidon andina siente el cosmos como un constante flujo, una infinita
interaccion de reciprocidad de la sociedad con el entorno ecoldgico y natural, de la comunidad
humana con las fuerzas divinas y sagradas'®. En los Andes impera una concepcion
cosmoceéntrica que hace que el hombre se conciba como parte del mundo, de las fuerzas
naturales y sagradas, y de un movimiento constante sin final que es renovado en el rito. La
naturaleza no existe para ser depredada, ni para que el hombre haga una ostentosa muestra
de su poder. La manipulacién lesiva y la destruccion del medio ambiente son impensables, el
habitat ecoldgico es mas que el entorno natural y existe para dar a los hombres y recibir de
ellos. La humanidad aparece como una especie entre otras y como un caso entre una infinidad
de criaturas. El siguiente cuadro indica las diferencias entre la filosofia occidental y la
cosmovision andina:

Filosofia Occidental Cosmovision Andina

Sentimientos de caracter
cosmocéntrico que someten al hombre
a un orden cdésmico.

Concepcion y actitudes
antropocéntricas que controlan el
entorno y dominan la naturaleza

Apreciacién del cosmos como un Creencia en el flujo dinamico de la
conjunto ordenado, estatico y realidad: metafora tellrica y seminal
continuo. del rio.

Suposicion de que los objetos se
encuentran arrojados en el mundo.

Nocion discreta de las cosas vy
supuesto de que son divisibles para ser
conocidas.

La razdn vy la ilustracién como factores
de desencantamiento del mundo.

Preeminencia del valor dogmatico de la
teologia, la ciencia y la ontologia.

Metafisica monista y pretension
excluyente de la verdad universal.

Validez incuestionable de Ila ldgica
formal y de sus principios: identidad,
tercero excluido, no contradiccién y
razon suficiente.

Recurrencia del modelo epistemoldgico
de la vision objetiva y neutral.

Representacién euclidiana del espacio.

Concepcidn sucesiva, lineal y
teleoldgica del tiempo vy la historia.

La politica realizada como accién a
partir de programas de construccion
del futuro.

Filosofia, ética y modelo de sociedad
con base en el Individualismo
posesivo.

Asuncion de wuna interdependencia
organica del mundo: visién holista e
hipotesis Gaia.

Certidumbre en la vida y el animo de
las cosas, afecto por su renovacion.

La vida existencial e intensamente
plasmada en el misterio del rito.

Experiencia liminal de lo sagrado:
lidica embriaguez animista, multiple y
dispersa

Relativismo religioso y legitimidad de
todo pensamiento posible.

Logica trivalente, vindicaciéon del
tercero incluido, la indecision
gramatoldgica, la obsecuencia y la
contradiccion

Inteligencia emocional que siente vy
restaura la reciprocidad, el equilibrio, la
alternancia y la complementariedad.
Creencia en la ubicuidad de Ilas
deidades.

Concepcion del tiempo ciclico e infinito,
y de la historia como cambio de
subalternacién.

La politica como servicio rotativo
tradicional y expresion disimétrica de
dominio.

Valoracién de la reciprocidad y la ayuda
mutua en las relaciones locales.



Filosofia Occidental Cosmovision Andina

Paradigma del homo faber. Silencio metafisico del hombre que
calla.

Para construir los puentes que permitan transitar de la cultura occidental dominante a los
acervos amerindios y viceversa, es sugestiva la opinién de Javier Medina'*. Este movimiento
de didlogo sélo podra darse en escenarios que concilien las siguientes dicotomias culturales:

1. La educacién castellana de caracter logo-céntrico se presenta como un modelo diferente a
la transmision prevaleciente en contextos de la América indigena: oralidad con rico valor
simbdlico y fuerte vinculo personal.

2. La economia de intercambio es resultado de la racionalidad occidental. Estad opuesta a y es
opresiva de un principio andino: la reciprocidad.

3. La politica democratica y representativa construida por Occidente tiene un sentido y una
esencia inconciliables con la democracia participativa de las culturas andinas tradicionales.

4. La construccion social del individualismo y la libertad preeminente en la cultura occidental,
contrasta con la vivencia comunitaria local de los pueblos andinos.

5. La religion monoteista de la cultura occidental se opone al animismo patente en las
creencias indigenas de América.

6. La tecnologia instrumental que ha desarrollado el conocimiento occidental descalifica las
tecnologias simbdlicas de los saberes ancestrales.

En la diversidad cultural de Bolivia existe una rica variedad de credos, ritos y actitudes
religiosas irreductibles unos a otros. Pero, pese al reconocimiento de la diversidad cultural
efectuado por la Constitucién Politica del Estado de 1994, tal instrumento sefala que el
catolicismo es la religién oficial del pais'®.

Las prerrogativas del catolicismo tienen una larga historia que no fue modificada ni siquiera
por la Revolucion Nacional de 1952. En educacién, desde el Cédigo de 1955 hasta la Reforma
de 1994, se sefiala que en los establecimientos fiscales y privados no confesionales del pais se
impartird la ensefianza de la religién catdlica®®.

