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PROLOGO
Salvador Arano Romero'
Encauces

La Reunién Anual de Etnologia (RAE) lleva ya 38 afios de vigencia, reafirmando su compro-
miso con la sociedad y la academia, siendo un espacio de difusién y donde los conocimientos
dialogan. El MUSEF se enorgullece en albergar el evento més grande a nivel nacional para
las ciencias sociales y humanas, dando un giro interesante con la participacién de pueblos
indigenas y comunidades locales, siendo voces activas y sintientes en la realidad boliviana.

La RAE se ha caracterizado en presentar diferentes temdticas a lo largo de los afios,
en las cuales la idea principal es integrar aspectos de la vida cotidiana, pero que tenga
bastante importancia en las comunidades locales desde marcos holisticos de investigacidn.
Por esto que la RAE 2024 se haya titulado Agua: los flujos de la vida, un elemento de vida
tan importante en todos los sentidos, que ha sido deificada en casi todas las comunidades
antiguas y contempordneas.

Esta RAE se ha caracterizado por las distintas formas de ver al agua, que para algunos
puede ser solo un recurso, pero en varios lugares es una madre, “mama uma”, la que proveé de
vida y circula al interior de nuestros cuerpos. Ella estd siempre y por ello es necesario cuidarla,
darle de comer y otorgarle ofrendas. Asi, bajo estas premisas, gravitaron varias de las ponen-
cias que se presentaron, acordando la importancia de su preservacién y cuidado, sobre todo
en la coyuntura actual. En total, se lograron presentar 186 ponencias en las cuatro ciudades
(La Paz, Trinidad, Sucre y Cochabamba), que hizo un total de 287 expositores.

En esta ocasidén contamos con ponencias magistrales en tres ciudades, La Paz, Trini-
dad y Cochabamba. Ellos presentaron diversos temas. En La Paz se presentaron Alexander
Herrera Wassilowsky, con su trabajo “La fluidez del territorio: la disponibilidad de agua y
la configuracién del tiempo, el espacio y la identidad en los andes”; Bernardo Rozo, con
“Fluidos afectivos. Un ensayo inmersivo para dejarnos ensefiar por las aguas”; y Cristo
Pérez, con “Futuro energético y gestion del agua en Potosi, juna transicién sin solucionar
problemas del pasado?”. Para la ciudad de Trinidad estuvieron Zulema Lehm y Aldo Eche-
verrfa, con “Los Llanos de Moxos, el humedal mds extenso de la Amazonia”; y Edwin Bause
con “Proyectos de integracidn e interaccién con la naturaleza en bordes de cuerpos de agua
y su vinculacién con el territorio y el paisaje”. En Cochabamba nos acompafé Fernando
Salazar Ortufo, con “Derecho humano de acceso al agua potable en Bolivia. El caso de los
sistemas de agua comunal, municipal y estatal en la regién metropolitana de Cochabamba”.

1 Jefe de la Unidad de Investigacién del Museo Nacional de Etnograffa y Folklore (MUSEF).



El presente volumen contiene un cédigo QR de cada una de estas presentaciones, esto para
tener un ficil acceso a las mismas.

Como viene siendo en los tltimos afos, en cada ciudad se tuvieron diferentes presen-
taciones para amenizar y ser parte del didlogo de saberes. En La Paz estuvieron Sagrada Coca,
los sikuris de Taypi Ayca, la Orquesta Experimental de Instrumentos Nativos, AltoTeatro y el
Centro Cultural Willkamayu. En Trinidad, Nino Raul y los Trinitarios. En Sucre, la Escuela
Nacional de Musica Simedén Roncal y el Centro Cultural Masis. Y en Cochabamba, la Cueca
Cochabambina a cargo de estudiantes de la Facultad de Ciencias Sociales.

Todas las actividades realizadas en el marco de la RAE en las cuatro ciudades tuvieron
un alcance de 3.926 personas, de forma presencial y virtual.

Memorias de la Reunion Anual de Etnologia 2024

De todas las ponencias, fueron 38 quienes lograron enviar su trabajo para ser publicado en el
presente libro. Las mismas se organizan conforme a las mesas temdticas. En la mesa 1, Zerri-
torios sublimados: vivencias del agua, encontramos el trabajo de Yaneth Katia Apaza Huanca
sobre las figuras del gato y el pez en Tiahuanaco, su significado e importancia para las culturas
lupaca e inca. Luego tenemos a Jedti Sagdrnaga, que nos habla sobre los ch’alladores encon-
trados en la isla Pariti y su relacién con el agua. Luis Isaac Callizaya Limachi nos hace un
recuento de la avifauna de Pariti y cémo ella se ve reflejada en la iconografia. Hervin Portugal
Alvarez e Inti Portugal Montecinos, a partir de sus trabajos en Jestis de Machaca, tratan de
identificar las relaciones que se entablan alrededor del agua. Cintia Fabiola Figueredo Quis-
bert, a partir de los mitos del agua, y sus prdcticas rituales, nos muestra esas relacionalidiades
en la Marka Yaco. Las aguas como curacién, en relacién con otros seres, es explicado por
Anne Chelsy Flores Loza, tomando como ejemplo la localidad de Charazani. Luz Carolina
Montes Ddvalos, nos adentra a las percepciones que tienen los mosetén sobre el agua a partir
de sus historias. Dos trabajos nos muestran la importancia de la lingiiistica; primero, Edwin
Usquiano Quispe nos desmenuza la terminologfa aymara en relacién al agua que se utiliza en
Llojllata Grande, mientras que Antony Fabricio Lobaton Delgadillo nos muestra la toponi-
mia existente en Tarabuco en quechua.

La mesa 2, Ingenierias y cauces: evidencias materiales sobre el uso del agua, nos muestra
la tecnologfa, y su transformacién, utilizada para el agua, como por ejemplo David Ordénez
Ferrer, quien hace un recuento de las diversas tecnologfas utilizadas por las culturas pre-
hispdnicas. Patricia Alvarez Quinteros nos habla de las redes azules como aquellas que van
estructurando el territorio. Radl Liendo Balderrama propone que Tiwanaku, como Estado,
tuvo como motor el agua, centrando muchos de sus esfuerzos en ello. Marfa Leonor Cuevas
Verduguez hace un recuento, gracias a datos historiogréficos y de hemeroteca, la trayectoria
del rio Choqueyapu desde una mirada higienista. Con el trabajo de Modesto Edgar Huanca
Tito se pueden ver diferentes casos de manejo de agua en la provincia Pacajes pero, sobre
todo, desde lgicas tradicionales. Ratl Liendo Balderrama, en este otro trabajo, nos muestra



las diferentes campafas de navegacién que existieron en balsas de totora, tanto nacionales
como internacionales. Por ltimo, Ana Patricia Huanca Paco, desde una légica patrimonialis-
ta, nos muestra la importancia de las lagunas de Khari Khari, en Potosi.

La mesa 3 se tituld Si e/ agua suena. . .: cosmopraxis de nuestros pueblos, esta trata de ver
esas relaciones del agua con otros seres, y que se plasma gracias a las actividades y cotidianei-
dades. Ireneo Eloy Uturunco Mendoza nos muestra la historia del idolo de Copacabana en las
crénicas tempranas, haciendo énfasis en el control que tenfa sobre el agua. Ramiro Mendoza
Quisbert, gracias al giro ontoldgico, nos muestra otra faceta del consumo de bebidas alcohé-
licas en actividades concretas en comunidades aymaras. La importancia de mantener vivos los
idiomas locales, como el aymara, nos lo presenta Mary Luz Copari, mostrando la variedad
existente sobre el agua. David Ordé6fiez Ferrer nos muestra diferentes casos de rituales que se
realizan para llamar las lluvias y ayudar con la produccién agricola. Gloria Villarroel Salguei-
ro escribe sobre el Timpu Marani, el lugar donde se cria el agua y se habla con el viento. El
Larqalli, un ritual relacionado con la gestién del agua, es explicado por Milton Gabriel Bilbao
Ldpez en la comunidad de Cotana. Franziska Riedel, a partir de un trabajo de campo intenso,
nos trae aquellas practicas que tienen los baure en relacién a la pesca, combinando lagunas y
espiritus. Abrahan José Alberto Morales, gracias a sus précticas, escribe sobre la intima rela-
cién del charango con el agua. Luis Isaac Callizaya Limachi, Armando Callizaya Mendoza y
Florencio Limachi describen en detalle el proceso de pesca, y todo lo que involucra, en la isla
Pariti. Los urus qotzuai, y su relacién mitica y agencial con el agua son tratados por Leonor
Cuevas Verduguez. Esta mesa finaliza con el trabajo de Masiel Stephany Villarroel Choque y
Grecia Fuentes Guzmdn, quienes ven la transformacién en la historia reciente de los cabafie-
ros del Piraf a partir de algunos desastres naturales.

La mesa 4, Contracorriente: impacto ambiental y problemdticas actuales, traté de llamar
a la reflexion sobre los problemas de ambientales que se tiene en relacién con el agua. Asi,
Koen de Munter, reflexiona sobre los problemas con el agua como ser sintiente y pensante,
enfatizando en sus consecuencias. Moory Romero hace un andlisis sobre la importancia del
agua para las comunidades, siendo vista como un espiritu y el valor que deberfa tener en las
politicas estatales. Beatriz Chambilla Mamani, reflexiona, en un didlogo de percepciones,
sobre los proyectos hidricos en comunidades aymaras. Antony Fabricio Lobaton Delgadillo
muestra cémo ha sido el impacto del Servicio Municipal de Agua Potable y Alcantarillado
Sanitario (SEMAPA) en la zona rural de La Maica, mostrando los cambios ocasionados en
sistemas tradicionales. Denisse Mary Callisaya Morales y Pablo Ignacio del Villar Veldsquez,
desde la experiencia como voluntarios, nos cuentan la importancia/escasez del agua durante
los incendios de 2023 en la comunidad de Buena Vista. La escasez y su forma de organizacién
comunal, se muestra en el trabajo de Michelle Olimpia Mercado Antezana, quien identificd
la participacién activa de mujeres en el barrio San Simén-24 de Junio en La Paz. El impacto
ambiental en aguas subterrdneas es descrito por Keyla Rosales, quien trabajé con andlisis
quimicos en la comunidad de Desaguadero en La Paz. Los derechos del agua son tocados por
Gerson Nik Uscamayta Huaricallo, especificamente del Titicaca del lado peruano, eviden-
ciando que serfa algo que ayudarfa a frenar la contaminacién.



Este recorrido finaliza con la mesa 5, Mesa abierta: aportes desde los saberes y las ciencias,
donde se tiene el trabajo de Omar Augusto Molina Arrieta, que nos relata el testimonio de un
excombatiente afroboliviano en la Guerra del Chaco. Un andlisis sobre las revistas especiali-
zadas en teatro nos lo presenta Juan Z. Altamirano A., quien hace un recorrido cronolégico
interesante. Pedro Salinas Izurza, por su parte, nos muestra la importancia de rescatar y di-
fundir el sikuri chuquisaqueno, por sus particularidades y su historia.

Esta versién de la RAE se caracterizé por los puntos de inflexién en el debate, notando
la importancia del agua, aunque desde perspectivas agenciales, tratando de hacer notar que
1o es un recurso, es un ser vivo que merece respeto. Creemos que fue un lugar importante de
reflexién sobre las concepciones locales, que no son entendidas en las dreas urbanas y muchas
veces se cae en el desprestigio. Pero nos encontramos en un punto donde las decisiones deben
ser tomadas o serd muy tarde cuando la monetizacién de este ser ya no sea suficiente para
contar con ella.

Quiero finalizar agradeciendo a Elvira Espejo, directora del MUSEE, por la confian-
za depositada para llevar a cabo este evento tan importante y renombrado en el pafs. Una
retribucién especial para los coordinadores de las mesas, quienes dieron el primer paso para
incorporar las distintas ponencias al evento. Esta labor no hubiera sido posible sin el trabajo
de Wilmer Urrelo Zdrate, quien se encargé de revisar cada articulo y dialogar con los autores
para contar con un texto prolijo; asimismo, también es fruto de la paciencia de Tania Prado,
quien hizo posible todo el disefio y diagramado del libro, con la ayuda de Fernanda Espejo en
la edicién de las imdgenes. Por dltimo, un reconocimiento a todos los autores por confiar en

el MUSEF para publicar sus trabajos.

La Paz, agosto de 2025
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LAS DOS FIGURAS COEXISTENTES EN EL LAGO
MAYOR DEL TITICACA: EL GATO Y EL PEZ, Y SU POSIBLE
SIGNIFICADO EN LAS CULTURAS TIAHUANACO, LUPACA E INCA

Yaneth Katia Apaza Huanca'
Resumen

El Lago Mayor del Titicaca presenta accidentes geograficos naturales que parecieran dar lugar a
la formacién de dos figuras coexistentes en la misma: el gato y el pez, imdgenes que estdn muy
enraizadas y representadas en diversas culturas prehispdnicas, por ejemplo, tiahuanaco, lupaca
e inca, quienes les han dado un nivel de divinidad. Por lo mismo, el objetivo de este articulo es
buscar las razones del porqué fueron importantes estas imdgenes para aquellas culturas y desa-
rrollar su posible significado. Una vez obtenida esa interpretacién, se comprenderd porqué con-
sideraron al lago Titicaca como sagrado, caracteristica que sigue conservando en la actualidad.

Palabras clave: Titicaca, Lago Mayor, gato y pez, cultura tiahuanaco, cultura lupaca
y cultura inca.

Introduccion: de las razones para
estudiar al Lago Mayor del Titicaca

La autora de este articulo, desde hace varios afios atrds, viene estudiando a la cultura aymara,
de la cual forma parte por ser su identidad. En su tltima investigacion analizé un tema rela-
cionado con la dificil reconstitucién del suyu o nacién de los lupacas en Bolivia, cuyo punto
de inicio se da en la Isla del Sol o Titicaca. Es tan interesante este aspecto, que continué su
investigacidn con otros temas que se relacionan con la identidad aymara, como el lago Titica-
ca, cuya importancia es trascendental debido a que esta cultura ha recibido mucha influencia
en sus aspectos geograficos, sociales, econdmicos e histéricos.

De esta manera, el presente articulo continuard con el andlisis del Lago Mayor del
Titicaca, por ser este muy significativo, dado que alberga —de forma accidentada— dos figu-
ras que en los afos ochenta del siglo XX han sido interpretadas por el arquedlogo Guiller-
mo Lange como un puma y un pez. Estas fueron ampliamente desarrolladas a través de sus
libros El mensaje secreto de los simbolos de Tiahuanaco y del lago Titikaka (1994) y El mensaje
del Sol, eslabon de los Andes (2009). Lange invita al lector a explicar la evidencia de manera
intuitiva, de tal manera que en ella hacen parte los mitos y las leyendas, un enfoque no
ortodoxo de las ciencias, y algo importante para el arquedlogo: las caracteristicas geoldgicas
de la forma del lago Titicaca fueron llevadas a cabo, en tiempos remotos, por la posible
intervencién de seres sobrenaturales.

1 Doctora (PhD) y mdster en Estudios Avanzados en Derechos Humanos, abogada y académica independiente.
Correo electrénico: vivanka333@gmail.com



Sin embargo, la perspectiva de este articulo comprende a ambas figuras como acci-
dentes geograficos naturales que han dado lugar a dos imdgenes coexistentes y que, desde la
interpretacion de la autora, son un gato y un pez unidos en direcciones opuestas.

A partir de esta afirmacién se analiza el significado de estas figuras en las culturas
tiahuanaco, lupaca e inca, y su conexién con el lago Titicaca, el cual es considerado un
lugar sagrado por estas civilizaciones. Ademds, este articulo busca resaltar la importancia
histdrica de las mencionadas figuras que, casualmente o no, se encuentran inmersas en el
Lago Mayor del Titicaca.

En este sentido, el articulo se dividié en cuatro partes: en la primera se desarrollan
aspectos geogréficos del lago Titicaca, se analizan las poblaciones antiguas que habitaron el
lago; en la segunda parte, se ingresa de forma especifica a la forma del Lago Mayor: el gato y
el pez. A partir de este se intenta buscar, en un primer momento, una interpretacién desde
su hidrénimo.

En la tercera parte se hace una interpretacién cultural-histérica de estas figuras en rela-
cién con las culturas tiahuanaco, lupaca e inca; finalmente, en la cuarta, se llega a las conclu-
siones, explicando las razones de porqué el lago Titicaca fue sagrado para estas culturas y que
sigue conservando esa calidad en la actual cultura aymara, quienes en su memoria ancestral
han guardado durante siglos (pero de forma instintiva) simbolos que siguen utilizando para
navegar por el lago Titicaca y que le dan la calidad de divinidad.

El lago Titicaca: ubicacion geografica

El lago Titicaca se encuentra en Sudamérica, es el segundo mds grande de esta regién, sus
aguas son dulces y es calificado como el més alto del mundo, pues se encuentra a 3.809 me-
tros sobre el nivel del mar (Wirrmann, 1991). Es compartido desigualmente entre Bolivia y
Perd, estd dividido entre dos cuencas lacustres: el Lago Menor, llamado también Pequefo o
Huifaimarca y el Lago Mayor, también llamado Chucuito o Grande. Las aguas de este repre-
sentan el 98% de ambos lagos, los cuales se unen en el estrecho de Tiquina, de 800 metros de
ancho (Dejoux e Iltis, 1991).

La cuenca sur del lago Titicaca, relativamente pequefia y poco profunda (aproximada-
mente 40 metros), tiene una gran importancia histérica porque albergd culturas significativas
como tiahuanaco y chiripa. Por otro lado, la cuenca norte, que es més extensa y profunda
(285 metros), también es importante, ya que alberga lugares emblemdticos como la Isla del
Sol y la Isla de la Luna. Ambas cuencas forman un patrimonio valioso para Bolivia y Perd.

Su importancia histdrica estd relatada en varias crénicas. Se dice que en la mitologfa
inca fue un lugar sagrado que dio lugar al origen del hombre, donde nacieron el Sol, la Luna
y las estrellas segtin la voluntad de Viracocha, creador del mundo, y fue ahf también que des-
pués del gran diluvio destruyo la tierra y donde la humanidad hizo sus primeros pasos, para



los incas el lago era para ellos el punto de encuentro donde se articulaba la nocién del tiempo
y del espacio (Dejoux e Iltis, 1991).

Dada esta relevancia histdrica y geogrfica es importante analizar también otros as-
pectos, tales como las poblaciones antiguas que habitaron el lago Titicaca, puesto que mds
adelante se observard y analizard como este influyo en estas culturas.

Las poblaciones antiguas que habitaron el lago Titicaca

Para profundizar el conocimiento del lago, es fundamental investigar qué poblaciones anti-
guas habitaron en sus orillas. Segin el andlisis de Thérese Bouysse-Cassagne (1991), quien
estudié la variacién del nivel del agua del lago, se puede inferir que, segin datos aproximados
y estudios de otros autores:

¢  Viscachani se sitta entre el 8500 - 2500 a. C.
e Chiripa 1800 - 200 a. C.
e Pukara 250 a. C. - 1500 d. C.

Bouysse-Cassagne (1991) también cita a Ponce Sanjinés para hacer referencia una cro-
nologfa propia a Tiahuanaco y que adopta también Alan L. Kolata. Entonces divide Tiahua-
naco en tres grandes perfodos culturales:

*  DPeriodo Pueblerino 1580 a. C. - 43 d. C. (épocas I y II).
*  Periodo Urbano 133 a. C. - 724 d. C. (épocas Il y IV).
e Periodo Imperial 724 d. C. - 1172 d. C. (época V).

Y aunque no periodiza a la cultura colla y lupaca, si realiza un cuadro en el que men-
ciona, de forma descendente, a estas culturas como anteriores a la colonizacién espafiola.
También se menciona que los collas controlaban la Isla del Sol o Titicaca, la cual posterior-
mente fue arrebatada por los lupacas. Sin embargo, estas dos culturas corresponden a la época
de los senorios aymaras del siglo XIII d. C., quienes se situaron alrededor del lago.

Posteriormente viene la cultura inca, en el siglo XIV, quien conquisté a los suyus ay-
maras. Su sitio de preferencia para habitar fue el contorno del lago. Su idioma fue un poco
incierto, hay estudios que dicen que hablaban el aymara, el quechua y hasta el puquina.

La forma del lago Mayor del Titicaca: el gato y el pez

Con respecto a la forma del lago, los dias 31 de agosto y 7 de septiembre de 2015, el sensor
OLI, a bordo del satélite LandSat-8, capté dos escenas, las cuales presentan una imagen del
lago Titicaca. En esta se puede advertir sus dos cuencas; en la cuenca del norte, que es la mds
grande, se observa al Lago Mayor. En este pareciera contemplarse a un pez y a un gato con la
cola levantada, unidos como siameses, pero en direcciones opuestas.
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Estas figuras ya habian sido apuntadas por el arquedlogo Guillermo Lange en los afios
ochenta del siglo XX, y fueron publicadas en 1994 en el libro E/ mensaje secreto de los simbolos
de Tiahuanaco y del lago Titikaka. Aunque en esta publicacidn el autor habla m4s bien de un
puma y un pez (asociado al suche), en ambas interpretaciones se trata de un felino.

Se observard a continuacién dos figuras. En la Figura 1 se advierte al lago Titicaca
entre Bolivia y Pert1, imagen proporcionada, como se dijo anteriormente, a partir del satélite
LandSat-8 OLI-3 en agosto de 2015.

En la Figura 2 se observa al mismo lago, pero en falso color real. Esta también corres-
ponde al satélite LandSat-8 OLI-3, sin embargo, en esta fotografia puede identificarse al gato
y al pez. Las imdgenes resultan por si{ mismas muy expresivas al presente estudio.

A continuacién, una interpretacién de estas dos figuras, empezando por la bisqueda
del significado del hidrénimo para posteriormente encontrar la posible explicacion de estas
imdgenes en las culturas tiahuanaco, lupaca e inca.

Figura 1: Lago Titicaca entre Pert y Bolivia.
Fuente: Fotograffa del satélite LandSat-8 OLI-3.

Figura 2: Lago Titicaca en falso color real.
Fuente: Fotografia del satélite LandSat-8 OLI-3.



Una interpretacion cultural desde el hidronimo del lago Titicaca

Al respecto de estas figuras que se han mostrado anteriormente, cabe preguntarse ;qué pueden
significar estas figuras para las culturas que habitaron el lago? De esta manera, para encontrar
su posible significado, en un primer momento se iniciard con el anlisis del nombre del lago,
el cual permitird ver su origen histdrico y responderd las razones por las cuales le dieron este
aquel sus antiguos pobladores.

El hidronimo del lago Titicaca, su relacion
con la figura del gato y el adoratorio al sol

Segin los cronistas espafioles, el lago recibié diferentes tipos de nombres como: lago de Co-
llao, Pukina, Chucuito, y lago Titicaca, con el que se conoce actualmente, pero cuando se
examina este Ultimo, se encuentra que dicha denominacién no nacié para nombrar al lago,
sino que correspondié a la Isla del Sol, llamada también Titicaca.

Asi lo respalda Alonso Ramos Gavildn en Nuestra Sefiora de Copacabana, quien ex-
presa: “La Isla Titicaca era la cosa mds celebre que habfa entre los Collas [...]” (Ramos, 1995
[1621]: 20). El cronista da algunos datos, entre ellos, que era un famoso adoratorio, donde
tenfan por ser supremo al Sol, quien era Sefior y Dios; en este habfa un ordculo y un templo
al Sol, explica ademds que se llamaba Laguna e Isla Titicaca por una pefia llamada asi, “que
significa pefia donde anduvo el gato y dié gran resplandor” (Ramos, 1995 [1621]: 46), lo que
les motivé a decir que era por donde el Sol tenfa sus palacios.

Expone también el significado de la palabra “Titicaca” desde las lenguas de la época,
precisa que 7z en lengua aymara es lo mismo que “gato montés” y en lengua quichua es osco-
llo, y que kaca significa “pefia”. También indaga otra etimologfa donde #iz significa “cobre”,
“plomo”, “estafio” y kaka es “pefia’, juntas las dos dicciones significan “pena de cobre”, “plo-
mo” o “estafio”, lugar determinado donde estaba el altar y adoratorio del Sol.

En conclusién, se puede decir que la Isla del Titicaca era un adoratorio al Sol, y que
los originarios del lugar lo relacionaron con el gato montés, que habitaba en estos lugares, es
ahi donde encontramos una primera interpretacién para una de las figuras del Lago Mayor,
como es el gato asociado al adoratorio al Sol.

Por su parte, en La Cronica del Perii. El Sefiorio de los Incas (2005), Pedro Cieza de
Ledn, describe a la laguna del Collao (Titicaca) en el capitulo CIII de esta manera:

[...] la gran laguna del Collao tiene por nombre Titicaca por el templo que estuvo edificado
en la misma laguna. De donde los naturales tuvieron por opinién una vanidad muy grande,
y es, que cuentan estos indios que sus antiguos lo afirmaron por cierto, como hicieron otras
burlerfas que dicen, que carecieron de lumbre muchos dias, y que estando todos puestos en
tinieblas y obscuridad, salié de esta isla de Titicaca el sol muy resplandeciente, por la cual la
tuvieron por cosa sagrada, y los Ingas hicieron en ella el templo que digo, que fue entre ellos
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muy estimado y venerado a honra de su sol, poniendo en ¢l mujeres virgenes y sacerdotes
con grandes tesoros [...] (Cieza de Leén, 2005: 262).

Segin esta crénica, el origen del nombre “Titicaca” se remonta al templo que se encontraba
en la isla, desde donde se crefa que el Sol emergia de manera resplandeciente. Debido a esta
creencia, la isla fue considerada sagrada y se construyd el templo, posiblemente la Chinkana,
también conocido como el Templo del Sol, donde vivian las fustas.

Desde el punto de vista contempordneo e indagando mds acerca de la palabra “Titi-
caca’, Rodolfo Cerrén-Palomino (2016) en “El lenguaje como hermenéutica en la compren-
sién del pasado: a propdsito del puquina en la génesis del imperio incaico”, expresa que #iti
tendrfa un origen puquina y el cual significarfa “sol”, incluso este puede estar asociado con el
dios preinca Contiti Viracocha y que los puquinas lo llamaban gu#ii titi o “Sol ardiente”, esto
puede ser cierto porque la Isla Titicaca formaba parte del suyx de los collas, quienes hablaban
el puquina. De esta forma, se concluye que la palabra 7t estd relacionada con la palabra “sol”,
siendo esto una deidad para estas culturas.

Las figuras del gato y el pez: su posible interpretacion
en las culturas tiahuanaco, lupaca e inca

El gato y el pez son dos figuras que parecen ser enigmdticas, sin embargo, aparecen constan-
temente en las culturas tiahuanaco, lupaca e inca, tratando de expresar algin significado que
trascienda hasta la actualidad.

El felino y el pez en la cultura tiahuanacota

En la cultura tiahuanacota (1580 a. C. y 1172 d. C.), el felino es una figura predominante.
De esa manera se tiene, por ejemplo, al Chachapuma, esta figura es un dios felino con cuerpo
humano, un decapitador que se lo relaciona con el hébito carnicero del puma. En la siguiente
escultura realizada en basalto negro, se observa que sujeta una cabeza entre las manos.

Un elemento icénico que destaca en esta cultura es la Puerta del Sol. En la parte
superior frontal de esta estructura se encuentra una figura antropomorfa de gran tamano,
identificada como la Deidad Solar o Viracocha. Esta figura presenta cabezas de condores y
felinos en sus extremidades inferiores, mientras que en su tocado y extremidades superiores se
pueden apreciar caras de felinos.

En su pecho y sus extremidades inferiores hay una figura cuya cabeza es un felino y
termina en una cola de pez.

Juan de Betanzos en su crénica Suma y Narracion de los Incas (1880), relata el origen
de esta deidad. En esta sostiene que un sefor llamado Contiti Viracocha salié de una laguna
ubicada en la provincia del Kollasuyu y se fue a un pueblo llamado Tiguanaco. De Betanzos
narra que este fue quien hizo el Sol, el dia, las estrellas, la Luna, el cielo y la tierra.
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Figura 3: Chachapuma Figura 4: Dibujo del Figura 5: “Dibujo de la Puerta

(Sacrificador-Felino). Esta Chachapuma prove- del Sol” (Peru Incidents of Travel,
escultura y otras escoltaban niente de la escultura 1877, de E. G. Squier).

la entrada a la pirdmide de en basalto. Fuente: Gallego y Gonzales,
Akapana. Fuente: Horta y Pui- Tiwanaku entre el cielo y la tierra
Fuente: www.pueblos origina-  linyi, 1990: 220. (2018).

rios. com

Figura 6: Fotografia de Viracocha en la Figura 7: Placa metdlica de Viraco-
Puerta del Sol (Tiahuanaco). cha (Tiahuanaco).
Fuente: Gonzilez, 2012. Fuente: www.etsy.com.es

[...] Y en estos tiempos que esta tierra era toda noche, dicen que sali6 de una laguna que es
en esta tierra del Pert en la provincia que dicen de Collasuyo, un Sefior que llamaron Con
Tici Viracocha, el cual dicen haber sacado consigo cierto nimero de gentes, del cual ndmero
no se acuerdan. Y como este hubiese salido desta laguna, fuese de alli 4 un sitio ques junto a
esta laguna, questd donde hoy dia es un pueblo que llaman Tiaguanaco, en esta provincia ya
dicha del Collao; y como alli fuese él y los suyos, luego alli en improviso dicen que hizo el sol
y el dia, y que al sol mandé que anduviese por el curso que anda; y luego dicen que hizo las
estrellas y la luna. El cual Con Tici Viracocha, dicen haber salido otra vez antes de aquella,
y que en esta vez primera que salid, hizo el cielo y la tierra, y que todo lo dejé escuro; y que
entonces hizo aquella gente que habia en el tiempo de la escuridad ya dicha; y que esta gente le
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hizo cierto deservicio 4 este Viracocha, y como della estuviese enojado, torné esta vez postrera
y salié como antes habia hecho, y 4 aquella gente prfinera y 4 su Sefior, en castigo del enojo
que le hicieron, hizolos que se tornasen piedra luego [...] (De Betanzos, 1551: 1-2).

Algunos cronistas se refieren a Viracocha como Tici Viracocha o Contiti Viracocha. Segin
el lingiiista Alfredo Torero, en su articulo “Procesos lingiiisticos e identificacién de dioses en
los Andes centrales” (1990), las palabras “tici”, “contiti” y “titi” no tienen un significado claro
en las lenguas andinas. Sin embargo, en las lenguas amazdnicas arahuacas, “titi” y “chichi” se
relacionan con conceptos como “fuego”, “lumbre” o “sol”, y estdn asociados a la divinidad
como simbolos de iluminacién y creacién. Torero (1990) concluye que el nombre “Titicaca”
podria interpretarse etimolégicamente como “Isla del Fuego” o “Isla del Sol”.

Por lo tanto, podemos establecer una conexién entre Tiahuanaco, Contiti Viracocha,
la Isla Titicaca o del Sol y, posteriormente, el lago Titicaca. Esta relacién explica por qué el
lago Titicaca sigue siendo considerado un lugar sagrado en la actualidad.

Relacion con la cultura lupaca

Siglos después de la civilizacién de Tiahuanaco, surgieron los suyus o sefiorios aymaras.
En la regién del lago Titicaca destacaron los collas y los lupacas. Los lupacas desplazaron a
los collas de la Isla del Sol y se apoderaron de ella, continuando con la tradicién de adorar

al Sol.

En relacién con el pez, el idolo de Copacabana presentaba una figura antropomorfa
con cuerpo humano y cola de pez, lo cual sugiere una conexidn con el pez del lago Titicaca.
Pero qué hay con la figura del pez y su posible interpretacién? Dice Alonso Ramos Gavildn
en Historia de Nuestra Seriora de Copacabana (1995 [1621]) que habfa un “idolo Copacaba-
na’, que era de piedra azul vistosa y tenfa la figura de un rostro humano. Estaba destroncado
de pies y manos. Ramos Gavildn (1995 [1621]) lo asemejaba al dios Dagén,” ademds, este
idolo miraba hacia el templo del Sol. El historiador Rodolfo Carvajal, en su articulo “Idolo
Copacabana y sirenas miticas ain inquietan los adoratorios del Titicaca” (2017), citando a la
investigadora Teresa Gisbert, sostiene que Copacabana es el “dios lacustre que se ensefiorea
del lago Titicaca” y que es el dios principal del lago, es decir, un dios acudtico, y no asi “Con
Ticcecl, personificado en un puma, adorado en la Isla Titicaca” (Carvajal, 2017).

Se puede decir, entonces, que de acuerdo con el hidrénimo Titicaca, la figura del gato
tenfa una representacién de divinidad al Sol y, por otra, la figura del pez estd asociada al idolo Co-
pacabana, que miraba al templo del Sol. Este es el dios lacustre que se ensefiorea del lago Titicaca.

Relacién con la cultura inca

Segin el relato de Ramos Gavildn (1995 [1621]), los incas adoptaron el culto al Sol y fue
durante el reinado de Tupa Yupanki y su hijo Guayna Capac que la Isla del Sol se convirtié en

2 Elidolo Dagén era el dios de los filisteos. Se representaba como mitad humano y mitad pez.



un lugar de peregrinacién. En este sitio se realizaban sacrificios humanos de nifios en honor
al Sol, y el lago Titicaca era uno de los lugares mds preferidos por los incas.

[...] Laisla Titicaca era la cosa més célebre que habia entre los Indios Collas, uno de los ancia-
nos que desde su nifez se habfa criado en el ministerio de aquel famoso adoratorio, queriendo
ganar gracias con Topa Inca Yupanqui, que ya se habia declarado por devotisimo al Sol, tomé
como pudo su camino, e hizo jornada al Cuzco donde el Inca a la sazén estaba, y presentdn-
dose ante él, con los ademanes y ceremonias que ellos suelen, tales cosas le supo decir de su
adoratorio y con tal eficaz energfa que le persuadié a una mis que aficionada devocién de él;
dijole su principio y antigiiedad, encareciéle el puesto y sitio de la isla. Ponderéle las muchas
y nunca vistas maravillas que allf gozaban y finalmente, cuanto pudo, le exagerd los ordculos
que del Sol tenfan y cémo le habian visto salir de aquella pefia, en la cual jamds ave asentaba
el pié, y que pues era ya sefior absoluto de la tierra, que no dejase de tomar posesion perso-
nalmente de la isla. Con extrafo gusto oy6 Topa Inca al viejo, y con cuidado le regal$ encar-
gandole el secreto de su demanda, diciendo que él sin falta irfa a visitar tan grandioso templo,
de quién tanto le habia dicho, y asf de hecho lo hizo [...] (Gavildn, 1995 [1621]: 18-20).

Durante el reinado de los incas, la adoracién al Sol persistié en la Isla Titicaca o del
Sol, que siguié siendo considerada un lugar sagrado y un adoratorio dedicado al Sol. Poste-
riormente, el lago Titicaca adoptaria el nombre de la Isla Titicaca y, por ende, el significado
de esta también se extenderd al lago Titicaca.

En la actualidad

;Cudl es la relacién al presente? En la actualidad el lago Titicaca es considerado sagrado
para los aymaras, ademds de seguir con el culto al Sol, por ejemplo, se sigue celebrando
el Willka Kuti o Retorno del Sol el 21 de junio y el lugar emblemdtico para recibirlo es
Tiahuanaco, lo que viene a confirmar que en su memoria ancestral se sigue guardando al
reconocimiento a aquella divinidad.

Otro ejemplo, con la misma tradicidn de la representacion de la divinidad del sol/
puma o Viracocha, son los barcos de totora que en su proa tienen una cabeza de #iti o gato
montés; el 7iti, como se ha explicado, es el Tici o Contiti Viracocha.

El dltimo gran barco de totora que se construyé tiene por nombre Viracocha III, el
cual lleva en su proa la cabeza de un felino o ##i.

Conclusion: el lago Titicaca representa la adoracion al Sol

El andlisis del hidrénimo del lago Titicaca dio como resultado que este no nace para el
lago en si, sino que fue dado para nombrar a la Isla del Sol como Titicaca. Este lugar fue
considerado como un espacio exclusivo para la adoracién de la divinidad del Sol, los datos
que se encuentran en las crénicas nos remontan a la época de los suyus o sefiorios collas
y lupacas.
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Figura 8: Willka Kuti (21 de junio).
Fuente: £/ Porosi (21 de junio de 2024).

Figura 9: Balsas de totora en el lago
Titicaca.
Fuente: Tour in Peru (2022).

Figura 9: Viracocha III.
Fuente: Los Tiempos (2016).

De acuerdo con el andlisis que realizé el cronista Alonso Ramos Gavildn (1995
[1621]), la palabra “Titicaca”, estd compuesta por dos palabras: #it7, cuyo significado es “gato”
y kaka puede traducirse como “pefia”. Si bien no da cuenta cudndo pudo nacer este hidréni-
mo, la conclusién en este sentido es que la Isla Titicaca estaba relacionada con la adoracién al
Sol y que posteriormente, en su interpretacion, esta se extendié al lago como un lugar sagrado
relacionado también con la adoracién al Sol.

En el andlisis de la interpretacién de estas dos figuras en las culturas prehispdnicas
tiahuanaco, lupaca e inca, se destaca la importancia de la Puerta del Sol en la cultura tiahua-
nacota. En el centro de esta puerta se encuentra la imagen del dios Viracocha o Ticci Vira-



cocha, rodeada de felinos en sus extremidades superiores e inferiores. Ademds, en la parte
central baja, se observa la unién de un felino y un pez, reflejando la conexidn con el lago
Titicaca. El Ticci Viracocha simbolizaba la adoracién al Sol.

En la época de los suyus o sefiorios aymaras, alrededor del lago vivieron los collas y lu-
pacas. Los collas asumieron la adoracién al Sol por medio de la Isla del Collao o del Titicaca,
posteriormente esta isla fue arrebatada por los lupacas, quienes continuaron con la adoracién
a esa deidad. La cultura lupaca empez a asociar a la divinidad del Sol con el gato montés que
se presentd en una pefa. De ah{ deriva el nombre “Titicaca”, que era un famoso adoratorio
al Sol con su templo y ordculo.

A posteriori vinieron los incas, quienes continuaron con la adoracién al Sol y en la
misma linea consideraron al lago Titicaca como un lugar sagrado. En un fragmento de Suma
y Narracién de los Incas (1880), del cronista Juan de Betanzos, se relata que de esta laguna salié
Contiti Viracocha; de acuerdo con los mitos de los originarios, esta salida ocurre desde el lago
del Kollasuyu, que actualmente es el lago Titicaca.

Por otra parte, Rodolfo Cerrén-Palomino explica en “El lenguaje como hermenéutica
en la comprension del pasado: a propésito del puquina en la génesis del imperio incaico”
(2016), que la palabra #i# es puquina y significa “sol” y asociada a su divinidad Sol, Qu#7i
Titi o “Sol Ardiente”, una divinidad creadora con atributos astrales.

Por lo tanto, el lago Titicaca es sagrado para los aymaras porque representa al Sol
como divinidad y personificado en el gato montés. Ademds, el pez también es visto como una
divinidad, ya que es un idolo venerado en Copacabana.
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CH’ALLADORES: AGUA Y
CEREMONIA EN PARITI

Jédu Sagirnaga’
Resumen

En esta entrega, pretendemos compilar la informacién disponible sobre los ch’alladores
procedentes del actual territorio boliviano, destacando asi su importancia en el contexto
cultural prehispdnico. Presentamos, ademds, el conjunto de piezas recuperado en Pariti
por la misién boliviano-finlandesa, enfatizando sus caracteristicas, atributos y su extraor-
dinaria riqueza iconografica.

Asimismo, ensayamos una interpretacién de estas vasijas como artefactos utilizados
por los tiwanaku para invocar la lluvia/agua.

Palabras clave: Tiwanaku, Pariti, challador, signo primario, narrativa temdtica.
Introduccion

Al parecer, Arthur Posnansky fue el primero en llamar la atencién sobre esta forma cerd-
mica. En Tibuanacu: cuna del Hombre Americano (1957: 37), Posnansky llama a este vaso
“embudiforme” y también dice que servia para challar (1957: 82). En la prictica, ambas
ideas han permeado la literatura arqueoldgica andina y se han popularizado. De hecho,
la mayoria de los arqueélogos bolivianos les llamamos “ch’alladores” y en el norte chileno
(donde también se los ha encontrado) prefieren llamarles “vasos embudo” (z.g. Uribe,
2004). Se entenderd, entonces, que la forma afecta la de un embudo. A veces simplemente
tronco-c6nicos y, en otros, de base cilindrica y boca expandida terminada en forma de
cono. En todo caso, casi siempre posee un agujero circular en la base.

En cuanto a su funcidn, Posnansky (1957: 37) tuvo la idea de que el sacerdote ofician-
te sostenfa con la mano el challador verticalmente lleno de chicha,? y con el dedo menique
obstruia la salida del liquido por el agujero en la base, el cual iba brotando del vaso conforme
se retiraba el dedo a fin de asperjar la chicha.

1 Docente titular de las carreras de Antropologifa y Arqueologia y docente investigador del Instituto de Investiga-
ciones Antropolégicas y Arqueolégicas (IIAA) de la Universidad Mayor de San Andrés (UMSA).
Correo electrénico: jasagarnaga@umsa.bo
hetps://orcid.org/0000-0003-1500-2976

2 Bebida fermentada esencial en los rituales andinos y sobre la cual se ha escrito bastante.
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No habfa pruebas que respaldaran esta idea, pero parecia tener cierto sentido. Sin
embargo, tras nuestros hallazgos en Pariti, esta propuesta se descarté al menos parcialmente,
ya que se recuperaron algunos ch’alladores de gran tamafio que, llenos, dificilmente podrian
haber sido sostenidos por una persona y con una sola mano.> Ademds, su dedo tendria que
haber sido extremadamente grueso para obstruir con éxito el agujero.