Para implementar educacion intercultural con equidad en la formacion religiosa, no basta
desarrollar contenidos informativos sobre las creencias de las culturas tradicionales, los
contenidos autdctonos o los ritos mas frecuentes. Siendo la religion parte sustantiva de la
construcciéon de las identidades y en la recreacién cultural, al impartirla se reproduce una
cosmovision; asi la escuela incorpora ciertos contenidos como obligatorios, obliga a que se
asuma una determinada fe, cierta catequesis especifica, ademas de determinados ritos
excluyentes, explicitas practicas cotidianas y mensajes morales.

Dar lugar a que en la escuela se renueven las practicas religiosas familiares sin ninguna
restriccién, induccion ni evaluacion, permitir que los nifios y jévenes descubran la religidon de



su preferencia en un contexto de libertad respecto de las creencias del entorno donde las
iglesias tendrian igual valor e independencia; tener la oportunidad de practicar ritos, credos y
tradiciones, reavivando cualquier universo simbdlico sin necesidad de encubrirlo o disfrazarlo;
son los imperativos estratégicos de un didlogo y una educacién intercultural con equidad
religiosa. Pero esto resulta complejo, como dificil también es favorecer una interaccion
dinamica entre la filosofia occidental y la cosmovisidén andina. El siguiente cuadro resume
algunos contenidos y formas religiosas que presentan dificultad de didlogo y conciliacién:

Religion Cristiana

Religion monoteista que asume la
creacion del mundo ex nihilo.
Conocimiento  sistematizado por |la

tradicion teoldgica de Occidente.

Presenta a la divinidad como el absoluto.

Vision teocéntrica y dogmatica.

Discurso ordenado que expresa la verdad
necesaria, universal y eterna del verbo.

Verdad revelada al pueblo elegido por
Dios.

Contenido sintético de la razén vy la fe.

Cultura del libro basada en la revelacion y
la verbalizacion.

Filosofia que establece el telos de la
historia con contenido salvifico.

Paradigma soteriolégico con base en una
antropologia del pecado.

Personificacién del mal que escinde los
espacios de salvacion y condena eterna.

El sacrificio es el gesto ritual central en
actos gue reactivan la redencion.

Religion eurocéntrica util para justificar
los propositos de conquista y
colonialismo.

Cosmovision Andina

Concepcion animista y politeista que
supone la regeneracion infinita del
universo

Saberes tradicionales que fortalecen las

identidades étnicas y las relaciones
locales.
Carga simbodlica que actualiza vy

recompone la vida gracias a los ritos y las
ofrendas.

Vivencia ciclica plasmada en comunidad.

Solidaridad social fortalecida gracias a la
recreacion de la narracién mitica.

Religién de la embriaguez sagrada.

Contenidos simbodlicos que invitan al
afecto y estimulan el sentimiento.

Cultura de la oralidad y la percepcién con
relatos dispersos, confusos y fantasticos

Sentimiento cosmocéntrico que acepta las
diferencias culturales.

Contenido naturalista que subordina al
hombre a un equilibrio cosmico.

Creencia en la ubicuidad de las deidades,
en la ambigliedad de sus entornos y en la

indistincion de rasgos benéficos vy
malignos.
La reciprocidad  con el mundo

sobrenatural es el gesto ritual esencial.

Creencias comunitarias compartidas de
modo ocasional.

La Légica Colonial Aymara

La base de cualquier didlogo intercultural debera tener en cuenta los rasgos fundamentales
que constituyen la visién andina del mundo. Entre éstos resaltan los siguientes: una actitud
cosmocéntrica, holismo y asimilacion de la hipotesis Gaia, visualizacién de la realidad como
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flujo dindmico, animismo y renovacién, gesto ladico recurrente, dinamismo entre la
convivencia y el faccionalismo, creencia en la eficacia simbdlica del ritual, complementariedad,
reciprocidad y alternancia como supuestos ontoldgicos, ademas de la creencia en la ubicuidad
de lo sagrado Y.

Segun John Earls e Irene Silverblatt, las culturas andinas conciben el cosmos segun principios
universales, leyes que gobiernan el orden natural y social segin una disposicion basica. Se
trata de fuerzas que promueven los acontecimientos naturales y sociales, principios de
interconexidn y sistemas de causalidad. En cuanto principios de orden secuencial, numérico,
espacio-temporal y de balance, los patrones de la cosmovisién andina expresan relaciones
estructurales 8, Se trata de los principios ayni, mita, tinku y amaru, expresivos de la
circulacion de flujo cosmoldgico.

El ayni expresa la complementariedad no necesariamente simétrica, por ejemplo, entre el
hombre y la mujer. La mita refiere la periodicidad, por ejemplo, de los cuerpos celestes. El
principio pallga se evidencia en los distintos sentidos de circulacion de las cosas, en tanto que
tinku es la unidad y convergencia de lo opuesto. El amaru por ultimo, refiere una permanente
inestabilidad anunciada por simbolos recurrentes del imaginario andino (por ejemplo, la lluvia,
el granizo, la helada, k “oa y el arco iris).

En la realidad prevalece un flujo de energia vital y cdsmica, movimiento que sigue un orden
establecido en el que sin embargo, irrumpe la inestabilidad. Todo sigue un ciclo renovado en el
que se entremezclan y confunden lo econdémico, lo social y lo fisico, surgiendo, distribuyéndose
y retornando a la fuente de donde emand, la energia originaria. Aqui, los ofrecimientos rituales
permiten el reestablecimiento de la fuerza césmica y de sus potencialidades: ofrecimiento “que
asi sostiene la conciencia del orden en el universo” ° .

Es posible aceptar lo que sefiala William Isbell: “los patrones estructurales que son los
principios organizacionales de las cosmologias, manifiestan extrema resistencia al cambio a
través del tiempo y trascienden los mayores cambios en los contenidos culturales” 2° . Asi, es
posible admitir también que existe una /égica andina dentro de la cual adquieren sentidos
previsibles las nociones, representaciones, creencias y sentimientos de los hombres y mujeres
aymaras de hoy dia. Los modos particulares como los aymaras piensan y sienten el mundo,
conciben la historia y se representan en el tiempo, hacen patente la construccion dinamica de
su identidad.

Por lo demas, es frecuente incurrir con facilidad en conceptos que desde el punto de vista
filosofico, refieren contenidos especulativos sobre la cosmovisiéon aymara. Por ejemplo, hay
trabajos que tratan lo siguiente como temas centrales de la filosofia aymara: la acronia y la
transtemporalidad, la performatividad historica, el sistema cuadridimensional de organizacion
del espacio y el tiempo, la anfibologia de la temporalidad, la légica anti-bivalente, ademas de
la oposicién complementaria y la jerarquia suplementaria 2!. Si bien la base de estas
interpretaciones se halla en los mitos de larga duracion, en lecturas del imaginario colectivo
considerando ritos, practicas e incluso amplia informacion etnografica; resulta palmario que se
trata sélo de aproximaciones subjetivas y perspectivas unilaterales: construcciones
intelectuales que permiten establecer advertencias politicas sobre las identidades, pero que
tampoco dejan de ser discutibles, aleatorias o modificables.

Marc Augé ha elaborado el concepto de ideo-Idgica %?. Se trata de la suma de lo posible y lo
pensable en la sociedad, las bases de la totalidad significante, el orden de los 6rdenes, el
sistema de los sistemas, la ldgica expresada en los productos culturales, la arquitectura del
espiritu, las organizaciones tedricas, sociales y practicas con sentido, eficiencia y poder. Son
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las relaciones que definen necesidades individuales y sociales, bioldgicas y psicoldgicas,
juridicas y metafisicas, con significacidon segun las peculiares visiones del mundo.

La légica de las colectividades no es conclusiva ni estatica, se reacomoda en el interior de la
sociedad segun las tensiones que intervienen. No es sdlo la logica de dominio y de legitimacion
del poder que organiza e instituye la sociedad, implica también la sumision y la rebeldia y la
construccion de los elementos que modifican el orden politico establecido.

En las culturas andinas contemporaneas de Bolivia prevalece una légica post- colonial. La
convulsion social, el caracter contestatario de los grupos y la accion violenta del aymara de
hoy, no representan expresiones que subvierten el orden politico estructural 2. La ldgica
aymara define qué acciones y reacciones, intereses segmentarios, e inclusive iniciativas
contestatarias, conciliaran (tinku) en ultimo término, varios niveles ajenos de organizacion. El
aymara reafirma asi el conservatismo colonial seguin un ejercicio de poder que establece
nuevos lugares para los “otros” respecto de ellos mismos.

Los otros distintos a los jagis: politica, q “aras y kharisiris

Therese Bouysse-Cassagne mostrd que en el siglo XVI en el area aymara, concurrieron
elementos heterdclitos, particularismos y yuxtaposiciones que niegan una sola identidad étnica
24 Sin embargo, la continuidad de la ldgica cultural aymara se expresa al ver la realidad segin
la dindmica de universos opuestos; complementarios y jerarquicos. A esto se refiere Xavier
Albé cuando menciona que el aymara emplea la palabra jagi tanto para referir “unificacién”
como “oposicion”, relacién contradictoria respecto del “otro radical”: el g'ara °.

Segun Nelson Manrique, desde el siglo XVI, el colonizador ha visto al otro (al nativo), como la
concrecién humana imperfecta: diferente a él por ser “inferior”. La “mentalidad colonial”?®
validd la discriminacion y la opresidon como naturales, asumiendo ciertas clases, grupos o
colectividades como superiores y tomando las diferencias como signos de jerarquia. Pese a que
vivimos la hibridacién cultural y la post-modernidad, en sociedades de imaginario colonial
como la boliviana, “ser humano” implica tener una u otra esencia. Para sus opresores, al
margen de los éxitos econdmicos, el protagonismo laboral o el estatus alcanzado, los aymaras
siguen siendo los “indios” de siempre.