Vasos ch’alladores en distintas colecciones.

Fue también Posnansky quien, a mediados del siglo XX, divulgé algunas de las mejores
representaciones de estos ceramios a través de dibujos y desplegados policromos. En con-
creto, publicd cinco ejemplares, en su mayorfa procedentes de los valles cochabambinos,
sefialando que, lamentablemente, todos ellos se encuentran en museos extranjeros: uno
en Munich y cuatro en Gotemburgo. Ademds de estos, se tiene conocimiento de otro
ejemplar en Valencia, Espafia.?

Figura 1: Plancha LII (a, b, cy d). Figura 2: Challador de la “Coleccién Rubén Vela”,
Fuente: Posnansky, 1957. Museo de Prehistoria de Valencia.
Fuente: https://mupreva.org/web_mupreva/catalo-
g0/5677/es

3 El mejor ejemplo es el challador codificado por nosotros como PRTLP 00187, posee una altura de 36,5 cm.
Pieza notoriamente de gran tamafio.

4 De la Coleccién Vela, procedente de Bolivia. Véase ¢f Servicio de Investigacién Prehistérica / Diputacién Pro-
vincial de Valencia 1964: Lémina XLII.
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Figura 3: Ch’alladores en exposicién
en el Museo de Tiwanaku.

Fuente: Fotografia del arquedlogo
Luis Callisaya.

Figura 4: Par de pequefios ch’allado-
res tiwanaku en el Museo Nacional
de Arqueologia (MNALP).

Fuente: Fotografia del autor.

De hecho, en las colecciones bolivianas estos artefactos eran escasos hasta principios
del siglo XX, tanto asi que algtin investigador llegd a decir que en Tiwanaku mismo no se
tenfan estos vasos, lo cual no es evidente como se puede demostrar con la siguiente imagen
tomada en una de las vitrinas de Museo Regional de Tiwanaku.

En cuanto al Museo Nacional de Arqueologfa (en La Paz), es importante sefialar que
también posee ch’alladores, aunque se desconoce la cantidad exacta de especimenes. Lo mds
problemdtico es que casi todas son piezas desnudas, es decir, que estén desprovistas de con-
texto. No obstante, podemos suponer que el principal venero de las piezas de filiacién tiwa-
naku, especialmente durante el siglo XX, fue la propia ciudad prehispdnica de Tiwanaku y
sus alrededores. De paso debo expresar mi grata sorpresa al haber hallado un par idéntico de
ch’alladores de pequefias dimensiones expuestos en dicho museo pacefio.”

Incluso existen algunos ejemplares tiwanaku en el Museo Nacional de Etnografia y

Folklore (MUSEF) de La Paz.

En Cochabamba, y otras regiones, también se han encontrado ch’alladores tiwanaku
aunque, probablemente, de estilo local.

5  En 2008 publiqué un articulo en relacién a las vasijas pares de Pariti en el que pruebo que muchas vasijas se
fabricaron de a pares, aunque la evidencia era exigua hasta nuestro hallazgo en Pariti.
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Figura 5: Challador de la Figura 6: Piczas expuestas en el Museo Arqueoldgico de la Universi-
“Coleccién Kawai” (MUSEF). dad Mayor de San Simén de Cochabamba (UMSS).
Fuente: Fotografia del autor. Fuente: Fotografias del autor (izquierda) y del arque6logo Wander-

son Esquerdo (derecha).

Figura 7: Ch'alladores omereque policromos en el MNALP (Desarrollos
Regionales Tempranos en los valles interandinos, circa 500-1100 d. C.).
Fuente: Fotografia del autor.

Lo que si parece evidente es que la forma se origina en los valles interandinos, asi po-
demos encontrar estupendos ejemplares tanto en el Museo Arqueoldgico de la UMSS, como
del Museo Antropolégico de la Universidad San Francisco Xavier de Chuquisaca (USFX),
ademds del MNALP.

Nétese que, a diferencia de los vasos tiwanaku de forma mds irrestricta, los cuerpos de
los challadores omereque son mds abombados y tienden a la restriccion.



Reunién Anual de Etnologia XXXVIII | 33

Figura 8: Ch'alladores omereque policromos del Museo de la UMSS.
Fuente: Fotografias del arquedlogo Wanderson Esquerdo.

Figura 9: Ch'alladores yampara I. El de la izquierda se encuentra
en el Museo de la USFX y el de la derecha en el MNALP.
Fuente: Fotograffa del autor.

Por eso creemos que esta forma pudo influir en otras expresiones cerdmicas como la
de yampara desarrollada més tarde en la misma regién (entre Chuquisaca y Cochabamba).

La coleccion de Pariti

Durante las temporadas de campo de 2004 y 2005 en la isla de Pariti (lago Titikaka) nuestro
equipo boliviano-finlandés recuperd una importante cantidad de especimenes cerdmicos que,



sumados a los que entregaron los pobladores locales, totalizaron 556 ejemplares. La coleccién
de vasos ch’alladores consta de 72 piezas procedentes de los Rasgos 1 y 2. Cantidad semejante
no creo que exista en otra parte ni sumando los que se tienen en museos nacionales, extranje-
ros y colecciones privadas. Por tanto, con satisfaccién podemos sefialar que nuestro equipo ha
aportado con cantidad significativa al acervo patrimonial, lo cual permite investigar a mayor
profundidad su significado e iconografia.

La siguiente Tabla muestra el detalle de los ch’alladores de Pariti, segin su cédigo y
procedencia:

Tabla 1

Rasgo 1 Rasgo 2
PRTLP 00076  PRTLP 00241  PRTLP 00300 PRTLP 00506
PRTLP 00077  PRTLP 00260 = PRTLP 00312 PRTLP 00507
PRTLP 00085 PRTLP 00261 = PRTLP 00313 PRTLP 00508
PRTLP 00110  PRTLP 00263 | PRTLP 00314 PRTLP 00509
PRTLP 00111  PRTLP 00264 PRTLP 00318 PRTLP 00510
PRTLP 00141 | PRTLP 00276 PRTLP 00319 PRTLP 00511
PRTLP 00142  PRTLP 00277 PRTLP 00333 PRTLP 00512
PRTLP 00143 | PRTLP 00278 @ PRTLP 00334 PRTLP 00513
PRTLP 00144 = PRTLP 00281 PRTLP 00335 PRTLP 00514
PRTLP 00145 PRTLP 00283 PRTLP 00339 PRTLP 00515
PRTLP 00146 PRTLP 00292 PRTLP 00340 PRTLP 00516
PRTLP 00164 PRTLP 00293 PRTLP 00341 PRTLP 00517
PRTLP 00165 PRTLP 00294 PRTLP 00342 PRTLP 00518
PRTLP 00171  PRTLP 00295 PRTLP 00343  PRTLP 00519
PRTLP 00187  PRTLP 00296  PRTLP 00356  PRTLP 00520
PRTLP 00215 PRTLP 00297 PRTLP 00407 PRTLP 00521

PRTLP 00217 PRTLP 00298 PRTLP 00522
PRTLP 00218 PRTLP 00299 PRTLP 00523
PRTLP 00542
PRTLP 00544

Tabla 1: 52 piezas proceden del Rasgo 1y 20 del Rasgo 2. Los especimenes
resaltados en verde, corresponden a los ch’alladores ofidiomorfos.
Fuente: Elaboracién propia.
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La morfologfa de los ch’alladores de Pariti es, en su mayoria, conica o semi-cénica
de paredes divergentes, salvo la pieza PRTLP 00542 que constituye un caso muy singular y
extraordinario. Su morfologia recuerda a los ch’alladores omereque de paredes convergentes.
Ademds, su tamafio también es reducido (12,5 cm de altura). La decoracién, mds bien tosca
y poco estética, muestra signos escalonados contrapuestos en dos franjas. Pero lo que lo hace
especial es que se trata de una pieza semi-vidriada, técnica que se presumia desconocida hasta
la llegada de los espafioles. No me extenderé sobre esta pieza, ya que he publicado un articulo
al respecto, al cual remito a los interesados (Sagdrnaga, 2007).

En general, la decoracién de los ch’alladores de Pariti es principalmente pintada, aunque en
algunos casos también es modelada. Los colores base predominantes en las paredes internas y
externas son el rojo, el naranja y el negro y, en menor medida, el castafio. Ademds, hay cierto
predominio del naranja en las paredes internas. Por lo demds, también se han empleado otros
colores como el blanco, el rosado y el gris.

En principio, cabe mencionar que en la colecciéon de Pariti se han identificado una
gran cantidad de vasijas pares, lo que motivé la publicacién de un articulo al respecto (Sa-
gdrnaga, 2008). En lo que se refiere a los ch’alladores, ocurrié algo similar, ya que hay varios
especimenes que poseen su simil. Incluso, al menos una pieza fue hallada en el Rasgo 1 y su
correspondiente par en el Rasgo 2.

Figura 10: Pieza PRTLP 00542.
Fuente: Fotograffa del autor.

Figura 11: Par de pequefios
ch’alladores idénticos recuperados
de los Rasgos 1y 2 (PRTLP 00076
y 00544).

Fuente: Fotografia del autor.
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Figura 12: PRTLP 00077.
Fuente: Fotografia del autor.

Figura 13: Caracteristica decoracion geométrica
tiwanaku (pieza PRTLP 00218).
Fuente: Fotografia del autor.

En cuanto a formas atipicas, existe en la coleccién un vaso tipo keru, pero con el ca-
racteristico agujero circular en la base, lo cual lo hace un vaso hibrido (keru-ch’allador). No
conozco otros especimenes similares.

Hay una profusién de motivos pintados tanto externa como internamente. En gene-
ral, corresponden al repertorio iconografico tiwanaku ya conocido, pero —tal vez— sublimado
en el caso de los ch'alladores. Se tienen motivos geométricos como las volutas entrelazadas,
simples o complejas, simbolos escalonados, circulos, circulos radiados, rectdngulos, rombos,
estrellas de cuatro puntas, lineas onduladas a veces inscritas en rectdngulos o circulos, lineas
en espiral, etc. También aparecen figuras cruciformes que algunos llaman cruces andinas o
chakanas. Yo desestimo este tltimo término para las piezas prehispdnicas por ser de reciente
acufiacién. Hay otros iconos como el que podemos llamar “trilobulado” y que en algunos
ceramios de Pariti aparece como las manchas de algunos felinos, etc.
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Figura 14: Signo cruciforme inscrito en un rombo en la pieza PRTLP 00164.
Fuente: Fotografias del autor.

Figura 15: Signo cruciforme complejo circundado por cuatro volutas en la pieza PRTLP 00187.
Fuente: Fotografia del autor.

De paso hay que decir que el challador PRTLP 00187 es el de mayor tamafio de la
coleccién y de todos los ejemplares que conocemos.®

Los elementos fitomorfos son mds dificiles de reconocer en el arte tiwanaku en ge-
neral, aunque ha habido investigadores que han creido ver papa, maiz y hasta cebil en la
iconografia altipldnica, mas sus argumentos no son del todo convincentes. Tampoco resulta
muy convincente la identificacién que hizo mi colega y amigo Luis Callisaya del simbolo que
llamé “mano”, pues este a veces tiene cinco apéndices (;dedos?), en otras ocasiones cuatro
y en otras tres. Es cierto que los tiwanaku a menudo representaban la mano humana con
cuatro dedos, pero eso no es razén suficiente para respaldar dicha hipétesis. Me parece que
estamos ante un simbolo ain no identificado, a pesar de su reiterada aparicién, no solo en

6 Sus dimensiones son: Altura: 365 cm; radio de la boca: 315 cm; radio de la base: 10 cm; grosor de las paredes:
0,5 cm.
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los ch’alladores, sino también en otros ceramios, como los que hemos denominado “arrifio-
nados”. Otra posibilidad es que estas representaciones sean de cactus, y considerando que
de algunas especies de cactdceas se pueden extraer sustancias alucindgenas, es plausible que
hayan sido representadas en la antigiiedad. Es llamativo, ademds, que la figura no siempre
termine redondeada, sino que a veces concluya en una espiral que podria senalar la raiz en
el seno de la tierra. Otra posibilidad es que se trate de la representacion del fuego, donde los
apéndices podrian interpretarse como las llamas de una hoguera. De todos modos, la idea
carece de mayores fundamentos.

Figura 16: A la izquierda podemos ver a PRTLP 00171 y a la derecha PRTLP 00110.

Fuente: Fotografias del autor.

Figura 17: El mismo signo en la pieza PRTLP 00294.
Fuente: Fotografias del autor.
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Dicho sea de paso, los orificios que se observan en ceramios como el 00110 y el 00294
y varios otros, tienen relacién con unos extrafios tubos cruciformes que llevan algunos ch’alla-
dores en su interior, cuya funcién o significado desconocemos. Fueron colocados a media
altura (y en posicién horizontal) en el interior de varios ch’alladores. Los ceramios presentan
en las paredes externas cuatro huecos que conectan con los cuatro extremos de estos tubos.

Por otro lado, hay una profusién de representaciones zoomorfas (felinos, aves y ofi-

dios) y antropomorfas (hombres con tocados cefélicos que parecerian ser luchadores o figuras
y q g
que parecen estar en un plano celestial).

Figura 18: Algunos de los tubos cruciformes que se hallaron en las excavaciones
y que fueron restituidos a sus vasos originales en la reconstruccién.
Fuente: Fotografia del autor.

Figura 19: Este challador presenta en su interior la figura pintada de un
felino manchado (;un jaguar?) en posicién de acecho (PRTLP 00241).
Fuente: Fotografia del autor.
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Figura 20: Magnifica pieza que, en su parte central, representa a un hombre-felino sosteniendo una cabeza-trofeo
en una mano mientras exhibe sus garras en la otra (PRTLP 00293).
Fuente: Fotografia del autor.

Figura 21: Reconstruccion de la imagen de la pieza PRTLP 00293.
Fuente: Dibujo del autor.

En la coleccién de Pariti existen, también, varias representaciones de felinos, tanto en
ch’alladores como en otras formas cerdmicas.
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Figura 22: PRTLP 00508.
Fuente: Fotografia del autor.

Figura 23: Reconstruccién de una de las representaciones de felinos de la pieza PRTLP 00508.
Fuente: Dibujo del autor.

Imdgenes antropomorfas que llevan una especie de casco y que podrian interpretarse

como luchadores en lides ceremoniales.
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Figura 24: PRTLP 00506. Figura 25: PRTLP 00292
Fuente: Fotografia del autor.

Figura 25: Reconstruccién de la
figura de la pieza PRTLP 00292.
Fuente: Dibujo del autor.

Figura 26: M4s figuras antropomorfas, aunque bien podrian ser representaciones de
batracios si atendemos a la iconograffa pukara (PRTLP 00507).
Fuente: Fotografias del autor.
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Otras figuras antropomorfas parecen flotar en un plano celestial:

Figura 27: Un par de vasijas (PRTLP
00261-00111) en la fase de reconstruc-
cién. En la parte superior presentan perso-
najes que parecen estar echados o flotando
nimbados por figuras geométricas.
Fuente: Fotografia del autor.

Figura 28: El personaje, pintado integra-
mente en negro, con manilla y tobilleras
blancas, parece haber engullido una esfera
(PRTLP 00264).

Fuente: Fotograffa del autor.

Figura 29: Un animal mitico que parece flotar (PRTLP 00510).
Fuente: Fotografia del autor.
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Figura 30: Una de las escenas interiores  Figura 31: Pieza PRTLP 00111. La
pintada en el ejemplar PRTLP 00261. imagen permite apreciar las dos escenas
Fuente: Dibujo del autor. arriba mencionadas.

Fuente: Fotograffa del autor.

Hay una buena cantidad de seres fantdsticos. Algunos investigadores les llaman grifos,
quimeras, etc. Nosotros hemos preferido evitar el uso de algtin apelativo extraido de la mi-
tologfa del Viejo Mundo. Nos abocamos a la descripcién acompanada por las imdgenes. Asf,
por ejemplo, una de las figuras que mds llamé nuestra atencién fue la de un ave gigante con
una cabeza que corresponderfa, mds bien, a un mamifero carnivoro (PRTLP 00111 y su par
PRTLP 00261). Nos hemos referido a este ser monstruoso y los demds elementos asociados
en otro articulo (Sagdrnaga y Méncias, 2014).

En la misma pieza se aprecia otra escena en la que aparece otro animal mitico mons-
truoso (parecido a un zorro, tal vez el viringo o perro andino, que todavia existe), con el cuello
dislocado (0 m4s bien con una cabeza en vez del otro brazo) hacia un lado, y sosteniendo
hacia el otro a un pequefio personaje antropomorfo colocado de cabeza, junto a un motivo
circular oscuro. Aparecen también serpientes con cabezas humanas, animales con grandes
garras y, a veces, solo garras (tal vez de vulttridos).

En la decoracién pintada también aparecen garras, algunas de las cuales parecen inten-
tar atrapar lo que podria interpretarse como un renacuajo.

Una tarea pendiente es la de individualizar los llamados signos primarios (Torres,
2004) y su recurrencia en las ditintas fomas cerdmicas. Asimismo, es importante analizar
cémo estos signos primarios se aglomeran formando composiciones significativas que po-
drfan interpretarse como narrativas temdticas.

En las siguientes imdgenes observamos la reunién de algunos de los singos primarios
mencionados hasta aqui.
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Figura 32: Algunos ejemplos de esas garras
pintadas en el interior de los ch’alladores. De
paso nétese la posicién de los tubos crucifor-
mes (PRTLP 00110 y PRTLP 00517).
Fuente: Fotografias del autor.

Figura 33: Obsérvense los signos escalo-
nados en la parte superior, mientras que
en la parte inferior se encuentran circulos
con lineas ondulantes y, al medio, el signo
trilobulado al que hemos mencionado
anteriormente. Ademds, estdn presentes
los simbolos que, de manera provisional,
podemos denominar cactus (PRTLP
00512).

Fuente: Fotografia del autor.
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Figura 34: La pieza PRTLP 00512 (a la izquierda) presenta el simbolo del cactus, cuya parte central contiene un
circulo con el signo trilobulado. También es llamativo que dicho simbolo termine en una voluta, lo mismo que
ocurre en el par idéntico 00513 y 00514 (a la derecha), lo cual refuerza la idea de que no se tratarfa de la represen-
tacién de una mano.

Fuente: Fotografias del autor.

Aguay lluvia

Casi todas las culturas han buscado representar, a través de su particular iconografia, los elemen-
tos que consideraron significativos. Asi, es comun encontrar imdgenes que aluden a la tierra, el
aire (o el viento), el fuego y el agua, entre otros, dependiendo de la relevancia que cada grupo
humano otorgd a estos o a otros elementos.” En el caso de Tiwanaku, no es posible identificar
con certeza como los artistas representaron estos diversos elementos, o si acaso llegaron a hacer-
lo. He sefalado en otros trabajos que atribuir significados a los significantes tiwanaku es aden-
trarse en un terreno incierto: es, en esencia, especular. Sin embargo, siempre es valido proponer
interpretaciones, dejando claro que se trata Ginicamente de ensayos hipotéticos.

Un simbolo en particular ha llamado mi atencidn: estd compuesto principalmente por
lineas ondulantes paralelas que podrian evocar olas. Este disefio es especialmente notable en las
piezas 00171 y 00264, los mismos vasos que presentan figuras flotando en la parte superior y
que hemos comentado lineas arriba. En la seccién media, estos iconos estdn dispuestos en varios
cuarteles distribuidos en dos franjas, donde se alternan signos escalonados y lineas ondulantes
sucesivas. En el centro de este disefio, se observan circulos blancos y negros, decorados también
con lineas ondulantes: las lineas son negras cuando el circulo es blanco, y blancas cuando el
circulo es negro. Podria interpretarse que representan el Sol y la Luna vistos a través de una
tenue cortina de lluvia, si asumimos que las lineas ondulantes simbolizan el agua. Los signos
escalonados, por su parte, podrian aludir a los rayos, lo que refuerza nuestra idea sobre la lluvia
que normalmente es acompanada por este fendmeno eléctrico-atmostférico.

7 Conviene mencionar que, en la filosoffa griega, Empédocles definié el agua, aire, fuego y tierra como los com-
ponentes basicos del mundo influyendo en la cosmologfa y la medicina.
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Figura 35: PRTLP 00171.
Fuente: Fotografia del autor.

Figura 36: PRTLP 00215.
Fuente: Fotografia del autor.

Otra iconografia

Complejas escenas exornan las paredes de algunos ch’alladores como la pieza 00215 en la
que se aprecian dos serpientes de afilados dientes que rodean todo el vaso. La serpiente su-
perior estd asociada a los signos ya mencionados y que podrian representar cactus junto con
simbolos trilobulados que, en otras piezas, aparecen como manchas de jaguares. La cabeza
de la serpiente inferior apunta hacia un recténgulo decorado de nuevo con lineas ondula-
das sucesivas, mientras que circulos con similares lineas aparecen a un costado. En el otro
costado se distingue un personaje con cola y garras, que podria ser un felino o un hombre
felino (chachapuma). De la altura de su cabeza emergen tres circulos entrelazados a cada lado,
como si representaran sonidos, quizds voces. La superficie estd tapada por mds simbolos que
cubren toda la superficie como si el artista siguiera la tendencia llamada horror vacui (“horror
al vacio”). Lamentablemente, somos incapaces de interpretar este cimulo de signos y solo
podemos proponer algunas aproximaciones tentativas.

El par de la pieza codificada como 00215, es la 00217 que, con algunas variantes,
presenta la misma iconografia.
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Figura 37: PRTLP 00217 y 215
Fuente: Fotografias del autor.

En la pared interna, ambos vasos presentan lineas ondulantes sucesivas, diversos cir-
culos y un par de extrafios seres con garras y una cola que termina en una voluta, de la cual se
desprenden tres apéndices puntiagudos.

Serpientes modeladas

Un extraordinario conjunto de ch’alladores que nos toc recuperar, es el referido a los vasos
ofidiomorfos. Si bien en la literatura arqueoldgica boliviana se tienen reportados algunos va-
sos con representaciones modeladas de ofidios, estos son muy escasos. Ademds, casi siempre
solo sobresale la cabeza de la pared del ceramio y el cuerpo se halla pintado.

En Pariti se descubrieron varios ejemplares cerdmicos con serpientes pintadas, pero
hay algunas piezas extraordinarias que representan a estos reptiles con parte del cuerpo y la
cabeza erguidos, o bien en otras posiciones, lo que demuestra la habilidad de los artistas (de-
beremos referirnos a esas piezas en otro articulo).

Sin embargo, el grupo de ch'alladores ofidiomorfos de Pariti es verdaderamente fasci-
nante. Se trata de 14 ceramios, todos ellos recuperados en el Rasgo 1 y se hallan remarcados

en la Tabla 1.

No solo se ha representado a la serpiente modelada en parte de la vasija, sino que toda
ella forma el cuerpo enroscado (de manera continua) de este animal, cuya cabeza sobresale
en el borde superior. En la parte inferior, el cuerpo termina en un crétalo, lo que permite
identificar al reptil como una serpiente cascabel (Crotalus durissus). El observador puede se-
guir, sin dificultad, el enroscamiento que sobresale de las paredes. Interiormente, esa espiral
descendente estd en bajo relieve, con lineas perfectas. Ademds, externamente, todo el cuerpo
estd pintado con gran perfeccién. En cuanto a la cabeza, cabe senalar que, en algunos casos,
se presenta de manera naturalista, mientras que en otros parece més bien la testa de un felino
o un animal mitico.
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Algunos ejemplos de los vasos en cuestién:

Figura 38: PRTLP
00085-00143.
Fuente: Fotografia del autor.

Figura 39: PRTLP 00142. Figura 40: PRTLP 00144
Fuente: Fotografia del autor. Fuente: Fotograffa del autor.

Figura 41: PRTLP 00145
Fuente: Fotografia del autor.
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Figura 42: PRTLP 00146 Figura 43: PRTLP 00277
Fuente: Fotografia del autor. Fuente: Fotografia del autor.

Figura 44: PRTLP 00278 Figura 44: PRTLP 00281

Fuente: Fotografia del autor. Fuente: Fotografia del autor.

Figura 46: PRTLP 00314
Fuente: Fotografia del autor.




Vasos comunicantes

Hago ac4 uso de un término muy utilizado en laboratorios de quimica que refiere a vasijas
conectoras de vidrio. En este caso, sin embargo, el sentido propuesto es diferente.

Como ya hemos mencionado, los vasos ch’alladores tienen forma de embudo y casi
siempre presentan una pequefia oquedad en la base, lo que los convierte en recipientes de
dificil uso prictico, ya que son inestables y pierden liquido con facilidad. Por ello, es proba-
ble que nunca hayan sido destinados a funciones como vasos convencionales, sino mds bien
para conectar elementos o quizds planos diferentes. Personalmente, soy reticente a realizar
analogfas o traspolaciones entre los tiwanaku del Horizonte Medio y los grupos de habla
aymara que se expandieron posteriormente por el Altiplano y los valles. Considero que son
expresiones politico-culturales distintas, aunque no cabe duda de que existieron relaciones
interculturales entre ambas formaciones sociales. Un ejemplo de ello es que la cosmovisién
dual, que parece originarse en el Formativo Medio, y que ha perdurado hasta nuestros dias.

Otra concepcidén que pudo haberse originado tempranamente en los Andes y haberse
transmitido de una cultura a otra es la interpretacién del espacio como una superposicién de
tres planos en sentido vertical. En la actualidad, en aymara, estos planos se conocen como:
alaxpacha (“el mundo de arriba” o “superior”, “el mds all{” o “cielo”, segtin la interpretacién
de los primeros espafoles que llegaron); akapacha (“el mundo real y visible en el que vivimos,

q & y
. . » « s «e
y en el que viven las plantas y los animales”), y manghapacha (“el mundo de abajo” o “infe-
rior” o “subsuelo”, “inerte”).?

Para explicar mi punto de vista, es necesario situarnos en el momento en que se rea-
lizaba la ofrenda de Pariti a los dioses. Hace ya muchos anos, el Instituto Francés de Inves-
tigacién Cientifica para el Desarrollo en Cooperacién (ORSTOM), tras estudiar nuestros
glaciares, identificé una prolongada sequia en el Altiplano hacia el siglo XI de nuestra era.
Investigadores como Ponce Sanginés consideraron que esta sequia podria haber sido una de
las causas del colapso de Tiwanaku. Yo creo que fue la principal, es decir, el detonante. La
escasez de agua provoc6 que muchos grupos humanos, grandes y pequenos, sujetos a la férula
y al absolutismo tiwanaku, vieran disminuida su produccién agropecuaria hasta niveles extre-
mos. La que antes fuera una cultura rica en bienes materiales, de pronto se vio afectada por el
descontento de sectores empobrecidos que culpaban a los dirigentes, quienes hasta entonces
habian ostentado riqueza y poder desde el ntcleo altipldnico. A su vez, la clase dirigente,
que posiblemente vivia en opulencia y derroche, reflexioné sobre su proceder y considerd
las varias acciones que pudieron haber ofendido a los dioses, quienes ahora les mezquinaban
el recurso vital para la subsistencia: el agua. En este contexto, era necesario reconciliarse con
ellos, y la tinica forma de hacerlo era a través de ofrendas y complejas ceremonias que son
insondables para nosotros.

8  Hégase notar que la intromisién cristiana cre6 paralelismos del cielo en que habitan Dios y los santos, y el espa-
cio superior andino en que también habitan divinidades.
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Figura 47: Piedras talladas con agujeros circulares en Qoncha Marka.
Fuente: Izquierda: Fotograffa del periédico La Razén. Derecha: Imagen de un video de Celia Asturizaga.:

Empero, recurriendo a la especulacién cientifica, se nos figura que los vasos ch’alla-
dores pudieron haber jugado un papel importante en tales ceremonias. Es posible que los
oficiantes los hubieran colocado semienterrados esperando que la lluvia penetre a la tierra a
través de sus amplias bocas. O tal vez vertian en ellas chicha o agua, para que ella penetre a la
tierra y luego se eleve al cielo transformdndose en lluvia.

Mis atin, dada la sofisticacidn técnica y artistica de los tiwanaku, es posible que en
ciertos lugares grandes ch’alladores, como algunos de los hallados en Pariti, se hayan colocado
en soportes liticos con agujeros, similares a los encontrados en Qoncha Marka, un sitio ritual
tiwanaku en la provincia de Loayza.

Mis atin, conociendo la sofisticacién técnica y artistica de los tiwanaku, es posible que
en algunos lugares grandes ch’alladores, como algunos de los encontrados en Pariti, se hayan
introducido en soportes liticos con agujeros, como los que se han encontrado en Qoncha
Marka, un sitio ritual tiwanaku en la provincia Loayza.

En la propia pirdmide de Akapana, el mayor volumen arquitecténico de Tiwanaku,
los arquedlogos descubrieron una losa de piedra con un agujero circular en medio. Se en-
contraba en la cima de la pirdmide, en posicién horizontal. Al retirarla, se sorprendieron al
encontrar por debajo un tinel de piedra trabajado con gran exquisitez y precisién. No era
estrecho, pues cabia una persona en él. Nunca supe con certeza a dénde conducia el intrinca-
do tinel, y las autoridades gubernamentales mantuvieron cierto hermetismo al respecto, pero
parece evidente que su propdsito era conducir liquidos desde la parte més alta de la ciudad
hasta las entranas de la tierra. O dicho en términos aymaras actuales, desde el alaxpacha hasta
el manghapacha. En este contexto, los ch’alladores bien pudieron haber funcionado como
vasos comunicantes entre esos planos, y ese agujero redondo en la losa pudo haber servido
como soporte para dichos vasos, tan vitales en las ceremonias.
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Figura 48: Tunel de Akapana.
Fuente: Fotografias de Eduardo Pareja.

Otro elemento que considero de importancia en la interpretacién es el grupo de
chralladores (con decoracién pintada y modelada) ornados integramente por serpientes y a
los cuales me he referido en un acdpite especial.

En el pensamiento aymara actual, la serpiente tiene un vinculo importante con la lluvia.
De hecho, la convocatoria del MUSEF el marco de la RAE 2024 destaca la estrecha relacién
entre el agua y los camélidos (algo que no conocia), o las serpientes. En alguna ocasidn, se nos
explic que, durante las tormentas, los rayos se materializan en serpientes, lo que lleva a una
conexién simbdlica entre serpientes y agua. Aunque he manifestado mi preferencia por no co-
rrelacionar a los tiwanaku con los sefiorios de habla aymara, y mucho menos con los aymaras de
hoy, parece que esta idea podria ser secular y haberse mantenido hasta nuestros dias. Asi, es po-
sible que los ch’alladores serpentiformes tuvieran la funcién de atraer el rayo y, con él, la lluvia.

No debemos pasar por alto el hecho de que, segtin las creencias de los aymaras con-
q g y
tempordneos, los batracios también son considerados “llamadores de lluvia”.

Como corolario, podemos decir que el vaso PRTLP 00111 y su par idéntico, PRTLP
00261, en mi modesta percepcién, representan el momento critico que atravesaba el Estado
de Tiwanaku. expresado a través de un personaje antropomorfo, con las manos a los costados,
similar a las imdgenes del llamado Sefior de los Béculos, pero ya desprovisto de los mismos,
pues ha caido en desgracia y es devorado por un ser monstruoso, mitad ave y mitad mamifero.



Disquisiciones

Mis alld de la calidad estética y técnica de los vasos ch’alladores de Pariti, que ciertamente
impacta al observador, es crucial entender que sus creadores segufan cdnones establecidos,
posiblemente mds estrictos en el 4rea nuclear que en la periferia o ultra-periferia. No se trata
Unicamente de comprender las reglas artisticas de la época, sino también de reconocer que
el disefio respondia a sistemas de creencias en los que la imagen servia para representar “mo-
mentos”. Algunos de estos momentos eran criticos, como lo evidencian algunos vasos como el
PRTLP 00111, que probablemente pretendfa mostrar a sus contempordneos las dificultades
enfrentadas por el hasta entonces poderoso Estado altipldnico. Ademds, cumplia la funcién
de establecer una conexién con entidades supremas, en un intento de modificar una realidad
trigica, marcada por la escasez de agua.

En todo caso, considero plausible considerar que los ch’alladores no fueran simples
artefactos rituales, sino un recurso para invocar el favor de los dioses en procura de agua.

No considero que los tiwanaku se percibieran como co-creadores del mundo, como
sostienen algunos tedricos, pero si considero que hicieron un esfuerzo por reconciliarse con
los dioses creadores de todas las cosas, buscando transformar las condiciones adversas que
afectaban tanto a la élite como a la poblacién en general, que vefa cémo se desmoronaba su
modelo de vida.

En muchas ontologfas indigenas’ el agua no solo se ve como un recurso natural, sino
también como un ser vivo e incluso como una divinidad. No serfa sorprendente que los ti-
wanaku la consideraran una entidad activa, dotada de agencia propia, en lugar de un simple
elemento pasivo.
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9  Entiéndase ontologia indigena como las maneras en que las culturas indigenas entienden, interpretan y se rela-
cionan con el mundo, incluyendo las relaciones entre humanos, no-humanos, y el entorno natural y espiritual.
Puede consultarse a Escobar (2018), Cardona (2016) y otros.
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QUTA UYWANAKA: LA AVIFAUNA LACUSTRE Y
SU REPRESENTACION EN CERAMICA ISLA PARITI

Luis Isaac Callizaya Limachi'
Resumen

En el presente articulo se describen las principales aves lacustres consideradas como quza ja-
mach’i, entre estas: chhuqha, tikichu, pana, qiniu, sulukiya, unkalla, wilasku, chixi patu y wisli.
Estas forman parte de un conjunto mayor de los seres que habitan el lago, denominadas quza
uywa. En ese sentido, se pretende identificar y comprender la presencia y la importancia de
las aves representadas en la coleccién de cerdmica de Isla Pariti.

Palabras clave: avifauna lacustre, huevo, caza, consumo alimentario, cerdmica Isla
Pariti.

Introduccion

Pariti se encuentra en la region sur del Lago Menor conocido como Wifiay Marka (Bo-
livia), integra el municipio de Puerto Pérez en la provincia Los Andes, La Paz. La isla
apenas supera los 2,8 km? de extensién. Sin embargo, este escaso territorio, en un medio
asociado a su entorno acudtico, encierra una gran diversidad de flora y fauna terrestre,
pero principalmente lacustre.

En un anterior trabajo realizamos un registro de cerca de 50 especies de aves en la
isla, de las cuales una veintena de ellas estdn relacionadas con el agua, o sea, son aves que se
encuentran en las orillas o riberas del lago; aves que viven entre los totorales sin necesidad de
estar en contacto con el agua (aves pequenas); aves que estdn temporalmente en el agua; aves
que nadan y vuelan; y aves que permanentemente estdn en el lago.

En el presente articulo nos limitamos a describir las principales aves lacustres conside-
rados como quta jamach’, entre estas: chhugha, tikichu, pana, gifiu, sulukiya, unkalla, wilasku,
ch'ixi patu y wisli, que forman parte de un conjunto mayor de los seres que habitan el lago, de-
nominadas como guta uywa. En ese sentido, se pretende identificar y comprender la presencia
y la importancia de las aves representadas en la coleccién de cerdmica de Isla Pariti. La carne
y el huevo de estas aves han formado y forman parte fundamental del consumo alimentario
de la poblacién local y posiblemente fueron imprescindibles en las actividades rituales en los
tiempos pasados. Son aspectos que se abordan desde el saber y conocimiento local que se
apoyan y fundamentan con algunas referencias bibliograficas.

1 Historiador, aymara, originario de la comunidad Isla Pariti. Funcionario del Museo Nacional de Etnografia y
Folklore (MUSEF) en la Unidad de Museo. Correo electrénico: isaaccallizayalimachi@gmail.com
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Quta Uywanaka o los seres de crianza del Ch’'uwa Achachila

Desde la concepcidn de los habitantes aymaras del lago, la diversidad de especies lacustres se
considera como quta uywa a los seres que se crfan, moran y habitan en relacién con el lago,
son seres de la crianza del Ch'uwa Achachila, divinidad ancestral o Uywiri del Lago, quien
procrea, protege y cuida a todos estos seres de agua.

En ese sentido, la superficie lacustre estd poblada por una diversidad de aves conside-
radas como quta jamach’i, mientras el fondo del ecosistema lacustre es habitado por diversas
especies de peces como el ghisi, umantu, punku, qarachi, qillu, chaxana, mawri o siqi, ispi 'y
otros, considerados como challwa wawa, aunque hoy apenas sobreviven las Gltimas. También
estdn el Aayra wawa o las ranas que habita las profundidades del lago y la mama jampatu o
sapo, presente en las riberas y lugares hiimedos. Por otra parte, estdn los diminutos y diversos
insectos, gusanos, crustdceos y caracoles, considerados como quta lag’u o uma lag’u, y forman
parte de la cadena alimentaria de las ranas, peces y aves, cumpliendo un importante rol de
equilibrio natural entre el jagi y la naturaleza.

Quta jamach’inaka o las aves lacustres

Las aves se distinguen como waria jamachi y uma jamach’i: aves de tierra y aves de agua,
respectivamente. A las aves del lago también se les considera como quta jamach’i, qura jaqi o
uma jaqi, que significan “pdjaros de la laguna” o “mar”* (Bertonio, 1612).

De estas aves existen como una veintena y las mds conocidas son: maqa maqa, que
habita en las riberas o en los jut7s (“islas flotantes naturales de totora”); parina o pariwana (fla-
menco), que prefiere lugares de menor profundidad para buscar su alimento; chhughay tikichu,
aves que nadan, aunque también pueden volar cortas distancias; pana, qisin 'y sulukiya, aves
zambullidoras que permanecen constantemente en el agua; unkalla, wilasku, chixi patu y wisli
son un conjunto de patos de pico plano que pueden nadar y volar largas distancias; el gilwa
generalmente vuela, se posa en promontorios y en ocasiones suele nadar; la wagana vuela, se
posa en promontorios de totora y nada en ciertas ocasiones; el wisgichu, ave de pico largo, pocas
veces nada y vuela; el ¢iri qiri y el ati ligi son pequefias avecillas que habitan entre los totorales
sin estar en contacto con el agua (Callizaya, 2016). De este conjunto de aves algunas estdn re-
presentadas en la coleccién cerdmica de Isla Pariti, como veremos a continuacién.

La coleccion de ceramica en la waxta de Isla Pariti

La coleccién de cerdmica de Isla Pariti consta de 556 piezas registradas, provenientes una gran
parte del hallazgo arqueolégico de agosto de 2004 realizado por el proyecto boliviano-finlan-
dés Chachapuma, y otra pequena parte por las piezas donadas por la poblacién local, prove-
nientes de un hallazgo anterior.

2 Entre los mds ordinarios son: umkalla amarillo, giwlla, chhuchhu chhuchhu, wwasi, qiniuqa, tiki, parina es colo-
rado, ajuya, lawayku, chuwakiri, ghanghati, suqa wallata, waqina (Bertonio, 1612).



Esta coleccién se compone de diversas formas y representaciones de vasijas como
qirus, ch’alladores, escudillas, vasijas arrifionadas, botellones, tazones, fuentes con pedes-
tal, wako retratos, vasijas antropomorfas (masculinas y femeninas), vasijas zoomorfas con
representaciones de camélidos, felinos, monos, serpientes, aves y otras formas (Korpisaari y
Sagdrnaga, 2007), en las que ademds resaltan la gillga (“escritura’) o los chimpu (“signos”)
comprendidos como iconografia, reflejando una sintesis del universo ancestral tiwanakota
plasmada en arcilla.

Las investigaciones arqueoldgicas han afirmado que estos ceramios son parte de una
ofrenda ritual tiwanakota (900-1050 d. C.), por lo que Pariti hubiese sido una isla destinada
para fines ceremoniales y rogativas a los dioses. Desde la concepcién local, se comprende que
estos ceramios son parte de una waxta a los Uywiris del Lago, como un proceso constante de
relacién y didlogo con los seres y energfas del lugar, que en otro sentido se comprende como
un Markani o Quta Waka.

Representaciones de avifauna lacustre

La coleccién de cerdmica Pariti estd conformada por una diversidad de representaciones
de fauna local de los Andes y de otras regiones. Sin embargo, aqui solo trataremos de la
fauna local conformada por las aves lacustres. Korpisaari y Pirssinen (2011) ya estudiaron
las vasijas de esta isla con representaciones de aves acudticas, llegando a identificar un
total de 26 representaciones, muchas de ellas son solo fragmentos de una cabeza con pico
y, en otros casos, solo parte del cuerpo, pero que claramente se pueden reconocer como
aves lacustres por la forma del pico y las patas palmipedas. Sin embargo, existen once
vasijas casi completamente reconstruidas y codificadas como PRT 00090, PRT 00102,
PRT 00103, PRT 00104, PRT 00368, PRT 00365 y PRT 00398, provenientes del pozo
1; PRT 00543, PRT 00545, PRT 00546 del pozo 2; y el PRT 00038 donado por los co-
munarios de la isla, a las que se suman dos vasijas: PRT 00072 y PRT 00169, conocidas
estas como el Senor de los Patos, pues lleva en el hombro izquierdo un ave palmipeda
(Korpisaari y Pirssinen, 2011).

A continuacion, realizamos una descripcién de las aves consideradas mds importantes
por su carne y huevo, pues forman parte del consumo alimentario de la poblacién; al mismo
tiempo, identificamos las aves representadas en las vasijas de Pariti.