El aymara emigrado se desenvuelve en las ciudades cumpliendo funciones laborales, religiosas
o politicas, gremiales o de comunidad, traza estrategias de subsistencia en condiciones
adversas extremas segun su propia logica étnica, modifica el entorno y alcanza con eficiencia,
subsistencia familiar. Xavier Albé sefala que ni siquiera los aymaras residentes en las ciudades
se asimilan como g'aras ¥’. Independientemente de los rasgos raciales, econémicos o sociales,
los g'aras no cumplen los deberes comunitarios de reciprocidad y carecen de plenitud social y
cultural, reforzando por contraste, la identidad de los jagis. Por su parte, Gilles Riviére refiere
la palabra g'ara-cholo *® entre los aymaras de Sabaya, quienes la usan para sefialar a jagis
que por alguna circunstancia han asumido el papel de opresores.

Entre aymaras comunarios ajenos al estruendo urbano, entre emigrantes en centros de
colonizacién o en ciudades, quienes cumplen funciones diversas y ocupaciones disimiles en
vastos espacios suburbanos, prevalece una légica de reciprocidad, complementariedad y
jerarquia que los reafirma como jagis. Pero algunos explotados y oprimidos pueden convertirse
en explotadores y opresores adquiriendo la identidad de g'ara-cholos. Asi, en la comunidad se
sintetiza el enfrentamiento y la armonia, la sociedad esta opuesta y unida, es jerarquica e
integrada, segmentaria y complementaria; siendo nueva cada dia mantiene el vigor de
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siempre. La légica colonial ha dibujado el rol del jagi marcandolo con la indefension frente al
ser exdgeno del explotador. Pero, esta identidad no es definitiva. Los conflictos de caracter
religioso y étnico (catdlicos vs. evangelistas; o aymaras vs. urus) muestran que el imaginario
andino permite cambios dindamicos en relacién a disputar, ejercer o padecer el poder. Este en
definitiva, es reconocido, reacomodado y aceptado aunque subsista una desvaloracion
generalizada del g “ara y de su existencia.

El otro en el imaginario aymara es figurado como alguien que no vive del propio trabajo. Su
representacién simbdlica por excelencia es el lik'ichiri o kharisiri que refiere el rol de un sujeto
dominante y explotador. Varios autores han tratado estas imagenes en etnografias
contemporaneas o en documentos antiguos; entre los aymaras, el trabajo mas sugestivo es de
Gilles Riviére %,

La imagen del kharisiri (lamado también Nagak en Peru) es recurrente en la historia de los
Andes. Ha permitido contraponer los espafioles a los indigenas, y ha posibilitado contrastar
instituciones e individuos que ejercen alguna forma de explotacion, respecto de los campesinos
que la padecen. La representacion de tal imagen se ha dado a través de la extraccién de la
grasa humana .

Antoinette Molinié-Fioravanti refiere las asociaciones de la grasa en los Andes. Esta vinculada
con los muertos y los ancestros, representa una fuerza invisible e inmutable que anima al ser;
constituye un complemento del animu siendo en ciertas practicas magicas, objeto
representativo del alma con la capacidad de darle muerte a una persona por brujeria 3!. Para
los aymaras, Gilles Riviére, ademas de referir las funciones rituales y el contenido simbdlico de
la grasa de los auquénidos, reitera el significado de fuerza y principio vital *2.

En el imaginario aymara el lik'ichiri actia mas en lugares solitarios y por las noches. Su
actuacion ocasiona graves sufrimientos a la comunidad (epidemias, mortandad o crisis
econdmica), en especial durante el mes de agosto que es el de mayor peligro (sajjra). La
simbolizacién de la accidén nocturna y solitaria del Nagak remarca la indefensién del indigena
frente a la explotacién, dada la ausencia de proteccion de la comunidad (para el jagi, el otro se
asocia con la civilizacion, lo urbano, y la “no-cultura”). Agosto es sacro porque la vida emerge
de la tierra, es el final del proceso agricola cuando se obtienen los productos para actividades
econdmicas y rituales. El lik'ichiri, gracias a sus artimafas, se apodera de la grasa, el trabajo,
la laboriosidad y la abundancia de sus victimas. Asi, la grasa, lo mas valioso material y
simbdlicamente, queda en manos del otro que por lo general es un g'ara.

Apropiarse del trabajo de otro ocasiona a la comunidad efectos meteoroldgicos adversos en el
siguiente ciclo y provoca desequilibrio entre la sociedad aymara y las deidades de su
imaginario religioso. De la misma manera se explican las epidemias y las secuelas de
mortandad causadas por la accién del lik'ichiri, quien paraddjicamente tampoco se beneficia
directamente de su apropiacion 33,

En el imaginario aymara actual donde prevalece la mentalidad colonial, el lik'ichiri se
constituye en simbolo de la opresidn patente desde el siglo XXI, pero también refuerza la
unidad comunitaria y fortalece la accién integradora. Sin embargo, motiva asimismo a que el
aymara asuma una actitud sumisa: el otro se dibuja con gruesos trazos en el horizonte de las
relaciones de poder.