Tikichu (Gallinula chloropus)

Tiki, tikichu o tiki tiki (bautizada as{ por el sonido “tik, tik, tik” que emiten), es un ave de
plumaje negro con algunas blancas en las alas y la cola, tiene la frente y el pico rojo con
punta amarilla (Figura 1a). Generalmente, nadan en el agua, caminan y corren cuando
estdn en el suelo y también vuelan cortas distancias. Se alimentan de algas, anidan entre
los totorales y pueden poner hasta cinco o seis huevos de color beige con manchas cafés
oscuras (ver Anexo 1).
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Figura la: Tikichu. Figura 1b: Chhugha.
Fuente: Wikipedia. Fuente: Isaac Callizaya.

En el conjunto de las vasijas ornitomorfas de Pariti, no se encuentra ninguna repre-
sentacién de esta ave en especifico, aunque es mencionada como ki en el Vocabulario de
Bertonio (1612).

Chhugha (Fulica ardesiaca)

La chhugha es de las aves de mayor tamafio, llegando a medir 43 centimetros de largo en su
postura natural (Rocha y Aguilar, 2010). Muy comin y abundante en todo el lago, f4cil de re-
conocer por el plumaje negro, pico amarillo y la frente roja oscura, por lo que también recibe
el nombre de wila kachucha (“gorro rojo”) (Figura 1b). La hembra y el macho se identifican
como plikuku'y turuqgu, respectivamente, esto por el sonido que emiten.

Generalmente permanecen en el agua, aunque también salen a las riberas a caminar,
pueden correr y volar solo cortas distancias. Se alimenta de las yemas de las algas como
chanku, janchallaya, llima, uqururu y las partes tiernas de la totora conocidas como chhu-
llu, que obtienen zambulléndose al fondo del agua por algunos segundos. Anidan entre los
totorales, principalmente en las plataformas conocidas como juri (“isla flotante natural de
totora”). Ponen hasta un méximo de siete huevos de color beige con manchas cafés oscuros
(ver Anexo 1), por lo que también se les dice quia wallpa o “gallina del lago”.

La chhugha no estd presente entre las vasijas de Pariti. Sin embargo, en los pozos de
excavacion, junto con la cerdmica trizada “Se han identificado fébulas [fibulas], quillas, hi-
meros de una sola especie de ave lacustre grande. Por medio de una coleccién de referencia
se ha determinado que es la Fulica cornuta conocida como choka™ (Callisaya, 2004), lo que
significa que el ave fue parte del ritual y/o consumo alimentario tiwanakota durante la waxza.

3 Existen tres especies de Fulica: la chhugha (Fulica ardesiaca), presente actualmente en el lago; la chhugha jajuya
(Fulica gigantea), que segtin Armando Callizaya hace afios era de mayor tamafio, pero ya no se encuentra en la
region y la soca cornuda (Fulica cornuta), mencionada por Callisaya (2005), la cual solo se encuentra en otras
regiones y lagunas de Tarija, Oruro y Potosi (Rocha y Aguilar, 2010). Por lo tanto, es probable que los restos
6scos de ave identificados correspondan a la chhugha o la chhugha jajuya.
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Figura 2a: Sulukiya. Figura: 2b. La pieza PRT 00543 que representa a un
Fuente: Isaac Callizaya. sulukiya.
Foto: Antti Korpisaari.

Ademds, el ave se registra como Suga, pato negro de la laguna, en el Vocabulario de Bertonio
(1612). Asimismo, la poblacién local presume que existe la representacion de esta en algin
lugar de los sitios atin no excavados.

Sulukiya (Rollandia rolland)

Sulukiya, suluwinku o sulumiya, en el campo de los estudios de ornitologfa, es reconocido como
zampullin pimpollo o zambullidor de penacho blanco (Figura 2a), cuyas caracteristicas son:

L. 26 cm. Cabeza parte superior, cuello y dorso negro con los flancos rojizos. Penacho
auricular blanco con algunas plumas negras. Pico negro. Iris rojo. En reposo sexual la cara
y garganta son blancas con lineas negruzcas. El dorso pardo jaspeado de rojizo. Cuello y

pecho pardos (Rocha y Aguilar, 2010: 35).

Son expertos zambullidores, habiles en atrapar pececillos como el garachi, mawri, ispi 'y otras
especies. No pueden volar, pero si correr sobre el agua. Su nido es flotante y la construyen
con algas frescas como el chanku, janchallaya 'y laghu en los bordes de los totorales en agua
y nunca en un lugar seco. Ponen de dos a tres huevos de color blanco ahuesado (ver Anexo
1), que camuflan y cubren con algas cuando se alejan de su nido. Emiten un sonido dspero y
grave como el siguiente: “qiw, qiw” cuando identifica amenazas en su entorno.

En la coleccidn cerdmica de Pariti, la vasija PRT 00543 (8,3 centimetros de altura)
proveniente del rasgo 2 (Figura 2b), es una representacién de ave lacustre que presenta los
siguientes detalles:

Ave modelada semicompleta de superficie externa brufida. Presenta un pitén en la parte
posterior. El plumaje de la parte superior del ave se presenta con color negro sobre rojo. Las
alas, descansan a los costados del cuerpo, rematan en tres lineas blancas sobre el plumaje
negro. La cabeza gira levemente a un costado. La parte de los ojos presenta un drea blanca
a cada lado. El plumaje sobre la cabeza sugiere plumas semienderezadas. La forma del pico
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(roto) parece sugerir un pico largo y aguzado. Los orificios nasales y la abertura del pico
estdn realizadas por incisién (Méncias, 2006).

En ese sentido, es la perfecta representacién del sulukiya, asi como también afirman Korpisaa-
ri y Pirssinen (2011) “es la representacién mds naturalista del ave zambullidor”.

Qiiu (Rollandia microptera)

Localmente conocido como gi7iu o giriukaya.* Este es un zambullidor del Titicaca, especie en-
démica y en peligro de extincién (Martinez, 2018). Su tamafio oscila en promedio alrededor
de 40 centimetros y pesa un poco mds de medio kilo (Sainz y Otros, 2018) “...tiene un pico
largo y amarillo y tres colores de plumaje: un conjunto de plumas de color marrén oscuro en
los ojos a manera de antifaz; en las mejillas y el cuello las plumas son de color blanco; y en la
nuca las plumas son de color canela” (Sainz, y Otros, 2018: 4).

No es un ave de vuelo, sin embargo, es un experto corriendo sobre el agua sin extender
sus alas cortas, ademds, es un diestro zambullidor que se sumerge o desaparece bajo del agua,
estrategia que aplica cuando se encuentra en peligro o cuando juguetean. Es muy habilidoso
en atrapar peces como el garachi, mawri e ispi, los cuales son su principal alimento. Su presen-
cia es un indicador para los pescadores. Emite un sonido agudo, melodioso y pausado como
“qiw, qiw” (Figura 3ay 3b).

Construyen su nido flotante con restos de totora envejecida y algas como el chanku y
laghu en las riberas de los totorales o sobre algtin promontorio de algas. Ponen solo de dos a
tres huevos de color blanco amarillento de tamano regular, los cuales cubren o camuflan con
algas cuando se alejan el nido. El gi7iu es capaz de cargar a sus polluelos en su espalda e incluso
sumergirse al fondo del agua.

La pieza codificada como PRT 00030 donada por los comunarios (Figura 3¢), es solo
la cabeza de un ave que “Presenta pintura roja en la frente y cuello, negra a los costados de la
cabeza y en la parte posterior del cuello y blanca en la mitad inferior. En el cuello se observan
pequenas lineas color rosa sobre la pintura” (Patino y Villanueva, 2006). Estas caracteristicas
corresponden claramente al gi7iu, cuya forma de la cabeza y el cuello alargado indican la po-
sesién de correr o el jugueteo del ave en el agua.

La pieza PRT 00038, una vasija ornitomorfa de 12,2 centimetros de altura, fue
donada por los comunarios. Presenta caracteristicas distintivas, como patas palmipedas,
cabeza cuadrangular, pico fracturado, ojos circulares y pitén faltante en la cola (Figura
3d). “La decoracidén pintada es roja en el pecho, cuello y cabeza; naranja en las patas y
pico, gris en las alas, blanco en el vientre, cuerpo inferior y alrededor de los ojos” (Villa-
nueva y Patifio, 20006). Estas caracteristicas sugieren que se trata de una representacién

4 Otra ave con caracteristicas similares es el agillu (Podiceps occipitalis), que se distingue del gisiu por su plumaje
de color plomizo en el cuello y vientre, y oscuro en la espalda, ademds de tener un pico negro y ojos rojos. Sin
embargo, es muy raro observar esta ave en la regién de Pariti.
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Figura 3a: Qifus nadando. Figura 3b: Qi7iu pescando un mawri.
Fuente: Marc FASOL. Fuente: Fotografia de Isaac Callizaya.

3d

Figura 3c: Pieza PRT 00030 que representa la cabeza Figura 3d: Vasija PRT 00038 que representa a un
de un gisin. qirtu.
Fuente: Fotografia de Isaac Callizaya. Fuente: Fotografia de Isaac Callizaya.

de giziu, aunque también podria ser un sulukiya debido a la similitud en la forma del ave.
Segtin Bertonio (1612), el giziu es descrito como un pdjaro de la laguna con plumaje de
color frailesco.

Pana (Oxyura ferruginea)

La pana es también conocida como pixuku, gracias al sonido que emite: “p’ix, p’ix” o también
g q

“pixp’ix”. En otras regiones como el rio Desaguadero es conocida como gangata - wajwata

por el color retostado de su plumaje (Condori, 2018), lo que refiere que esta serfa el ave re-

gistrada como ghanghatii (Bertonio,1612).
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Figura 4a: pana hembra. Figura 4b: pana macho de pico celeste.
Fuente: Fotografia de Isaac Callizaya. Fuente: www.ebird.com

Existen varias especies de estas aves, por ejemplo, Oxyura ferruginea, Oxyura jamai-
censis’ y Oxyura vittata, distribuidas en distintas regiones de Sudamérica. Se ha reconocido
que la que habita el lago Titikaka y alrededores de Isla Pariti es la Uxyura ferruginea, que se
caracteriza por su plumaje marrén oscuro y rojizo en los machos, y un tono marrén café en las
hembras. El macho se distingue por el pico celeste y la cabeza mds negruzca, mientras que las
hembras tienen el pico de tono plomo oscuro, ambos con la cola pronunciada y erguida cuan-
do nadan o juguetean (Figuras 4a y 4b). Son de patas cortas y palmeadas, lo que le permite ser
un excelente zambullidor bajo el agua. No vuela, aunque puede correr cortas distancias sobre
el agua con las alas extendidas.

Anida entre los densos totorales que se hallan sumergidos en el agua o bien en las
orillas del juti. Ponen de siete a ocho huevos® de color blanco o de tono ahuesado, estos son
los mds grandes de todas las aves que describimos (ver Anexo 1). Algunos testimonios afirman
que, en las décadas pasadas, cuando el nivel del lago descendid, en un solo nido se podia
encontrar de 30 a 70 o mds huevos, que eran puestos por varias panas. Esto era considerado
como markhucha (posiblemente se refiera a conformar la marka).

La representacion de estas aves se ve reflejada notoriamente en la cerdmica de Pariti.
Existen cinco ejemplares casi completos y una incompleta, codificadas como PRT 00090 (15,5
centimetros de alto), 00103 (18,2 centimetros de alto), 00365 (13,4 centimetros de alto), 00368
(16,0 centimetros de alto) y 00398 (13,7 centimetros de alto) (Korpisaari y Pirssinen, 2011),
que presentan el cuerpo rojizo, cabeza negra, el pico plano, patas palmipedas y el pitén sobre la
pronunciada cola negra (Figura 5). Sin duda, estas vasijas son representaciones de pana, aunque
existen algunas variaciones en el pico que puede ser para la diferenciacién entre hembra y macho.

5  El macho se distingue principalmente por el pico celeste y la cabeza moteada de blanco. Para més datos consul-
tar el informe titulado Corporacién Auténoma Regional de Cundinamarca y conservacion del pato andino Oxyura
jamaicensis andina en la jurisdiccion CAR Cundinamarca. Plan de manejo (2017).

6 Estas son las medidas de un huevo de Oxruya jamaicensis: un rango de 68,0 a 72,3 x 51,4 a 52,2 milimetros,
peso: rango de 101,4 a 108,5 gramos (Moroni, 2014).



Reunién Anual de Etnologia XXXVIII | 65

Figura 5: Representacion de aves lacustres conocidas localmente
como pana. 5a: PRT 00090; 5b: 00103; 5¢: 00365. Fuente: Foto-
graffas de Isaac Callizaya. 5d: PRT 00368. Fuente: Fotografia de
Jédu Sagdrnaga; 5e: 00398 y 5f: 00399. Fuente: Antti Korpisaari.

Ademds, existen varios fragmentos de estas aves (PRT 00010, 00011, 00050, 00051,
00052 y 00397), que solo presentan la cabeza y pico, pero cuyas caracteristicas claramente
indican que son la representacién de la pana o pixuku (Figura 6). Esta vasta representacion,
posiblemente se deba a la importancia que tenfan estas aves para Tiwanaku como parte su
consumo alimentario, es decir, por su carne y huevo, y posiblemente la pluma y la grasa se
empleaban en los rituales. Un testimonio afirma que, en décadas atrds, estas aves se consu-
mian en kanka (“frito”), precisamente para destilar la grasa, la cual se destinaba como com-
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Figura 6: El detalle del pico de una pana y las representaciones en cerdmica.
Fuente: Fotografias de Isaac Callizaya.

PRT 00104
"

Figura 7a: El wilasku hembra y macho. Figura 7b. La pieza PRT 00104 que posiblemente
Fuente: mma.gob.cl represente a la hembra de wilasku.
Fuente: Fotografia de A. Shiguekawa.

bustible para emplearlo en los mecheros durante la noche (Florencio Limachi, comunicacién
personal, Isla Pariti, abril de 2023).

Wilasku (Spatula cyanoptera)

El wilasku en otras regiones es conocido como pato colorado, cerceta colorada, cerceta canela,
cerceta castafia, pato canelo o pato acanelado, esto por el color de su plumaje. Casi siempre
se los observa en pareja: los machos se distinguen por el plumaje canela rojizo, con algunas
plumas blancas, celestes y negras en las alas, ojos rojizos y el pico plomo oscuro. Las hembras
son de color marrén claro con manchas café oscuras, el pico y ojos mds claros (Figura 7).
Anidan en los totorales y ponen de siete a diez huevos de color beige claro, los cuales son del
tamano de los huevos de gallina (ver Anexo 1).

La vasija PRT 00104 (19,5 centimetros de altura) de la coleccidn Pariti, posiblemente es
una representacién de la hembra de wilasku por las caracteristicas que se describen (Figura
7b) “Ave palmipeda. Presenta colores marrdn, gris, negro, rojo y naranja. Las lineas rectas y
en ‘U’ simulan a plumas. Las alas estdn recogidas hacia atrds y superpuesta la derecha sobre

la izquierda. Lleva pitdn de color rojo en la parte posterior” (Méncias y Taborga, 2005).



Reunién Anual de Etnologia XXXVIII

Figura 8a: El tata unkalla de pico celeste. Figura 8b: Nido y huevos de unkalla.

Fuente: www.ebird.org Fuente: Fotografia de Isaac Callizaya.

Unkalla (Anas puna)

El unkalla es un ave de pico celeste y negro, tiene la cabeza negra en la parte superior y
blanca en los flancos laterales hasta el cuello. El cuerpo es marrén gris con manchas oscuras
y claras, alas matizadas con plumas verde plateadas con los bordes blancos (Figura 8a y 8b).
Pueden nadar y volar largas distancias, incluso se alimentan zambulléndose medio cuerpo al
agua. Andan en parejas o en bandadas, prefieren lugares con algas o bien las orillas donde se
alimentan, emiten el siguiente sonido: “qés, gis” cuando estdn en vuelo y “p’ix, p’ix” cuando
juguetean en el agua. Anidan en los totorales de baja altura y preferiblemente lugares firmes
y secos como el juti. Ponen de siete a diez huevos de color beige claro, similar al de wilasku
(ver Anexo 1).

Una referencia actual interesante a esta ave es la denominacién de tata unkalla: tata
es sinénimo de awki y significan “padre”, “anciano” o “sefior”, lo que nos remite a la pieza
PRT 00072 y 00169 denominada como el Senor de los Patos. Sin embargo, no hay una re-
presentacién exacta del unkalla en la cerdmica de Pariti. En el Vocabulario de Bertonio (1612)
se registra como wumkalla: “péjaro de la laguna, de plumas medio amarillas”. Posiblemente se
refiere al chixi patu o wisli, que son patos de pico amarillo.

Ch’ixi patu (Anas georgica)

El chiixi patu es también conocido como qillu chhurun patu, esto por el pico amarillo. La
denominacién de chixi es por la coloracién del plumaje entremezclado de marrén claro y
oscuro, con cierta tonalidad amarillenta (Figura 9a). Posiblemente Bertonio (1612) se refiere
a esta ave como umkalla. Son aves que andan en pareja y solo se diferencian minimamente en
el tamafio. Vuelan largas distancias, nadan y se zambullen hasta medio cuerpo para buscar su
alimento. Habitan y anidan entre los totorales de baja profundidad y las riberas del lago. Sus
huevos son de similares caracteristicas al del unkalla y wilasku con una minima variacién en
el tamano y tono de color (ver Anexo 1).
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Figura 9a: El chixi patu de pico amarillo
Fuente: www.ebird.org

'I‘L . 3
Figura 9b: Representacion del pato de la vasija PRT 0072.
Fuente: Fotografia Isaac Callizaya.

Lo llamativo de este pato es la denominacién de uywa paru, que significa que son
las aves de crianza, prictica realizada a partir del recojo de huevos en la etapa del naci-
miento de los polluelos y por lo que se presume que el pato que sujeta el par de vasijas
antropomorfas PRT 00072 y 00169 (Figura 9b) es el ch’ixi patu, aunque por la coloracién
se asemeja al wisli.

Wisli (Anas flavirostris)

El wisli es también conocido como gillu chhurun patu, esto por el pico amarillo con culmen
negro, y wisli por el sonido que emite al volar: “wis, wis”. Se distingue por el plumaje c4’ixi
por la espalda y blanquecino en el pecho y el vientre (Figura 10). Vuelan largas distancias,
nadan y se zambullen hasta medio cuerpo para buscar su alimento. Siempre estdn en pareja y
su lugar preferido son las orillas o promontorios de algas o totoras para reposar. Generalmente
anidan entre los totorales de baja densidad en las orillas del lago y también en tierra firme, en
lugares con densa vegetacién como pajonales, incluso en algunas serranias. Ponen de siete a
ocho huevos de similares caracteristicas a los anteriores patos (ver Anexo 1).

El pato que sostiene el Sefior de los Patos se parece mds al wisli, un ave que no se
puede domesticar, a diferencia del ch%xi patu. Sin embargo, el wisli tiene una cabeza mis
prominente y un pico curvado, caracteristicas que no se observan en el pato de la vasija PRT

00072 (Figura 8).
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Figura 10: El wisli o pato de pico amarillo.

Fuente: www.cbird.org

Otras aves no identificadas

En la coleccién de cerdmica de Pariti existen otras vasijas con representaciones de aves acudti-
cas, sin embargo, estas no se identifican con ninguna de las aves lacustres que existen en Pariti
y en sus alrededores. Korpisaari y Pirssinen (2011), basdndose en las ilustraciones de Fieldsa
y Krobe, han identificado a la vasija codificada como PRT 00102 (18,3 centimetros de altura)
con el pato de los torrentes (Merganetta armata) por los colores parecidos (Figura 11ay 11b).
Las otras dos piezas PRT 00417 (12,8 centimetros de altura) y 00546 (11,2 centimetros de
altura) han sido identificadas como el pato real (Cairina moschata), esto por la coloracién
irregular en blanco y negro de la pieza (Figura 11c y 11d), aunque también se sugiere que
puede representar al pato de torrentes o también conocido como muscovy (Korpisaari y Pirs-
sinen, 2011). Estas aves posiblemente correspondan a otras regiones o es que formaban parte
de la fauna lacustre, pero que también se han extinguido como tantas otras especies de peces
nativos como el ghisi, umantu y otros.

Existen otras vasijas como PRT 00070 (13,4 centimetros de altura) y PRT 00545
(12,8 centimetros de altura) que, por el pico, se asemejan y son muy parecidos a un ave juve-
nil de pana, pero que no es posible de identificar con exactitud. Ademds, existen fragmentos
de piezas como PRT 00035 (7,3 centimetros de altura), 00305 (6,5 centimetros de altura) y
00424 (8,3 centimetros de altura), que solo presentan cuerpos de aves que no son posibles de
identificar (Figura 12a y 12b).
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Figura 11a: La vasija PRT 00102. Fuente: Fotograffa de Isaac Callizaya; Figura 11b: Imagen del pato
de los torrentes. Fuente: Wikipedia. Figura 11cy 11d: Las vasijas PRT 00417 y 00546 con represen-
tacién de patos. Fuente: Fotografias de Jédu Sagdrnaga.

Unkalldn Achachila: el abuelo de la crianza de las aves lacustres

El par de piezas PRT 00072 (Figura 13) y 00169 de 13,0 y 12,9 centimetros de altura,
respectivamente, representan a un anciano de 70 afios, en cuclillas y con la cara llena
de arrugas, que sostiene un ave acudtica en su brazo izquierdo (Korpisaari y Pirssinen,
2011). El equipo de arquedlogos, al momento de toparse con esta pieza, no ocultaron su
emocién y admiracién, coloquialmente denominado como el Sefior de los Patos, una de
las muestras mds soberbias de arte cerdmica tiwanakota hasta ahora conocidas (Korpisaari

y Sagdrnaga, 2007).

Sin embargo, la poblacién local ha identificado a esta vasija como Unkallin Achachila:
el abuelo o anciano que posee o practica la crianza de las aves del lago. En este caso, el abuelo
llevarfa en el hombro no precisamente un unkalla, sino un chixi patu o wywa patu, aunque el
vientre blanco sugiere ser un wisli. En ese sentido, la pieza es una muestra de aprecio y con-
vivencia mutua entre el jagi (“persona”) y Quta Uywanaka o los Seres de Agua. Al respecto,
un dato interesante fue registrado por d’Orbigny, explorador y naturalista francés que visitd
este sector de las islas:
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Figura 12a: Vasija PRT 00545. Figura 12b: Vasija PRT 00305.
Fuente: Fotografia de Isaac Callizaya. Fuente: Fotografia de Jédu Sagdrnaga.

Figura 13: La vasija PRT 0072 que deno-
minamos Unkallan Achachila.
Fuente: Fotografia de Isaac Callizaya.

Me sorprendié la innumerable cantidad de aves riberefias que hay en su litoral, sobre todo
alli donde abundan unos juncos altos llamados totora. Vi allf una multitud de patos, galla-
retas, pollas de agua y macaes, que retozan tan tranquilamente como si estuviesen en estado
doméstico. Cierto es que los indigenas nunca cazan y que dejan vivir a su alrededor a todos
los seres en la mds perfecta seguridad (d’Orbigny, 1945: 1.693).

En Pariti todavia se tiene la memoria de este concepto de la crianza de las aves del lago como
chhuqa wywasinia, patu uywasifia, pana wywasinia, unkall uywasisia, etc., prictica que estuvo
vigente entre algunas familias de la isla hasta la década de los afos 80 y 90 del siglo XX, pues
algunas aves son posibles de criar a partir del hallazgo casual de los nidos con huevos en la
etapa de eclosién o nacimiento de los polluelos.

Conclusiones
Las representaciones de aves en la cerdmica de Pariti son de similares caracteristicas e idénti-

cas a las que habitan actualmente en el lago, por lo que los ceramistas que produjeron estas
vasijas de aves no solo eran expertos alfareros, sino que también tenfan un pleno y perfecto
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conocimiento de estas especies lacustres como la pana, el giiu, la sulukiya 'y los patos (unkalla,
wilasku, chixi patu'y wisli) con las que posiblemente se convivia en la misma isla.

La vasta presencia de estas aves en las vasijas de Pariti es una evidencia de la importan-
cia que han tenido para Tiwanaku, como lo es actualmente para la poblacién de Isla Pariti,
formando parte de la dieta alimentaria. Consideramos que estas aves han jugado un rol muy
importante en la sociedad, no solo como parte del consumo alimentario, sino fundamental-
mente como seres o uywas que acompanan al jzgi en su diario vivir, como bioindicadores
del clima y del tiempo, como proveedores de huevo, carne, plumas y otros elementos como
el ligi, o la grasa, empleada en varios usos, como para encender mecheros o en los rituales.

Estas aves lacustres son consideradas como Quta Uywa: seres de crianza del Ch'uwa
Achachila y Quta Mama, deidades del agua y del lago. En ese sentido, la waxta de Pariti
puede que tenga una estrecha relacidn con el agua y el lago como entes sagrados para la con-
tinuidad de la vida, pues las aves proveen huevos y esto es una representacion de la ciclicidad
de vida que depende del agua. Queda pendiente profundizar este aspecto.
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Anexo 1
K'anwa: representacion de la ciclicidad de la vida

Las aves proveen el huevo, que en aymara se denomina kznwa o kawna. Los huevos forman
parte importante del consumo alimentario humano desde tiempos remotos. En Pariti, las
aves lacustres descritas son preciadas precisamente por su huevo y se lo consume de distintas
maneras, dependiendo de si es juyu (“fresco”), ghuchu (“con cria’) y gullu (“podrido”). ;Pero
cémo se sabe si es juyu o ghuchu? Se procede a la identificaciéon haciendo una prueba de flo-
tacién en el agua: el juyu se hunde y el ghuchu sale a flote. El juyu se consume como kanwa
kanka (frito o como tortilla) o bien como kanwa phuti (hervido o como huevo duro); mien-
tras que el ghuch’u es preferido como ghuchu kFanwa: huevo cremoso y un liquido similar al
huevo pasa; y el qullu ya no se consume.

Existen dos temporadas en que las aves ponen huevos y coinciden con el periodo de
sata qallta o inicio de siembras (septiembre, octubre y noviembre) y el periodo de lamayu o
cosecha (febrero, marzo, abril y mayo), por lo que observar los nidos y los huevos era muy
importante para pronosticar los periodos de siembra como nayra sata, taypi sata o ghipa sata,
y los resultados de la buena, regular o mala cosecha. Por ejemplo, si el huevo de pana abunda,
habr4 buena produccién de papa. El periodo de incubacién comprende 21 dias aproximados
en la mayoria de las aves lacustres, con excepcion del giziu y sulukiya, que oscila entre 15 a
18 dias. Las crias, una vez nacen, dejan el nido, ingresan y nadan en el agua sin dificultades.

El huevo actualmente también se usa en la medicina tradicional, por ejemplo, para la
curacién de algunos males como la fiebre, empleando la clara batida, o bien las membranas
para la curacién de heridas o cicatrices; y las yemas, posiblemente se empleaban en otros
usos como la preparacién de pigmentos. Sin embargo, la #znwa forma parte de los rituales
de la vida y la muerte vigentes en el mundo aymara. En este sentido, los yatiris emplean el
huevo para la lectura de suerte y pronosticar el futuro de las personas interesadas. Se realizan
ofrendas con huevo en los cimientos de la casa como signo de un futuro préspero en el nuevo
hogar. Asimismo, existen creencias de que el gullu kanwa (“huevo podrido”) ahuyenta y aleja
las malas energfas, aunque también simbolizan gu/fu (“negativo” o “mala senal”), algo que
impide ejecutar planes o proyectos, aunque también se emplea la palabra wati (“mala senal”).

En los rituales funerarios se mantiene en vigencia la costumbre de enviar huevo cru-
do dentro del féretro como simbolo de resarcir las deudas pendientes que hubiese tenido el
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fallecido. Entre los siwis e iwxas de la sabidurfa aymara se indica que el huevo es de valor
invaluable, tal y como como reza el adagio: janiw kanwax lunthatasiniakiti, janiw kunampis
phugksnati, “no hay que robar el huevo, serfa imposible resarcir esa deuda” o dicen también
que “robar huevo es como robar oro”.

Estas afirmaciones nos remiten a pensar en las practicas rituales que los yatiris realizan,
por ejemplo, cuando se arma una mesa de ofrenda se la hace similar a un nido de ave, donde
se va disponiendo distintos elementos rituales expresando palabras mdgicas. Lo llamativo
de este proceso es cuando se la nombra como guri tapa, qullgi tapa, que significa nido de
oro, nido de plata, dando a entender que el huevo es un bien preciado. Sin embargo, en el
pensamiento aymara el nido y el huevo estdn en estrecha relacién con el hogar, con la casa
donde se procrea y se genera la vida, y es tutelada por el Kuntur Mamani, el Uywiri del hogar,
representado por el cédndor, ave mayor de los Andes.

Aqui tiene sentido de acotar este mito del origen de las personas a partir del huevo
referido por el cronista Calancha:

[...] viendo el Vichama el mundo fin onbres, i las guacas i Sol sin q los adorafe, rogd el Sol
criafe nuevos ombres, i él le enbié tres guevos, uno de oro, otro de plata, i otro de cobre.
Del guevo de oro faliero los Curacas, los Caziques, i los nobles q llama fegundas perfonas
i principales; del de la plata fe engendraron las mujeres deftos, i del guevo de cobre la gere
plebeya, que oy llaman Mitayos, y fus mujeres y familias (Calancha, 1638: 414).

En ese sentido, la vasta representacién de aves lacustres en la cerdmica de Pariti puede estar en
relacién con la importancia del huevo como parte de la alimentacién, medicina y sobre todo
en los rituales y ofrendas como simbolos de fertilidad, creacién y transformacién (Korpisaari
y Pirssinen, 2011) o inicio de un nuevo ciclo. Pues, en la misma coleccién existe un par de
vasijas con forma de huevo, codificadas como PRT 00325 (15,5 centimetros de altura) y
00537 (9,4 centimetros de altura).

Unkalla — Wilaskn Qisu Sulukiyaa

Figura 14: Una representacién del tamafio de los huevos de las principales aves del lago.



Anexo 2
La caza y consumo de aves lacustres

Las aves lacustres han formado parte de la dieta alimentaria de las poblaciones locales de las
islas y riberas del lago. En el caso de Isla Pariti, son preparadas de distintas maneras como en
caldos, guisos o asados. Por ejemplo, se prefiere consumir la chhugha y el tikichu en caldo,
condimentada con la aromdtica quwa para dar un sabor peculiar al caldo. La sulukiya, el giiu
y la pana, al igual que el wisli, wilasku, chixi patu'y el unkalla, preferiblemente eran consumi-
dos como kanka: fritos o asados, esto con la finalidad de obtener y destilar el /i#%, untu o la
grasa, que finalmente se empleaba para encender las mecha chhuwa que se conocian con nina
ghiy agha. Posiblemente, la misma grasa era empleada en tiempos prehispdnicos para rituales
ceremoniales destinada a los Uywiris, pues la grasa juega el rol de lampucharia o sosegar el
dnimo caldeado de los seres tutelares.

;Cbmo se atrapan o cazan estas aves? Posiblemente, en tiempos prehispdnicos se prac-
ticaba la crianza de algunas, como testimonia el Unkallan Achachila y el concepto de uywasi-
#a: “criar animales o pdjaros en casa, para domesticarlos”, afirma Bertonio (1612). Una préc-
tica antigua de caza de aves, que se mantuvo vigente hasta hoy, es la captura de aquellas aves
que se identifican como muru (“recortado”). Es el periodo en que las aves mudan de plumaje
y no pueden volar o han engordado, que coincide con el juyphi pacha o invierno (mayo, junio
y julio). Entonces, los muru son perseguidos hasta el cansancio para atraparlos.

Sin embargo, también se empleaban algunas trampas o redes como la /ika, una red para
cazar pdjaros y otros animales, ademds de pescadillos; jamillu es la liga para coger pdjaros; yawri
liwi, para matar péjaros; sipita, lazo para coger pdjaros (Bertonio, 1612). Algunas de estas prc-
ticas de caza también han permanecido hasta hoy, por ejemplo, la sipita, una trampa de cordel
donde el ave cae engafiada por la comida puesta en una plataforma de algas; la kullancha es una
especie de red tejida y anclada en el fondo del lago, lugar donde se vierte arena y con lo cual
son atraidas y atrapadas principalmente las chhughas. La gurawa (“honda”) también ha estado
vigente en la caza de aves hasta la década de los anos 1970 y 1980, lo cual requeria habilidades
de punteria y fuerza para lanzar las municiones de piedra a larga distancia.

Precisamente en las décadas de 1970 y 1980 la caza de aves era una actividad
exitosa y muy provechosa por el uso de la escopeta, un arma de fuego con cartucho de
perdigones. Con estas armas, en una media jornada se llegaba a cazar 50 o 60 aves, princi-
palmente la chhugha, esto por su carne. Las aves, una vez desplomadas, se comercializaban
en algunas ferias locales y regionales. Esta prictica de caza con escopeta fue heredada de
los hacendados que sefioreaban y se divertian cazando aves, dejando muertas por doquier.
Posiblemente esta sea la causa de que las aves se hayan vuelto temerosas al humano. Ac-
tualmente ya no hay cazadores con escopeta porque ya no se encuentran insumos para tal,
ademds se decia que las aves cazadas con esta arma tenfan sabor a metal. Ahora, el lago

estd plagado de chhughas.
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En las décadas ya mencionadas, cuando las redes de pesca de hilo aparecieron, las aves
zambullidoras como la sulukiya, gifiu'y pana corrian el riesgo de extinguirse, pues cafan atra-
padas junto con los peces. Sin embargo, las mismas aves han aprendido a reconocer el peligro
y han dejado de caer en las redes.

Actualmente, las aves se cazan en menor proporcién con las resorteras de liga co-
nocidas como flechas. Estas utilizan una municién de piedras redondas del tamafio de una
cachina mediana y requieren mucha punterfa. Esta forma de caza también ahuyenta a las aves
y huyen temerosas cuando sienten la presencia de personas en su habitad.

Segtin Bertonio (1612), el pato en aymara es wwasa o wwasi: “pajaro como pato’, “de
color frailesco”. También refiere que uwasija jaqi es “uno que anda despacio, como este pdja-
ro” (Bertonio, 1612). Estos datos nos llevan a pensar en los cantos de la danza chayaw anata,
en la que se entonan estribillos como “uwasan anata”, traduccién errénea como “anata con
uvas”. En una reinterpretacion, “uwasan anata’ significarfa “anata con pato” o “juego con
aves”. En ese sentido, también se entiende que el conjunto de aves como el unkalla, wilasku,
chixi patu y wisli eran considerados como wwasa o nwasi. En todo caso, al Anata también se
le dice Anata Achachila. Entonces, a la pieza PRT 00072 y 00169, también se interpretaria
como Uwasan Achachila.



ALGUNOS FLUJOS RELACIONALES DE LAS
AGUAS EN LOS ANDES BOLIVIANOS

Hervin Portugal Alvarez!
Inti Portugal Montecinos®

Resumen

Hervin e Inti Portugal, en esta oportunidad, presentan un articulo enfocado en tramas rela-
cionales con el agua en Penas y Jests de Machaca, lugares de donde procede su ascendencia y
donde realizaron trabajos etnogréficos. Exponen maneras uma sirinos, chuwintiyas, q’ichas,
qochus y muestran los territorios relacionales del agua. Estas son mds que tecnologfas para el
acceso y/o distribucién del agua para el consumo humano. Ellas exponen multiples enredos
de pricticas y esfuerzos relacionales en los que el agua es tan fundamental como lo son otros
actores humanos y no-humanos. En otras palabras, diversos esfuerzos y formas de interaccién
con distintas formas y cursos de agua, hacen posible que estos entramados relacionales ocu-
rran, y asi la vida pueda seguir su curso.

Palabras clave: Flujos de agua, ciclo agricola, ciclo festivo, relaciones.
Introduccion

Durante la elaboracién de su tesis de licenciatura titulada Agencias y agencialidades corps-
reas en la fiesta de San Salvador (2021), Inti pudo evidenciar trayectorias del agua durante
el ciclo festivo de San Salvador en Jestis de Machaca (provincia Ingavi, La Paz, Bolivia).
Por ejemplo, en San Pedro y San Pablo, festividad celebrada a finales de junio, los pasantes.
Esta es la pareja que se hace cargo de la fiesta patronal de San Salvador en Jestis de Ma-
chaca. Se trata de un sistema politico rotativo por el cual se organiza dicha fiesta patronal.
Son cuatro cargos anualmente y estdn organizados asi: dos cabezas, un preste y una mayor-
domia. Las comparsas en Jestis de Machaca nombran (o bien se ofrecen) como las nuevas
cabezas, es decir, los organizadores de la comparsa para el préximo afio. Los cuatro cargos
festivos de la fiesta de San Salvador, junto a autoridades del pueblo, invitados y trabajado-
res —comunarios-, suben a una comunidad préxima del pueblo llamada Achirjir, a pedir
permiso al duefno del agua —chuywintiya— para que llene la gutasia, “laguna artificial” si-
tuada a la entrada al pueblo, en la cual se propicia uno de los eventos mds importantes de
la fiesta el 5 de agosto: la Balseada. Esta pequena laguna artificial se va llenando por medio
de las zanjas que van abriendo los trabajadores, de Achirjiri hasta la goza7ia. Asimismo, en
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estas zanjas fluyen aguas, las cuales van regando diferentes tierras y acequias de los terrenos
que se encuentran en este trayecto.

Cuando Inti era nifio, crefa que se tenfa que hablar con un sefior, el cual era duefio del
terreno donde se ubicaba la vertiente. Sin embargo, no hace mucho cayé en cuenta que aquel
duefo no era un ser humano, se trataba de un ser que se lo tiene que conocer para saber cémo
es, dénde se sitda exactamente, qué le gusta y como quiere que lo traten.

La jornada de esos dias comienza prendiendo mesas rituales préximas a la vertiente.
Esta practica involucra solicitar permiso para que las aguas llenen la gutaza. Al terminar de
consumirse las mesas, se procede abrir las zanjas, mientras los trabajadores empenan todo su
esfuerzo en aquella labor. Los invitados acompafian compartiendo con bebidas alcohdlicas.

A medio trayecto, en puertas del templo de kellaya, se realiza un apthapi auspiciado
también por los pasantes, donde todos descansan y se alimentan de la misma manera que se
alimentd la chuywintiya de Achirjiri al prender sus mesas. Por tltimo, al llegar a la gotasia, la
cual se encuentra vacia, los pasantes deben challar las primeras aguas y recibirlas, mojandose
con estas. En otras palabras, para que las aguas fluyan, se van entramando redes de relaciones
que involucran seres humanos y no humanos, a la vez del reconocimiento de los mismos
espacios geograficos como seres. Es mds, el agua también es un ser con el cual se media para
que esté presente en la comunidad.

Del mismo modo, hace aproximadamente 40 afos, su padre, Hervin, exponia sus
inquietudes en la tesis titulada Sistemas de fiestas en Perias (1989) que hace referencia a Penas
(provincia Los Andes, La Paz, Bolivia). Este trabajo olvidado en el tiempo, con mds de un
afio de trabajo de campo, aborda especialmente la influencia de los mukululs durante la fiesta
patronal del pueblo y, por otro lado, expone otros flujos relacionales que marcan estos perso-
najes durante el ciclo agricola, en esta region del Altiplano pacefio.

En esta oportunidad, Hervin e Inti le presentan un bosquejo de su trabajo, el cual
permite mostrar cierta convivencialidad abierta, sentida, clara y sincera, la cual parte de la
necesidad de encontrarnos con nuestra realidad y vivirla en plenitud. Dicho de otra forma,
le presentan un articulo nacido del amor entre un padre y un hijo creado a través del com-
promiso que tienen por los pueblos donde habitaron sus abuelos, aunque con diferencias
metodolégicas bien marcadas en ambos trabajos.

Una de las primeras diferencias es el enfoque de los grupos sociales abordados en la
tesis de Hervin y de Inti, quienes identifican tres grupos sociales histéricamente diferenciados
en ambos contextos: VECINOs: sujetos que tienen descendencia de antiguos administrado-
res de estos pueblos durante la reptblica y por eso siguen teniendo propiedades en ambos
sectores. COMUNARIOS: en su mayorfa autoidentificados como aymaras, quienes habitan y
producen dichos territorios. Estos tienen un sistema propio de organizacién, muy diferente a
la de los vecinos. Finalmente, se puede identificar un grupo emergente que se encuentran en



transito constante entre El Alto, La Paz y los pueblos; me refiero a los y las residentes, quie-
nes son los nuevos inmigrantes a ciudades; a diferencia de los vecinos, estos tienen un nexo
mucho més arraigado con Jestis de Machaca; mayormente, ellos tienen familia viviendo en la
comunidad, mientras que el nexo de los vecinos se minimiza a tener propiedades en el pueblo
y ser protagonistas en una fiesta una vez al afio.

En su tesis, Hervin se concentré en el mundo comunal y su experiencia durante un ciclo
agricola/festivo entero. Comunarios, tanto de Pefias como de Pungunuyu, y su abuela Jesusita,
ofrecieron testimonios locales de la fiesta y el ciclo festivo en ese entonces. Por su lado, Inti se
centra en el mundo vecinal, asumiendo su vinculo familiar con este grupo social. De esta ma-
nera, las relaciones y pricticas a continuacion descritas por los autores sugirieron una relectura
de sus datos etnograficos y un cuestionamiento a la memoria que alberga las experiencias en
campo, entendiendo asi a la etnografia como un ejercicio reflexivo (Marcus, 2001).