Pachacuti, taypi y el tiempo en la vision aymara de la historia
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La representacién de pachacuti se ha consolidado en el imaginario andino segun Therésé
Bouysse-Cassagne %, en el siglo XV. Desde entonces estd vinculada con las iméagenes de taypi
y puruma. Los aymaras, segun la investigadora francesa, al ignorar otros espacios foraneos al
Collao, no desarrollaron la “nocién de espacio desconocido” careciendo también de la idea “de
tiempo abstracto” 3°. Por esto Ultimo, tampoco pensaron la contigiiidad indefinida de unidades
minimas de duracion en el decurso lineal. Aqui radica la explicacién de la ausencia de una
vision de progreso como resultado de la accidén consciente en el tiempo; aqui también estan las
bases de una cosmovision de inversion de los roles dominantes y de alternancia del poder en
un decurso ciclico de la historia que aparece sin meta ni final.

Taypi, la primera edad seglin Bouysse-Cassagne, alina un centro primordial que concentra los
movimientos del microcosmos aymara. También taypi es el eje geografico que construye
simbdlicamente la dualidad, refiriendo el tiempo-espacio de vida “en policia” con luz solar y
plena agricultura. El espacio-tiempo que rodea al taypi es puruma: tiempo de oscuridad,
anochecer y ausencia de sol. Tiene un rasgo de peligro asociado a un mundo de dispersion
como reino de los muertos. Geograficamente, puruma es el espacio salvaje exterior al taypi, se
trata de los cerros nevados vinculados a los chuquilas y la caza; como también la profundidad
del lago-mar asociada a los urus y la pesca. Los chuquilas y el rayo permiten comunicarse con
los muertos. La “solarizacion” de la primera humanidad ha creado seres contrahechos y
desglsoblados unidos a la serpiente y el arco iris, este Ultimo expresa el desdoblamiento de la
luz =°.

Los aymaras identifican el pasado con el futuro 3’. Los acontecimientos sucesivos sera el
reflejo especular de lo que fue. El tiempo sigue una /dgica que quiebra los principios
occidentales de identidad y tercero excluido®®. El transito de la “edad” taypi a la puruma
invierte los roles sociales manteniendo sin embargo, la disimetria politica®®. Toda realidad
aymara espacio-temporal se invierte en el futuro como acontecio en el pasado. Los cambios
politicos que otorgan poder a lo inferior, reflejan también un movimiento ascendente que
destruye las relaciones presentes; pero asimismo, sefiala un movimiento descendente que
recuerda procesos anteriores y futuros de solarizacion, indicando la necesidad de nuevas
inversiones. Asi, se despliega el peculiar fluir de la historia: devenir sin sentido ni final,
sucesos contrarios al tiempo que no muestran fracasos ni éxitos respecto de ningln programa
politico o proyecto de desarrollo. La existencia aymara se dibuja como un decurso infinito de
formas carentes de sustantividad: circunstancias relativas afirmadas en si mismas sélo por el
orden cosmoldgico de reflejo especular.

Cualquier logro colectivo, programa politico, imperativo moral o proyecto social de vida
aparece como un deseo diluido que apenas sélo abre el principio de un posible camino, el cual
no obstante seguramente sera recorrido de cierto modo en algin momento. El aymara vive
aceptando discursos que visualiza como probables en el ineluctable orden impuesto por el azar
y los ancestros. La contingencia impone su fuerza para que se dé alguna situacion signada con
la aleatoriedad y con el destino de que se invierta. El aymara es conformista y un espectador
por lo general pasivo, aprecia el transcurrir de partidos politicos, iglesias, instituciones y
procesos de dominio con un gesto desaprensivo lindante con un radical desprecio de sus
banales objetivos y alcances. Aunque hoy dia hay rasgos de clientelismo, ausencia de memoria
histdrica colectiva y adscripciones fanaticas, el mantenimiento de algunas costumbres y
creencias tradicionales asegura los transitos del purum-pacha al taypi-pacha , precipitando un
movimiento que nada cambia.

La edad puruma, con las asociaciones étnicas de chuquilas y urus, representa la
desarticulacion. Los urus evocan la desagregacion, el faccionalismo y la fragmentacion; los
chuquilas, el descenso, la anomia y la irrupcion desde la cultura, sobre el mundo de abajo. Se
trata de un transito a lo sagrado, ignoto, inefable y terrible, el acercamiento a lo liminal y
ajeno: mundo de muertos, diablos y dioses sin principio ni orden. Ambos transitos expresan el
pachacuti asociado con el rayo y las serpientes.
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Pachacuti , el tiempo de guerras segun Bouysse-Cassagne, es parte de la edad auca . Los
aymaras expresan un etnocentrismo que aparece en la forma de la categoria auca “°. Las
relaciones entre auca y taypi se dan como complemento (yanantin), alternancia (tinku) o
inversion (pachacuti), se trata de categorias que permiten entender los procesos dinamicos de
la identidad aymara.

Auca relaciona contrarios superiores complementarios: hombre, Hanan, fuego, blanco, dia, ojo
derecho, mano derecha, etc., con complementos inferiores: mujer, Hurin, agua, negro, noche,
ojo izquierdo, mano izquierda, etc. La oposicion complementaria de las partes del cuerpo sigue
la Iégica yanantin. Esta no se realiza cuando se establece una jerarquia (tinku) o cuando
aparecen opuestos que no se puede parear (dia/noche, negro/blanco). Pachacuti se refiere al
enfrentamiento de contrarios que aparecen como enemigos. El mundo se invierte (por ejemplo
en los solsticios), quedando lo superior e inferior reafirmado o cambiado segun las distinciones
disimétricas.