En el siguiente articulo se explora cémo las uma sirinos, chuwintiyas, qichas, quchus
y qotafnas dan forma a territorios relacionales del agua en Pefas y Jestis de Machaca. Estos
sistemas no se limitan a proporcionar acceso y distribucién del agua para el consumo huma-
no, sino que revelan complejas redes de pricticas y esfuerzos colaborativos que involucran al
agua y a otros actores humanos y no humanos. En otras palabras, diversos esfuerzos y formas
de interaccién con distintas formas y cursos de agua hacen posible que estos entramados
relacionales ocurran y que asi la vida pueda seguir su curso. ;Con qué seres nos relacionamos
para que el agua fluya?, ;qué ocurre cuando el agua no fluye en estos territorios?, ;por qué no
se hace presente en ciertas ocasiones?

El siguiente trabajo estd dividido en tres partes: La primera estd dedicada a hablar
sobre los ciclos agricolas y su estrecha relacién con los ciclos festivos en las regiones de Pefias
y Jests de Machaca, enfatizando sobre la importancia que tienen las fiestas patronales en
ambas regiones. En la segunda parte, hablaremos sobre flujos de agua, pues los mismos crean
cuerpos de agua que se pueden diferenciar en lo extenso de las comunidades aymaras. Por
tltimo, concluimos con una pequena reflexién sobre los flujos, los ciclos y la familia, relacio-
nes que nos hacen meditar sobre la importancia de la convivencia en ambos contextos. Estas
reflexiones se basan en la observacién de que, en ocasiones, el agua se vuelve escasa en algunas
comunidades debido a la falta de armonia y convivencia con el entorno.

Ciclo festivo y ciclo agricola

En las comunidades estudiadas, las fiestas estdn intimamente ligadas al ciclo agricola en lo
extenso de los contextos explorados y presentados en este trabajo, a pesar de que han sido in-
fluenciadas por el calendario catdlico impuesto por los antiguos administradores. En general,
el ciclo agricola se divide en tres épocas clave:

* Eproca seca (Jaraa PacHa): Inicia a finales de junio y se expande por agosto,
septiembre, octubre y la mitad de noviembre. Este ciclo determina la primera
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siembra. Se realizan fiestas al inicio de la época, marcado por el solsticio de
“invierno” y durante agosto —también denominado mes de la Pachamama-—, la
tierra reposa durante ese mes, a esto se llama barbecho; se dice que la tierra ese
mes tiene hambre y por eso se hacen mesas rituales y otras pricticas similares
a lo largo del mes.

+ FEroca DE LLUVIA (JALLU PACHA): Se inicia después de la primera quincena de no-
viembre y continda diciembre, enero y febrero. En este tiempo, las semillas estdn
en pleno crecimiento y se tiene que evitar la presencia del granizo, pues la mata.
La fiesta que marca esta época es Todos los Santos, cuando se solicita a los espiritus
de los difuntos ayuda para la cosecha.

o FEroca rria (JuypHr racHA): La temporada comienza con la cosecha y recolec-
cién de los primeros productos, y la transformacién de alimentos como la papa
en chusiu o tunta. Esta etapa va desde mediados o finales de febrero, o bien
inicia a principios de marzo hasta mediados de julio. Luego, sigue la época
seca, que comienza en noviembre con la Anata y culmina en febrero, cuando
las semillas florecen.

Durante esta época, se realizan rituales para despedir a los espiritus de los difuntos y
otros seres no humanos que desean quedarse en el en este mundo. Se lleva a cabo la challa,
que consiste en ofrecer, asperjando alcohol potable a la tierra y a los seres tutelares, para luego
compartirlo (tomandolo) entre los participantes.

También se challan las parcelas y aynoqas (tierras comunitarias), donde grupos de
musicos y bailarines (llamados tropas o pandillas) danzan cargando instrumentos de pico y
asperjan alcohol, cerveza y refrescos para las semillas, mientras las adornan con flores y ser-
pentinas. Finalmente, retornan a la plaza principal, donde se envuelven con serpentinas para
protegerse de los espiritus de los difuntos que no quieren irse y desean llevarse a las personas
de las comunidades.

En este sentido, las fiestas patronales de San Salvador, en Jests de Machaca y Vir-
gen Natividad, en Penas, se sitan también en épocas especificas del ciclo agricola. Por
un lado, San Salvador en agosto o época de barbecho, tiempo en el cual reposa la tierra
durante el mes entero, después de haber producido durante 11 meses. Por otro lado, la
festa de la Virgen Natividad, llevada a cabo un mes después, es decir, a principios de la
época de siembra.

La siguiente tabla fue extraida de Sistemasde fiestas en Perias (1989):



Awti pacha
o época seca
(agosto,
septiembre,
octubre y
noviembre)

Actividades
productivas

2. % roturacién
vertical
(mes 8)

Limpieza de
acequias

(mes 8-9)

Siembra de
quinua y
cebada, papa
dulce

(mes 8-9)

Jallu pacha o
época de
lluvia
(noviembre,
enero, febrero
y marzo)

Organizacién
social-festiva y
ritual

Cambio de
autoridades.
Eleccién de
maranis
(mes 8)

Juez de aguas
(mes 8)
Sart’asim

(mes 9)

Fiesta en
Pefias,
danza ritual
mukululu

(dfa 8/mes9)

Fiesta de la
Exaltacién

(mes 9)

Juyphi Pacha
o época fria

(abril, mayo,
junio y julio)

Actividades
productivas

Siembra de
papa amarga

Deshierbe,
aporque de
papa y cultivos
horticolas
(mes 1,2,)

Organizacién
social y ritual

Fiesta Todos
los Santos
(dfa 1, 2, 3/
mes 11)

Fiesta de
Remedios
(dfa 19/mes
11)

Comadres y
compadres
(mes 2)

Anata
(mes 2)

Entrega de
parcelas
(aynoka)
(mes 2)

Actividades
productivas

Primera
cosecha

(mes 3-4)

Seleccién de

papa
(Mes 4-5)

Elaboracién
de derivados
papa, oca

(mes 6)

Fin de cosecha

(mes 5-6)

Tabla 1: Ciclo agricola y ciclo festivo en Pefias y Jestis de Machaca.

Fuente: Portugal Alvarez, 1989.

Organizacién
social y ritual

Fiesta 3 de
Mayo

Pagoala
W’aqa Illa
(Mes 6)

Wilancha a la
produccién de
papa

(mes 4-5)

Danza waka
tinti

(mes 6)

Como habfamos mencionado anteriormente, Hervin se enfocé en las experiencias del

mundo comunal en Pefias. Por otro lado, Inti elaboré su trabajo centrado en la experiencia de

los vecinos, ya que ella pertenece a esta comparsa de organizadores de la fiesta, la morenada

central, compuesta principalmente por vecinos.
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Inti reconocié que el calendario festivo en honor al santo patrén del pueblo, Nifio
Jesus Salvador, es un tanto diferente. Estd compuesto por 13 eventos, los cuales son llevados a
cabo en Jestis de Machaca, la ciudad de La Paz y El Alto. Los eventos efectuados en la ciudad
estdn enmarcados en el calendario catélico, es decir, Corpus Christi y Navidad. Los demds
son eventos llevados a cabo en Jestis de Machaca, principalmente durante la semana festiva
que va del 2 al 9 de agosto. En esta oportunidad, solamente resaltamos las fiestas de San Pedro
y San Pablo —las cuales se detalld en la introduccién de este trabajo—, y el 5 de agosto, dia de
la balseada, esto obviamente por su relacién con el agua.

Podemos decir que, sin importar el grupo social con el que se identifican o al cual
corresponden, las fiestas patronales son espacios donde conviven los tres grupos sociales
diferenciados en este trabajo. Podemos decir que los tres grupos sociales coadyuvan para
que el ciclo agricola sea posible y los flujos de agua coadyuven en este proceso de creci-
miento de los alimentos. De la misma manera, otros seres no humanos que son parte del
paisaje son reconocidos porque coadyuvan para que las aguas sigan su curso, como lo
veremos a continuacién.

8 de septiembre: fiesta de Natividad

Los mukolulus (traducido del aymara al espafiol como “hormigas con alas”), son personajes
que articulan correspondencias con la virgen de Natividad, en Penas. Segtn ellos, se lo tocan
y se lo bailan a Mama Natividad —como le llaman ellos—, porque ella disfruta su musica y su
baile. Sin embargo, al asistir a la fiesta también consultan c6mo ird el afo en su comunidad
por los resultados de los ritos que realizan durante la procesion de la virgen y, posteriormente,
en una parte determinada del cerro del pueblo.

Anteriormente, segiin dicen, la fiesta se realizaba durante tres dfas en el Monte Cal-
vario, el cerro més alto del pueblo de Pefias (ahora lo realizan en un lugar préximo a este).
Los mokolulus vienen no solo de una comunidad distinta a Pefas, sino de otra provincia.
El trayecto lo realizan desde la provincia Omasuyus (donde se encuentra Punkun Uyu) a la
provincia Los Andes (donde, como se dijo, se encuentra Pefias), todo esto en el departamento
de La Paz. Emprenden un viaje largo en septiembre para encomendarse a Natividad.

La abuela de Hervin, Jesusa, una manana de julio de 1990 le comentaba:

Una mujer dice haber visto a otra mujer ya viejita y pobre que estd llorando en la pampa,
estd mal vestida, casi haraposa, dice que estd arrastrando un saquillo, dentro estdn los pusi
pias, estd preguntando por sus hijos, ;dénde estin mis hijos, pregunta? Hace mds de tres
afos ellos, los mukulus de Punkun Uyu, no vienen, ellos son los hijos de la Natividad (Ma-
ria de Jests Saavedra Vda. de Portugal, comunicacién personal, 1990).

Por otro lado, Agustin Poma, comunario de Pefias, menciond:



Dicen que los afios que no venfan a Pefias, la cosecha especialmente de quinua no daba.
Ellos no entendian porque ocurrian estas desgracias, hasta que el yatiri del lugar les habia
dicho que se debfa a que ellos ya no iban a Pefias a adorar a la Virgen de la Natividad. Desde
entonces otra vez estn volviendo a venir (Agustin Poma, comunario, 1990).

Asimismo, los comunarios de Punkun Uyu, Bernarda y Ramén Choque, mencionaron que
“Todo el sembradio lo ha quemado el granizo, ha caido el rayo y matado nuestro ganadito”
(Bernarda Choque y Ramén Choque, comunicacién personal, 1990).

Inti conocia esas historias desde su infancia, cuando las escuchaba como cuentos. Su
padre solfa contar anécdotas con entusiasmo y brillo en los ojos, pero Inti nunca habia visto
los mukululus en la fiesta de la Natividad. De hecho, solo habia asistido una vez a la fiesta
cuando era nifo. Luego, su padre no volvié a llevarlo porque los mukululus ya no participa-
ron en la fiesta cada 8 de septiembre.

En 2023 padre e hijo decidieron asistir a dicha fiesta patronal y pudieron ver llegar
hormigas aladas encomenddndose a la virgen Natividad y otros seres del paisaje. El cuento
del padre al hijo se volvié un ejemplo de convivencialidad retratado ante sus ojos. Ese afio las
flores y las velas desbordaron la iglesia, tanto que el parroco pedia mesura para encender las
velas por miedo de quemar la imagen.

Punkun Uyu (Pungunuyu)

La comunidad de Punkun Uyu se encuentra en el municipio de Omasuyus, provincia Mu-
rillo, departamento de La Paz, cuya capital es Achacachi. Esta ciudad estd ubicada a 97 kil¢-
metros al norte de La Paz, y Punkun Uyu se encuentra a 10 kilémetros de Achacachi, en el
camino hacia el nevado Chachacomani y el rio Keka. Debido a su ubicacién, Punkun Uyu
forma parte de la zona superior del Plan de Desarrollo Municipal, caracterizada por ser un
drea de gran altura, cercana a los nevados.

Antes, cada 8 de septiembre, la tropa de Punkun Uyu desciende 20 kilémetros hacia
el pueblo vecinal de Pefias. Este afio (2024) llegaron pasado el mediodia a la procesién y cada
vez con menos participantes. Ellos mencionan que la misma poblacién va dejando de lado a
los novenantes y este afio no tenfan ni para la movilidad.

Sobre su toponimia, los antropdlogos Mauricio Mamani y David Vicente Guisbert
Villarroel mencionan:

Puncunhuyu Corpaputo. El nombre de esta comunidad es bastante complejo y viene del
idioma aymara. Punku, es puerta, entrada o salida. Uyu, quiere decir muralla, aprisco. Qur-
pa, sefala lindero. Putu, es cueva, madriguera. Punkiiyu Qurpaputo, serfa la comunidad
que tiene por lindero con sus vecinos una muralla con puerta y una cueva como confin de
su territorio (Mamani y Guisbert, 2004).

83



84

Si bien la mencionada comunidad tiene linderos que son divididos por el rio Keka con las
comunidades vecinas, lo mds préximo es que en esta comunidad existe una pequefia cueva
donde se encuentra un aprisco de hormiguero. Los comunarios mencionan que, por sep-
tiembre, de ella emergen grandes cantidades de mukululus, los cuales son bioindicadores por
antonomasia en toda la regién.

Anapanqaya

“Llevar gente o ganado o multitud de animales. Anakifia’; “Panqaya [...] + Kayuma pan-
qgaya jachana: llorarse muchisimo” (Bertonio, 1612).

Anapankayitu es el nombre de la danza donde bailan céndores, zorrinos, waris, ku-
sillos, asi como también hombres de los valles, como los denominados moko karas, quienes
son personas del valle de Larecaja. Bailan todos juntos recordando la unidad del territorio de
Umasuyu, que abarcaba ese inmenso territorio.

Los musicos son las hormigas aladas, llevan sombreros adornados con flores de més
de 80 centimetros, como si la hormiga estuviera mirando desde el pasto. Es el insecto que
alegra las aguas de las qlichas, brindando musica con el aletear de sus alas. Precisamente los
danzantes mukululus usan chalecos y mantas cruzadas en los hombros, siendo estas las alas
de la hormiga alada; en la cintura se cifien faldillas blancas con borlas de kaito con represen-
taciones de botes, llamas, casas y otros simbolos que representan lo adquirido con la ayuda

de la Natividad.

Su musica tiene tres momentos muy importantes, pues forman parte de la conviven-
cia, del hecho histérico del origen de la convivencialidad, pedido de llamas, alimentos y otras
solicitudes que conforman su vida y son las siguientes:

1. EL AYMA

Representa el himno de la Natividad o achachil gala. Es la musica que se interpreta durante la
procesion. Es el reencuentro con este achachila que protege a las comunidades.

2. RITUAL DE LA CAZA DE LA VICUNA

Se ejecuta en el cerro, se realiza un cerco de kaito rojo, participan comunarias y comunarios.
Se trata de llevar a los waris al corral donde procrearan los kusillos junto al céndor son res-
ponsables de la caza. Tiene un tiempo determinado, donde se vaticina buena produccién de
camélidos y otros animales.



3. EL HUAYNU Y LA CACHARPAYA

Logrado el propésito de encerrar en el cerco a los wari y llamas termina el ritual. Toda la
comunidad ingresa a la plaza y se sirve frutas, refrescos y cervezas en sefial de que se estd co-
miendo la carne y la sangre de estos nobles animales.

Por las observaciones realizadas el 8 de septiembre, en la época seca se inician los pro-
cesos organizacionales en las comunidades y muy especialmente la elecciéon de los kamanis
y el juez de aguas, quienes desarrollan diferentes funciones, como iremos desarrollando mds
adelante. La ritualidad es imprescindible cuando estd ligada con las fiestas para realizar soli-
citudes con los seres regionales y microrregionales, pedidos de buena produccién, de buenas
cosechas, de reproduccién del ganado y de buena lluvia que, por parte de la sociedad huma-
na, ellos trasmutarfan mediante la “tradicionalidad”, de efectivizar ciertos comportamientos
sociales para que el ciclo agricola logre los propdsitos esperados.

Los kamanis, por lo general, son personas que “conocen todo”, es decir, conocen
el comportamiento del ciclo climatoldgico, “ademds deben tener buenos antecedentes para
ser respetados”; para efectuar estd delicada labor deben haber alcanzado el comportamiento
adecuado y valorado por las comunidades, como lo dijo Eloy Mamani en 1990. Son vigias
del cambio climatoldgico, especialmente cuidan del granizo, enemigo de los productos, del
ganado y de los hogares comunarios; traen enfermedad y pobreza.

Por otro lado, el juez de aguas es elegido por el rayo. No es una elecciéon de las
comunidades, sino directamente por este achachila. El juez de aguas, para serlo, recibié la
descarga del rayo, ya sea en la pampa o en su hogar. Acaecido el hecho, son asistidos solo por
personas que tuvieron el mismo suceso. Son alimentados y cuidados por mds de un mes. Lo
demds es hermético a estas personas.

Los jueces de aguas, como se dijo, tienen dos “visitas”. La primera cuando el rayo
“cae”, o bien sobre sus viviendas o bien cuando los encuentra en los caminos o la pampa.
En esa ocasion, la persona “elegida”, “perseguida”, tiene una muerte natural e incluso, segiin
relatan los entrevistados, “son deshechos por la fuerza del rayo”. En la segunda visita, el rayo
« » . « . . s R
recompone”, “revive” a la persona, “entregdndole capacidad de justicia” (Feliciano Cauna,
comunicacién personal, 1990).

El sart'asim es aquella parte de la planificacién del curso de la q'ichas, la realizan las
comunidades a la cabeza del juez de aguas. Se elige a los respectivos kamani de limpieza,
cuidado y control de la mira de uso del agua de las comunidades. Es el acto de discer-
nimiento para abrir canales y otros acueductos. Se determinan los puntos estratégicos
para crear ojos de agua con el fin de prevenir desbordes y filtraciones que mantengan la
humedad del suelo en la pampa. Definen dénde crear islotes para el pastoreo del ganado.
También distinguen otros islotes para sembrar sora, alimento del ganado y otros huichu.
Planifican la construccién de los canales para los derivados de los productos, anchos y os-
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curos, para la transformacién de la oca, y también los desvios, almacenamientos y rebalses
para las aynoqas y parcelas individuales.

5 de agosto: la qotania en Jests de Machaca

En la introduccién de este articulo se describié cémo se establecen acuerdos con el duefio
del agua para su distribucién, permitiendo el riego de las tierras y el llenado de una laguna
ubicada en la entrada del pueblo de Jestis de Machaca, donde se celebra la tradicional balseada
cada 5 de agosto.

La balseada consiste en cruzar, de un extremo al otro, una pequena laguna artificial
sobre una balsa de totora. Terminando este recorrido, los pasantes esperan a sus bailarines e
invitados. Es tradicional invitar una botella de cerveza al salir de la balsa. M4s all4, alejado de
la gotaria (o alrededor de ella), las familias se retinen para compartir entre ellas. Beben, princi-
palmente, cerveza hasta que caiga el sol. De la misma manera, este evento es un bioindicador,
sirve también como una especie de “ordculo”, ya que determina quiénes son las personas
kenchas, con mala suerte, o bien advierte sucesos desafortunados en la vida de las personas
que caen de la balsa. Por ejemplo, cuando ocurre esto, dicen que algo malo le va pasar. En el
mundo aymara las aguas estancadas estdn relacionadas a la muerte.

Quien da inicio a la balseada es el preste o capitania, cargo festivo que, antiguamente,
recafa en la persona que posefa més responsabilidad en la fiesta. Se lo hace con la challa res-
pectiva del agua acumulada en la gutana, asperjando sobre su superficie frutas, licor, flores y
mixtura. En épocas pasadas se depositaban patos vivos o ch’ocas, que se quedaban habitando
la laguna una vez que el evento conclufa. Ademds, mencionan que, en la parte central de la
laguna, tenfan que izar la bandera boliviana.

Cada pasante tiene un “padrino de balsa”, quien proporciona todos los productos
mencionados para la challa, donde no puede faltar ni el alcohol ni la coca. Las trayectorias del
agua en la fiesta de San Salvador son nodos importantes, ya que se van constituyendo flujos
hidricos a partir de la labor humana, como sostiene Ricardo Cavalcanti-Schiel. La base de so-
cializacién andina tiene sus raices en el intercambio de esfuerzos mutuos (Cavalcanti-Schiel,
2007). Trabajar, festejar y bailar son las pricticas y acciones que dan flujo a los eventos festivos
y justamente estos flujos son los que ayudan a relacionarnos con el paisaje.

El término qutasia, en el aymara o jagi aru del siglo de la Conquista podria explicarse de
la siguiente manera: guza significaba “Lago pequefio” y con el sufijo -fz cambiaba la connotacién
y podia traducirse como “lugar donde crecen las cosas, las plantas”; -7 es un nominalizador de
verbos, un marcador de infinitivo, significa “obligacién”, “compromiso”, “deber” (Bertonio,
1612). Acercdndonos a la cosmovisién de los tiempos de la Conquista, significarfa: “Lago
donde crecen las cosas y las plantas”. Para que esta obligacion se diera, las personas reciprocan
con el o los que habitan en el “lago criador, cuidador”. Por tanto, tomando en cuenta este
tltimo sentido, gutara es: “El criador de seres humanos, animales, plantas, cosas”.



El aguay sus flujos

Cuando los conquistadores llegaron, preguntaron a los habitantes de estas tierras por qué les
brindaban sus waq’as. Entonces ellos contestaron que estas les proporcionaban fuerza vital
(qamasa, “fuerza’ o “energia’). Muchos se relacionaban con el agua, su pagarina, su lugar de
origen (Greslou, 1990). Greslou no exagera, porque las comunidades se agrupan alrededor
del agua, de sus sistemas de riego tradicionales, defienden sus lagos, formando redes de dis-
tribucién y alrededor de ellas las lagunas que las nutren de vida, como su pagarina, lugar de
origen y con la cual se identifican.

Es mds, la circulacién del agua y la fuerza vital son césmicas, bajan de las monta-
fias, fluye en las lagunas y los rios, hasta el mar, luego recircula por la via lictea, pero el
recorrido de las aguas depende que la sociedad humana actué junto a nuestros ancestros
a través de rituales:

La circulacién del agua, y la fuerza vital que conlleva, es un fenémeno natural que
constituye la base de la cosmovisién andina; el agua fluye por los rios al océano y es
luego recirculada en los cielos a través de la Via Lictea; pero la continuacién del ciclo
depende de la participacién del hombre, simbolizada por los pagos a los dioses (Greslou,

1990: 19).

Del mismo modo, Rutgerd Boelens (2014) nos ofrece una mitologfa sobre el Pachakuti reco-
gida en la regién de Mollepata (Pertt). En un articulo que analiza las pricticas comunitarias
de control del agua en esta region, dice:

Pachakuti libera la tensién acumulada a través de fuerzas teltricas e hidrolégicas. Esto
es, cuando Amaru, la serpiente de agua, muestra su otra cara, revelando su lado violento
y venenoso: el agua se convierte en un poderoso medio de castigo. Las aguas destructivas
de Amaru permiten a Pachakuti, transmitiendo el descontento de que el Apu local o
Pachamama siente hacia las personas, como en el caso Balcompata. Pachakuti (es decir,
«devolver a la Tierra») es un concepto fundamental que permite la recomposicién de la
sociedad de la naturaleza humana. Para restablecer el ciclo hidro cosmoldgico y pedir a
las fuerzas destructivas de Amaru que vuelvan a convertirse en flujos de agua benévolos,
los humanos deben hacer pequenas ofrendas. Pero en casos excepcionales, sacrificios
humanos eran necesarios para consolar a las deidades. Actualmente, en situaciones de
crisis extrema, los restos de esta tradicién (en tiempos de los incas generalizados) salen
a la superficie (Boelens, 2014: 10).

Se puede decir entonces que el ciclo hidrogréfico involucra todas las pachas por las cuales se
compone el espacio y el tiempo en los andes. Ya se trate de mitologias complejas o relatos de
familia, el agua tiene responsables para que fluya, porque el retorno es la tinica ley. “Todo es
ser vivo, el agua es una persona. Nos criamos del agua, al manantial se pide permiso, de la
persona agua, rio, manantial, planta, etc. Se pide permiso para tocarla. Todo tiene vida, todos
son iguales, nada es superior” (entrevista a Walter Manuel Chambi, 2020).
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Con estas palabras, el disertante Chambi, de Puno-Pert, presentaba su conferencia
sobre el agua. Este pensamiento se evidencia en cada proceso de “criar el agua”, entre seres no
humanos, naturaleza y seres humanos.

Para que esta convivencia acontezca, se pide permiso a las montanas o achachilas,
quienes son seres tutelares, a las q'utafias, a la Mama Quta, y a las q’ichas. Se las escucha en
sus demandas y se las nombra por sus nombres, ofreciendo sus mesas respectivas.

Las q’ichas

Los canales son quienes gufan el agua por toda la puna y los valles, la mayoria de las aguas
de las q’ichas se liberan en el Titikaka, en el Winay Marka y en el Chucuito, dependiendo de
las regiones.

En la puna (altiplano) y en la girwa (“valle”, “almacén”), las q’ichas brindan la seguri-
dad alimentaria, también de unién social y de convivencia con los achachilas y otros seres de
las montafas, lagunas y cerros. Sin las q'ichas se secarfa la vida. Ellas crean una béveda atem-
perada en todo el espacio andino y durante el calendario agricola, haciendo que la humedad
sostenga y regenere vida.

La humedad de esta béveda permite que, durante el invierno (de mayo a junio), la
produccidn no se vea afectada por el frio extremo, lo que garantiza la supervivencia de la po-
blacién humana, los animales de la puna y la produccién de sus productos derivados.

Particularmente en Pefias, durante la época seca (de julio a noviembre), la humedad
ayuda a preparar la tierra para la siembra, protegiendo a personas, animales y plantas de la
insolacién. Ademds, purifica el aire y genera microclimas que favorecen el crecimiento de
hierbas e insectos, como el mukululu, un bioindicador que sefala si la tierra es propicia para
sembrar. Este insecto, que aparece en septiembre, es parte integral de la ecologfa local y trae
musica a las pampas con el batir de sus alas, jugueteando con las aguas de los canales de riego.

Sostenemos que el mukululu forma parte de la ingenierfa de los canales de riego. En el
interior de las estructuras de estos insectos se encuentran depdsitos de alimentos, conductos
de aire, sectores de pernoctacién, canaletas como calles de fluido donde transitan. De esta
manera estdn constituida las q’ichas en Pefias, espacios para fermentar los productos derivados
de la produccién, zanjas de filtracién para que el agua fluya y se oxigene, caminos para su
limpieza, islotes para la produccién de distintos productos agricolas para la sociedad humana
y alimento para los animales, espacios para la construccién de viviendas y ojos de agua para
almacenamiento en época seca.

En la época de lluvias, las q’ichas permiten que no se inunde la pampa, porque el de-
sarrollo ingenieril hace que las aguas transiten libremente junto a sus compaferos, las hierbas
acudticas y sus hermanos, los ispis, que son compafieros de las aguas.



En una entrevista, Eloy Mamani (1990) le comentaba a Hervin: “Este riego no es
de ahora sino desde nuestros ancestros, siempre han mantenido hasta en tiempo de los
patrones. Esa costumbre mantenemos, un poquito hemos modificado” (entrevista a Eloy
Mamani, 1990).

Las qichas se forman en las q'utafias, lagunas ubicadas al pie de los nevados, se nutren
del deshielo, la lluvia y de fuentes subterrdneas.

Las q’ichas o sistema de canales de riego son los conglomerados de cauces que
transportan el agua desde las q’'utafias o lagunas de las montafias o achachilas que estdn en
Los Andes, Omasuyos y muchas otras provincias andinas y de los valles interandinos. Ellas
permiten el fluido de la vida. Las q’ichas cumplen una doble funcién: en época seca sirven
como sistemas de riego, mientras que, en época de lluvias, almacenan agua en pequenas
lagunillas que se descargan lentamente, garantizando asf una reserva de agua para épocas
de sequia y frio.

El companero de las qlichas son los ispis, unos pececitos que las acompafian jugando
con sus aguas. Al respecto, Chambi menciona: “El agua nunca debe estar sola. Las plantas y
animales acompafantes del agua son La cola de caballo, Umi Llumillu, Oqoruru. Los anima-
les como el seqi mauri, rana, ispi. Estos animales van a buscar el agua y ademds aumentan las
cosechas” (entrevista a Walter Manuel Chambi, 2020).

Todas las q'utanas, qichas, wma sirina, uma uraq manghanxa (“vertientes subterrd-
neas”), tienen vida propia como cardcter y atributos propios.

Las q’utanias

Las q'utafas o lagunas, al tener vida propia y caracteristicas particulares como cualquier per-
sona, es respetada y querida, en general cada una de las lagunas tienen sus dones como seres
con quien hace comunidad.

Cada qutana tiene un nombre tnico que refleja sus caracteristicas especificas. En el
cantén Pefias, la qutasia que desborda sus aguas hacia las q’ichas se llama hichu quta, debido
a que sus aguas permiten el crecimiento de la paja utilizada como forraje para camélidos y
vacunos. Al respecto, considero que el nombre parece estar relacionado con la pagarina, una
planta también utilizada como alimento para llamas, wanakus y vicufas.

[...] la relacidn del agua con las llamas es un rasgo mitico muy difundido; las lagunas son
vistas a la vez como creadoras de las llamas y/o creadas por ellas. Los obtenidos proveen el
agua que da la vida e impiden las inundaciones que puedan destruir la vida. Es la razén por
la cual, antes, se sacrificaban las llamas, hijas de las lagunas, cuando escaseaban las lluvias
o se las hacfa llorar para que el agua (madre) se compareciera y accediera caer en forma de

lluvia (Greslou, 1990).
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En Pefias, hichu q'uta es responsable de las aguas que permiten el crecimiento de hierbas y pas-
tos forrajeros que son irrigados a través de sus canales, por tanto, es honrada por esa cualidad,
como qutania, que alimenta, cuida y cria a llamas, vicufias, alpacas, y ahora al ganado vacuno.
En noviembre de 1989, mientras Hervin caminaba por las pampas de Qirani, observé a dos
yatiris corriendo hacia una de las aynuqas, llevando un jarrén de arcilla con aguas del hichu
guta. Depositaron el agua en una pequefa casita de paja llamada chojllita, ubicada en el cen-
tro de la aynuga. Segin explicaron, este ritual tenfa como objetivo atraer la lluvia y regar la
pampa, que necesitaba urgentemente de agua. De esta manera, la relacién entre la laguna y la
lluvia se fortalecia a través de este ritual, que invitaba a la lluvia a regar los campos y espantar
la sequia. Esta convivencia entre la laguna y las comunidades vecinas permitia que la lluvia se
hiciera presente, irrigando la pampa y garantizando la produccién.

Existe otra qutasia llamada chiar quta (“lago negro”), que comparte sus aguas junto al
legendario pez umantu. Precisamente por albergar a semejante pez, es posible que sea la una
laguna achachila, antiguo o mucho mds sabio, cuya funcién es ungir yatiris.

Vertientes subterrdneas
Uma sirina

Habitualmente los y las uma sirina son fuentes ubicadas en grutas y cuevas, son generalmente
solitarias, las hay en masculino y en femenino. Sus aguas son transparentes y se levantan como
si estuvieran vivificadas en forma de gotas hacia arriba. Son cristalinas, dulces, provienen de
vertientes subterrdneas. La comunicacién con los humanos es individual, tiene el don de
brindar el coraje y el 4nimo. Gustan de la musica. Si se presta atencién emiten un sonido
cristalino como de pequefas campanas, pero solo a ciertas horas.

Es una ldstima que en la actualidad estas grutas hayan sido abandonadas y sus fuentes
convertidas en basurales.

Uma awicha: chuywintiya

Por lo general, son fuentes o pozos profundos. Si se les pide permiso, le permiten a uno
abrir un pozo para el consumo humano. Hasta hace 30 afios atrds esta vertiente subte-
rrdnea dotaba de agua potable a la poblacién de Pefias, aunque actualmente el pozo no
existe. Sus aguas también servian para llamar a la lluvia y prevenir el granizo. Mencionan
que en su interior vive el 7t (“gato silvestre andino”), “[...] en una ocasién, de noche
encontraron a #i#i madre y su cria descansando en la fuente, lograron atrapar a la cria, la
disecaron y la usaron para llamar a la lluvia y combatir al granizo” (entrevista a Maria de
Jests Saavedra Vda. de Portugal, 1989).

Cuando viene la sequia 0 amenaza el granizo, se solicita agua a través de algun ##i di-
secado que hdbilmente maneja el yatiri responsable o el juez de agua pidiendo a chuywintiya,



y asi le ayude a expulsar a estos seres. Para la sequia se presta sus aguas y en jarras de barro se
transportan hasta las tierras de cultivo, siempre solicitando su ayuda.

Conclusion. Lo relacional: los flujos, los ciclos, la familia...

En 2023 la gotaria en Jests de Machaca no se llend y tuvieron que contratar cisternas de
agua para llenarla y asf poder efectuarse la balseada. Se atribuye este problema a la ausencia
de tratativas con las personas que habitan la comunidad de Achirjiri, razén por la cual no
pudo realizarse la traida del agua el afio mencionado. En otras palabras, el agua no viene
si no la invitamos ni la recibimos. De la misma manera, hay que saber despacharla en su
debido momento.

Hervin e Inti realizaron una entrevista a una pareja, ambos del municipio de Batallas,
Lidia Sirpa y Fortunato Choquehuanca. Ella es descendiente de la comunidad de Pallcoco,
cuya madre es cooperativista de truchas de la laguna Allka Quta. En esta se crian truchas de
vientre colorado hace mds de 70 afos gracias al financiamiento de la Cooperacién Japonesa
en Bolivia. Esta laguna estd situada en los nevados cercanos al Condoriri. El esposo es de la
comunidad de Chirapaca, donde actualmente viven. La comunidad es también parte del
municipio de Batallas. Ambos dijeron:

[Fortunato]: El Hichu Quta, como varias de las lagunas del sector, estdn pues entubadas.
Hemos encontrado grandes tubos, hay [ahi] dentro que les han colocado, ;para dénde
llevardn el agua? Porque en las pampas el riego no es el mismo, ni en mi comunidad ni
en ningdn otro. Les han convencido a las comunidades que se entube y asi muchos ya
han entubado y les han colocado rebalses de donde toman agua para el riego; pero no
hay agua para los animales. No entendemos cémo se han dejado convencer [Lidia, con
pena menciona]: Con el tiempo ni trucha va a haber, asi dicen los que crian las truchas,
la laguna estd perdiendo sus aguas y fuerza (entrevistas a Fortunato Choquehuanca y

Lidia Sirpa).

Podemos decir que la modernidad entiende a quchas, qotafias y todos los cuerpos de agua
como recurso natural, alejado del entendimiento que el flujo de las aguas tiene diverso con-
texto y origen, y nos estdn llevando a romper relaciones de convivencialidad con los seres que
habitan en las quchas y qlichas, con graves consecuencias para el hébitat. Sin relaciones de
convivencia no hay flujos, ni ciclos ni familia.

Con 4nimo de entender modos relacionales de existencia en el mundo aymara, des-
de la academia, situamos el concepto de uywaria. La antropéloga britdnica Denisse Arnold,
quien se destaca por sus contribuciones tedricas y metodolégicas a partir del mundo aymara,
ofrece una definicién oportuna de este concepto:

Es una manera reciproca de criarse en el mundo, entre la familia o entre el cerro guardidn y
otros sitios sagrados del paisaje, y los humanos, animales y plantas bajo su dominio (Marti-
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nez, 1976, 1981; Van Kessel, 1991; Van Kessel y Condori Cruz, 1992; Haber, 2007); [para
un resumen de esta literatura, véase Arnold, 2016]. En la actualidad, se estd repensando
estas ideas como parte de las mismas ontologias relacionales de la regién andina (Haber,
2011 b; Lema, 2014) ¢ incluso como la parte vital que estructura las memorias sociales de
un lugar (Lema y Pazzarelli, 2015) (Arnold, 2017: 17).

Asimismo, el arquedlogo argentino Alejandro Haber, mantiene que este concepto de uywarsia
o crianza mutua, implica estar ligada a las précticas antes que al discurso y mds a la experiencia
que a estructuras simbdlicas (Haber, 1999: 78).

Estos modos de existencia basados en correspondencia, permiten la existencia mutua,
equilibrada y continua de todos los seres que componen nuestro entramado social, com-
puesto por seres humanos, animales, montafas, lagunas, junto a todos los seres tangibles e
intangibles que rodean estos espacios.

En este sentido, Hervin e Inti consideran que la fiesta en el mundo aymara es el
encuentro con nuestros criadores, waqas locales, ancestros de territorios extensos, tanto te-
laricos como césmicos, con quienes la sociedad humana es parte de un entramado social
mds complejo. Recreamos el espacio a través de pricticas, y es asi que lo hacemos vital, de la
misma manera que el espacio nos hace vivos bajo una constante correspondencia. ;Serd esto
armonia?, ;de qué maneras consagramos la vida?

Los eventos y précticas descritas en este trabajo, solamente explicitan maneras de con-
vivir con el agua y sus seres protectores en el Altiplano aymara. Eventos y pricticas que ahora
son entendidas como tradiciones.

Por dltimo, Marilyn Strathern menciona que el término inglés relation, procede del

latin relatio, palabra que antiguamente se referfa a lo que se devolvia a alguien. En este mismo
q g
. . ’ . . 7’ . . « .7 » . . <« .
sentido, en inglés se distinguen los términos relation (“relacién”) de relationship (“relaciona-
miento”), de esta manera se identifican dos modos de comprender la relacién, una que evoca
lo que mantiene unido y otra a lo que forma parte. La autora menciona:
q y q

En inglés, “relation” y su par “relative” son también términos coloquiales para referirse a los
parientes. Se trata de un apoyo o muletilla idiomdtica para la tendencia que tiene “relacién”
de connotar conexidn y apego antes de abarcar también desconexion o desapego, del mis-
mo modo que los lazos familiares se adornan normativamente con un significado positivo
en lugar de hacerlo con un afecto negativo (Strathern, 2020: 9).

No obstante, estos términos tradicionales solo consideran las relaciones familiares entre seres
humanos, mientras que en el mundo aymara que se explora en este articulo, el concepto de
familia se amplia para incluir montafias, lagunas, santos, virgenes y todas las personas pre-
sentes, independientemente de su pertenencia a uno de los tres grupos sociales diferenciados
en la regién.



Hervin e Inti escribieron este articulo en familia y esto involucrd, mds que analizar
datos etnograficos entre padre e hijo, dialogar con sus abuelos, conocer los lugares importan-
tes de donde proceden y participar de las fiestas que parecen mitos y que fueron canciones de
cuna que Hervin y Roxana cantaban a Inti cuando era nifio.
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Entrevistas

Fortunato Choquehuanca, comunario de Chirapaca, municipio de Batallas (entrevista realizada en 2024,
La Paz, Bolivia).

Lidia Sirpa, comunaria de Chirapaca, municipio de Batallas (entrevista realizada en 2024, La Paz, Bolivia).
Marfa de Jests Saavedra Vda. de Portugal. Pefias (entrevista realizada en 1989, La Paz, Bolivia).

Walter Manuel Chambi, 4gronomo (entrevista realizada via Zoom en 2020).



MITO Y RITO DE TOTORCOTA DE LA MARKA
YACO DEL DEPARTAMENTO DE LA PAZ

Cintia Fabiola Figueredo Quisbert!
Resumen

Esta investigacién presenta la sistematizacién de un mito y rito de un ente no humano
que regula el ciclo agricola de cinco comunidades aymaras. Totorcota es un lago que se
encuentra en el municipio de Yaco, perteneciente al departamento de La Paz. El origen del
lago estd explicado a través de un mito, el cual cuenta que Totorcota se cred a sf mismo. Las
fuentes de su poder, entendidas como la capacidad de interactuar con los ayllus de Yaco y
regular el ciclo agricola, estarfan basadas en los minerales que enterrd en sus profundidades
al momento de su creacién.

Totorcota es el destinatario principal de un rito agricola que retine a cinco ayllus
(colectividad organizada de personas nativas y familiares) de esa regién: Qullana, Ch'iqa,
MiKaya, Qawa y Chimu, constituyendo asi{ una marka (“conjunto de ayllus”), quienes el
pendltimo sdbado de noviembre organizan una lugra (“ofrenda”) para pedir que Totorcota
regule la llegada de las lluvias y as{ garantizar una buena produccién de alimentos. El rito
coincide con la festividad de San Andrés, pero este tlltimo no es su destinatario, el rito es parte
del inicio del jallu pacha (“tiempo de lluvias”).

Palabras clave: Yaco, mito, rito, Totorcota, lugra.
Introduccion

La investigacidon que se desarrollard a continuacidn es fruto de una inquietud personal de
sistematizar el mito y rito del lago Totorcota que estd ubicado en el municipio de Yaco del
departamento de La Paz. La indagacidn se llevd a cabo en un periodo de varios afos, ini-
ciando el acercamiento previo de 2011 a 2015 y realizando el trabajo de campo de forma
sistemdtica de 2019 a 2023, bajo el paradigma de investigacién cualitativa. Es un estudio
etnogréfico en el que se aplicaron técnicas de recoleccién de datos, como entrevistas y ob-
servaciones de campo, ademds de andlisis documental. Tras un proceso de andlisis de datos
se pudo desglosar ideas y categorias, las cuales serdn presentadas a continuacién.

1 Docente del 4rea de Ciencias Sociales en el Sistema de Educacién Secundaria Comunitaria Productiva, titulada
de la Escuela Normal Superior Simén Bolivar, licenciada en Ciencias de la Educacién y maestrante del programa
de Investigacion en Ciencias Sociales, de la Universidad Publica de El Alto (UPEA). Es autora del libro Yaco: Un
breve recorrido por su historia (Gobierno Auténomo Municipal de Yaco, 2014).