Los términos que no se juntan son inconciliables en cualquier campo cultural, expresan
posiciones irreductibles y polares. La polaridad muestra jerarquias segun alternancia. Esta
implica el transito de un polo a otro y la completitud en la variaciéon. Aun lo opuesto por
definicion simbdlica, se unifica en el equilibrio de fuerzas, en la toma de decisiones
compartidas y en el despliegue de la identidad de uno mismo en contraste con la condicién del
otro .

Las oposiciones expresadas en yanantin (complementariedad espejada) y en tinku (variacion
disimétrica), permiten comprender la dualidad. Estas categorias posibilitan la participacion
flexible del aymara en las organizaciones sociales, afianzan su sentimiento de integracién y
proteccién respecto de la comunidad, y aseguran su practica politica en la historia eruptiva y
sumisa. Explican los procesos de violenta irrupcion de los movimientos campesinos, y permiten
entender la laxitud étnica. Tal, la /dgica de una temporalidad diluida y de una historicidad
ciclica y azarosa. Tales los rasgos de la identidad aymara que concilia la atomizacién con la
articulacién y que dibuja comportamientos colectivos que tifien a los procesos politicos,
ecoldgicos, culturales, econdmicos y organizativos de las tonalidades propias de su peculiar
vision del mundo, en la cual el propio aymara construye un escenario que siendo ajeno esta
también abierto a la participacién y apropiacion de si mismo.

1. Los datos estadisticos referidos a educacién muestran que en Bolivia, el 86% de la
poblacion entre 6 y 13 anos es atendida por el sistema escolar. Sin embargo, sélo tres de
cada diez jovenes en el campo siguen estudios en el nivel secundario, mientras que en las
ciudades lo hacen siete de cada diez. En el séptimo y octavo grado de primaria hay los
mayores indices de abandono, especialmente los varones que cumplen labores agricolas.
También en el primer grado de primaria existen altos indices, siendo frecuente que las
mujeres se incorporen menos al sistema regular y ante los primeros tropiezos desistan mas
facilmente. Cfr. La educacion en Bolivia: indicadores, cifras y resultados, Ministerio de
Educacion, La Paz 2004, pp. 25 ss.

2. Véase el libro de Xavier Albd, Iguales aungue diferentes: hacia unas politicas
interculturales y linglisticas en Bolivia, UNICEF & CIPCA, La Paz, pp. 15 ss.

3. La reproduccion: elementos para una teoria del sistema de ensefianza, libro de Pierre
Bourdieu y Jean Claude Passeron, editorial Laia, coleccién Sociologia, Barcelona 1977, p.
20.
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10.

11.

12.

13.

14.

Cfr. de José Fellmann Velarde, el tercer volumen de su libro Historia de Bolivia (la
bolivianidad semicolonial), Los Amigos del Libro, Cochabamba 1981, pp. 329-30.

La educacién en Bolivia: indicadores, cifras y resultados, Min. de Educacion, La Paz 2004,
p. 37.

Cfr. de Fabian Yaksic y Luis Tapia, Bolivia: modernizaciones empobrecedoras. Desde su
fundacioén a la de su revolucién, editorial Muela del Diablo, La Paz 1997. pp. 125-6.

Citado por Robert Young en White mythologies, Routledge, London and New York , p. 7. La
cita de Derrida corresponde al texto Margins of Philosophy, Cambridge University Press,
1982, pp. 213-4.

Henry Lefebvre, Hegel, Marx, Nietzsche (o el reino de las sombras), traduccién de Mauro
Armifo, editorial Siglo XXI, 32 edicion, México 1978, pp. 1 ss.

Véase el libro de Wilhelm Dilthey, Teoria de las concepciones del mundo, Alianza Editorial,
México D.F. pp. 46, 49 ss. P or su parte, Gerardo Reichel-Dolmatoff piensa que la
“cosmologia es la forma peculiar cdmo el hombre primitivo hace un sistema de analisis de
su mundo”. William y Jean Isbell citan a Reichell Dolmatoff en su texto “Introduction to
Andean symbolism” en Actes du XLII Congrés International des Américanistes , Paris 1976,
p. 269.

Robert Randall piensa que la representacién andina concibe el saber como conjuncién o
uniodn. Se trata de la reunién de lo dispar, el hilado de una totalidad Unica con las hebras de
las distintas expresiones culturales. Cfr. “La lengua sagrada: el juego de palabras en la
cosmologia andina” en Allpanchis Phuturinga N° 29-30, Instituto Pastoral Andino, Cusco
1987, p. 272.

Véase el texto de Eduardo Grillo “"Cosmovisién andina y cosmologia occidental moderna” en
Agricultura y cultura en los Andes, pp. 116 ss.

Véase el libro de Jan van Kessel Holocausto al progreso: los aymaras de Tarapaca , CEDLA,
Amsterdam 1978, pp. 325 ss. También la obra del mismo autor, “Tecnologia aymara: un
enfoque cultural” en Tecnologia andina: una introduccién , HISBOL, La Paz 1982, pp. 205
ss.

En Agricultura y cultura en los Andes se ha incluido un texto de Eduardo Grillo y Grimaldo
Rengifo con el mismo titulo, HISBOL, La Paz 1990, p. 145.

Véase el articulo “Principales elementos conceptuales sobre educacién intercultural y
bilingle: perspectivas y propuestas” en La educacion intercultural bilingiie en Bolivia:
balance y perspectivas , CEBIAE, La Paz 2000, pp. 69-88. Javier Medina efectla un
desarrollo exhaustivo del tema que se presenta aqui en su libro Didlogo de sordos:
Occidente e indianidad. Una aproximacion conceptual a la educacion intercultural y bilinglie
, editorial del CEBIAE, La Paz 2000. También véase mi articulo “Pachacuti, el otro y la
mediacién del taypi en el imaginario aymara” en Memorias del Seminario Internacional
sobre Desarrollo Sostenible, Ecologia y Multiculturalidad, UMSA, La Paz 2002, pp. 189-204.



16

15.

16.

17.

18.

19.

20.

21.

22.

23.

La mayoria de los articulos de la Constitucion Politica de 1967 no fue modificada en 1994.
El Art. 3 por ejemplo, establece que el “Estado reconoce y sostiene la religion catdlica,
apostolica y romana” agregando mas adelante que las “relaciones con la Iglesia se regiran
mediante concordatos y acuerdos entre el Estado Boliviano y la Santa Sede”. Aparte de las
modificaciones a la Constitucion de 1967, Gonzalo Sanchez de Lozada en 1994, aprobd un
conjunto de leyes que re-fundaron el Estado boliviano dando consistencia a la labor iniciada
por Victor Paz ocho afos antes y desmantelando las ultimas piezas que quedaban del
Estado de la Revolucion Nacional de 1952. El cuerpo legal incluyd disposiciones articuladas
en una nueva Constitucidn Politica del Estado en la que por primera vez en la historia, se
reconocidé la composicién “multiétnica” y “pluricultural” de Bolivia. El Art. 1 reformado
establece: “Bolivia, libre, independiente y soberana, multiétnica y pluricultural, constituida
en Republica unitaria, adopta para su gobierno la forma democratica representativa
fundada en la unidn y la solidaridad de todos los bolivianos”. Edicién publicada por el
periddico La Razdn, p. 1.

Véase el Art. 4 del Cédigo de la Educacion Boliviana, Ministerio de Educacion Publica y
Bellas Artes, D.S. 3937 de 20 de enero de 1955, La Paz. También véase la ley 1565,
Reforma Educativa: Compilacion de leyes y otras disposiciones. UPS ediciones. La Paz, pp.
32, 41.

Véase mi articulo, “ Pachacuti, el otro y la mediacion del taypi en el imaginario andino” en
Memorias del Seminario Internacional sobre Desarrollo Sostenible, Ecologia y
Multiculturalidad, UMSA 2003, p. 193. También confrontese mi texto “La visién andina del
mundo” publicado en Estudios Bolivianos N° 8, UMSA 2000, pp. 7-76.

“La realidad fisica y social en la cosmologia andina” en Actes du XLII Congrés International
des Américanistes, Paris 1976, p. 299.

“La realidad fisico y social en la cosmologia andina” en Actes du XLII Congrés International
des Américanistes, Paris 1976, p. 321.

Véase de William Isbell "Cosmological order expressed in prehistoric center” en Actes du
XLII Congrés International des Américanistes, Paris 1976, p. 250. También del mismo
autor y Jean Isbell, “"Introduction to Andean symbolism” en las mismas Actas.

Véase por ejemplo, mi trabajo presentado al Diplomado Superior de Ciencias Sociales con
mencion en Cuestion Etnica en los Andes Meridionales, De la cosmovision andina a la
filosofia aymara de la historia, FLACSO, Programa Bolivia 1992. También hay referencias
especulativas en las siguientes publicaciones de mi autoria: “La visién andina del mundo”
en Estudios Bolivianos N° 8, Instituto de Estudios Bolivianos, La Paz 1999. “Ritos andinos y
concepcion del mundo” en Estudios Bolivianos N° 10, Instituto de Estudios Bolivianos, La
Paz 2002. “Mito, tiempo y politica en la cultura andina”, en Kollasuyo N° 8, Revista de la
Carrera de Filosofia, UMSA, La Paz 2002.

“Les totalitarismes sans Etat: Ideo-logique et rapports de pouvoir” en Pouvoir de vie,
pouvoir de mort , Flammarion, Paris 1977, pp. 74 ss.

Para los aymaras se aplica lo que sefala Georges Balandier: “la contestacion intenta
conquistar, mediante la disidencia y la manipulacion, la situacion de superioridad que hasta
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24,

25.

26.

27.

28.

29.

30.

31.

32.

33.

entonces tenia que soportar como inferior...a fin de cuentas ella conserva”. Cfr. *Orden
tradicional y protesta” en Antropo-/dgicas, Peninsula, Barcelona 1975, pp. 242 ss.

La identidad aymara: una aproximacion histérica. HISBOL, La Paz 1987, pp. 97 ss.