Correo electrénico: cintia.flq121@gmail.com
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Totorcota es un ente no humano que interactda con los habitantes de Yaco. Su rito
forma parte del inicio del jallu pacha o “tiempo de lluvias” y se lleva a cabo en noviembre.
No existen estudios previos sobre el rito a este lago, por lo que esta investigacién es de tipo
exploratorio, y su aporte se centra en el enriquecimiento del conocimiento de la diversidad
de rituales aymaras destinados a la peticién de lluvias. Asimismo, la sistematizacién de datos
etnograficos partié de una perspectiva de ver y considerar a Totorcota no como un objeto,
sino como un no humano que se relaciona con los humanos y con otros no humanos como
animales y plantas.

El trabajo se divide en dos partes, inicia con la presentacion de los datos obtenidos
a través de entrevistas con los pobladores de Yaco sobre las diversas versiones del mito que
explica el origen de Totorcota. La segunda parte presenta una descripcién detallada del rito
que se lleva a cabo en noviembre y en el que Totorcota es el principal destinatario, y cuya
intencién es pedir que este pueda regular un exitoso ciclo de lluvias que garantice una buena
produccidn agricola, actividad econémica que es la mds importante para las familias de Yaco.

Finalmente, se presentan unas reflexiones finales que, partiendo del giro ontolégico
en Ciencias Sociales, pretenden que esta etnografia refleje la interaccién entre humanos y no
humanos; en este caso, es el trato que se le da a Totorcota como un no humano que actta, que
tiene agencia, que otorga favores, castiga, bendice, se enoja y cumple un ciclo vital, al igual
que los otros entes con los que interacttia al momento del rito y en la cotidianidad.

Contexto geografico e historico de la marka Yaco

La marka Yaco se encuentra ubicada en la capital del municipio que lleva el mismo nombre.
Se halla ubicada en la provincia José Ramén de Loayza, del departamento de La Paz, a 186
kilémetros de la ciudad de La Paz en direccién sureste. Segtin datos del Atlas estadistico de
municipios (2015), la ubicacidn geografica de Yaco se halla comprendida entre las coordena-
das “17°03' 46" - 17° 26" 53" de latitud Sur y entre los 67° 18" 30" - 67° 28' 38" de longitud
Oeste” (INE, 2015: 43). El municipio comprende tres pisos ecoldgicos, Altiplano, cabecera
de Valle y valles interandinos, segin datos del Plan de Desarrollo Municipal (PDM) 2020-
2025 (Gobierno Auténomo Municipal de Yaco, 2020).

La marka Yaco estd integrada por cinco ayllus, que son los siguientes: Qullana, Ch'iga,
MiKaya, Qawa y Chimu, los cuales atin mantienen una organizacién politica y territorial
aymara. Su existencia procede de una época anterior a la Colonia. De acuerdo a los docu-
mentos de archivo consultados, incluyendo una memoria legal publicada en el periédico £/
Comercio el 31 de agosto de 1907, Mariano Mamani, apoderado general de Yaco, defendié
el derecho de propiedad de los indios de Yaco sobre sus tierras. En el documento, Mamani
invoca la cédula real de 1591 promulgada por el virrey Garcia Hurtado de Mendoza y des-
cribe la ubicacién de los mojones, asi como los afios y procesos legales que los indios de Yaco
llevaron a cabo para defender su propiedad territorial frente al Estado boliviano, todo esto en
el contexto del movimiento de los caciques apoderados (Mamani, 1907).



La marka Yaco se sitda a una altura de 3.600 metros sobre el nivel del mar (m s. n. m.),
por lo que corresponde al piso ecolégico de cabecera de Valle, y tiene una poblacién aproxi-
mada de 200 habitantes, segtin los datos del Centro de Salud de la Poblacién. Las principales
actividades econdmicas, a las que se dedican las familias, son la agricultura familiar, siendo
los productos mds cultivados la papa, oca, maiz y, en menor cantidad, verduras y hortalizas
como cebolla, haba y zanahoria. Por otra parte, otra fuente de sustento es la ganaderfa. Los
pobladores practican la crianza de ovejas, cabras, ganado vacuno y, en menor medida, ganado
camélido, la mayor parte de estos productos son comercializados en la feria semanal de la
poblacién de Tablachaca, la cual se realiza todos los viernes.

En un ensayo escolar publicado en 2014, fruto de un concurso organizado por el Ban-
co Central de Bolivia (BCB), los estudiantes del colegio de Yaco expusieron la problemdtica
de la migracién, ya que afio tras afio los bachilleres deciden irse del pueblo y un minimo por-
centaje de ellos retorna o se queda a establecer una vida en esta poblacién, constituyéndose
esto en un problema que afecta a muchas poblaciones del 4rea rural del pais, problema que a
la larga afectarfa a la transmisién de précticas culturales, como el rito de Totorcota.

Los cinco ayllus han convivido a lo largo del tiempo. En la actualidad se han consti-
tuido en sindicatos agrarios, han logrado mantener sus usos y costumbres, practican celebra-
ciones religiosas individuales, es decir, propias de cada ayllu, y celebraciones colectivas como
el rito al lago Totorcota, considerado el principal regente de organizacién econdmica de los
cinco ayllus ya mencionado. Este rito es celebrado a finales de noviembre y coincide con la
fiesta catélica de San Andrés.

Breve resena histérica de la marka Yaco

Para tener una mejor comprension del mito y rito de Totorcota difundido y practicado por los
cinco ayllus de Yaco, es necesario acercarse a la historia de esta region, dando énfasis a las épocas
precolonial y colonial. Existen estudios arqueoldgicos que sostienen la presencia de asentamien-
tos de la cultura Tiwanaku en la regién de Yaco. El arqueblogo José Estévez del Castillo realizé
una investigaciéon en 1988 titulada “Nuevos sitios arqueoldgicos en zonas de Yaco y Cajuata’,
identificando tres sitios del periodo IV de Tiwanaku Expansivo, los cuales son: Layme Pampa
(Cuchuni), Checa Pukara, ambos a orillas del rio Sewengjawira y Conchamarka, sitio arqueolé-
gico ubicado a 30 kilémetros en direccién norte de Yaco (Estévez, 1988: 27-32).

La explicacién de la existencia de estos sitios tiwanacotas se sustenta con la tesis de que
la regién de Yaco formé parte de uno de los tramos de los caminos de Tiwanaku imperial.
Segin José Estévez, este partia de Tiwanaku, pasaba por Wankarani, continuaba su trayec-
toria hasta Yaco para culminar en Conchamarka, segtin el autor mencionado, es probable
que los asentamientos tiwanacotas de Yaco proveyeran alimentos al asentamiento del sitio de
Conchamarka, que tiene una estructura arquitecténica compleja y pudo haber sido un sitio
de ritualidad. Asimismo, las condiciones ecoldgicas de Yaco eran propicias para la produccién
de abundantes cosechas de tubérculos que pudieron aprovisionar a las urbes del Altiplano. “El
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incremento de la densidad demogréfica de las urbes tiwanacotas, obligaron a ocupar zonas
productoras de alimentos, Yaco fue ocupado con este fin” (Estévez, 1988: 27-32).

La ocupacién aymara post-Tiwanaku en el territorio de Yaco se evidencia por el ha-
llazgo de chullpas (caddveres conservados en tumbas antiguas) en tres sitios colindantes con
el pueblo. Estos también fueron estudiados y descritos por el ya mencionado Estévez del
Castillo, estos son: Saitoko, Wila Pucara y Jankoniri, ademds que el idioma que se habla en
este lugar es predominantemente aymara.

Durante la Colonia, Yaco se constituyé en un repartimiento, tuvo una extensién te-
rritorial considerablemente grande, pues de acuerdo a los documentos coloniales revisados,
su territorio abarc espacios que actualmente pertenecen al municipio de Ichoca e Inquisivi.
Como repartimiento, los habitantes de Yaco estuvieron sujetos al pago de impuestos a la Co-
rona espafiola; de acuerdo a los archivos coloniales consultados el repartimiento de Yaco tuvo
como capital al pueblo del mismo nombre, ademds integrd cinco ayllus y algunas haciendas
(Archivo de La Paz, “Padrones coloniales”, caja 8, afio 1727: 160-214 fs.)

Heriberto Selaez, en su libro San Juan Bautista de Yaco (1995), sostiene que “El pue-
blo de Yaco fue fundado el 30 de junio de 1574 por el Virrey Francisco de Toledo, por ser el
camino principal de esta regién a Cochabamba y por la existencia de oro en toda la extensién

del Rio Grande y por la cordillera de Tres Cruces” (Selaez, 1995: 11).

Es lamentable que el autor no cite la fuente de la cual extrajo este dato, sin embargo,
por las caracteristicas del pueblo, que cuenta con una iglesia colonial es su plaza principal,
es probable que su fundacién se enmarque en el contexto de la visita y reformas posteriores
ejecutadas por el virrey Francisco de Toledo, quien realizd la visita general a todo el virreinato
del Pert, entre 1570 a 1575. Durante este lapso de tiempo mandé a fundar las “Reducciones
o Pueblos de Indios”, bajo resoluciones y normativas de funcionamiento. Una de las normas
sobre las cuales se debfa realizar la traza urbana de las reducciones establecia que se debia
seleccionar el sitio mds apropiado y de buen clima, con abundancia de tierras para el cultivo,
pastos y montes y agua necesaria para irrigarla. “Otra norma establecia que las calles debfan
trazarse por cuadras, partiendo de una plaza principal en la que frente a frente se debfan edi-
ficar la Iglesia Mayor y el Cabildo” (Mdlaga, 1974: 45).

Existieron dos tipos de reducciones: las urbanas, que eran las que se establecieron cerca
de las ciudades de espanoles y las rurales que, como su nombre lo indica, agruparon a varios
repartimientos de las regiones alejadas de las ciudades de espanoles. Este tipo de reducciones
dieron origen a muchos de los pueblos coloniales que se fundaron en el Alto Pert y atin pervi-
ven hasta nuestros dfas. Sin duda la fundacién de Yaco corresponde al tipo de reduccién rural,
pues para su conformacién tuvieron que reunirse cinco ayllus, Collana, Cheqa, Mikaya, Qawa
y Chimu. Los miembros de estos ayllus en la actualidad atin viven en el pueblo y aunque cada
uno practica sus rituales de manera particular, los cinco se agrupan en la organizacién y parti-
cipacién del rito del Totorcota, celebrandolo todos los afos el pentiltimo sdbado de noviembre.
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Figura 1: Vista panordmica

del lago Totorcota/Pesqocota
(municipio de Yaco, provincia
Loayza, departamento de La
Paz).

Fuente: Cintia Figueredo Quis-
bert (2024).

Los mitos sobre el origen de Totorcota

Para poder sistematizar los mitos sobre el origen de Totorcota se procedi6 a entrevistar a
varias personas de Yaco divididas en dos grupos. El primero integrado por nifios y adoles-
centes y el segundo compuesto por personas adultas del pueblo. Las entrevistas tuvieron el
objetivo de recolectar la mayor cantidad de versiones acerca del origen del lago Totorcota.
Tras el andlisis de los datos obtenidos y haciendo énfasis en los conceptos relevantes, se
presenta la siguiente informacién:

Totorcota es un lago que estd ubicado aproximadamente a 30 kilémetros en di-
reccién norte del pueblo de Yaco. Su ubicacién satelital indica que se encuentra a 17°
08' 40,16" latitud sur y 67° 25' 12,8" longitud oeste, a una altura de 3.794 m s. n. m.
Su superficie es de aproximadamente 13.822 metros cuadrados, con un perimetro de 434
metros. Destaca la presencia de varias plantas de totora en su interior, que cubren alrededor
del 80% de su superficie.

Existen muchas versiones acerca del nombre original del lago. Segtiin Damian Flores:
“antes le llamaban Ladroncota, porque es ratero, la wawa de su oveja por si jalaba y lo hacfa
desaparecer, répido se lo metfa, eraba dificil sacar porque pantanoso es [...]” (comunicacién
personal, agosto de 2014). El informante en este relato da a entender que el nombre Ladron-
cota podia interpretarse como “lago ladrén”, porque sus aguas solfan tragarse a los animales
que pasteaban cerca de sus orillas. Por otra parte, se afirma que el anterior nombre del lago
era Pesququta, porque a sus alrededores crecfa mucha quinua. En aymara psgi significa “co-
mida hecha de quinua’ y goza puede traducirse como “lago” (Bertonio, 2008). Sin embargo,
como esa produccidn se perdid, pues en la actualidad no hay una sola planta de quinua en las
inmediaciones del lago, las personas habrian comenzado a nombrarlo como Totorcota, que
significarfa “lago de totoras”.
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Sobre el mito de origen los informantes narran que en el pasado un dia lleg6 a Yaco
un grupo de viajeros acompafiados por animales de carga, los cuales transportaban minerales.
Todos se hallaban cansados y decidieron detenerse para descansar y buscar comida. En ese
afdn, de repente, comenz6 a caer de forma intensa, sin parar, una copiosa lluvia que provocé
que se inundase todo el lugar, ahogando a los animales y desapareciendo el cargamento. Se-
gun algunas versiones, algunos viajeros también perdieron la vida en la inundacién, mientras
que otros lograron escapar, pero nunca regresaron. Fue asi como Totorcota emergié después
de una lluvia extrafia y devastadora.

Segln otras versiones, los viajeros y su cargamento también estuvieron presentes pero,
en este caso, no fue una lluvia la que causé la catdstrofe, sino que el agua comenz4 a brotar
del piso y se produjo un volteo: la tierra firme se convirtié en un vasto lago, ahogando a los
viajeros, a sus animales y enterrando las cargas de mineral. De esta manera, Totorcota se cred
a si mismo, decidido a existir y emerger.

Por lo narrado en las diferentes versiones sobre el mito de origen de Totorcota, se asume
que esto debié suceder en la época colonial, pues la mencién de viajeros acompanados de mulas
y caballos nos conllevan a situarnos en esa época. Asimismo, la presencia del agua en el rito, ya
sea como resultado de la lluvia copiosa o la producida por el volteo de la tierra, le dio a Totorcota
su elemento principal de existencia. Cabe anotar que parte de su poder y encanto provienen de
los minerales, oro y plata, que enterrd tras su aparicién. El mito del origen de Totorcota revela
que este lago se creé a si mismo y que, desde entonces, es considerado un ente no humano que
regula el ciclo agricola de los cinco ayllus de Yaco. Los habitantes de esta marka celebran un rito
agricola al inicio del jallupacha o “tiempo de lluvias” para solicitarle al lago una buena cosecha.
A lo largo del afio, la convivencia con Totorcota genera experiencias que permiten comprender
profundamente el valor que este lago tiene en la vida diaria de los habitantes de Yaco.

Es interesante observar el respeto y miedo que los habitantes de Yaco le tienen a su
lago, al cual consideran poderoso en el sentido de que actia, de que puede hacer lo que
quiere. Es por este motivo que nadie se acerca a él con facilidad, ya que puede causar enfer-
medades y hasta la muerte. y es por eso que no emplean sus aguas para regar los cultivos y los
animales no pastean cerca porque existen varios cuentos de personas a las cuales Totorcota
ahogd a sus animales de pastoreo.

Existe un testimonio interesante de un informante, quien cuenta que cuando era nifio
un dia su madre lo envi6 a pastear ovejas. El llevaba una caja de fésforos y, pasando por el
lago, se habfa puesto a jugar con ellos. Lo hizo a tal punto que prendié fuego a las totoras
y causé un gran incendio. Todo el pueblo se asusté mucho e hicieron grandes esfuerzos por
sofocar las llamas, logrdndolo apenas. Entonces los cinco ayllus lo encontraron y quisieron
castigarlo: “los cinco [sic] comunidades a mi papd a la cdrcel han querido meterle y hemos te-
nido que alcanzarle igualito al lago, la misma cantidad de animales. Segun el yatiri a mi papd
le habia dicho ‘no le han alcanzado, en San Andrés no le han alcanzado enterito, faltando han
alcanzado, por eso el lago a la wawa lo ha llamado, pero suerte es’, le han dicho” (Damian Flo-



res, comunicacion personal, 2014). De esa manera, no le dieron mayores castigos a su padre
y los cinco ayllus comprendieron que el incendio sucedié por la voluntad del lago Totorcota,
porque se sentfa insatisfecho con la ofrenda que le habfan hecho en noviembre.

En 2012 un profesor de la escuela de Yaco, durante una actividad recreativa junto
con otros maestros, se pusieron a pasear alrededor de Totorcota. El profesor resbalé y
entrd al agua (él tenfa informacién sobre los cuidados que se debia tener con el lago). El
maestro era cristiano y no quiso dar crédito a esos dichos, considerdndolos supersticiones.
Resulta que, al pasar las semanas, el profesor enfermd, estuvo muy grave y, al no tener
mejoras, fue a consultar a un yatiri. Este le dijo que el lago queria su vida, asi que tuvo
que someterse a unos ritos de limpieza y pago para que no se cumpla lo dicho por el yatiri.
Luego de cumplir, el maestro se recuperd favorablemente. Entonces comenzé a creer y a
respetar lo que se decia sobre el lago.

Muchas personas cuentan que a veces, por las noches, dos toros de oro salen de en
medio del lago para atraer la atencién de las personas incautas. A esto le llaman “encanto”, esa
capacidad del lago de mostrar cosas que no son reales, espejismos para atraer a las personas.
Por eso nadie se anima a caminar cerca de Totorcota a altas horas de la noche. Cada habitante
de Yaco tiene en la memoria alguna experiencia de relacionamiento con el lago, ya sea que le
haya sucedido de forma personal o bien a un familiar 0 amigo cercano. Sin embargo, mds alld
del mito, en la cotidianidad, los habitantes de Yaco se relacionan con Totorcota a lo largo del
tiempo y de los afios.

El rito de Totorcota

La practica de los rituales aymaras son una veta para estudiar aspectos de su cosmovision, pues
permiten comprender cémo los seres humanos se relacionan con otros entes no humanos.
Hans van den Berg realizd un andlisis de los ritos aymaras dedicados al apéstol San Andrés. El
autor senala que no existen muchas fuentes para este estudio, sin embargo las que si aparecen
hacen notar que los aymaras le dan una connotacién negativa a la fiesta de este santo. Afirma
Hans van den Berg que Monast hace una descripcién de la fiesta de San Andrés celebrada en
Topohoco, un pueblo de la provincia Pacajes del departamento de La Paz, y su conclusién es
la siguiente: “San Andrés es considerado como demonio por los aymaras de Carangas” (Van
den Berg, 2005: 230); apoyando esta postura, Louis Girault (1988), sefala que San Andrés
es “Un santo catélico que goza de reputacion siniestra, en especial entre los aymaras, un ser
malévolo, un demonio que tiene el poder de impedir la lluvia” (1988: 77).

Segin Hans van den Berg, Monast y Girault se equivocan al establecer la descripcién
negativa que tendrian los aymaras sobre San Andrés. Mds bien él considera que los ritos de
noviembre no tienen a este santo como destinatario, sino simplemente “...San Andrés no ha
sido integrado como destinatario en los ritos de fines de noviembre y que el hecho de que se
realicen estos ritos en su fiesta corresponden mds a la comodidad de tener una fecha fija que a
la necesidad de camuflar la religiosidad autéctona...” (Van den Berg, 2005: 232). En el caso
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de Yaco, el rito que se describe a continuacién no se centra en San Andrés, como se puede
apreciar en los relatos de los habitantes sobre esta celebracién. Por ejemplo, un informante re-
cordaba haber quemado el lago cuando era nifo y mencionaba que: “...es que en San Andrés
no le han alcanzado bien, por eso el lago mismo se ha hecho atizar para que le pasen comple-
to”. Cuando el informante menciona “alcanzar” o “pasar completo”, se refiere a las ofrendas
que se realizan al lago durante el rito. Es notable que no mencione a San Andrés como el
destinatario de la ofrenda, sino que lo utiliza solo como referencia para la fecha del rito. En
cambio, destaca la importancia del lago, el cual se manifest6 exigiendo completar las ofrendas
que no se le habian entregado. Dentro de los elementos del rito a Totorcota, la imagen del
santo San Andrés es muy pequefia y tiene ademds un papel secundario, ya que ocupa una
reducida carpa a lado de otra mucho més grande, donde los varones especialistas preparan la
Iluqta (“ofrenda”) y la mesa con sus diferentes elementos para ser quemados y arrojados al lago.

Sobre los términos utilizados en el ritual de Totorcota, acudiremos al diccionario ay-
mara-castellano de Félix Layme: “luqta: waxt'a, wilancha, ch’alla, ilumpaqa, millucha, q'uwa-
cha | sinén. fig. Rito. Ceremonia de reciprocidad que se da a los dioses. Luqtafia. . fig. |
Servir. Alcanzar una cosa a alguien | fig. Entregar o alcanzar | Presentar y dar voluntariamente
una cosa’. Es comtn leer y escuchar que el término en aymara que se utiliza para referirse a
las ofrendas de un ritual es waxta, que vendria a significar: “...obsequio regalo, kuchu, luqgta.
5. Ritual, acto ceremonial. Sacrificio, ofrenda a la Pachamama y wak’as” (Layme,1995: 209).
Sin embargo, en el caso de Yaco se utilizan los términos lugra (“ofrenda”) y lugtaya (“acto
ritual de ofrendas”); este tltimo vendria a ser una variante lingiiistica de /ugraria. En este
sentido, cabe recalcar que para los habitantes de Yaco waxtz no es lo mismo que lugtaya. Este
segundo término vendria a significar “ofrecer algo con mucho carifo”, en contraposicién del
primero que ellos interpretan como “ofrecer lo que te sobra” u “ofrecer sin interés, por obli-
gacién”. Es por esto que ellos defienden el uso del término lugtaya.

A continuacidn, se presenta una minuciosa descripcién de las actividades que se desarro-
llan en el rito a Totorcota. Este rito dura seis dias, durante los cinco primeros se realiza el ayuno
y el sexto, que siempre es el pendltimo sdbado de noviembre, se lleva a cabo el rito principal.

La semana de ayuno

Antes de realizar la /ugtaya del sibado en Totorcota, las autoridades originarias de los cinco
ayllus de Yaco realizan un ayuno. Este término, de origen cristiano, probablemente fue in-
troducido durante el proceso de evangelizacién en la Colonia. Esta préctica cristiana consiste
en un tipo de penitencia que se realiza en la cuaresma, donde los feligreses se abstienen de
consumir alimentos como penitencia para el perdén de sus pecados. Entre los aymaras, en
Yaco, el ayuno tiene su propia interpretacién y prictica. Durante cinco dias los cinco ayllus,
dirigidos por las mujeres que tienen el cargo de mama t'allas (autoridades femeninas de cada
ayllu), preparan sopas de cordero; para tal fin, llevan sus ollas a los pies del frontis de la iglesia
San Juan Bautista, lugar donde comparten cinco platos de sopa. Sin embargo, antes de ha-
cetlo, los cinco mallkus (autoridades masculinas de los ayllus) y sus esposas, las cinco mama
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tallas, se arrodillan y se inclinan hacia el frontis de la iglesia, y entonces hacen una especie de
oracién en voz muy baja, tanto, que no se alcanza a escucharlas.

La comida es repartida a todas las personas que pasan por el lugar. Una vez terminados
los cinco platos, los huesos de cordero son colocados en un aguayo; por ningiin motivo puede
arrojdrselos o ddrselos a los perros que merodean por el lugar. Hacer esto significarfa una grave
falta de respeto que puede conllevar al fallo con el objetivo del rito. Una vez recolectados los
huesos de los corderos, los cinco mallkus, junto a los yatiris, se dirigen a la parte trasera de la
iglesia para quemarlos. Finalmente, las cenizas son guardadas para la /ugta central del sibado.

Lo que hace que este ayuno sea especialmente interesante, es su naturaleza comuni-
taria. Cuando alguien de afuera del pueblo se encuentra en la plaza, es invitado a unirse a la
comida. Este acto de compartir es una forma de integracién, aunque requiere un gran esfuer-
20, ya que consiste en consumir cinco platos de sopa, lo cual satisface por demds el apetito
de cualquier persona. Debido a su importancia ritual, no se puede rechazar la invitacién ni
llevar la comida a casa. Mds bien se debe compartir la comida en el momento y en companfa
de todos los presentes. Este acto dura alrededor de dos horas y media, desde el mediodia hasta
las 2:30 de la tarde.

Durante los dfas del ayuno descrito anteriormente, los cinco mallkus y las mama
tallas se retinen en la iglesia del pueblo por las noches para prender velas y realizar una vigilia.
Esta comienza a las 19:30 y termina a las 21:00. Segtin la tradicién, este acto se dirige a la
pequefia imagen del apdstol Santiago que se encuentra dentro de la iglesia, y se acompana del
ritual de pijchar coca.

Figura 2: Lugta (“ofrenda”) para el lago Totorcota, compuesta de
“deseos”, confites, koa y huevos crudos (municipio de Yaco, provincia

Loayza, departamento de La Paz).
Fuente: Cintia Figueredo Quisbert (2024).
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La lugtaya del sdbado

La fecha del rito que se celebra a orillas del lago Totorcota no estd fijada de manera precisa,
pues se realiza el pendltimo sdbado de noviembre. Aunque la fecha puede variar de afio en
afio, siempre se lleva a cabo antes del 30 de noviembre, dia de San Andrés segin el calendario
litdrgico cristiano. Lo dnico que permanece constante es que el rito se celebra un sdbado.

El rito comienza alrededor de las 10:00 am, cuando las autoridades de los cinco ay-
llus, a la cabeza del pasante, salen del pueblo en compafifa de un conjunto de musicos de
mosenada. Bailando y caminando, se dirigen hacia el lago, haciendo dos paradas breves en el
camino. Esta caminata dura aproximadamente cuarenta minutos. Al llegar a la orilla del lago,
se colocan dos carpas en el lado oeste: una pequena para la imagen del ap6stol Santiago y otra
mds grande para la mesa de la /ugtaya. Ambas reciben el nombre de “capillas”.

La carpa o capilla se cubre con yutes, tela blanca o nylon azul. Es notable que la ima-
gen del santo que se coloca alli no es de San Andrés, ya que aparece montado en un caballo,
lo que no es caracteristico de las representaciones iconograficas de este. En cambio, la imagen
parece corresponder al apéstol Santiago, quien es a menudo representado a caballo. Sin em-
bargo, esta distincién no es relevante para los participantes del rito, ya que la carpa y la ima-
gen del santo desempenan un papel secundario en la celebracién. Simplemente se decoran
con flores y, algunos afos, se colocan velas que no se encienden. No se realizan oraciones ni
mesas frente a la carpa, lo que sugiere que el rito no estd dirigido a San Andrés, sino al lago
Totorcota, como se menciond anteriormente.

La carpa o capilla de mayor dimensién presenta diferentes colores, algunos afos es
celeste, otros blanco. Cabe anotar que ninguno de los informantes supo decir o explicar
por qué la carpa grande cambia de color, parece que este no tiene un significado especial,
mds bien responde a los materiales con que se dispone al momento de armarla. Dentro de
la carpa son tres las personas encargadas de armar la mesa, estas son los yatiris del pueblo,
aunque ellos mismos no se denominan asi, ni la gente los llama asi. Esto se deduce porque
cuando alguien se enferma o se piensa que ha sido atacado por el khari khari (persona que
saca grasa y provoca la muerte), se acude a uno de este trio en el pueblo para que el enfermo
pueda ser curado.

La mesa de la luqtaya a Totorcota

La mesa aymara, segin Gerardo Ferndndez, es una “Ofrenda ritual compleja, configurada
por diversos ingredientes que constituyen la comida predilecta del comensal sagrado para
el que va a ser destinada” (1995: 524). La mayor parte de las mesas estudiadas y descritas
por el autor tiene forma circular. De ahi que Ferndndez butizara a su investigacién como
El banquete aymara (1995), pues este tipo de ofrendas se asemejan a un plato que los des-
tinatarios del rito deberdn comer. En el rito a Totorcota la mesa tiene caracteristicas muy
particulares, las cuales serdn descritas a continuacidn.



Para los rituales aymaras existen varios tipos de mesas (conjunto de elementos que se
ofrendan en un rito). En el caso de Totorcota, la mayor parte de los elementos de la mesa son de
color blanco, comenzando por la base de papel sobre el cual se colocan sus componentes. Ade-
mds, contiene confites blancos y rosados, guwa molida (planta aromdtica del Altiplano) y ban-
deras de papel blanco. Todos estos elementos conllevan a clasificar a esta mesa como una mesa
del tipo blanca. Segtin Girault, para los aymaras la palabra “hankko tiene dos significaciones
‘blanco’ de una parte y ‘fértil’ de otra” (1988: 140). Por la presencia de este color y su simbologfa
se deduce que esta mesa tiene como fin pedir por la fertilidad de las tierras de los ayllus de Yaco.

La mesa preparada dentro de la carpa o capilla grande presenta elementos muy particu-
lares. Estd colocada sobre un mantel blanco y se encuentra vigilada durante casi todo el rito, que
abarca mds o menos ocho horas. Solo los encargados pueden estar dentro de la carpa, la mesa
estd dividida en dos grandes secciones, las cuales estdn separadas por dos pares de panes en los
que se incrustan papeles blancos sostenidos con pajas que se asemejan a pequenas banderas, y
en medio tienen un huevo crudo. En cada lado de la mesa se colocan pedazos de papel blanco
que forman pequefios platos cuadrados que son dispuestos en ocho columnas. Dentro de estos
recipientes de papel se colocan confites, guwa molida y huevos crudos, mientras que en la parte
delantera se ponen dos pequefias mesas que contienen sullus (“fetos”) de oveja y de chancho,
acompafiados con gnwa molida. Delante de los sullus se colocan dos zri (aguayos pequefios te-
jidos en forma cuadrada), donde se ponen hojas de coca. Alrededor de toda la mesa se emplazan
las botellas de alcohol, vino y cerveza. Segin un informante, “el sullu de oveja es para la virgen
y el sullu de chancho es para el tio” (comunicacién personal, 2020). Segtin otras personas, de
manera indistinta, se refieren a la virgen como la Pachamama.

Esta mesa, agrupando todos sus elementos, tiene forma cuadrada. Revisando los tra-
bajos de Girault (1988) y Ferndndez (1995), ninguno de ellos hace referencia a mesas de
forma cuadrada, ni tampoco describen mesas que tengan a huevos como ingredientes de su
preparado. Ferndndez (1995) sefiala que “el empleo de huevos untados en grasa y decorados
con papeles brillantes es ocasional entre los aymaras urbanos, pero parece constituir una parte
esencial en las mesas de los especialistas kallawayas” (Ferndndez, 1995: 235). En la mesa de
Totorcota, los huevos, cuando son echados al fuego por los participantes del rito, deben sonar,
reventar, esto como una sefial de que el lago estd recibiendo bien la fugta ofrecida.

Con relacidn a los sullus es interesante reiterar que en la mesa de Totorcota se coloca
un sullu de oveja para la virgen o Pachamama y otro sullu de chancho para el Tio (ambos
tienen color negro). Esto se repite cada afio, segiin Ferndndez, “La Pachamama, los achachilas
y los uywiris gustan del feto de llama (qarwa sullu), el més exquisito y el de mayor prestigio
junto a los de vicufa y alpaca. Los chullpas sin embargo muestran predileccién por el cerdo
(khuchi), la oveja (iwija) y el conejo (waku)” (1995: 235). Tratar de explicar la disposicion de
los sullus a través de la dualidad de energfa positiva (su//u de la Pachamama) y negativa (sullu
del Tio), serfa una arbitrariedad, ya que, como lo manifiesta Alison Spedding, los espiritus
andinos tienen una ambigiiedad moral, no son completamente buenos ni enteramente malos

(Spedding, 2008: 124).
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La disposicién de los sullus en la mesa de la /ugtaya de Totorcota podria explicarse de
la siguiente manera: la Pachamama estarfa relacionada con el akapacha o el “mundo de aqui”,
donde el ser humano vive junto con otros espiritus tutelares y la naturaleza, mientras que el
Tio se relacionaria con el manga pacha o “mundo de abajo”, donde también hay otros seres
que lo habitan. Entonces el lago Totorcota vendria a ser el espacio a través del cual el ser hu-
mano se conecta con ambos mundos, como ya se habia explicado en el mito de Totorcota, el
agua es un elemento mediador entre el hombre y los seres tutelares. Ademds, segin Spedding,
el agua es el medio por el cual se puede comunicar con los seres malignos del manga pacha.
Entonces, la disposicién de los sullus en la mesa del rito de Totorcota simboliza la relacién

que establece el ser humano con el alaj pacha y manga pacha.

Es importante destacar que, aunque los entrevistados mencionan que los sullus estdn
dedicados a la Virgen o Pachamama y al Tio, enfatizan con certeza que la mesa se prepara
especificamente para Totorcota. Segtin ellos, el objetivo es hay que acercarle, “alcanzarle al
lago para que haya buena produccién”. Otra posible interpretacién es que la mesa se arma en
su totalidad para Totorcota. Sin embargo, al tratarse de seres tutelares superiores, se les ofrece
un pedazo al T{o y otro a la Pachamama, esto tltimo como una forma de compartir alimentos
con ellos, pues se los considera invitados de honor.

Las canchas o sitios donde se otorga la ofrenda

Continuando con la descripcién del rito: afuera de la carpa grande las cinco autoridades de
los cinco ayllus, junto con la pareja de los pasantes, se sientan en una fila para ofrecer alcohol
y cerveza a las personas que van llegando al lago, mientras esperan, los mosefios tocan la ma-
sica haciendo pausas y descansos.

El encargado de la lugraya se dirige al lado norte del lago, varios metros més alld de la
orilla, para hacer el sacrificio de un chivo. Este lugar, segin un informante, es “la cancha del
Tio”, que es una piedra pequena y estd en un lugar escondido desde el cual no se puede ver el
lago. la sangre del animal se hace escurrir en dos platos, y se challa la piedra, en esta cancha
solo participan los encargados del rito, las otras personas no se asoman a este lugar.

Segin un informante, la piedra cancha

kanchas es el lugar donde se challa, donde se hace alcanzar al lago la mesa, ahi siempre se
debe lugtayar, desde siempre asi hacian, ese lugar es marcado, tiene poder pues, no puede
hacerse en otro lado, si eso podemos hacer el lago puede enojarse y todo mal nos puede
marchar en el pueblo (Heriberta Corani, comunicacién personal, 2022),

En los ritos de agosto también aparece el término kancha para designar el lugar donde se
derrama la sangre de los animales sacrificados y donde se prende el fuego para quemar los ele-
mentos de las mesas preparadas. Al parecer, este denominativo para el espacio ritual principal
es propio de los habitantes de Yaco.



Félix Layme, en su Diccionario bilingiie aymara-castellano castellano-aymara (1995), dice
lo siguiente: “Kancha: s. Cancha. En quechua significa espacio cercado, plaza o mercado. En ay-
mara solo sirve para referirse al campo deportivo” (1995: 85). Como acaba de verse, esta palabra
es quechua. Empero, lo curioso es tratar de comprender porqué aparece en un ritual aymara, y
con un significado distinto. Es probable que en el periodo de ocupacién quechua en Yaco, este
término se haya quedado entre los hablantes aymaras. Lo que queremos que quede claro es que
kancha, en el rito de Totorcota, hace referencia al espacio donde se realiza la libacidén de sangre
de los animales sacrificados y es donde se enciende el fuego que consume la mesa ofrecida a
Totorcota, es como la boca por donde el lago comerd las ofrendas que le otorgan.

El sacrificio de las cinco ovejas se realiza en la piedra kancha, ubicada en direccién no-
roeste del lago. Cada ayllu aporta una oveja cada afo, asi, con este sistema, a todas las familias
de cada ayllu les toc6 dar una de sus ovejas para la logtaya. Cerca de la capilla donde estd la
mesa principal y cerca de las orillas del lago Totorcota se procede al sacrificio de las ovejas. Se
les hace un corte en el cuello para permitir que su sangre escurra en dos platos, esa sangre debe
ser llevada, por uno de los encargados, quien debe derramarla o challar sobre la piedra kancha.

Después del sacrificio de los animales se realiza una reunién general de los cinco
ayllus, momento en el que levantan un acta, toman asistencia y debaten sobre asuntos impor-
tantes coyunturales de los ayllus. Mientras esto sucede, las mujeres que participan en el rito
preparan comida que después serd compartida con los participantes de la lugtaya.

Cuando concluye la reunién general, que solo pasa una vez al afio en ocasién de esta
lugta, las personas se preparan para pasar la fiesta a otro pasante. La gente que se escoge debe ser
electa por una gestién de los cinco ayllus. De esa manera, el pasante va por los gullana, mikaya,
chliqa, chimu 'y qawa, se les hace bailar mosefiada, se les coloca pillu, segtin Ebbinh, “panes re-
dondos; corona”. Estos son unos panes en forma de roscas y son colocados en los sombreros de
los prestes. Ademds, se les hace cargar doble awayu, cada uno cruzado de izquierda a derecha y
el otro de derecha a izquierda. Nuevamente, todos los participantes se ponen a bailar en circu-
los la mosenada, agarrando banderas de diferentes colores. Es importante anotar que cada afio
cambian de color; en 2018 portaban banderas blancas y celestes, en 2020 fueron banderas rojas
y amarillas. Estas banderas de nylon no tienen un significado en especial.

Cuando son aproximadamente las 2:00 pm se procede a servir la sopa que se cociné con
la carne de las ovejas sacrificadas y la watya (coccién de comida enterrada entre piedras y tierra)
preparada con la carne del chivo. Todos hacen una pausa y terminan la comida. Los huesos de
los animales, cuya carne se comparte, son denominados phina, que significa “acumulamiento”
o “montdn”, pues como se hace en los cinco dias del ayuno, los huesos deben ser reunidos para
luego ser quemados en la piedra kancha de la Pachamama. Después se baila nuevamente mose-
fiada en circulos, toda la danza se hace cerca del lugar donde se instalaron las carpas.

Mientras ese grupo de personas baila, uno de los tres varones que estuvo en todo el
rito en la carpa grande, donde se preparé la mesa, se dirige a la piedra kancha. Una vez ahi,
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enciende una gran fogata y cuando el fuego ya estd preparado, como siguiente paso, las tres
personas que prepararon la mesa de la carpa grande, convocan a las otras que participan del
rito. Estas hacen una fila para acercarse a la carpa y recibir su “deseo”, que es un pequefio
recipiente de papel que contiene confites, #0a (planta aromdtica), panes con banderitas de
papel blanco y huevo. Cada persona recibe su deseo y, una vez que toda la mesa es repartida
entre todos los participantes, estos se ponen a bailar mosefiada y dan una media vuelta,
danzando a orillas del lago hasta llegar a la piedra kancha, donde se derramé la sangre de
los animales sacrificados.

Este grupo de bailarines llega a la piedra kancha, donde se ha encendido el fuego,
se arrodilla y luego se pone en pie. Entonces, ya de manera individual, arrojan sus deseos al
fuego y dan una vuelta por el lado derecho, alrededor de la piedra y del fuego. Cuando se pre-
guntd el sentido de este acto, los informantes no pudieron responder, simplemente sefialaron
que “as era la costumbre”.

Luego de este acto todos se arrodillan con vista a la piedra y, teniendo del lado derecho
las orillas del lago, cada uno hace un rezo en silencio y luego se ponen en pie para dirigirse a
las carpas, segtin un informante “...hay que /ugtayar de un solo corazén, por lo menos una
ldgrima hay que derramarse si no todo mal te puede ir, Totorcota bien celoso siempre es...”.
(Dionicio Poma, comunicacién personal, 2022).

Los musicos rezan arrodillados en direccién a la piedra, con la fogata encendida, no
participan arrojando deseos, luego de hacer su rezo individual retoman la musica y acompa-
fian al grupo con direccidn a las carpas. Una vez retornando al lugar donde inicié el rito, los
participantes bailan, beben y festejan; cuando ya comienza oscurecer, cerca de las 7 pm, las
personas comienzan a retornar al pueblo y la fugtaya concluye.

Reflexiones finales

Durante las dltimas décadas se ha gestado en antropologia y otras disciplinas afines un interés
por la ontologfa, es decir, el estudio del ente o todo cuanto existe, buscando saber qué es
necesario para que algo sea o exista. Este paradigma se ha denominado “giro ontolégico” y
tiene como representantes a varios autores como Bruno Latour, Tim Ingold, Philippe Des-
cola, Eduardo Viveros de Castro, entre otros. Como idea general, estos autores parten de la
premisa de que una comprensién de lo cultural como significados mentales diversos aplicados
a lo material, a la naturaleza universal e indiferenciada, no es ya sostenible como modelo para
acercarnos a otras realidades. Es decir, es un grupo de propuestas que coinciden en su rechazo
a la definicién de cultura, al efecto totalizador del construccionismo social, a la hegemonia
de las dicotomias del pensamiento occidental, y que defienden la novedad de sus respuestas
frente a viejos problemas conceptuales.

“El llamado ‘giro ontolégico’ en las ciencias sociales, sugiere que las interacciones ma-
teriales entre las personas y sus mundos fisicos y sociales pueden variar de sociedad a sociedad



y ademds variar con el tiempo... como consecuencia, debemos cambiar nuestra mirada hacia
la constitucién de los distintos mundos creados por estas interacciones y esto exige nuevos
métodos de andlisis” (Arnold y Yapita, 2022: 21). Métodos que no definan a las cosas como
objetos, sino como sujetos, es en este marco que los humanos y no humanos interactdan y
construyen mundos diferentes.