“ Pachamama y Q "ara: el aymara frente a la opresion de la naturaleza y la sociedad”, en
Estado y Sociedad, FLACSO 1982, La Paz, pp. 78-9. Inclusive en casos de movilidad social,
aymaras residentes en la ciudad que han obtenido cierto estatus; el jagi de la ciudad, pese
a su “prestigio” y sus éxitos econdmicos, no se asimila a lo g'ara, evitando ser identificado
con los “blancos”.

“El otro de la modernidad: los pastores de puna”. Mimeo, Lima 1991, pp. 32 ss.

La palabra g “ara significa “pelado”, se refiere a quien no vive de su trabajo sino de la
explotacion que ejerce sobre los demas. Véase de Xavier Albd, ™ Pachamama y Q “ara: el
aymara frente a la opresion de la naturaleza y la sociedad”, en Estado y Sociedad, FLACSO
1982, La Paz, pp . 78, 84.

Neologismo que indica posicién intermedia de explotador y victima. Cfr. "Dualismo y
cuadriparticidon en Carangas”, en la Revista del Museo de Etnografia y Folklore N° 12, La
Paz 1984, p. 38.

Cfr. por ejemplo, de Efrain Morote Best Aldeas sumergidas: cultura popular y sociedad en
los Andes , Centro Bartolomé de las Casas, Cusco 1988, pp. 153 ss. También de Antoinette
Molinié Fioravanti “El regreso de Wiracocha” en Bulletin de | Institut Francaise d “études
andines, tome XVI, 3-4, Paris 1987, pp. 75 ss. El texto de Riviére es "Dualismo y
cuadriparticion en Carangas” en Revista del Museo de Etnografia y Folklore N° 12, La Paz
1984.

Segun Efrain Morote Best, la orden bethlemita en el siglo XVI ha dado lugar a que en el
Peru se constituya la imagen del Nagak, simbolizandolo como el otro responsable de la
situacion de dependencia, miseria y explotacion que sufren los indigenas. Si bien la
asociacidon que se hace del Nagak es con un espafiol o un mestizo que por oscuros
procedimientos logra apoderarse de la grasa (unto o wira) de sus victimas, se han dado
casos en los que indios han sido acusados e incluso “ajusticiados” por realizar la extraccién
de grasa de los comunarios. Cfr. Aldeas sumergidas: cultura popular y sociedad en los
Andes, Centro Bartolomé de las Casas, Cusco 1988, p. 173.

“El regreso de Wiracocha”, Bulletin de | 'Institut Francaise d "études andines XVI, Paris
1987, p. 75.

"Dualismo y cuadriparticién en Carangas”, Museo de Etnografia y Folklore 12, La Paz 1984,
p. 27.

Juan Ansidén y Jan Szeminsky dicen que el Nagak ocasiona al runa de Huamanga por la
grasa que le extrae, pero esto no le beneficia. Hay un flujo a través de los ricos de la
ciudad, por el que la grasa llega al “extranjero”. El plus-trabajo de los indios es parte de
una estructura de explotacion y circulacién de capital de la cual el indigena es consciente.
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El Nagak expresa esta pre-conciencia . Cfr. “Dioses y hombres de Huamanga” en Allpanchis
Phuturinga N° 19, Instituto de Pastoral Andina, Cusco 1982, p. 211. En oposicion a esto,
existen varias formas de complementariedad y ayuda de los jagi para el trabajo conjunto.
Hans van den Berg establece entre los aymaras, seis tipos de “ayuda” definida como ayni.
Véase, La tierra no da asi nomas: los ritos agricolas en la religion en los aymara-cristianos
, HISBOL, UCB-ISET, La Paz 1990, pp. 168 passim.

34. Para Therésé Bouysse-Cassagne el intercambio de trabajo y bienes realizado en el ayni,
equilibra una desigualdad inicial. Gracias a kuti, es decir, la inversién, la posicién
disimétrica inicial se invierte, dandose lugar a una complementacion equilibrada de los
elementos que intervienen en el ayni, Véase La identidad aymara, HISBOL, La Paz , pp.
178-9, 200.

35. La identidad aymara, HISBOL, La Paz, p. 366.

36. La identidad aymara, HISBOL, La Paz, pp. 178-90.

37.Olivia Harris trata el tiempo entre los laymi en: Tres reflexiones sobre el pensamiento
andino, La Paz 1987, pp. 35 ss., “"Los muertos y diablos entre los laymis de Bolivia”,
Chungara, Arica 1983, “De la fin du monde: notes depuis de Nord-Potosi”, Cahiers des
Amériques Latines , Institut des hautes études de | "Amerique Latine N° 6, Paris, 1987 y en
el articulo “El tiempo en la religiosidad aymara: Dios y el inka”, Iglesia, religién y sociedad
en la historia latinoamericana, Szeged 1989.

38.Véase el trabajo de mi autoria De la cosmovision andina a la filosofia aymara de la historia,
FLACSO, Programa Bolivia 1992. pp. 142 ss.

39. La identidad aymara, HISBOL, La Paz, p. 181.

40. La identidad aymara, HISBOL, La Paz, pp. 193, 368.
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