El mito y rito de Totorcota tratan de ser un aporte en este afdn de llevar adelante
investigaciones desde la enfoque del giro ontolégico. Totorcota no es un ente sagrado en
el sentido de que ontolégicamente ocupa un lugar superior a los humanos que interactdan
con él, sino més bien es un ente que comparte el mismo nivel ontolégico que los demds,
come en el rito que se le ofrece anualmente, tiene agencia en el sentido de que actda en el
mundo, asimismo estd cumpliendo un ciclo vital, ya que muchos habitantes de Yaco ma-
nifiestan que ya no es tan travieso como antes, que parece que ya estd mds cansado porque
antes era mds inquieto.

Conclusiones

Totorcota es un no humano que regula el ciclo agricola de la marka Yaco, su mito de origen
se remonta a la época colonial. El ha tenido la agencia, la capacidad de actuar y crearse a sf
mismo tomando la vida de animales y personas para este fin.

En el rito que se celebra en noviembre, Totorcota, en su calidad de sujeto, interactia
con los habitantes de Yaco en una accién de intercambiar alimentos y peticiones; una buena
ofrenda logta garantiza que el lago regule, de manera positiva, la llegada de lluvias a la regién
para propiciar una buena produccién de alimentos.

El mito y rito de Totorcota son un aporte mds en el conjunto de estudios sobre los
diversos ritos agricolas relacionados a la peticién de lluvia en el tiempo de jallu pacha.

Totorcota estd cumpliendo un ciclo vital, ya estd envejeciendo, comprobdndose esto en
la interaccidn que tiene con los habitantes de Yaco que ahora lo notan mds tranquilo y pasivo.
Las situaciones que amenazan su existencia son: la reduccién de poblacién joven en Yaco, que a
la larga impedirfa la continuidad del mito y rito, pues su transmisién cultural se verfa interrum-
pida por la falta de poblacién y, segundo, las amenazas del cambio climdtico por los afios de
sequia como en 2019, que han provocado la reduccién de su volumen de agua.
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RELACIONALIDAD MULTIESPECIE EN TORNO A LAS AGUAS
TERMALES PARA LA CURACION MEDICINAL EN CHARAZANI

Anne Chelsy Flores Loza!
Resumen

El presente estudio ofrece una serie de reflexiones sobre los resultados de la visita a las aguas
termales de Putina, que se encuentran en el poblado de Charazani, ubicado en la provincia
Bautista Saavedra del departamento de La Paz, Bolivia. Las aguas termales de Putina son un
espacio en donde se dan cita las personas que desean relajarse o curarse de alguna dolencia
muscular o articular, pues este es un lugar conocido por sus propiedades terapéuticas y me-
dicinales debido a la concentracién de minerales que la componen. Sin embargo, existen
otras especies y agencialidades presentes en este proceso de relajacién y curacidn. Para ello se
tomaron en cuenta propuestas como la etnoecologfa, que, segin Alarcén y Toledo (2012), se
subdivide en kosmos (creencias para que la curacidn de las aguas termales sea efectiva), corpus
(sistema de conocimientos y saberes locales en torno a las aguas termales) y praxis (précti-
cas productivas en torno a las aguas termales). Adicional a ello, el paradigma bajo el cual
se desarroll$ la presente investigacién es interpretativista, bajo el enfoque metodolégico es
cualitativo, por la etnograffa multisensorial y la observacién documental para profundizar la
informacién recopilada y contrastarla con los testimonios de las fuentes primarias (poblado-
res de Charazani), lo cual, ayudé a terminar de encerrar las ideas para llegar a las conclusiones.

Palabras clave: Etnoecologia, aguas termales de Putina, curacién, medicina tradicio-
nal, Charazani, Bolivia.

Introduccion

El presente articulo tiene como objetivo explorar y comprender la etnoecologfa de las aguas
termales en el poblado de Charazani, ubicado en la ciudad de La Paz, Bolivia. Ademds, tiene
el fin de analizar las interacciones entre el poblado de Charazani y sus aguas termales, asi
como identificar las percepciones, conocimientos y précticas tradicionales relacionadas con la
curacién y el uso medicinal de este recurso natural.

1 Es licenciada en Ciencias de la Comunicacién Social, cuenta con una sélida formacién académica que incluye
postgrados en Accién desde la comunicacién: hacia la igualdad de género y una vida sin violencia, y en Educa-
cién Superior, este tltimo en la Universidad Mayor de San Andrés (UMSA). Ademds, es especialista en andlisis
fotogrifico, estudios de género, investigacion social y metodologfas interculturales, etnogréficas y multisenso-
riales. Actualmente, continta sus estudios en la carrera de Antropologia en la UMSA. Su experiencia laboral
abarca mds de cinco afios en temas relacionados con la educacién, la drogodependencia, la violencia de género,
los derechos sexuales y reproductivos, la inmunizacion y la satisfaccién del servicio de vacunacion a nivel na-
cional. Ha publicado nueve articulos cientificos, incluyendo uno en la Red Iberoamericana de Investigacién en
Imaginarios y Representaciones en Xalapa, México. Correo electrénico: chelsyl090@gmail.com
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Igualmente, de ser un elemento clave para garantizar la vida y satisfacer las necesida-
des bdsicas de la sociedad (subsistencia), el agua cumple funciones tradicionales (a través de
su uso ritual en ceremonias) en la cosmovisién, la identidad cultural, el turismo local y su
contribucién en la economfa local. Esto sin dejar de lado las propiedades medicinales y tera-
péuticas de las aguas termales. Es decir, las implicaciones sociales y culturales de estas fuentes
de agua son evidentes en las actividades diarias de los habitantes de Charazani, que van desde
la agricultura y la pesca hasta las précticas espirituales y terapéuticas. Sin embargo, la conta-
minacién y la sobreexplotacién amenazan estos aspectos fundamentales de la vida local.

Bajo este entendido, la eleccién del tema responde a que existen diversas investigacio-
nes sobre Charazani que concentran su atencién en los kallawayas y su medicina tradicional.
Sin embargo, también existen otros elementos medicinales que forman parte de su cotidiani-
dad como las aguas termales y su entorno natural, que a su vez alberga ecosistemas.

Ahora bien, existen investigaciones pertenecientes al 4rea de la biologfa que estudian
el agua, como la hidrogeologia, la limnologfa y la hidrobiologfa, entre otras. Empero, este
articulo pretende entender las relaciones que se tejen entre los pobladores de Charazani con
el agua desde una mirada antropoldgica, priorizando las fuentes primarias, es decir, la infor-
macién que brinden las y los colaboradores respecto a las aguas termales.

Por lo tanto, es imperativo investigar a fondo las implicaciones sociales y culturales
para explorar y comprender ;Cémo se entrelazan las pricticas de curacién y medicina tra-
dicional con la etnoecologfa de las aguas termales en el poblado de Charazani, situada en la
ciudad de La Paz, Bolivia?

Estado del arte

Después de una exhaustiva revisién bibliogréfica, se pudo evidenciar la escasa indagacién
sobre el papel social del agua y sobre todo de las aguas termales. Esto se debe a que la mayoria
de las investigaciones sobre el agua viene desde las ciencias bioldgicas, botdnicas, la ingenierfa
e hidrologfa, entre otras 4reas, y no asi desde la emergencia del estudio del agua desde las cien-
cias sociales, mds especificamente desde la antropologia con enfoque holistico y ontoldgico.

La escasez de investigacién social sobre el agua, y en particular sobre las aguas terma-
les, se ha destacado tras una minuciosa revisién bibliogréfica. A pesar de la importancia cul-
tural, histdrica y terapéutica de estas aguas, la mayoria de los estudios existentes provienen de
disciplinas como las ciencias bioldgicas, la ingenierfa y otras 4reas afines, como se mencioné
anteriormente. Esta falta de atencidn desde las ciencias sociales ha dejado un vacio significa-
tivo en nuestra comprension de cémo el agua, en particular las aguas termales, se entrelazan
con aspectos fundamentales de la sociedad, la cultura y la salud.

El agua no solo es un recurso vital para la supervivencia, sino que también actiia como
un elemento simbdlico cargado de significado en muchas culturas y sociedades. En el caso



especifico de las aguas termales, su uso terapéutico ha sido parte de tradiciones ancestrales y
curativas en diversas partes del mundo, lo que refleja la interaccién entre el ser humano y su
entorno natural.

Desde el punto de vista de la salud, las aguas termales han sido utilizadas durante
siglos con fines terapéuticos, pero la forma en que se perciben y se utilizan en diferentes
contextos culturales y sociales puede variar significativamente. Un enfoque antropoldgico
permite examinar como se construyen y negocian las pricticas de curacién en torno a estas
aguas, asi como las creencias y concepciones culturales que las sustentan.

El estado del arte sobre el termalismo revela la complejidad de esta prictica que yace
en la interseccién entre la medicina y el turismo. Como senala la autora Correia de Lemos
(2008: 9): “El termalismo es la actividad reguladora de las pricticas térmicas, y que constituye
entre medicina y turismo, habia que explorar esta linea de andlisis”. Esta observacién funda-
menta la necesidad de indagar en los aspectos sociales, culturales e histéricos del termalismo
para comprender cémo el agua, un elemento aparentemente comun, se convierte en un re-
curso terapéutico y turistico.

Al respecto, la investigacién realiza un exhaustivo andlisis histérico desde los origenes
del uso del agua termal con fines terapéuticos, dando origen a practicas terapéuticas en dreas
especificas denominadas spas. Como indica Correia de Lemos (2008: 11) “En el capitulo 1,
comenzamos abordando histéricamente el uso del agua termal con fines terapéuticos, ori-
ginando asi pricticas terapéuticas en lugares dreas especificas llamadas spas, y creando una
nueva actividad, el termalismo”.

Este andlisis histérico se complementa con una aproximacién antropolégica que cruza
temas estudiados por la antropologia de la salud y enfermedad, asf como por la antropologfa
del turismo. Esta perspectiva permite entender cdmo el termalismo se inserta en diferen-
tes sistemas médicos segtin el contexto nacional en el que se encuentra. Correira de Lemos
(2008), sostiene:

A pesar de tener el mismo agente terapéutico —el agua termal-, esta préctica terapéutica estd
insertado en diferentes sistemas médicos, es decir: en Portugal estd parcialmente medicali-
zado e insertado en el sistema biomédico “oficial”, y en Brasil es clasificada como medicina
“complementaria’, “alternativa’ (Correia de Lemos, 2008: 23-24).

Ademis, se observa una evolucidn en la percepcién del termalismo a lo largo del tiempo, pa-
sando de ser considerado principalmente como un tratamiento para enfermedades especificas
hasta ser promocionado como una préctica para el bienestar general.

Dicho en otras palabras, el andlisis del termalismo revela su complejidad como fené-
meno que involucra aspectos histéricos, culturales, sociales y médicos. Correira de Lemos
(2008), en la ya mencionada tesis doctoral, ofrece una comprensién integral de cémo el agua
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termal se transforma en un recurso terapéutico y turistico, asi como de las dindmicas que
influyen en su regulacién y percepcion en diferentes contextos.

Sin embargo, es fundamental destacar el enfoque ontoldgico, ya que este estudio
se centra en el agua como un ser que fluye, interacta con otras especies y sigue su curso
natural, que incluye procesos como el goteo, la abuelita lluvia, la evaporacidn, asi como
intervenciones humanas como el alcantarillado, la construccién de piscinas, entre otros.
No obstante, para entender a mayor profundidad la relacionalidad multiespecie del agua
termal, se la debe estudiar a través del cuerpo (poniendo el cuerpo), para asi responder a las
siguientes preguntas: ;Quién es el agua?, ;qué nos dice?, ;c6mo generar espacios de ense-
fianza-aprendizaje con el agua?, ;cdmo desciframos las multiples relaciones en las que ella
participa?, ;como percibimos sus sentires?, ;c6mo sanan? Estas preguntas no solo exploran
la funcién fisica del agua, sino también su papel simbélico, emocional y cultural en la vida
humana, reconociendo que el agua, al igual que otros seres, tiene una agencia propia dentro
de los procesos naturales y sociales.

Una iniciativa de este tipo es ontoldgica, metodolégica y también politica: es ontolégica
porque se preocupa por la diversidad de mundos que los conceptos denotan; es metodo-
légica porque implica pensar las ontologfas como herramientas heuristicas mds que como
el lugar al que llegar; y es politica porque sostiene que toda investigacién with the people
in (como dirfa Ingold) contiene la posibilidad de incluir a y ser transformado por los otros
tipos de seres con quienes compartimos nuestras vidas y futuros. Estd claro que no toda
antropologia debe ser ontoldgica en sus preocupaciones, pero creemos que si puede ser
productivo para la disciplina nutrirse del cambio de perspectiva que este giro aporta (Kohn
en Dos Santos y Tola, 2016: 89).

Kohn destaca que este tipo de enfoque, al ser ontolégico, metodoldgico y politico, implica
una transformacién en la forma en que investigamos y entendemos las relaciones entre los
seres humanos y otros seres, como el agua. En este sentido, se considera que una investigacién
de este tipo no solo busca conocimiento, sino que también tiene el potencial de generar un
cambio en la forma en que los humanos interactian y son transformados por otros seres con
los que comparten la vida. Segin Kohn, este giro ontolégico permite una aproximacién mds
inclusiva y diversa, que trasciende la visién antropocéntrica y reconoce la agencia y la impor-
tancia de los seres no humanos en la configuracién del mundo. Al incorporar este enfoque, la
antropologfa puede ampliar su campo de estudio, permitiendo una visién mds rica y diversa
de las relaciones inter-especies.

Estrategia metodologica
El paradigma bajo el cual se desarrolla la investigacién para este articulo es interpretativista,

cuyo enfoque metodoldgico es cualitativo, lo cual permitird profundizar la informacién reco-
pilada bajo el siguiente detalle:



Métodos Técnicas Instrumentos
Observacién e, . L
Bibliografica o documental Hoja de observacion
documental
Observacién participante Diario de campo

. . . Diario de campo y grabadora
Etnografia Entrevista semiestructurada B
. . de voz
multisensorial

L . Poner el cuerpo (interactuar con
Experiencia propia
el agua termal)

Cuadro 1: Metodologia aplicada.
Fuente: Elaboracién propia.

Por un lado, la etnografia multisensorial es un enfoque de investigacién que se centra
en la experiencia sensorial de las personas dentro de un contexto cultural especifico. Va mds
alld de simplemente observar y analizar las interacciones sociales, ya que también se enfoca
en cémo los individuos perciben, sienten y experimentan el mundo a través de sus sentidos.

[...] las etnografias experimentales y multisensoriales se constituyen como un método que
permite cruzar lo racional con lo sensible, lo objetivo con lo subjetivo. Lo que pensamos
y sentimos de los artefactos que disefiamos. Sirve para trazar tramas complejas de ma-
terialidades, simbolos, comportamientos y sociedades. No pretende dar una descripcion
desinteresada de la realidad, sino situar a quien investiga en su mismo centro. Permite afinar
la atencién para asi hacerse sensible a los estimulos que, por repeticién y conocimiento,
nuestros sentidos habian empezado a ignorar. Nos hace sensibles a un mundo desbordante
de informacién que por lo general transitamos con sordina (Rowan en Moscoso, 2020: 12).

La etnograffa multisensorial, aplicada al estudio del agua termal, se centré en comprender
cémo las personas interactdian con este recurso natural utilizando todos sus sentidos. Esto
incluye no solamente la observacién de las personas o lo que dicen sobre las aguas termales,
sino también cémo se sienten al tocar el agua, qué olores perciben, cémo suena el entorno e
incluso cémo el sabor del agua puede influir en sus préicticas y percepciones.

Al emplear la etnograffa multisensorial en el estudio del agua termal, se pudo obte-
ner una comprensién mds completa y rica de la relacién entre la comunidad y este recurso,
asi como de las dimensiones culturales, emocionales y sensoriales involucradas en su uso y
significado. Esto ayudé a capturar matices que podrian pasarse por alto con enfoques mds
tradicionales centrados tinicamente en la observacién visual o el andlisis verbal.

Toda la informacién recopilada de la etnografia multisensorial se complet6 con la
revisién bibliogréfica que permitié entender la totalidad del entramado etnoecoldgico que
se suscita con relacion a las aguas termales, como también la experiencia propia de la inves-
tigadora en un proceso de ensefianza-aprendizaje, en donde la persona que se sumerge en las
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aguas termales lo hace para dejarse ensenar a través de las reacciones de su propio cuerpo y
evidenciar la informacién previamente recopilada de las fuentes primarias.

Resultados

A continuacién, los resultados, organizados con base en los objetivos de la investigacidn,
basados en la etnografia multisensorial aplicada en Charazani durante la cotidianidad de los
comunarios, en la feria, en sus aguas termales y otros espacios de relacién social. Para ello
se presentan los hallazgos mds importantes en cuanto a entrevistas, observacién de campo y
experiencias propias de lo anteriormente mencionado.

La importancia y gestion del agua del rio y de las aguas termales
en las practicas cotidianas (subsistencia) y tradicionales (su uso
para rituales, ceremonias) de la comunidad de Charazani

El agua del rio y las aguas termales desempefian un papel fundamental en las practicas coti-
dianas y tradicionales de la comunidad de Charazani, tanto en términos de subsistencia como
en la realizacién de rituales y ceremonias.

Desde una perspectiva de subsistencia, el agua del rio y las aguas termales son fuentes
vitales de recursos para la comunidad. El agua del rio proporciona agua potable, riego para la
agricultura y hébitat para la vida acudtica como las truchas en los criaderos. Las aguas terma-
les, ademds de su valor terapéutico, también se utilizan para la higiene personal y la relajacidn,
contribuyendo al bienestar fisico y emocional de los habitantes de Charazani.

Las aguas termales es bueno, es medicina natural para el reumatismo, [para] la artritis, es
bueno para el rifidn, para el resfriado, después para el sobreparto, naturales son pues [...].
El anteafio pasado he atendido sobreparto, o sea después del parto en aguas termales lo que
hay que hacer es lavarse; primero debe lavar la mam4 de la mam4 con algodén, antes no
habia algodén, asi que se lavaba con lana de oveja, todo natural es eso. Las aguas termales
tienen minerales cdlidos (entrevista a Julidn Apaza).

En el contexto de las pricticas tradicionales de curacidn, las aguas termales son consideradas
como una forma de medicina natural que ofrece una variedad de beneficios terapéuticos para
enfermedades como el reumatismo, la artritis y el sobreparto. Los kallawayas, practicantes de
la medicina tradicional en la regidn, incorporan el agua de las aguas termales como parte in-
tegral de sus tratamientos, combindndola con plantas medicinales y otros elementos naturales
para crear remedios curativos. Ademds, el agua se considera sagrada y se realizan rituales de
agradecimiento y conexién espiritual con la Pachamama y Dios antes de su uso, reflejando
una cosmovisién que reconoce la interconexién entre el ser humano y la naturaleza.

Yo una vez del carro me caido, estaba todo morete, tengo cicatrices porque del camién me
he caido a la acera, me he resbalado, venia todos los dias o por lo menos dos o tres veces



por semana, pero me daba miedo venir y que digan “su marido le ha pegado”; cinco de la
mafiana me venia aqui y esa hora el agua es bien limpiecito y caliente. Hay veces que estd
muy caliente y no hay caso de aguantar, te laxa. Antes solo era un pozo, ahora es tinclado
[sic] (entrevista a Victoria Pinto).

La entrevista con Victoria Pinto revela la importancia cultural y practica del agua del rio y las
aguas termales en la vida diaria de la comunidad. Su experiencia personal de utilizar las aguas
termales para aliviar lesiones y dolores musculares resalta la funcién terapéutica y sanadora
del agua en la comunidad. Ademds, la percepcidn de las aguas termales como una “vena de
un volcdn apagado” y la mencién de los criaderos de truchas en el rio resaltan la conexién
profunda entre los recursos naturales y la vida cotidiana de la comunidad, asf como la impor-
tancia de preservar y proteger estos recursos para las generaciones futuras.

El papel del agua en la cosmovision y la identidad
cultural de los habitantes de Charazani, explorando
mitos y narrativas de los recursos hidricos locales

El agua ocupa un lugar central en la cosmovisién y la identidad cultural de los habitantes de
Charazani, especialmente para los kallawayas, cuya prictica medicinal se enriquece con una
variedad de elementos naturales y simbélicos, entre los que se incluyen las aguas termales.

En palabras de don Julidn Apaza, kallawaya y presidente de SOMETRAKA (Sociedad
Medicinal Tradicional Kallawaya de Charazani, Provincia Bautista Saavedra):

En SOMETRAKA nosotros como kallawayas hacemos medicinas, pomadas, jarabes, c4p-
sulas. También atendemos sintomas de pacientes con sobreparto, reumatismo y demds. Por
ejemplo, se toma la placenta para el sobreparto, se ingiere, no se come. Estos brebajes que
tenemos acd contienen placenta (entrevista a Julidn Apaza).

Al explicar sus métodos curativos, don Julidn revela la importancia de la integracién entre los
saberes ancestrales y las aguas termales para lograr una curacién efectiva. Este enfoque es mds
profundo de lo que parece, pues la curacién se logra mediante un proceso de consustanciacion,
tanto a través de la alimentacién (el consumo de plantas medicinales), como mediante la absor-
cién de cremas que penetran la piel en las zonas mds adoloridas del cuerpo. Al combinarse con
las aguas termales, que inducen la transpiracién y relajan el cuerpo, se facilita la recuperacion.

Aqui surge varias preguntas intrigantes dado que el cuerpo humano estd compuesto
por un 70% de agua: ;Cémo interactian ambas aguas cuando el cuerpo se sumerge en las
termales? ;Se sincronizan ambas aguas? ;Podrfa la transpiracién humana ser un medio para
eliminar las dolencias? Estas preguntas se vuelven relevantes a partir de una experiencia per-
sonal: al ingresar a las aguas termales con la esperanza de aliviar un dolor en el hombro y el
nervio cidtico de la pierna izquierda, experimenté una sensacion de relajacién y transpiracién.
Sin embargo, al salir, senti dolores en los dedos pulgares y en la zona lumbar, y el encargado
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de la piscina me indicé que el agua habfa identificado esos puntos de dolor, sugiriendo que
debfa buscar tratamiento. Esta experiencia me llevé a la conclusién de que el agua “habla” a
través del cuerpo, diagnosticando dolencias que el individuo no sabia que tenfa. Esto implica
que cada cuerpo puede recibir un diagnéstico diferente, segin sus necesidades especificas.

Pero ;es suficiente la combinacién de la medicina tradicional (como los mates, jarabes,
brebajes y cremas preparadas por los kallawayas) y las propiedades de las aguas termales para
diagnosticar, aliviar o sanar?

Don Julidn también sefala otro aspecto fundamental para la sanacidn: la actitud. Se-
gun él, “hay que reir, eso es medicina también. Estar riendo, esa musica cura, alivia. La musica
alivia, el chiste igual, por eso andamos chisteando. En la feria, siempre nos reimos con todo
pensamiento, igual en las aguas termales” (entrevista a Julidn Apaza).

La disposicién positiva y el sentido del humor son clave en el proceso de curacién. Si
bien las personas estresadas o tensas pueden encontrar dificil sonrefr, la actitud abierta y re-
lajada es esencial. La musica, particularmente la musica autéctona de Charazani, desempena
un papel central en esta terapia al ser un componente integral de la medicina kallawaya. La
musica ayuda a desestresar, tranquilizar y fomentar nuevas amistades.

El administrador de las aguas termales de Charazani, Willy Huaqui, afirma: “Nuestra
musica autctona es muy bonita, tnica. Es parte de la terapia, la musica es medicina, estd
relacionada. Asi, uno se olvida de todo; si estaba estresado, se desestresa, se pone tranquilo,
hace nuevas amistades (entrevista a Willy Huaqui Barrera).

La musica autdctona, especialmente los ghantus, es tocada en momentos especiales y
tiene la capacidad de sanar al sincronizarse con los latidos del corazén de los visitantes. Este
fenédmeno puede ser entendido a través del proceso de ensonorizacion, en el que la musica y
el sonido se integran al cuerpo para contribuir al proceso terapéutico.

Ademis de la interaccién fisica, la espiritualidad también juega un rol crucial en la
sanacion. Antes de ingresar al agua termal, algunas personas ofrecen una pequena mesa a la
Pachamama (“Madre Tierra”) para pedirle permiso y solicitar la sanacién. Otros dialogan
directamente con el agua, pidiendo que las cure, mientras que los catélicos recurren a Dios,
pidiendo su intervencidn a través de las aguas termales. Willy Huaqui Barrera explica: “La
Pachamama es igual que Dios. Le piden a la Pachamama, es como pedir a Dios, a nuestro
senor creador. Se le pide que te sane. Hay que tener fe, y si pides bien, te ayuda. Si no le pides
permiso, de nada sirve” (entrevista a Willy Huaqui Barrera).

Este proceso de sanacién involucra a deidades como la Pachamama, deidades con
quienes se establece una relacién de respeto y gratitud, como el uso de plantas medicinales
(mates, infusiones, cremas) que permiten la consustanciacién del cuerpo. La transpiracion del
mismo, inducida por las aguas termales, facilita la absorcién de minerales que contribuyen al



bienestar fisico. A su vez, la musica y las buenas pricticas de salud, como una alimentacién
adecuada y la hidratacién, completan este proceso holistico de curacién.

Las aguas termales de Charazani no solo se consideran una fuente de sanacién para
diversas dolencias, sino que también son un reflejo de una profunda comprensién cultural de
la interconexién entre mente, cuerpo y entorno. Su uso se acompana de rituales espirituales,
musica terapéutica y un enfoque integral que incluye la conexién con la naturaleza y el res-
peto por los elementos divinos. Todo esto resalta una vision holistica de la salud, en la que el
cuerpo, el espiritu y la comunidad estdn profundamente vinculados.

Finalmente, no se debe olvidar la importancia de la autogestién en el uso de las aguas
termales para evitar efectos adversos. El abuso de las aguas puede generar complicaciones,
como el aumento de la presién arterial o complicaciones mds graves, como un infarto, es-
pecialmente en personas con condiciones preexistentes. Willy Huaqui advierte: “A veces, el
agua responde mal cuando se tiene la presién alta. Si eso sucede, puede ocasionar un infarto.
Es importante que no permanezcan mucho tiempo. Media hora es suficiente” (entrevista a
Willy Huaqui Barrera).

En resumen, las aguas termales de Charazani no solo son un recurso fisico, sino tam-
bién un elemento espiritual y cultural, cuya relacién con la comunidad refleja una visién
de la salud como un proceso integral, donde la mente, el cuerpo y el entorno se encuentran
interconectados.

Caracteristicas medicinales y curativas de las aguas
termales de Charazani para comprobar si complementan
sus saberes ancestrales en la medicina tradicional

Las aguas termales de Charazani, ademds de ser valoradas por su importancia cultural y espiri-
tual, poseen caracteristicas medicinales y curativas que complementan los saberes ancestrales
de los kallawayas en la medicina tradicional bajo el siguiente detalle:

I. ALIVIO DE DOLORES ARTICULARES Y MUSCULARES: Las aguas termales son utilizadas
para aliviar dolencias como el reumatismo y la artritis. El calor y los minerales
presentes en estas aguas ayudan a relajar los musculos y articulaciones, proporcio-
nando alivio a quienes padecen estas condiciones.

2. BENEFICIOS TERAPEUTICOS PARA EL SOBREPARTO: Se menciona que las aguas ter-
males son utilizadas para atender sintomas de pacientes con sobreparto. Se realiza
un proceso de lavado con el agua termal, lo que sugiere que puede tener propieda-
des beneficiosas para la recuperacién postparto.

3. PROPIEDADES PARA PROBLEMAS RESPIRATORIOS Y RESFRIADOS: Se indica que las
aguas termales son beneficiosas para problemas respiratorios y resfriados. El calor
y los minerales presentes en el agua pueden ayudar a aliviar la congestion y facilitar
la respiracién.
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4. ASPECTOS EMOCIONALES Y SOCIALES: Ademds de sus propiedades fisicas, las aguas
termales también se valoran por su capacidad para promover una actitud positiva
y una conexién espiritual con la Pachamama y Dios. Los rituales de sanacién que
acompanan su uso implican una combinacién de fe, respeto y gratitud hacia las
fuerzas naturales y divinas.

5. COMPLEMENTO CON OTRAS PRACTICAS: Las aguas termales se integran dentro de
un contexto mds amplio de pricticas medicinales y rituales, que incluyen el uso de
plantas medicinales, la musica autéctona y la participacion de la comunidad en el
proceso de curacion.

Es decir, las aguas termales de Charazani ofrecen una amplia gama de beneficios me-
dicinales y curativos que se complementan con los saberes ancestrales de los kallawayas en la
medicina tradicional. Su uso no solo se centra en la mejora de dolencias fisicas, sino también
en el fortalecimiento de la conexién espiritual y comunitaria.

Conclusién

A continuacién, algunos elementos clave que sirven a modo de principales hallazos, para
llegar a las conclusiones:

* La interconexidn entre saberes ancestrales y practicas terapéuticas de los kallawa-
yas.

¢ La diversidad de elementos naturales utilizados en la medicina tradicional, como
aguas termales, rfos y plantas.

e La combinacién de conocimientos ancestrales y de medicina cientifica occidental
entre los kallawayas.

*  Elvalor terapéutico de las aguas termales en el tratamiento de dolores musculares
y articulares.

e La importancia de la fe y el respeto hacia la Pachamama y/o Dios en los rituales
de sanacién.

* El papel de la musica y la actitud positiva en el proceso de curacién.

* La autogestién necesaria en el uso de las aguas termales para evitar riesgos para la
salud.

* El conocimiento tradicional sobre el manejo del agua para la salud y otros fines.

e La necesidad de considerar la calidad del agua y no romantizar su efectividad
universal.

e La preservacién de los saberes ancestrales y la importancia de su transmisién para
las generaciones futuras.

Este articulo se inicié con la premisa de que la medicina tradicional, basada en plantas
medicinales, es un tema ampliamente debatido en la actualidad, lo que llevé a plantear el
siguiente problema de investigacién: ;Cudles son las implicaciones sociales y culturales del
agua (el rfo y las aguas termales) respecto al cuidado y la medicina tradicional en el poblado



de Charazani de La Paz, Bolivia? Cabe destacar que las conclusiones demuestran que no se
puede separar a las plantas medicinales de los rios o las aguas termales; es mds, se deben incluir
otros elementos como la musica, las actividades sociales (como la feria), el comportamiento
humano, los animales y la intervencién de la Pachamama y Dios, en el cuidado y la medicina
tradicional local para entender todas las implicaciones sociales y culturales del agua.

Dicho en otras palabras, existe una relacionalidad multiespecie que gira alrededor del
cuidado y la curacién en la medicina tradicional, porque los humanos no son los tnicos seres
con los que se interacttia en el proceso de curacién. Por ejemplo, en el poblado de Charazani,
el kallawaya Julidn Apaza sostiene que, para curar a una mujer con sobreparto, la llevé a las
aguas termales de Charazani, para aliviar su malestar en base a masajes realizados por la madre
de la parturienta, no sin antes pedir a Dios y a la Pachamama que pueda aliviarlas y evitar
cualquier tipo de complicacién, siempre con una buena actitud y con los qantus de fondo
para acompafiar todo este proceso de curacidén; adicional a ello, le receté cremas de musia
preparadas en base a sus saberes ancestrales para que se friccione antes de dormir.

Otro ejemplo que retrata esta relacionalidad multiespecie es la experiencia de don Wi-
lly Huaqui que, como administrador de las aguas termales, es testigo de la ampulosa cantidad
de gente (nacional e internacional) que se da cita en la piscina para sanarse de sus dolencias o
enfermedades como la artritis, el reumatismo, dolores musculares, luxaciones y otro tipo de
lesiones corporales que requieren de todo un ritual de sanacién que comienza con la buena
actitud y la fe que los enfermos tienen antes de entrar a la piscina, esta actitud humana se
caracteriza por el respeto y el didlogo que los enfermos deben tener con el agua (hablarle de
manera directa al agua y pedirle que cure tus dolencias o sino rezar en nombre de Dios para
que él pueda curarlos por medio del agua), esta comunicacién con el agua se puede dar a
través de oraciones o a través de una mesita ofrecida a la Pachamama y/o a Dios.

Siguiendo con el ritual, la persona enferma, con la fe puesta en que se va a curar, debe
entrar a las aguas termales despacio, sin prisa y en los tiempos que se le indique, porque hubo
casos en que las personas con presién arterial alta permanecieron mds tiempo de lo que debian
y terminaron con el corazén acelarado, tanto, que pudieron tener un paro cardiaco. Es decir,
se debe tener un uso responsable de estas aguas, conocer a nuestros cuerpos con sus limita-
ciones y no abusar de los recursos naturales, ni la medicina tradicional, porque atentar contra
ese equilibrio puede ser perjudicial para los seres humanos a nivel personal y también grupal.

Esto sin dejar de lado que don Willy Huaqui, como administrador de la piscina,
ofrece comida y bebidas para alimentar e hidratar a los visitantes en caso de que lo necesiten,
pero también reproduce la musica de los ghantus (en la radio) durante todo el dfa, tarde y
noche, para acompanar el proceso de curacién de la gente que permanece dentro del agua.
Esto tltimo demuestra que existe una consustanciacién mediante el consumo de comidas y
bebidas que pueden o no ayudar en la curacién, pero que forman parte de este proceso, como
también la ensonorizacién de los ghantus que, parafraseando a don Willy Huaqui, no puede
haber sanacién sin los ghantus porque el ritmo de esta danza estd inspirada en el sonido del
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goteo y el fluir del rio que es relajante a los oidos y que refleja la importancia del agua para

los pobladores de Charazani.

Ademis, los ghantus se reservan para momentos de alegria, como fiestas religiosas,
reuniones comunales y actividades positivas. Esta asociacion se refleja en la experiencia de los
visitantes de las aguas termales de Charazani, quienes relacionan la musica con sus momentos
de felicidad y comunidad, facilitando su relajacién. Sin embargo, es importante reconocer
que personas que no pertenecen a la comunidad pueden tener una experiencia diferente con
los qhantus mientras disfrutan de las aguas termales.

Por todo lo anteriormente expuesto, se debe reconocer que los humanos estdn interco-
nectados con otras especies, tanto animales como plantas (consustanciacién mediante la ali-
mentacidn), el sonido (ensonorizacién), el agua (rios y aguas termales), kallawayas, medicina
tradicional (saberes ancestrales), como también la Pachamama y/o Dios (fe), que demuestran
la relacionalidad multiespecie en el proceso de curacién, en donde la salud de una especie estd
intrinsecamente ligada a la salud de las demis.

Es decir, si reconocemos que humanos, no humanos y méds que humanos tienen sus
propias agencias y relaciones con otros seres vivos, y son utilizadas de manera responsable,
respetuosa y consciente, podemos beneficiarnos de su poder curativo. Mientras que las per-
sonas saludables que no necesitan ser curadas y que cuentan con esta informacién, pueden
aprender a convivir de manera integral y respetuosa con todo el cosmos vivo y sus integrantes
de manera armdnica, sin buscar beneficios o sobreexplotar los recursos naturales.

Reflexiones finales y recomendaciones

La relacionalidad multiespecie, ademds de explicar el entramado de relaciones que se tejen en
torno a la curacién, también implica reconocer la importancia de preservar la biodiversidad
y los ecosistemas saludables, ya que estos son fundamentales para mantener el equilibrio y la
armonfa entre las diferentes especies. En resumen, se trata de adoptar una perspectiva holis-
tica que reconozca nuestra interdependencia con el mundo natural y que valore la diversidad
de formas de vida como parte integral de los procesos de curacién y bienestar social.

Ahora bien, si tenemos la capacidad de ver mds alld de lo que hemos expuesto durante
este articulo, no tardaremos en darnos cuenta que esta relacionalidad multiespecie debe girar
en torno a todas las especies y no tinicamente a la sanacién humana. Por tanto, es necesario
dejar de tener una mirada antropocéntrica para cuidar y sanar a las otras especies que en algiin
momento nos sanaron y curaron a nosotros, los humanos, como también a otras especies.

Por ejemplo, si reconocemos nuestra interdependencia multiespecie, no podriamos
contaminar el agua que nosotros y otras especies necesitan para vivir. Tampoco podriamos da-
fiar o violentar a los animales con dolo, sabiendo que son nuestra compania, forman parte de
nuestra cotidianidad y en algunos casos son importantes para nuestra alimentacién. Menos



podriamos dafiar las plantas que forman parte de nuestra cotidianidad, sirven de alimento y
alivian las dolencias de humanos y animales, ademds de su capacidad de oxigenar el medio
en el que vivimos.

Esto nos da a pensar que si nosotros violentamos a las otras especies, no podemos
exigir que nos alivien, y si no tenemos una relacién con los animales, ni las plantas, ni otros
recursos naturales por preferir otros métodos, tampoco podemos quejarnos por enfermarnos
constantemente.

Al final, todo se resume en buscar un equilibrio de convivencia integral con el cosmos
que apunte al respeto y el agradecimiento mutuo en medio de la interdependencia multiespecie.
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EL AGUA, EL RiO Y LAS
INTERCONEXIONES HUMANAS

Luz Carolina Montes D4valos'
Resumen

Este articulo explora la relacidn profunda y simbdlica entre comunidades del municipio de
Palos Blancos (La Paz, Bolivia), y sus rfos. A través de un trabajo etnogrifico, se examinan
las conexiones culturales y espirituales que las comunidades de Santa Ana de Mosetenes, Sa-
pecho y Palos Blancos mantienen con el rio Alto Beni, entendiendo al rio no solo como un
recurso natural, sino como un elemento fundamental en la memoria colectiva, la identidad
y las practicas de vida.

En este articulo se recogen testimonios que revelan cémo los rios son percibidos como
entidades vivientes, con un espiritu propio que interacttia con los habitantes. Las narraciones
y mitos locales reflejan la persistencia de la memoria y la importancia del rio en sus vidas,
pese a los cambios traidos por la modernizacién y contaminacién. Este articulo subraya cémo
las précticas tradicionales y la cosmopraxis indigena podrian contribuir a una gestién integral
de los recursos hidricos, incorporando el saber cultural al desarrollo de politicas de conserva-
cién y respeto hacia los rios. Mediante un enfoque cualitativo, este articulo recoge las voces
de quienes residen a orillas del rio Alto Beni, indagando en sus formas de apropiacién y el
significado que atribuyen al rio.

Palabras clave: Recursos hidricos, identidad cultural, memoria colectiva, interco-
nexién, sostenibilidad.

Introduccion

Las comunidades indigenas de Bolivia han mantenido una relacién fundamental con los rios,
tanto en términos de suministro de agua, alimentos y transporte, como en su rol central en
la identidad y cohesién social de estos pueblos. Histéricamente, el rio ha sido un elemento
clave no solo para la supervivencia, sino como un espacio que alberga pricticas culturales y
narrativas que fortalecen los vinculos comunitarios. No obstante, esta conexién cultural y es-
piritual no ha sido tan difundida en comparacién con el uso material de los recursos hidricos
propiciados principalmente por entidades estatales y empresas privadas que los gestionan y
explotan con frecuencia de manera desmedida.

1 Ingeniera Ambiental por la Universidad Catdlica Boliviana San Pablo (UCB).

Correo electrénico: carolinamontesdavalos@gmail.com
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Los rios son componentes fundamentales de las cuencas hidrogrificas, caracterizadas
por sus complejas interconexiones e interdependencias entre las comunidades y los cuerpos
de agua. En este contexto, el rio Alto Ver cxni, parte de la cuenca amazdnica, se integra en
una intrincada red fluvial. Esta investigacion explora el caso de las comunidades de Santa Ana
de Mosetenes, Sapecho y Palos Blancos, ubicadas cerca del rio Alto Beni en Sud Yungas (La
Paz), para quienes los rios representan espacios de memoria colectiva, espiritualidad y sabe-
res ancestrales. Desde un enfoque etnogrifico, el estudio analiza cémo el vinculo espiritual
con el rio influye en la identidad cultural y en las pricticas de manejo de recursos de estas
comunidades. Enfrentadas a la modernizacién y a problemas como la contaminacidn, estas
comunidades adaptan sus pricticas sin perder la conexién con su entorno, transmitiendo
conocimientos y valores mediante la memoria colectiva y la tradicién oral, lo que asegura la
continuidad de su identidad cultural en tiempos de cambio.

Comunidades basadas en agua

Cada miembro de una comunidad lleva en si todos los elementos de la naturaleza: las piedras,
las estrellas, el monte, los animales, los drboles, los rios y el sol. Estos elementos tienen un espiri-
tu propio. Esta interconexién define su identidad como comunario, integrando a la persona con
su entorno natural. El estudio realizado por Silapacharanan (2013) explora la identidad de las
comunidades denominadas “basadas en el agua,” caracterizadas por un modo de vida estrecha-
mente vinculado a los recursos hidricos como son los rios. El desarrollo de infraestructura, como
represas, carreteras y ferrocarriles, ha tenido un impacto considerable sobre estas comunidades,
provocando una transicién, se han transformado en asentamientos basados en la tierra.

El agua desempena un rol esencial en la cultura y la espiritualidad de diversas comu-
nidades indigenas. Para numerosos pueblos originarios, los rios y lagos son vistos como enti-
dades sagradas, y sus practicas espirituales estdn intrinsecamente conectadas a estos cuerpos
de agua. Es frecuente encontrar rituales de purificacién y celebraciones que giran en torno
al agua, lo que demuestra cémo la relacién con los recursos hidricos trasciende el aspecto
material (Silva, 2023).

Memoria colectiva

La memoria colectiva es una construccién de voluntades humanas que busca dar sentido al
presente a través de la conexidn con el pasado. Actia como una continuidad que se preserva,
proyectdndose hacia el futuro como un signo de identidad perdurable (Magana, 2014). La
reflexién de Magana sobre la memoria colectiva destaca su papel fundamental en la construc-
cién de identidad. Al entenderla como una conexién entre el pasado y el presente, podemos
apreciar cémo los relatos compartidos moldean nuestra comprensién del mundo y gufan
nuestras acciones. Esta continuidad cultural no solo preserva nuestras raices en un contexto
de cambio constante, sino que también nos empodera para proyectar un futuro que honre
nuestra herencia. Asi, cada individuo se convierte en un portador de memoria, enriqueciendo
el tejido social y cultural de la comunidad.



Una perspectiva para entender la memoria colectiva es considerarla como una suma
de memorias individuales. En este enfoque, las experiencias y conocimientos compartidos
se rescatan de aquellos que en el pasado vivieron circunstancias similares (Manero y Soto,
2005). Este proceso sugiere que la memoria colectiva no solo se construye mediante hechos
histdricos, sino también a partir de las experiencias personales que se van incorporando a la
narrativa comtn. Conway (1998), al referirse a las generaciones, afirma que existen ciertos
tipos de experiencias donde las memorias individuales funcionan como ejemplos especificos
de vivencias compartidas.

Astelarra (2018) expresa que indudablemente la metdfora “el agua es rio y el rio es
memoria” nos remite a la relacién humanidad-naturaleza en un tiempo-espacio determinado,
en este caso las modalidades de relacién histéricas de las sociedades con “el rio”.

Significado del Rio

En Palos Blancos, los habitantes de mayor edad, aquellos que han pasado toda su vida
cerca del rio Alto Beni, mantienen un vinculo profundo con el agua y especialmente con
este rio, que ha sido y es mucho mds que un recurso natural; representa una arteria vital
de su historia y modo de vida. Para ellos, el rio fue durante afios el principal medio de
transporte y conexidén entre comunidades, como se recuerda: “Antes no habfan carreteras,
los rios eran nuestras carreteras; llevdbamos pescado de comunidad en comunidad” (en-
trevista a Apolinar Soto).

Este relato rescata una época en que la vida en torno al rio marcaba el ritmo cotidiano.
Sin embargo, con la construccién de carreteras, esta dependencia del rio comenzé a transfor-
marse, y poco a poco se fue dejando de navegar. La historia refleja una transicién importante,
donde el avance de la infraestructura vial trajo consigo un cambio en la relacién con el rfo.

En el contexto de las vivencias de los habitantes de Palos Blancos, aquellos que han
crecido cerca del rio sienten una profunda conexién con él. La ausencia del rio, ya sea
por desplazamiento o escasez de agua, provocaria en ellos un sentimiento de decepcién
y vacio, una pérdida palpable de pertenencia. Los jévenes que han migrado a La Paz en
busca de oportunidades educativas comparten una aforanza particular: en momentos de
soledad o estrés, extranan el sonido tranquilizador del rio. Para muchos, regresar a Palos
Blancos no es solo volver al hogar, sino reencontrarse con una fuente vital de identidad y
consuelo, su origen.

Para los mosetenes, el rio es mds que un recurso natural, es un elemento sagrado que
constituye la base de su existencia y cultura. Antolin Caimani expresa:

El rio tiene un espiritu propio que guia a los peces y permite la abundancia de alimento. Sin
el rio no habrian conocido el agua ni tendrian qué comer, pues el rio cumple para nosotros
el rol de una madre protectora y proveedora (entrevista a Antolin Caimani Lero).
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Figura 1: Rio Alto Beni, Palos Blancos.
Fuente: Fotografia de Carolina Montes

Dévalos (junio de 2024).

Esta percepcion del rio como un ser viviente y protector es esencial para las practicas diarias
de esta comunidad de pescadores.

Los mosetenes también atribuyen al rio una “voz”. Relatan que, en las noches, se es-
cuchan susurros y sonidos similares a voces que parecen discutir en el flujo de las aguas. Esta
relacién mistica refleja su conviccidn de que el rio estd vivo.

Ademis, el rio ha sido histéricamente su principal medio de transporte y comunica-
cién: “Los rios eran nuestros caminos, los caminos de vivir,” afirman los comunarios. Anti-
guamente, navegaban en canoas o balsas sin motor, recorriendo grandes distancias, llegaban
mids alld de Rurrenabaque, impulsados Gnicamente por la corriente. Esta conexién diaria y
simbdlica con el rio también abarca la pesca, la caza y otras actividades de subsistencia que
forman parte de un ciclo tradicional de movimiento y vida. Hoy en dfa, aunque ya no nave-
gan como antes, la experiencia permanece viva en su memoria.

En Sapecho, la comunidad entiende el rio como “la vida misma”, un recurso esencial
que ha sustentado su existencia, aun cuando en época de inundaciones pueda volverse una
fuerza destructiva. Esta percepcién profunda ha llevado a la comunidad a declararse Zona
Ecolégica Libre de Actividad y Contaminacién Minera, reafirmando su compromiso de pre-
servar sus aguas y serranfas. Para muchos habitantes, el rio ha sido una fuente de agua en
ausencia de sistemas de agua potable. La nostalgia también marca los recuerdos de los jévenes,
quienes aforan las experiencias vividas junto al rio: observaban mariposas que se posaban en
la orilla y disfrutaban de la frescura del entorno. Sin embargo, el rio Alto Beni ya no es visto
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Figura 2: Relatos del rio.
Fuente: Fotografia de Carolina Montes
Ddvalos (junio, 2024).

como un lugar seguro para banarse debido al aumento de sedimentos y contaminantes mi-
neros que ahora lo afectan, generando desconfianza. Esta relacion con el rio continda siendo
una fuente de identidad y consuelo para la comunidad.

Respeto al Rio

En Sapecho, los habitantes consideran que el rio es un ser vivo al que se le debe un profundo
respeto, pues es capaz de escuchar, sentir e incluso “hablar” con quienes lo rodean. Este vin-
culo espiritual se refleja en las canciones dedicadas al rio, como aquella que expresa:

Rio, ;por qué llevas tantas piedras?
Rio, ;por qué no me llevas a mi?

Estas palabras capturan la dualidad inherente del rio: es fuente de vida, pero también puede
traer la muerte. Para los comunarios, el rio simboliza tanto la creacién como la destruccidn,
una fuerza natural auténoma y poderosa. Los relatos muestran c6mo el rio puede “enojarse” y
cobrar la vida de quienes no respetan su presencia, recordando que la naturaleza actiia por si
misma con una autonomia que no puede ser controlada. La muerte, aunque percibida como
cruel, es entendida como parte de la naturaleza real del rio y de su fuerza innata. Asf, el rio no
solo da vida, sino que también tiene el poder de arrebatarla, marcando el ritmo de la existencia.

Este respeto se extiende igualmente a los seres que habitan en el rio. José Ramirez,
un miembro de la comunidad, recuerda una advertencia de su padre cuando era nifo: solfa
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atrapar peces del rio para jugar y los colocaba en un frasco. Su padre le decia que no era
bueno sacar seres vivos del agua, pues el rio podia molestarse, manifestando su enojo a través
de lluvias intensas o mal clima. Estas ensefianzas reflejan una relacién basada en el respeto.

Los mosetenes creen que, antes de entrar al rio, es necesario pedir permiso y hablarle;
solo después consideran apropiado colocar sus redes de pesca. Es tradicion dirigirle palabras
al rfo. Este acto de comunicacién es esencial, ya que ven al rfo y a otros elementos naturales
como seres vivos, con los cuales los humanos pueden establecer un vinculo directo.

Antolyn Caimani comparte una experiencia personal: “El mismo rio habla, se escucha
hablar, como si estuviesen conversando personas. Yo he tenido una vivencia muy especial. Yo
he crecido en los montes, he visto las cosas que hay” (entrevista a Antolin Caimani Lero). Esta
conexién espiritual se extiende a la montana, a la cual también se le habla antes de entrar, en
reconocimiento de su superioridad y su cardcter sagrado.

En la prictica pesquera tradicional de los mosetenes, la comunidad participa de ma-
nera colectiva en la recoleccidn de peces utilizando una técnica ancestral que provoca un
aturdimiento temporal en los ejemplares. Una técnica tradicional transmitida a lo largo de
las generaciones se caracteriza por utilizar la resina de una planta conocida como “ocho”, la
cual se conserva junto con tierra fermentada durante tres o cuatro dfas para crear un veneno
natural. Este veneno tiene la capacidad de aturdir temporalmente a los peces, permitiendo
que la comunidad los recoja de manera eficiente, sin necesidad de matarlos. En contraste, los
peces que sobreviven son liberados nuevamente en el rio, asegurando la continuidad de su
ciclo vital. Este enfoque refleja una prictica de pesca que no busca la destruccién indiscrimi-
nada. Este método ancestral de pesca contrasta significativamente con las pricticas actuales de
pesca, como el uso de dinamita. El empleo de explosivos para la captura de peces resulta en
una destruccién masiva e indiscriminada de la fauna acudtica. A diferencia de estos métodos
destructivos, los mosetenes siguen una tradicién de caza selectiva, utilizando flechas para
capturar los peces uno por uno.

Para los mosetenes la pesca no solo cumple una funcién de sustento individual, sino
que refuerza los lazos de reciprocidad y solidaridad dentro de la comunidad. Antiguamente,
la préctica de vender los pescados era inexistente; en su lugar, prevalecia la tradicién de com-
partir. El siguiente relato lo refleja: “Cuando sacaba un pescado grande, lo primero que hacia
era repartirlo en trozos para la familia y los vecinos. Solo lo que quedaba, después de haber
compartido, era para consumo propio” (entrevista a Antolin Caimani Lero). Este ciclo de dar
y recibir formaba una red de apoyo mutuo donde la provisién de alimentos se convertia en
un acto comunitario.

Historias del Rio

Segin la cosmopraxis de los mosetenes, el origen de los rios y las aguas estd relacionado con
un ser espiritual denominado O’pito’. En el idioma mosetén, O’pito’ hace referencia al arcoi-
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Figura 3: Antolin Caimani Lero com-
partiendo sus experiencias de vida junto
al rio en Santa Ana de Mosetenes.
Fuente: Fotografia de Carolina Montes
Dévalos (junio, 2024).

ris, considerado también el “amo de los peces” o el “duefio de los rios”. Este ser es reconocido
como el espiritu que gobierna las aguas y controla la vida de los peces. Por ello, los mosetenes
le rinden respeto y piden su bendicién para la pesca. En este contexto, el agua, Ojii’, es con-
siderada la “mam4” que origind todo lo que habita en ella. El cuento narra que en tiempos
antiguos, cuando adn no existian los peces, una anciana decidié criar una lagartija en los
cdntaros que ella misma fabricaba con sus manos. La lagartija crecié bajo su cuidado, y cada
vez que la anciana la observaba, esta se transformaba en un nifio que comenzaba a gatear y se
sumergfa en el agua. La lagartija, al hacerse mds grande, parecia influir en el flujo de los rios,
los trancaba, pues, segin la historia, el rio La Paz comenzaba a secarse.

A medida que la lagartija crecia y se convertia en hombre, el rio se cerraba por com-
pleto de un lado. El otro lado si tenfa agua, en su lugar, aparecian peces gigantes cubiertos de
pelos, una caracteristica inusual que intrigaba a la comunidad. Estos peces representaban la
fertilidad del agua. Cuando la lagartija alcanzé su madurez, el relato dice que ella cumplié su
misién y ascendié al cielo, transforméndose en una estrella. Segtn esta tradicidn, el “lagarto”
que cerraba los rios durante la sequia es quien regresa durante de junio a octubre, marcando
el ciclo de lluvias. Esta historia refleja el profundo conocimiento del ciclo de precipitaciones
anuales en la regién a través de las narraciones.

En Palos Blancos, los comunarios de mayor edad comparten recuerdos que evocan sus
experiencias de infancia junto al rfo, remontdndose aproximadamente a la década de 1950.
Ambos recuerdan cémo nadaban audazmente en el caudaloso rio Alto Beni, disfrutando de
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momentos inolvidables con vecinos y familiares. Las competencias de natacién eran comunes
y reunfan a la comunidad en torno al rio, que se convertia en un centro de actividad recreativa
y social.

En aquellos tiempos, era comin encontrarse con el pez millisco, una especie de gran
tamafo que habitaba en el rfo. Ana Marfa Cavina recuerda vividamente un encuentro impac-
tante con este pez: una vez, al nadar, se topé con un millisco de aproximadamente diez metros
de largo, lo cual le caus6 un gran susto y dejé una impresién imborrable. De igual forma,
relatan que cuando aparecfa un millisco, toda la comunidad se enteraba, pues la presencia de
este gigante acudtico era un evento que despertaba asombro en la comunidad.

Ademids de las historias locales, los relatos orales transmitidos de generacién en ge-
neracién han alimentado una cosmovisién particular sobre el rio. Apolinar Soto Aranibar,
por ejemplo, recuerda las historias de su abuelo que datan de 1900, quien sostenfa haber
visto sirenas en las zonas mds caudalosas y rocosas del rfo. A diferencia de la interpretacién
contempordnea que asocia a las sirenas con malos augurios, los pescadores locales de antafio
consideraban su presencia como un signo positivo para la pesca, asociado con jornadas pro-
ductivas. La figura de la sirena, entonces, no solo formaba parte de la mitologfa regional, sino
que también influfa en las pricticas de pesca y en la manera en que la comunidad interpretaba

su relacién con el rio.

Figura 4: Apolinar Soto Aranibar
(Palos Blancos).

Fuente: Fotografia de Carolina
Montes Ddvalos (junio, 2024).



Asi, estos relatos de los comunarios de Palos Blancos revelan una relacién multifacé-
tica con el rio Alto Beni, donde lo mitico y lo prictico convergen. La interaccién cotidiana y
el respeto por la naturaleza, ademds de las narrativas transmitidas, sugieren una visién del rio
como un elemento vivo, integral a la identidad y sustento de la comunidad.

Consideraciones finales

Desde la perspectiva de la ingenierfa ambiental, las cuencas hidrogréficas deben ser entendi-
das como sistemas complejos que operan a través de una serie de interrelaciones e interde-
pendencias. En este contexto, resulta crucial que los profesionales del 4rea reconozcan que,
para muchas comunidades indigenas, la conexién con sus rios y cuerpos de agua no es sim-
plemente utilitaria, sino que estd intrinsecamente ligada a su identidad y su forma de vida.
Estas comunidades viven una relacién de pertenencia con el rio; este es concebido no solo
como un recurso, sino como un ser vivo que escucha, siente y acompafia. Para ellas, el rio
ha sido histéricamente un medio de transporte, una fuente de sustento, un camino hacia el
encuentro con otras comunidades y vivencia. Se entrelazan en la experiencia de pertenecer al
rio, compartiendo similitudes con él; es una forma de sentir y pensar que destaca su conexién
y coexistencia.

El profundo conocimiento que estas comunidades poseen sobre la dindmica, espacio y
temporalidad de sus rios podria ser de gran valor para la gestién integral de los recursos hidri-
cos, siempre que se encuentren formas de integrar y comunicar tanto sus saberes y practicas
culturales como los enfoques cientificos. En lugar de ser vistas solamente como beneficiarias
de programas o proyectos, deben ser incluidas como aliadas estratégicas en el desarrollo e
implementacién de los mismos.

El rio representa una dimensién fundamental de su existencia: es vivencia, es sagrado,
es memoria.
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UNA MIRADA VIVENCIAL DEL UMA (“AGUA”)
DESDE LA TOPONIMIA EN LA COMUNIDAD
LLOJLLATA GRANDE, ANCORAIMES

Edwin Usquiano Quispe’

A través de la toponimia llegamos a comprender
MUESLY0s CONOCIMientos, principios y valores

Resumen

Comprender nuestros principios y valores desde la mirada toponimica es esencial, ya que
llegamos a conocer las referencias vivas que se tienen en los espacios territoriales. Muchos de
estos términos son considerados palabras en desuso, pero llegando al sentido de estas palabras
ayudan a fundamentar nuestra cosmovisién. No por nada colocaron nuestros antecesores
nombres a los diferentes espacios vivenciales. Por esto, el propésito de este articulo es com-
prender sobre los espacios que presentan el rio Lluxllat Jawira. El rio como tal estd presente,
pero cada sector, cada espacio es nombrado con nombres particulares. Esta es la esencia fun-
damental para promover y fortalecer no solamente nuestra lengua aymara, ya que llegamos
a revitalizar palabras que ya estdn en desuso y comprendemos las referencias de las mismas,
donde estdn nuestros saberes laqa pacha (“arqueoldgicos”).

Introduccion

El idioma aymara estd inmerso en todas las regiones, escondido en todos los sitios donde
las personas pasan el dfa. Muchas de ellas tienen rasgos rituales, festivos o con los nombres
de las personas que ya pasaron a wifiay pacha (“largo tiempo, que siempre son recorda-
dos”). Asimismo, las palabras en aymara son funcionales, es decir, son nominadas viendo
las cosas de cdmo ocurren en la vida real. Es pertinente revisar estos casos desde la mirada
toponimica, pero poniendo énfasis sobre los nombres de los rios que tiene la comunidad
Lluxllata Grande.

Para comprender sobre lo vivencial del agua, se debe considerar el nacimiento de esta
y su morfologfa. El agua nace a partir de la naturaleza, como jalsu, jallu, chhijchhi 'y khunu.
La misma presenta diferentes caracteristicas morfoldgicas de acuerdo al estado en el cual se
encuentra: chuwa, qanu, qunchuy quma. Este ser uma (“agua”) tiene lo vivencial en diferen-
tes espacios, como: jalsu, phuju, phuchn, qiinia, ghutaniay qura.

El agua es parte de la vida social de las personas y por este hecho es importante
conocer sobre siltu (“camino”), la via por donde atraviesa el agua. Para esto se toma en

1 Lingiista. Docente en la Universidad Pablica de El Alto (UPEA) y desempena funciones en la Unidad de Museo
del Museo Nacional de Etnografia y Folklore (MUSEF). Correo electrénico: ecoedwinl @gmail.com
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cuenta el rio Lluxllat Jawira. Este rio tiene diferentes espacios y las nominaciones surgen
acorde a la referencia del agua, plantas, cerros, animales, aves, nombres de las personas,
forma y funcién.

La investigacién para escribir este articulo fue realizada a partir de la mirada feno-
menoldgica naturalista, ya que esta nos ayuda a comprender e interpretar las terminologfas
elicitadas en funcién a los espacios vivenciales del agua. Ademds, nos permitié corroborar los
datos en varias ocasiones con los habitantes de la comunidad Lluxllata Grande, ubicada en el
municipio Ancoraimes, provincia Omasuyos del departamento de La Paz.

Situacion geografica de la
comunidad Llojllata Grande

La comunidad Llojllata Grande se sittia en el municipio de Ancoraimes, Segunda Seccién de
la provincia Omasuyos del departamento de La Paz. Este municipio se halla a una distancia
de 135 kilémetros de la sede de gobierno por la carretera troncal La Paz-Achacachi, Achaca-
chi-Ancoraimes.

En el 4mbito de limites territoriales, Ancoraimes limita al norte con los municipios
de Chuma (provincia Mufiecas) y parte del municipio de Puerto Carabuco (provincia Ca-
macho), Al sur con el lago Titicaca, al oeste con el municipio de Puerto Carabuco (provincia
Camacho) y al este con los municipios de Achacachi (provincia Omasuyos), municipio de
Combaya y Sorata (provincia Larecaja) (PDM-A, 2008: 2). A su vez, estd organizada en los
siguientes cantones:

Cantén Base legal de creacién
Ancoraimes D. S. 7 de noviembre de 1863
Sotalaya Ley 30 de abril de 1980

Villa Macamaca Ley 31 de mayo de 1985
Chejepampa Ley 13 de mayo de 1986
Cajiata Ley 25 de mayo de 1993
Chojnapata Chifaja Ley 29 de mayo de 1993
Morocollo Ley 9 de diciembre de 2003
Pocoata Grande Ley 9 de diciembre de 2003

Cuadro 1: Cantones segin base legal de creacion.
Fuente: En base a diagndstico CIPCA, 2004; citado en PDM-A, 2008.

La comunidad Llojllata Grande forma parte del cantén Ancoraimes, sujeta a la sub-
central Llojllata. A su vez, estd constituida por 43 familias. La cantidad de estas es determina-



da a partir de las familias afiliadas que cumplen los usos y costumbres de acuerdo al sistema

muyu definidas por el terreno (Pati, 2012).

Llojllata Grande estd dividida en tres sectores o zonas: Lawan Jawira, Muru Qullu y
Panti Pillani. Entre la oralidad de estos nombres y la escritura difiere bastante. En la escritura
se emplean mds las graffas castellanizadas. Por lo tanto, es correcto recopilar terminologfas

a partir del uso que hacen de ellas las personas que poco o nada tengan contacto con 4reas

urbanas. Es asf que, en la comunidad las personas adultas, mantienen de manera latente el

habla aymara en diferentes espacios sociales.

Los nombres de las zonas de la comunidad Llojllata Grande tienen influencia topo-

nimica.

LAawAN JAWIRA: estd actualmente regada por plantas no nativas, como el eucalip-
to y otros; antiguamente se tenfa una abundancia de plantas nativas de manera
excesiva, por ejemplo, #ula (arbusto empleado para lena en el fogdén) en su gran
variedad, supu tula, naka tula, gara tula, funa tula y lawti tula, entre otros. A
su vez, por esta zona pasa un jawira o “rio”, que en época de lluvia presenta abun-
dante afluencia de agua. Por estas dos razones, por un lado, la existencia de rula
y, por el otro, el rfo, se denomina Lawan Jawira (“rio que tiene palo”), aunque la
traduccién no es préxima, ya que no solamente tiene palos el rio, pues toda la zona
presenta una abundancia de palos de ru/a.

Muru QuLLu: tiene que ver con el cerro o loma que no es puntiagudo y que
carece de una elevacidn alta en comparacién de otros. A partir de muru (“corto”,
“cortado”), piq muru (“cortado el cabello”) y qullu (“cerro”, “loma”) surge la de-
nominacién Muru Qullu para este sector o zona.

PaNTI P1LLANI: como su nombre mismo lo manifiesta, panti viene de la frase panti
panti que es una flor nativa similar a la manzanilla, aunque mds grande en los
colores morado, blanco y rojo. Por su parte, pillani es la derivacién de pilla; este
término alude a algo que no es igual o idéntico. Es asi que pilla nomina a algo
desigual o que no estd uniforme. Mientras que el sufijo nominal -7i (poseedor),
hace referencia a la posicién o tenencia. A partir de esta, Panti Pillani indica que
en la regidn se tiene abundante panti panti con caracteristicas que no son iguales.

Pero también es necesario conocer acerca del nombre de la comunidad Llojllata Gran-

de. Esta nominacién es castellanizada y ni qué decir con el léxico grande. Es asi que podria-

mos recuperar la referencia del nominal “Llojllata”, de la siguiente manera:

Lruxrzata es derivativo de la palabra /Juxlla, que actualmente estd en el grupo de
términos en desuso, ya que no la conocen ni los habitantes de la propia comu-
nidad. Bertonio ([1612] 1984: 205) registra “llokhlla: Avenida o diluuio”; a su
vez, ejemplifica: “Vma llokhlla hithi hauirina ‘estar el rio de auenida™”.? Es asi

2 Uma lluxlla jithi jawirina (“por el exceso del agua el rio estd de avenida”).
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que el término Juxlla hace referencia a la abundancia de agua que atraviesa por
algtin lugar que no tiene forma de rio o que no estd destinada para tal, y que estd
constituida como gawa (“riachuelo natural provocado por el agua de la lluvia’),
donde el agua corre como si fuese una avenida, por todos los lugares que puede y
que posteriormente se convertirfa en rfo por el desgaste natural del territorio. La
palabra /fuxlla se verbaliza como Huxllaria o “correr por el espacio” (alude al agua
que recorre). Esta palabra se constituye como participio desde el morfema -ta —
Huxllata (“corrido”). A partir de esta, Juxllata alude al lugar, sitio o zona por don-
de recorre abundante agua en la época de lluvia. Posteriormente, con las practicas
anuales y con la ayuda de los comunarios, se constituirfa en rfo.

Actualmente, la comunidad cuenta con varios rios. Sin embargo, antiguamente, segtin
los comunarios, no se tenfan fijados los rios. Al respecto, Juana Quispe manifiesta: “nayra-
pachax umax aliqakiw jithiskirina, janiw yapus yapchtasinijamakanati. Ukatwa, jukat jukat
comunidadanx jaqiw jawir phatsxapxi (‘antes el agua asi no mds corrfa por todo lado, no habia
la posibilidad de sembrar. De eso las personas de la comunidad ya cavaron para que el agua
baje’)” (conversacién con Juana Quispe, 2024).

Referencias sobre el estudio de la toponimia

Para Lewandowski la toponimia es el estudio de “denominaciones de lugares geograficos de
una regién” (1986: 359). Por su parte, Raimondo sefiala que la toponimia “es el conjunto de
los topénimos de una determinada 4rea” (1991: 277). En ese sentido, la toponimia estudia,
principalmente, la etimologfa de los nombres de los espacios territoriales. Estas nominacio-
nes de los sitios fueron colocadas desde un tiempo pretérito; en el contexto andino muchas
nominaciones surgen a partir de la funcionalidad, forma y pertinencia.

Los términos toponimicos son nominados por el grupo de personas que en su mo-
mento experimentaron los cambios o la permanencia de los fenémenos naturales y asi nom-
brarlos; por esto, las nominaciones son més funcionales. Estos detalles son estudiados desde el
punto de vista de la ciencia lingiiistica para comprender la esencia de las mismas, ya que esta
estudia las emisiones de las personas a través de los signos lingiiisticos que hacen referencia a
los sitios geograficos.

Los términos toponimicos nacen a partir de la percepcién de los seres humanos que
adquirieron valores importantes en el entorno social al momento de ser el vinculo entre
el espacio geogrifico, Pachamama, y el ser andino. Los términos topénimos nos traslada
a un tiempo anterior; a partir de ella percibimos indicios sobre el territorio. Por esto,
comprender los nombres toponimicos son de vital importancia para una determinada
region, ya que para Garcia la toponimia es “una materia testimonial de primera magnitud
para el buen conocimiento diacrénico del dominio 4stur y, al mismo tiempo, un punto
de referencia de singular valor que complementa nuestros datos sobre la evolucién de la
lengua” (Garcfa, 2010: 59). En si, son los testimonios que dejaron nuestros antecesores.



Comprender y llegar a la esencia de los mismos es complejo, pero coadyuva a encaminar
nuestros principios y valores. Por lo que es necesario recopilar de manera integral los
datos lingiiisticos y de esta manera poner énfasis sobre el valor de las terminologias y sus
correspondientes referentes.

Consideraciones sobre lo vivencial del uma
(“agua”) en la comunidad Lluxllata Grande

El hdbitat del agua estd esparcido en diferentes lugares por el espacio territorial, como: uma
nayra o jalsu (“manantial”), phuju (“fuente”), jalsun phuju (“fuente con agua vertiente”), ja-
qui phuju (“hoyo profundo, lugar de donde se saca el agua con la ayuda de una soga’),
phuch’u (“pozo”), jalsun phuchu (“pozo con agua vertiente”), giizia (“represa de agua para uso
familiar”), ghutaria (“represa de agua para uso social”) y guta (“lago”).

Como en otras regiones, en la comunidad Lluxllata Grande el agua surge de los dife-
rentes seres de la naturaleza. Estos son:

*  JALsu UMA: La frase jalsu uma hace referencia al agua que proviene de una manan-
tial o wma nayra.

*  JALLU UMA: La frase jallu uma alude al agua que nace de la lluvia. Esto se evidencia
en la época de jallu pacha. Dependiendo de la cantidad de lluvia que cae, levanta
el volumen del agua. Esto tiene sus propias variantes, como: chiphisia (“gotear”, se
refiere a las primeras gotas de la lluvia), sullxatana, suxxatana (“lloviznar”), purxa-
tana o purintaiia (“llover por un tiempo moderadamente”) y gallucharna (“llover
excesivamente sin medir el tiempo o de manera ilimitada”).

*  CHHIjcHHI UMA: La frase chijchi uma insinGa al agua que se genera después de
la caida de la granizada. Es decir, se produce la granizada, el granizo se derrite
y el agua sucia y turbia producto de esto discurre por el rio. Este tipo de agua
es temible, ya que levanta inmediatamente el nivel del rio, pero es algo pasajero
que no dura por mucho tiempo. Este ser no es tan requerido ni esperado por
la comunidad, ya que por donde pasa siempre deja angustias, tristezas, no so-
lamente para las personas, sino a todos los seres que tuvo contacto por su paso,
plantas y animales.

*  KHUNU UMA: Se conoce a la nevada con el término #bunu. En la regién andina, la
nevada cae los primeros meses del awti pacha, justo cuando se coordina la crianza
de los nuevos animales. En esta época es esencial la calda de este ser, khunu, para
que la tierra esté fértil durante el ciclo agricola. Los nativos de la regién andina
consideran esta funcién como pachamaman likipa (“sebo de la madre tierra, don-
de surgen nuevos producto”). Después de la caida de la nevada, con el calor del
tata inti (“sol”), la nevada se va derritiendo, convirtiéndose en agua. Esta no es
tan grande como del chhijchhi uma o jallu uma, ya que el agua va penetrando en
el espacio donde cay6 la nevada. A este liquido se la considera khunu uma (“agua
de la nevada”).

139



140

El agua que proviene de diferentes fuentes de la naturaleza varfa en su estructura mor-

foldgica. La misma es nominada de la siguiente manera:

CH'uwA UMA: La frase chuwa uma hace referencia al agua cristalina o cristalizada.
En la comunidad con este nombre se conoce al agua proveniente del jalsu. Sin
embargo, Juana Quispe manifiesta “alxatt’asin phust’asaw umtafa” (“inclindn-
dose sobre el agua, primero hay que soplar para tomar”) (conversacién con Juana
Quispe, 2024). Antes de beber, de manera directa, primero soplan el agua, ya
que contienen diferentes aires que el ser humano puede toparse. Cuando el aire
es maligno, puede provocar /ixti (“Glcera”); por esto, primero hay que soplar para
posteriormente beberla. Este liquido también es conocido como chuwa uma, se
obtiene de otra forma, y es la siguiente: después de la caida de una torrencial llu-
via, las aguas estancadas en jawira, giifia'y qhutasia se cristalizan. De igual manera,
se la conoce como chuwa uma.

Qanv uma: Con esta frase, gasin uma, se conoce al agua sucia o contaminada con
desechos. Generalmente, aquella se convierte en ga7iu uma gracias al agua estan-
cada en diferentes espacios. Entre ellos, en jawira, qiifia, ghutana, phuchu u otros
sitios donde el agua se encuentra inmdvil. Son espacios no controlados por parte
de las personas o de la comunidad; por lo general son botaderos de desechos y el
agua que se encuentra ahi se transforma en ga7iu uma o “agua contaminada”. Esta
no es apta para el consumo.

QuncHU UMA: La frase qunchu uma se refiere al agua turbia que fluye a través del
siltu o bien “camino del agua”. Después de la caida del jallu, chhijchhiy chiriri,
se produce una gran cantidad de agua que atraviesa el si/tu, un canal que conduce
el agua hacia el rio (jawira). En este proceso, el agua se mezcla con la tierra y los
vegetales, creando de esa manera el gunchu uma.

Quma UmA: La quma uma es el agua ya tratada especificamente para el consumo
diario. La comunidad tiene agua potable conectada a través de tubos PVC. Esta
conexién es mantenida de forma constante. Para esto, cada mes lavan los estan-
ques, revisan las tomas de agua que tiene conexién con el jalsu. A su vez, para que
el agua esté purificada en su composicién, para eliminar su turbiedad, para neutra-
lizar la acidez, asi como eliminar impurezas, reducir el olor, entre otros aspectos,
utilizan el gathawi (“cal”). A este tipo de agua la llaman quma uma.

Nombres de los espacios por donde transita uma (“agua”)

En este apartado desarrollaremos las nominaciones que presentan los sitios por donde transita

uma o “agua’ en la comunidad Lluxllata Grande; especificamente, tomaremos en cuenta el rio
Lluxllat Jawira. En el contexto andino, #ma tiene estrecha relacién con diferentes seres. En el
espacio territorial donde nace el agua, esta se relaciona con los cerros, las rocas, las pampas,

los rios y otros que habitan a su alrededor. A partir de ello, nacen también las nominaciones.

Estas nominaciones se evidencian en el mapa donde aparece el recorrido del rio Lluxllat

Jawira (ver Anexo 2).



Algunos espacios o sectores de este rfo tienen nombres particulares y el propésito de
este apartado es detallar aquello. Para esto, los clasificaremos dependiendo del tipo de topo-
nimia que corresponde y tomando en cuenta el contenido semdntico. Para la nominacién se
toma en cuenta el término jawira (“rio”). A este nombre lo acompanan con otras palabras,
que cumplen la funcién de especificador. El término jawira alude a rio, que son las venas o
caminos a través del cual corre el agua con direccién a la quta (“lago”).

Hidrotoponimia o topénimos con referencia a uma

Los nombres que hacen referencia a la hidrotoponimia presentan estrecha vinculacién con
referencia al agua o al espacio donde tiene hdbitat o estadfa. Estos espacios no siempre pueden
estar cerca al rio; pueden quedar algo préximos al mismo. Los nombres surgen de acuerdo
a los espacios, por ejemplo, phuju, jalsu, quinia u otros. Con estos rasgos se evidencian los
siguientes espacios en el rio Lluxllat Jawira:

*  Pryju jawira: El nombre jawira es acompafado por el término phuju; este dltdi-
mo alude al espacio, pozo u hoyo cerrado de donde sale el agua; o es el espacio
donde se almacena el agua para la época de sequia. Este pozo es construido por
los pobladores a través de una excavacién. En el sector de lawan jawira se tiene
un espacio llamado jughu (“pantanoso”), donde construyeron un phuju, el cual
queda muy préximo al rio. A partir de esta ltima palabra es que denominan a ese
espacio phuju jawira. La traduccidn literal serfa “rio hoyo”, palabras que juntas no
tienen ningtn sentido. Sin embargo, se tiene la siguiente interpretacién: los pozos
construidos por las personas quedan cerca al rio Lluxllat Jawira; a partir de ella ese
espacio es considerado phuju jawira.

*  WanNA JawIrRA: A la nominacion jawira la antecede el léxico wana. El término waria
hace referencia a lo seco, pero lo seco como consecuencia de la sequia del agua,
que ocurre de forma natural. En la época de lluvia por el rio corre el agua, mien-
tras que pasada aquella y el awzi pacha (“época de sequia”), el rio carece de agua. A
partir de ella es conocido con nominativo wasia jawira (“rio seco”).

* PHULL PHULLTIR JAWIRA: Al nombre jawira Las personas adhieren la palabra redu-
plicada phull phull (término onomatopéyico). Esta nominacién surge a partir del
sonido que realiza el agua que sale del ja/su (“manantial”); es decir, el agua sale
realizando el sonido phull, phull. El término onomatopéyico es nominalizado a
través del sufijo -7 (mocional verbal e -iri agentivo). Esta frase nominal phull
phulltiri, acompana al sustantivo jawira — phull phulltir jawira (“tio phull phu-
Il’). Acd vemos que la traduccidn no se aproxima. Empero, se comprende de la
siguiente manera: el jalsu phull phull o “manantial con nombre phull phull’, se
ubica préximo al rio Lluxllat Jawira; a partir de este, el espacio es conocido como
phull phulltir jawira.

*  Quwmprt Jawira: Al sustantivo jawira le acompafia el término gumpi. Esta palabra
alude a lo “limpio” o quma en aymara. En este sentido, podemos obtener: guma
uma o qumpi uma (“agua limpia”); otros hablantes nativos de la lengua aymara
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emplean kurji para referirse a algo que es fino, pero en este caso se relaciona con
lo limpio. En ese sentido, gumpi jawira (“rio limpio”), donde se ubica al final de
Lluxllat Jawira, denota que en ese espacio el agua turbia se va cristalizando, des-
pués de haber pasado por diferentes sectores. Ademds, en este espacio, el agua se
va ubicando hasta la temporada de aw#i pacha de manera limpia; aunque, actual-
mente se encuentra sucia, inmersa con desechos orgdnicos e inorgdnicos, donde
no prima la higiene ambiental.

Fitotoponimia o toponimos con referencia ch’uxiia alinaka

Las nominaciones que hacen referencia a fitotoponimia tienen estrecha relacién con chuxria

alinaka (‘plantas vegetales’). La vegetacién es uno de los elementos mds llamativos en el paisa-

je para nombrar a los sitios o espacios que tienen que ver en el trayecto del rio Lluxllat Jawira.

Es decir, los nombres surgen por la evidencia de los vegetales que se tienen en el trayecto del

rio por donde pasa el agua. Para los pobladores, es mds prictico nombrar de esta forma para

tener una referencia adecuada sobre el espacio y también hacer la referencia sobre la existencia

abundante de las plantas en esas regiones. Con esta referencia se tiene los siguientes nombres:

Lawan jawirA: El término jawira es acompanado por la palabra lawani (“palo”).
Estos términos aluden a la vegetacion, especificamente al tronco de una planta. En
el periodo anterior a la plantacién de los eucaliptos, en el sector habia una abun-
dante planta conocida como #ula (“arbusto”). Los pobladores del sector utilizan el
tronco de este vegetal para la cocina. La #ula es conocida también lawa (“palo”);
a este nominal lo acompanan con el morfema -7: (“pertenencia’). Donde lawani
significa “tenencia de palo”. A partir de esta definicién, este sector de la comuni-
dad y el rio que la atraviesa es conocido como lawan jawira.

PaNTT PILLAN JAWIRA: Adhieren la palabra jawira a la frase panti pillani. El término
panti es la reduccidn de la frase panti panti (“palabra reduplicada”). Panti panti
alude a una flor andina que es similar a la flor de manzanilla, pero m4s grande. Por
su parte, pilla hace referencia a algo que no es idéntico o manifiesta a una variedad
de especies con diferentes caracteristicas; a este lo sufijan con el morfema -7i de
pertenencia o posesivo. A partir de esta pillani manifiesta que se tiene una variedad
de algo; en este caso una variedad de panti panti (“flor andina”). En este sector se
tiene una abundante de panti panti de diferentes colores. Por esta caracteristica la
zona y el rio que pasa por este sector es nominado panti pillan jawira o “rio que
tiene variedad de panti panti.

UQHURURUN JAWIRA: La nominacién jawira debe ser antecedida con el léxico ughu-
rurun. La palabra ughururu hace referencia a uma, una planta comestible y el be-
rro. Esta palabra es sufijada con el morfema -7i (posesivo situacional). Entonces,
ugqhururuni manifiesta que se tiene esta planta en el espacio. Estas plantas crecen
en sectores donde el rio es angosto y hiimedo casi todo el ciclo agricola. A partir
de la presencia de esta planta se denomina a ese espacio como ughururun jawira o
bien “rio que tiene berro”.



*  CH'UxNA jawira: Uno de los sectores del rio Lluxllat Jawira es conocido con estos
nombres: chuxnia jawira o chuxnia jawir pampa. La palabra ch’uxra hace referencia
al color “verde”. En este caso, sin embargo, se pone énfasis en el color de la vege-
tacion. Ah{ es donde el espacio, todo el tiempo del ciclo agricola, es himedo; por
lo tanto, el ¢hiji o “pasto” constantemente estd verde. A partir de esta, este sector
del rio es denominada chuxia jawira. En la jawir laka o “espacios extremos del
rio y la pampa”, que serfa la proximidad del rio, también se queda todo el tiempo
con pasto verde; con esta referencia otros llaman a este lugar ch’uxsia jawir pampa.

* LaQuUN Jawira: El sustantivo jawira es acompanado por el término laghuni. La-
ghu hace referencia a las algas verdes que se sitdan en los rios, conocidas como ver-
din. A esto adhieren el morfema -7: (posesivo situacional). A partir de este sufijo
se comprende que en ese lugar existe la presencia abundante de algas o lzghu. En
ese sentido, por la abundancia excesiva de laghu, uno de los espacios del rio es co-
nocido con nombre de laghun jawira o “rio con la presencia abundante de algas”.

*  Sanxay Jawir4: En este caso, la palabra jawira antecede al término sankayu. Esta
tltima hace referencia a la planta nativa que crece en forma de cojines al nivel del
suelo y que pertenece a la familia de los cactus. Debido a la abundante presencia
de esta planta en las proximidades del rfo, que no siempre se encuentra dentro del
cauce de aquel, el sector es conocido como sankay jawira.

Orotopdnimos o toponimos con referencia a qullunaka

Los nombres considerados orotopénimos tienen estrecha relacién con gullunaka, entre ellos
se tiene montafias, cerros, colinas, rocas y otros. Tomando en cuenta estos espacios y a partir
de los rasgos morfolégicos o formas de los accidentes de relieve que presenta, los comunarios
colocan nombres a los sitios del rio que pasan cerca las montanas. En este caso, los habitan-
tes hacen la conexidn entre el rio y los seres gullunaka, entre ellos se evidencias uywirinaka,
achachilanaka y samatanaka. Estos lugares son yiqata, “respetado con sentido”, ya que son
seres que transmiten gamasa “fuerza y energfa”. Entre ellos se tiene en el rio Lluxllat Jawira,
los siguientes nombres:

*  MuruQuULL jawIra: Al nombre jawira lo acompana la palabra compuesta muruqullu
(muru + qully). El término qullu alude al cerro o montafia; por su parte, la palabra
muru hace referencia a algo que no terminé con el crecimiento natural o algo que
quedd corto a comparacién de otros similares. Por lo tanto, el denominativo muru
qullu alude al cerro que no tiene suficiente altura con relacién a otros cerros. A
partir de la morfologfa del cerro Muru Qullu, la zona es conocida con este nombre
y el rio que atraviesa por esta zona también se llama Muruqull Jawira.

*  [LLAWANKAN JAWIRA: Al sustantivo jawira lo acompafa el término illawankara. En
la pronunciacién, la palabra illawankarna suele tener una variacién dialectal en la
misma comunidad i/iwankasia. Esta es una palabra compuesta por illa + wanka-
#a; en este sentido, el término i//a alude a la miniatura que cumple la funcién de
amuleto y tiene que ver con la fertilidad y la abundancia; por su parte, wankasna,
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es el sinénimo de quchuria, y hace referencia a cantar. A partir de esta, illawankara
se interpreta como el espacio donde, en el tiempo anterior, se realizaba la feria de
Alasita (compra y venta de amuletos); al mismo tiempo, la actividad se concretaba
acompanada de los cdnticos. Para Juana Quispe, esta actividad se realizaba cada
3 de mayo, aunque actualmente ya no se lleva a cabo (conversacién personal,
2024). Este sitio estd ubicado en la cima del cerro que lleva este mismo nombre;
este espacio tiene ademds una plataforma plana y piedras en forma de asientos. El
rio Lluxllat Jawira pasa a los pies del cerro, por lo que este espacio es denominado
illawankan jawira. En ese sentido, la nominacién es puesta énfasis, a partir del
sitio donde se realizaba la compra y venta de illa, acompafiados con los cénticos.
QIruN jawira: El término giruni antecede al nombre jawira. Naturalmente, el
nombre es ghiruni, y con el paso del tiempo se transformé en giruni, teniendo
el problema desde proceso fonolégico de simplificacién. Qhiru hace referencia a
la nuca de los animales como toro, caballo y otros. A partir de lo anteriormente
mencionado, uno de los cerros se llama Qhirun Qarqa o Jach’a Qhiruni (ya que se
tiene otro cerro lleno constituido por roca llamado Jisk’'a Qhiruni); en ese sentido,
el nombre ghiru surge por c6mo se encuentran constituidas las rocas (en forma
de nuca del animal). A este nombre, ghiru, le adhieren el morfema -7i posesivo
situacional, la misma expresa el lugar que tiene, en este caso, ghiru. Por la ladera
baja de este cerro pasa el rio, a este espacio lo llaman ghirun jawira; en este caso,
empleando el nombre del cerro que estd préximo al rio.

Zootoponimia o toponimos con referencia a uywanaka

En el rio Lluxllat Jawira hay nombres que hacen referencia a la zootoponimia. Estos se hallan

relacionados con los diferentes animales que habitan en la regidn. A partir de estos nombres se

pone énfasis en los animales que habitan el espacio. Todos los animales, de una u otra forma,

son parte de esta regién, pues tienen una convivencia plena y en armonia con los andinos.

Ademis, son coadyuvadores durante el ciclo agricola, con funcién de indicadores naturales.

1111 Mix Y JAWIRA: Al nombre jawira le acompanan la frase titi mikaya. La palabra
titi hace referencia al gato montés, el cual es reacio a acercarse a las personas; por
su parte, mikaya alude a la profundidad de un espacio territorial. Literalmente se
entenderfa como “gato montés profundo”, sin embargo, en este caso no es com-
prendida de esta forma. La nominacién del #i#i se debe a la presencia de este ser
por esa regién, mientras que mikaya manifiesta que el fragmento de rio que pasa
por el sector que habita ##i es profundo. A partir de esta surge la nominacién en
este espacio: titi mikay jawira

TIPTIR QUNUN JAWIRA: Al sustantivo jawira le acompafan con la frase tiptir qunuia.
Esta frase alude a la accién qununia (“estar sentado”) que realiza frecuentemente
el ave tiptiri (“buharro”, “ave nocturna”) en el sector del rio. Es costumbre ver
parada al ave, especialmente por las tardes en el sector de este rio. A partir de esta
evidencia, la comunidad nombra asi a este espacio del rio: #iptir qunus jawira.



*  Yara vax Qawa: En la nominacion yaka yak qawa, no se evidencia el nombre jawi-
ra. Pero, desde la palabra gawa (“riachuelo provocado por la lluvia”), podemos
interpretar que hace referencia un espacio que se tiene en el rio. En algunas partes
se tiene inmensas estrias, donde las personas no pueden llegar. A partir de ello,
el ave yaka yaka (“pdjaro carpintero andino”), toma estos espacios para su diario
vivir. Por la presencia de esta ave en las estrias del rfo, las personas llaman a estas
ultimas yaka yak qawa.

Antrotoponimia o toponimos con referencia a jaqin sutinakapa

Los nombres antrotopénimos surgen a partir de los nombres propios de las personas o jagin
sutinakapa. Estas nominaciones son consideradas a partir de la sayaria (“parcelas de terreno”)
o utjawi (“vivencial de las personas”). El rio atraviesa por el territorio que pertenece a alguien
y bautizan a ese sector con el nombre de esa persona. Con esto, se distingue a una determi-
nada persona de la otra, con funcién apelativa e identificativa. El borde del rio Lluxllat Jawira
es habitado por varias personas; muchos sectores que no tienen denominativos o no son co-
nocidas por sus nombres. A partir de esto, los habitantes mencionan el nombre de la persona
mds préxima o a quien pertenece el terreno. Estas nominaciones son comprendidas por la
apreciacién de los vecinos, y se tiene varios nombres, pero a continuacién mencionaremos
solo dos nombres que pertenece a sector lawan jawira.

* [rxkun jawirap4: El sustantivo jawira es acompafnado por el término ilkuna. La
palabra #/ku surge a partir del nombre propio Elcoriano Apaza. A su vez, adhieren
al nombre #/ku el morfema -na (pertenencia locacional) ilkuna. Por su parte, la
palabra jawira también es adherido por el morfema -pa (flexivo nominal). A partir
de esta, el nombre ilkun jawirapa se comprende que un espacio determinado del
rio pertenece al sefior Elcoriano.

*  SAMUYLUN jawirAPA: De forma similar a la anterior, al nombre jawira se adhiere a
samuyluna. El término samuylu es una palabra en calidad de préstamo refonemiza-
do de Samuel. A este nombre sufijan con el morfema -7 (pertenencia’ locacional)
samuyluna. Por su parte, el nombre jawira es sufijado por el morfema -pa (fexivo
nominal). A partir de estos morfemas, la frase samuylun jawirapa nos estd diciendo
que ese sector o espacio por donde pasa el rio es de sefior Samuel. Probablemente,
la persona cedié el terreno para el paso del rio. Por esta razén se pone énfasis el
nombre de la persona a quién corresponde el espacio.

Litotoponimia o toponimos con referencia a qalanaka

Los litotopénimos son nombres relativos a la piedra y roca. Estos elementos naturales influ-
yen al momento de la nominacién de los espacios que tiene el rio Lluxllat Jawira. Aunque la
comprension literal nos lleva a comprender de otra forma, sin embargo, estas nominaciones
surgen a partir de la presencia de las piedras en el rio o cerca el rio. Desde este punto de vista
se tienen los siguientes espacios:

145



146

Qala chak jawira o chaka jawira

De forma particular, este espacio es nominado de dos formas: gala chak jawira o chaka jawi-
ra. A la palabra jawira le antecede el sustantivo chaka. Este hace referencia al puente. En el
primer caso, es especificado a través del término gala; esta alude a la piedra. En ese sentido,
qgala chaka hace referencia a un puente construido de piedra. En el sector de muru qullu, en
el tiempo anterior, se tenfa un puente construido con base en las piedras. Aquel fue utilizado
por parte de la comunidad; actualmente estd destruido y algunas piedras, diferentes a las del
lugar, se encuentran todavia en el espacio. A partir de esta experiencia que tuvieron, la comu-
nidad nombr§ al espacio gala chak jawira. El puente de piedra ya no existe, solo se quedd en
la memoria de las personas adultas.

Ankhar jawira, anqhar jawira o janqhar jawira

El nombre de ankhar jawira presenta variantes en la pronunciacién: anghar jawira o janghar
jawira. La palabra anghara acompana al nombre jawira. Anghara hace referencia a la piedra,
roca o pefia que se sitda al interior de la tierra. El rio Lluxllat Jawira pasa sobre una roca
que estd enterrada bajo tierra. Sin embargo, con el paso del agua, la tierra se fue lavando,
mostrando la evidencia de varias rocas que estdn en ese espacio. A partir de esto la nombran
anghar jawira.

Geotoponimia o toponimos con referencia a lag'a

Los nombres de los espacios del rio Lluxllat Jawira tienen relacién con la naturaleza del te-
rreno. Son nombres que hacen referencia a la caracteristica del espacio como tipo de suelo,
el material o composicién de la misma. La misma tiene cualidades de cardcter ficilmente
observable. Agrupamos los siguientes:

*  QurLra JAwIRA: Al nombre jawira le antecede la palabra gullpa. Esta palabra hace
referencia al salitre. Es asi que en uno de los espacios que tiene el rio Lluxllat Jawi-
ra se evidencia la gran abundancia de esa sustancia salina. A partir del nombre de
este mineral es que se referencia este espacio, llamdndolo qullpa jawira.

*  CHTYAR LAQAN KAWIRA: De manera similar a la anterior, el nombre jawira acompa-
fia a la frase chiyar lagani. Chliyar lag'a alude a la tierra negra, pero es sufijado por
el morfema -7 (posesivo situacional). A partir de este sufijo se comprende la exis-
tencia o presencia abundante de tierra negra en un espacio por donde pasa el rio
se llama ch’iyar laq’an jawira o bien “espacio del rio que tiene mucha tierra negra”.

Nominacion de acuerdo a la funcion phughawi
En el rio Lluxllat Jawira se evidencian nombres que resaltan a partir de las distintas activida-

des que se realizan en ¢él o cerca de él. Esto fluye de acuerdo al ciclo agricola y la ganaderfa.
Esta nominacién surge de acuerdo a la funcién que cumple el rio desde el criterio de los



habitantes. Son casos particulares, donde cada familia nombra, de acuerdo a las acciones

realizadas, para identificar los espacios. Es as{ que estos nombres no son convencionales para

toda la comunidad.

Lip’rc T'axsui jawira: Al nombre jawira antecede lip'ich taxsunia. Esta frase lipichi
(“cuero”) y taxsuna (“lavar”) alude a la actividad de lavar el cuero de camélido u
ovino. La familia acostumbra realizar esta actividad en un periodo especifico del
afio. Esta accion se realiza en un espacio determinado por las practicas realizadas
desde un tiempo anterior. A partir de esto, solo la familia denomina de esta mane-
ra, lip’ich taxsun jawira, tomando en cuenta siempre su funcionalidad.

JUPHA JARIN JaWIRA: De manera similar a la anterior, jupha jarifia se manifiesta en
calidad de especificador del sustantivo jawira. La frase jupha (“quinua’) jariria
(“lavar”) hace referencia a la accién del lavado de la quinua. Esta préctica es fami-
liar; por la comodidad, por el espacio, por la tradicidén, por las pricticas realizadas
en el tiempo anterior u otro se continda lavando la quinua en el lugar. A partir de
esta actividad, el espacio determinado del rio es denominado jupha jarini jawira.
TUNTAN JawirA: Tuntan jawira o tunta tuntasi jawira hace referencia al espacio
del rio donde acostumbran realizar la accién de tuntasia (“procesar la papa en la
época de helada y en el agua”). Como ya se dijo, la tunta es un tipo de papa que se
elabora durante la helada y en el agua. Para este proceso, las familias seleccionan
espacios especificos en el rio, donde hay abundancia de agua, y les asignan un
nombre. Cada familia tiene su propio espacio designado y nominado, que se man-
tiene como una tradicién a lo largo del tiempo y estd vinculada al ciclo agricola.
THUILLU P'UJR JAWIRA: Al sustantivo jawira acompana la frase thujllu pujru. El re-
ferente de este espacio mucho depende del sentido de esta frase (thujllu pujru).
Pujru alude al espacio que se presenta céncavo de forma natural. Por su parte,
thuxllu es preparado en forma putu (“cueva’) con puerta por las personas para
la caza de zorro. Al inicio de la cueva ponen algunos alimentos que consume el
zorro, olfateando llega, entra a la cueva y automdticamente se queda encerrado.
Es asf que en el espacio pujru se prepard para cazar al zorro. Ademds, la ubicacién
es proxima al rfo Lluxllat Jawira. Por todo lo dicho, llaman a estos sitios #hujliu
Pujr jawira.

Nominacion de acuerdo a la forma uritawi

Los nombres de los rios se originan en funcién de la forma y caracteristicas de los espacios

dentro del rio o en sus alrededores. Estas denominaciones son compartidas por un grupo

especifico de la sociedad, principalmente por aquellos que viven cerca de estos espacios.

Uvu 1skiv jawirA: Al nombre jawira acompana la frase uyu iskina. El término iskina
(en aymara irwagqa) es una palabra en calidad de préstamo refonemizado. Por su
parte, uyu alude a corral. En el espacio real es el corral de sembradio construido
con piedras, en forma cuadrado. El rio Lluxllat Jawira pasa cerca, por una de las
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esquinas; a partir de aquello y por la forma que presenta, el espacio del rio es lla-
mado uyu iskin jawira.

* Qw1 jawira: El nombre jawira se evidencia especificado a través del término g7wi.
Este es la reduccién de g%wi q%wi y la misma alude a un trayecto que tiene bas-
tantes curvas. En este caso, hace referencia a las curvas que presenta el rio. Es asi
que una de las partes del rio Lluxllat Jawira aparece con muchas curvas. A partir
de esto es nombrada giwi jawira.

Puntualizaciones finales

En esta investigacidn se puso énfasis en lo vivencial del #ma (“agua”). Para comprender aque-
llo se considerd el nacimiento del agua y la morfologia de la misma. Como también se enfa-
tizd en los espacios donde uma tiene habitat.

El agua es el ser que transita por el espacio en convivencia arménica con todos los seres
de la Pachamama. Estos espacios son nominados a partir de la forma y funcién que presentan
en el interior de la sociedad, ya que el espacio por donde pasa el agua forma parte de la so-
ciedad. Por esto muchos lugares también son asignados con los nombres de las personas que
poseen el terreno y que son consideradas duefias de ¢él.

Comprender nuestras raices desde las nominaciones que tienen los espacios por donde
recorre el agua son de vital importancia. A partir de esto se asimila los saberes de lagz pacha
(“tiempo arqueoldgico”) para reestructurar nuestra cosmovisién andina, ya que ahf estdn al-
macenados todos los conocimientos, los principios y los valores de una determinada region.
En este articulo se mostraron las nominaciones mds predominantes. Con esto queremos ma-
nifestar que se tienen bastantes espacios nominados en todo el trayecto del Lluxllat Jawira,
que no fueron tomados en cuenta.
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Anexos

Panti Pillani Muru Qullu Lawan Jawira

A

Anexo 1: Comunidad Lluxllata Grande.
Fuente: Fotografia de Edwin Usquiano Quispe (2024).
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Anexo 2: Rio Luxllat Jawira: Lawan Jawira,
Muruqull Jawira y Panti Pillan Jawira.
Fuente: Disefio: Tania Prado (2024).

- Lawan Jawira 13 Anghar jawira
- Muruqull Jawira 14 Chiyar laqan jawira
Panti Pillan Jawira 15 Ughururun jawira
1 Tuturas phuj jawira 16 Laqhun jawira
2 Thujllu p’ujr jawira 17 Lip’ich taxsuf jawira
3 Ilkun jawirapa 18 Titi mik'ay jawira
4 Qirun jawira 19 Jupha jarin jawira
5 Qullpa jawira 20 Tuntaf jawira
6 Samuylun jawirapa 21 Q’iwi jawira
7 Upyu iskin jawira 22 8;21:};:5,: s:vira ©
8 Phuju jawira 23 Tiptir qunuf jawira
9 Illawankan jawira 24 Yaka yak q’'awa
10 Wafia q’aw jawira 25 Ch’uxfa jawira
11 ‘Wana jawira 26 Phull phulltir jawira
12 Guitarran jawira 27 Qumpi jawira



AGUA Y CULTURA EN TARABUCO: UN ESTUDIO
ETNOLINGUISTICO DE LA TRANSMISION INTERGENERACIONAL
DE LA TOPONIMIA ACUATICA Y LA TRADICION ORAL QUECHUA

Antony Fabricio Lobaton Delgadillo!

Resumen

Este estudio explora la interrelacién entre el agua y la cultura en Tarabuco, Bolivia, a
través de un andlisis etnolingiiistico de la toponimia acudtica y la tradicién oral quechua.
Se examinan los nombres de lugares relacionados con el agua, su etimologfa y significado
cultural, asi como las narrativas orales asociadas, incluyendo mitos, leyendas y canciones.
La investigacidn revela que la toponimia acudtica en Tarabuco refleja una comprensién
profunda del paisaje hidrolégico local y codifica conocimientos ecoldgicos tradicionales.
Ademds, se identifican los mecanismos de transmisién intergeneracional de este conoci-
miento, destacando la importancia de las pricticas cotidianas, los rituales comunitarios
y la participacién activa en la gestién del agua. Los hallazgos subrayan la relevancia de la
toponimia y la tradicién oral en la construccién de la identidad cultural y en la preserva-
cién del quechua, ofreciendo perspectivas valiosas para la gestion sostenible de los recursos
hidricos en la regién.

Palabras clave: Toponimia acudtica, tradicién oral quechua, etnolingiifstica, Tarabu-
co, identidad cultural.

Introduccion

El agua ha sido un elemento central en las culturas andinas, influyendo profundamente en
la vida cotidiana y las tradiciones de comunidades como Tarabuco, en el departamento de
Chuquisaca, Bolivia. Este estudio explora la toponimia acudtica y las narrativas orales relacio-
nadas con el agua en Tarabuco, analizando su transmisién intergeneracional y su papel en la
identidad cultural local.

Tarabuco, reconocido por su herencia cultural y textiles tradicionales, tenfa una po-
blacién de 16.944 habitantes segin el Censo Nacional de Poblacién y Vivienda de 2012,
con una mayorfa quechua. Su geografia, caracterizada por rios, manantiales y lagunas, ha
moldeado las pricticas agricolas y las creencias de sus habitantes. Histéricamente, la regién
estuvo habitada por el reino yampara, cuya lengua nativa se presume era el puquina. Durante
el periodo incaico, se impuso la lengua y cultura quechua, reflejdndose en la toponimia acud-
tica de la regién.

1 Licenciado en Comunicacién con mencién en Comunicacién Cultural por la Universidad Privada Boliviana
(UPB). Contacto: lobatonfabricio7 @gmail.com
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La preservacién de las lenguas indigenas es crucial, ya que muchas estdn en peligro
de extincidn, lo que conlleva la pérdida de conocimientos ecoldgicos y culturales valiosos.
Ademis, en un contexto de desafios hidricos exacerbados por el cambio climético, el conoci-
miento tradicional sobre el agua puede ofrecer perspectivas tinicas para la gestién sostenible
de los recursos hidricos.

Ademids, en un momento en que Bolivia enfrenta desafios significativos en términos
de seguridad hidrica, exacerbados por el cambio climético y la degradacién ambiental (FAO,
2016), el conocimiento tradicional sobre el agua codificado en la toponimia y la tradicién
oral puede ofrecer perspectivas Unicas para la gestidn sostenible de los recursos hidricos.

Objetivos y preguntas de investigacion
Objetivos

1. Recopilar y analizar la toponimia acudtica en el municipio de Tarabuco, exploran-
do su etimologfa, significado cultural y distribucién geografica.

2. Examinar las narrativas orales (cuentos, leyendas y canciones) relacionadas con el
agua en la tradicién quechua de Tarabuco.

3. Explorar las implicaciones de este conocimiento tradicional para la preservacién
lingiiistica y cultural, as{ como para la gestién sostenible del agua en la region.

Preguntas de investigacion

1. ;Qué patrones lingiiisticos y semdnticos se observan en la toponimia acudtica de
Tarabuco y cdmo reflejan la comprensién local del paisaje hidrolégico?

2. ;Qué temas, simbolos y funciones sociales predominan en las narrativas orales
relacionadas con el agua en la comunidad quechua de Tarabuco?

3. ;Cudles son los principales mecanismos de transmisién intergeneracional de la
toponimia acudtica y las narrativas asociadas en Tarabuco?

Marco teorico

Este estudio se fundamenta en varias perspectivas tedricas que permiten abordar la compleja
relacién entre el agua, el lenguaje y la cultura en el contexto andino:

Etnolingiiistica y toponimia andina

La toponimia andina, especialmente en regiones como Tarabuco, ofrece una ventana dni-
ca hacia la historia lingiiistica y cultural de los Andes. Nos basamos principalmente en
los trabajos seminales de Rodolfo Cerrén-Palomino sobre toponimia andina, que han
demostrado cdmo los nombres de lugares pueden revelar capas de historia lingiiistica y
cultural. Cerrén-Palomino (2000) argumenta que la toponimia no solo refleja caracte-



risticas geogréficas, sino también concepciones culturales del paisaje y eventos histéricos
significativos.

En el contexto especifico de Tarabuco, la confluencia de influencias quechuas y aima-
ras en la toponimia refleja la compleja historia lingiiistica de la regién. Los nombres de lugares
en esta drea a menudo incorporan elementos de ambas lenguas, evidenciando el contacto
lingiiistico y cultural que ha caracterizado la zona durante siglos. Cerrén-Palomino (2015) se-
fiala que muchos topdnimos en la regién de Chuquisaca, donde se ubica Tarabuco, muestran
una estratificacién lingiiistica que incluye sustratos aimara sobre los cuales se han superpuesto
denominaciones quechuas.

La metodologia propuesta por Cerrén-Palomino para el andlisis toponimico incluye
no solo la descomposicién morfoldgica de los nombres, sino también la consideracién de
factores histdricos y geogréficos. Este enfoque es particularmente relevante para Tarabuco,
donde la topografia accidentada y la historia de migraciones y conquistas han dejado una
huella indeleble en la nomenclatura local.

Nielsen ofrece una perspectiva arqueoldgica para entender la relacién entre la toponi-
mia y el paisaje material. El propone tres niveles analiticos para abordar el espacio: el hébitat
(escenario geografico), el paisaje (espacio significado) y el territorio (espacio agenciado). Esta
aproximacién multidimensional es crucial para comprender cdmo los topénimos en Tara-
buco no solo reflejan caracteristicas fisicas, sino también concepciones culturales y pricticas
histéricas acumuladas.

Ademis, el concepto de “paisaje arqueoldgico” propuesto por Nielsen es particular-
mente relevante para Tarabuco. Este concepto entiende la distribucién espacial del mundo
material, no solo como consecuencia de la historia, sino también como una condicién y re-
curso para la accién futura. En Tarabuco, esto se manifiesta en cémo las estructuras agricolas
y los caminos antiguos han influido en los patrones de asentamiento y uso del espacio a lo
largo del tiempo, dejando su huella en la toponimia local.

La persistencia de top6nimos de origen prehispdnico en Tarabuco, a pesar de siglos de
influencia colonial y republicana, subraya la resiliencia de las culturas indigenas locales. Estos
nombres no son meros identificadores geograficos, sino repositorios de memoria cultural que
contindan informando la identidad local y las prdcticas territoriales contempordneas. Como
sugiere Martinez (1976), citado en el documento, en el contexto andino cada nombre es un
reservorio de significados que da cuenta de la entidad del espacio, donde los elementos signi-
ficantes adquieren las formas de cerros, abras, cuevas, quebradas y cursos de agua.

En el estudio de la toponimia de Tarabuco es crucial considerar lo que Herndndez
Llosas (1991) describe como la “apropiacién simbdélica” del espacio, una estrategia de domi-
nacién que se manifiesta en la superposicién de modos de entender el espacio y sus nombres.
Este proceso refleja la compleja historia de Tarabuco, caracterizada por periodos de fragmen-
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tacion y conflicto, seguidos por épocas de integracién y comunicacién entre diferentes grupos
lingiiisticos y culturales.

Metodologia

Disefio de la investigacion
Este estudio adopta un enfoque cualitativo con un disefio etnogréfico, centrdndose en la
recopilacién y andlisis de la toponimia acudtica y las tradiciones orales relacionadas con el
agua en Tarabuco.
Analisis

Toponimia acudtica de Tarabuco
El andlisis de los topénimos relacionados con el agua en Tarabuco reveld una rica variedad
de nombres que reflejan tanto caracteristicas fisicas del paisaje como concepciones culturales
del agua. Se identificaron 237 top6nimos relacionados con el agua, que se clasificaron en las
siguientes categorias:

a) Toponimos descriptivos (45%)

Estos nombres se refieren directamente a caracteristicas del agua o del terreno circundante.
Por ejemplo:

* Pujyu Pampa (Planicie del Manantial).
e Mayu Chaka (Puente del Rio).
*  Yana Qocha (Laguna Negra).

b) Toponimos mitolégicos (20%)

Algunos lugares llevan nombres que aluden a seres sobrenaturales o eventos miticos asociados
con el agua:

e Serena Qocha (Laguna de la Sirena).
*  Amaru Mayu (Rio de la Serpiente).

c) Toponimos historicos (15%)

Ciertos nombres hacen referencia a eventos histdricos o personajes importantes relacionados
con el agua:

e Inka Qarpana (Regadio del Inca).



e Wiraqocha Pukyu (Manantial de Viracocha).
d) Toponimos agricolas (20%)
Muchos nombres reflejan la importancia del agua para la agricultura:

* Parpa Yacu (Agua de Riego).
e MisK’i Yaku” (Agua Dulce, probablemente refiriéndose a su calidad para el cultivo).

El andlisis etimoldgico revel6 que el 85% de los topdnimos tienen raices quechuas, el
10% muestran influencias aymaras, y el 5% incluyen elementos espanoles. Esta distribucién
lingiifstica refleja la historia compleja de la region, con predominancia quechua pero con
influencias de otros grupos lingiiisticos.

La distribucién geogréfica de los topénimos mostré patrones interesantes:

* Los nombres relacionados con manantiales (p#jyu) son mds comunes en las zonas
altas (por encima de los 3.500 metros sobre el nivel del mar [m s. n. m.]), repre-
sentando el 60% de los topénimos en estas 4reas.

* Los topénimos relacionados con rios (mayu) predominan en los valles (entre
2.500y 3.500 [m s. n. m.]), constituyendo el 70% de los nombres en estas zonas.

* Los nombres asociados con lagunas (gocha) se concentran en las zonas mds altas
(por encima de los 4.000 [m s. n. m.]), representando el 80% de los topénimos
en estas areas.

Estos patrones no solo reflejan la realidad hidrografica, sino también la importancia
cultural diferenciada de distintos tipos de fuentes de agua.

Tradicion oral sobre el agua
El andlisis de las narrativas orales relacionadas con el agua reveld los siguientes temas y patrones:
a) Mitos de origen (25% de las narrativas)
Varias narrativas explican el origen de rios, lagos y manantiales, a menudo involucrando seres
sobrenaturales o transformaciones mégicas. Por ejemplo, el cuento “La laguna que nacié de
las ldgrimas de la montafa” explica el origen de una laguna sagrada y establece normas para
su uso y conservacion.

b) Canciones rituales (30% de las canciones)

Se documentaron canciones especificas para rituales de peticién de lluvia (waqayli) y agrade-
cimiento por las cosechas (yarqa aspiy). Estas canciones a menudo personifican el agua como
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un ser vivo con el que se puede dialogar. Por ejemplo, la cancién “Paramanta Manakuy”
(“Peticién de Lluvia”) incluye versos como:

Yaku mama, unu tayta,
Chakraykuta qarpamuy
(Madre agua, padre lluvia,
Riega nuestros campos)

Wasiy mayumanw descansachisqayki
descansachiytawan kacharpanpusqayki
Wisanpi wawayuj
wasanpiwawayuj
(Del rio de mi casa te voy a hacer descansar
después de descansar te he de soltar
Con la wawa en su vientre
con la wawa en su espalda)

(Anénimo, citado en Stobart, 2008)
Analisis

Este canto hace referencia directa a un mayu (“rio”), elemento comun en la toponimia de
Tarabuco. La mencién del descanso y la liberacidn posterior sugiere una concepcién del rio
como un espacio de trdnsito y renovacién. La referencia a la wawa (“bebé”), tanto en el vien-
tre como en la espalda, podria indicar una asociacién entre el rio y los ciclos de vida.

a) Cuentos morales (20% de las narrativas)

Algunas historias advierten sobre los peligros de contaminar o desperdiciar el agua, o de no
respetar a los espiritus acudticos. El cuento “El hombre que no respetd al rio” narra cémo un
individuo que contaminé el rio fue castigado por el espiritu del agua, enfermando gravemen-
te hasta que realizé un ritual de desagravio.

b) Canciones de trabajo (25% de las canciones)

Se registraron canciones que acompafian las labores agricolas y de mantenimiento de canales
de riego. Estas no solo marcan el ritmo del trabajo, sino que también refuerzan el cono-
cimiento sobre pricticas agricolas y de manejo del agua. La cancién “Yarqa Pichaymanta”
(“Sobre la limpieza del canal”) incluye instrucciones detalladas sobre cémo mantener los
canales de riego:

Rumitata horqosunchik,

Llamtata pichasunchik,
Yakunchik purinanpaq
(Saquemos las piedras,



Limpiemos las ramas,
Para que nuestra agua fluya)
(Andnimo, citado en Stobart, 2006)

c) Leyendas locales (30% de las narrativas)

Cada fuente de agua importante tiene sus propias leyendas, que a menudo explican sus
caracteristicas Unicas o prescriben cémo debe ser tratada. Por ejemplo, la leyenda de “La
sirena de Qocha Azul” explica por qué ciertas ofrendas deben ser realizadas antes de pescar
en esa laguna.

Toponimia acudtica y construccion de identidad

El andlisis de la toponimia acudtica y las narrativas asociadas en Tarabuco revela su papel
fundamental en la construccién y mantenimiento de la identidad cultural de la comunidad.
Los top6énimos acudticos acttian como puntos de anclaje que conectan a la comunidad con su
territorio, funcionando como “contenedores de sabiduria” que vinculan a las personas con su
historia y su tierra, tal como sefiala Basso (1996) en su estudio sobre los apache. Las narrativas
asociadas a estos topénimos, especialmente aquellas que hacen referencia a eventos histéricos
o figuras ancestrales, proporcionan un sentido de continuidad histdrica que refuerza la iden-
tidad colectiva. Ademds, la toponimia y las narrativas codifican conocimiento ecoldgico cru-
cial, reforzando la idea de la comunidad como custodios del territorio y sus recursos hidricos.
En un contexto de creciente presidn sobre los recursos hidricos y cambios socioculturales, la
preservacion y transmisién de la toponimia acudtica y las narrativas asociadas se han conver-
tido en una forma de resistencia cultural y afirmacién de la identidad indigena. Asimismo,
las narrativas compartidas y el conocimiento colectivo de los topénimos refuerzan los lazos
comunitarios y proporcionan un lenguaje comuin para hablar sobre el territorio y sus recursos.
Aunque la mayoria de los topénimos acudticos en Tarabuco tienen raices quechuas, se observa
una creciente influencia del castellano, reflejando el fenémeno del “quechuanol” descrito por
Vargas (2019). Por ejemplo, en el quechua escrito de Tarabuco, se encontré que el 17,31% de
las palabras tinicas eran préstamos del castellano, lo que representa un 46,02% del caudal 1éxi-
co total. Este fendmeno es consistente con los hallazgos de Vargas, que identificé un 30,18%
de raices castellanas en el discurso quechua cotidiano en Tarabuco.

Conclusiones

Este estudio destaca la profunda interconexidn entre el agua, el lenguaje y la cultura en
Tarabuco, evidenciada en su toponimia acudtica y tradicién oral. Los nombres de lugares
y las narrativas asociadas no son meros vestigios del pasado, sino componentes dindmicos
de un sistema de conocimiento que continda informando la relacién de la comunidad con
su entorno.

La toponimia acudtica de Tarabuco revela una comprensién detallada del paisaje hi-
drolégico local, codificando informacién sobre la ubicacidn, calidad y uso del agua. Estos
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nombres incorporan significados histdricos, mitoldgicos y culturales que reflejan la cosmovi-
sién andina. Segtin Cerrén-Palomino (2000), la toponimia andina no solo describe caracte-
risticas geogréficas, sino que también encapsula eventos histdricos y concepciones culturales
del paisaje.

La tradicién oral relacionada con el agua actia como un repositorio de conocimiento
ecoldgico, normas sociales y pricticas rituales. Estas narrativas educan, regulan comporta-
mientos y mantienen viva la conexidn espiritual con el agua. Van Kessel (1994) destaca la
importancia de la memoria étnica y la tecnologfa andina en la preservacién de conocimientos
ancestrales a través de la oralidad.

Los mecanismos de transmisién intergeneracional identificados subrayan la relevancia
de las pricticas cotidianas, los rituales comunitarios y la participacién activa en la gestién del
agua para la preservacién del conocimiento tradicional. Rengifo Vdsquez (2003a) enfatiza la
“crianza del saber” en los Andes, resaltando la naturaleza holistica y prictica de la transmisién
del conocimiento en las comunidades indigenas.

La toponimia acudtica y las narrativas asociadas desempenan un papel crucial en la
construccidon y mantenimiento de la identidad cultural en Tarabuco. Acttian como puntos
de anclaje que conectan a la comunidad con su territorio, proporcionan un sentido de
continuidad histérica y refuerzan la cohesidn social. Basso (1996) explora cémo el paisaje
y los nombres de lugares contribuyen a la formacién de la identidad cultural en las comu-
nidades indigenas.

Es esencial reconocer que este conocimiento tradicional interactda constantemente
con nuevas realidades sociales, econémicas y ambientales. El desafio para Tarabuco, como
para muchas comunidades andinas, es integrar este conocimiento ancestral con practicas
modernas de gestién del agua y adaptacién al cambio climético. Toledo (1992) sefala la
importancia de la etnoecologia en la comprensién de las interacciones entre las comunidades
humanas y su entorno natural, enfatizando la relevancia del conocimiento ecolégico tradicio-
nal en la gestién sostenible de los recursos.

La documentacién y andlisis de la toponimia acudtica en Tarabuco se sitiian en un
contexto de cambio lingiiistico y cultural acelerado. Vargas (2019) documenta patrones de
migracién y cambio lingiiistico que sugieren una presién creciente sobre la preservacién de
estos topénimos. Por lo tanto, este trabajo no solo contribuye a nuestro entendimiento de la
relacién entre lenguaje, cultura y medio ambiente en los Andes, sino que también sirve como
un registro crucial de un conocimiento en riesgo de erosién.

Finalmente, este estudio resalta la urgencia de documentar y preservar el conocimien-
to tradicional sobre el agua, que estd en riesgo de perderse debido a cambios sociales y am-
bientales. La toponimia y la tradicién oral de Tarabuco no son solo patrimonio cultural, sino
recursos vivos que pueden contribuir significativamente a los desafios hidricos del siglo XXI.
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EL MANEJO DEL AGUA EN EL MUNDO PREHISPANICO
David Ordénez Ferrer!
Resumen

La sociedad hidroagricola de Moxos se instalé en los Llanos de Moxos, departamento del
Beni, Bolivia, entre 2500 a. C. y 1450 d. C. Edificaron multiples obras de utilidad agricola
tales como campos elevados, terraplenes y canales, ademds de islas artificiales, 4reas de culti-
vos, caminos y monticulos habitacionales. Se ha determinado que los campos elevados para
la agricultura podrian cubrir unos 50.000 km? de sabana.

Tiahuanaco, una de las culturas mds antiguas de América del Sur, se desarrolld desde
el 1500 a. C. hasta el ano 1000 d. C. Su ciudad capital, ubicada en el Altiplano boliviano,
muestra, en lo que respecta al agua, canales construidos en piedra, redes subterrdneas para
eliminar las aguas pluviales y servidas, y espejos de agua para observar las constelaciones.

Los aztecas se desarrollaron entre el 1325y 1521 d. C., se establecieron en lo que hoy
es el centro del Valle de México, su capital era Tenochtitldn y fue construida sobre terrenos
pantanosos. Este entorno requirié sistemas hidrdulicos para la contencién de las aguas y para
el abastecimiento de agua dulce, asi como para cultivos y para la comunicacién entre ciudad
y tierra firme.

El Imperio inca fue una de las civilizaciones més grandes de América. Se extendié des-
de Ecuador hasta Chile, pasando por Pert, Bolivia y Argentina entre los siglos XV y XVI. El
diverso territorio y el clima llevaron a esta cultura a desarrollar sofisticados sistemas de gestién
del agua, lo cual les permitié controlar, almacenar, distribuir y usar esta de manera eficiente
mediante la construccién de represas, acueductos, canales, fuentes, terrazas y camellones.

Palabras clave: lluvia, canales, acueductos, piedra, agua.
Introduccién

Las sociedades que se desarrollaron antes de la llegada de los espanoles en lo que hoy se co-
noce como el continente americano, fueron muy heterogéneas y tuvieron diferentes formas

1 Tiene una maestria en Arquitectura y Disefio Urbano, y otra en Medio Ambiente, ademds cuenta con una espe-
cializacién en Evaluacién de Impactos Ambientales en Proyectos de Infraestructura. Cuenta con diplomados en
Administracién y Organizacion Pedagdgica en el Aulay en Diplomacia de los Pueblos. Es coautor del libro Cada
aio bailamos-Sapa maraw thuq'tapxirita (2009). En 2013 fue consejero departamental de La Paz en la mesa
de Patrimonio y miembro del Taller de Proyeccién Cultural de la Facultad de Arquitectura de la Universidad
Mayor de San Andrés (UMSA). Correo electrénico: ordonez_ferrer@hotamil.com
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de organizacidn. Algunas llevaron a cabo sistemas politicos y sociales complejos. Edificaron
grandes monumentos, templos y viviendas, canales, acueductos, diques, terraplenes, andenes,
monticulos y 4reas de cultivo para garantizar su sobrevivencia.

Con los sofisticados saberes en astronomia, arquitectura, matemdtica y agricultura
que tenfan, dejaron una herencia extraordinaria en ingenierfa hidrdulica, desarrollando asi
un conocimiento avanzado en el “manejo y gestidn del agua”. Gracias a la arqueologfa,
podemos descubrir las culturas que han desaparecido, pero que dejaron un patrimonio
valioso. Pese a que solo tenemos una visién parcial de sus logros, podemos admirar su
grandeza. Entre estas culturas destacan las civilizaciones hidro-agricola moxena, tiwana-
cu, azteca e inca, las cuales crearon sistemas de infraestructura sanitaria verdaderamente
impresionantes.

Civilizacion hidroagricola de Moxos

En el departamento del Beni, Bolivia, se encuentra una de las mds grandes maravillas ar-
queoldgicas, donde el paisaje ha sido modificado de tal manera que formé una extraordinaria
infraestructura “hidro-agricola”. En Beni la época lluviosa ocasiona grandes inundaciones,
para ello los antiguos pobladores, mediante la ingenierfa hidrdulica, construyeron canales, te-
rraplenes, monticulos, islas, sendas, lomas, campos de cultivo elevados, camellones, lagunas,
creando un ecosistema para el desarrollo agricola y piscicola.

Esta civilizacién, que se desarroll$ en los llanos de Moxos desde el 850 a. C. hasta
el 1200 d. C., aunque algunos datan el inicio de esta civilizacién el 2500 a. C., proveyé
alimentos y vivienda a millones de seres humanos, quienes prosperaron durante no menos
de 2.200 afos. Este asentamiento fue abandonado posiblemente unos trescientos afos
antes de la llegada de los espafioles. No existe el consenso necesario para determinar las
causas de este abandono.

La combinacién de campos de cultivos elevados, canales y terraplenes ha mejorado los
pantanos naturales y ha expandido artificialmente los pantanos sobre grandes 4reas. Las
caracteristicas ingenieriles también capturaban las primeras lluvias y vertian el agua hasta
la época seca cuando la mayor parte de los pastizales se secan. Los constructores de estos
campos de cultivo y terraplenes tenfan familiaridad con el ritmo sincopado del rio, la lluvia
y las estaciones. Los agricultores usaban estas obras en tierra para crear un paisaje antrépico
estructurado que utilizaba aquellos ritmos y la topografia local para mejorar la agricultura,
la caza y la pesca, complementando otras funciones como el transporte y las comunicacio-
nes entre los poblados, la gente y los recursos (Erickson, 2009: 249).

Para proteger los cultivos de las inundaciones, se construyeron plataformas elevadas con una
altura de 50 y 70 centimetros y campos de cultivos elevados con una altura de dos metros.
Estos hdbitats elevados, protegidos de las inundaciones, permitieron el crecimiento de drboles
frutales y otras especies.


https://humanidades.com/astronomia/
https://humanidades.com/arquitectura/
https://humanidades.com/matematica/
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Figura 1: Laguna artificial.
Fuente: Fotografia del autor.

Los canales y terraplenes eran infraestructuras para el manejo del agua y para el trans-
porte de cosechas. En el complejo hidrdulico de Baures se encontraron 1.000 kilémetros
lineales de terraplenes con un ancho de 10 a 15 metros y una altura de hasta 1,50 metros. Se
mantenfan por encima de la altura de la inundacién y posefan vegetacién de palmeras y cac-
tus. Ademds, tenfan aberturas en forma de embudo para canales de desagiie. Estos terraplenes
fueron construidos para conectar con otros asentamientos, dreas de cultivo, dreas ceremonia-
les y rios. La rectitud de algunos terraplenes resulta impresionante, su cambio de dngulo es
agudo, lo que indicarfa un cambio intencional de direccién.

Los canales fueron excavados adyacentes y paralelos a los terraplenes, a un lado o a
ambos lados del terraplén. De esta forma, se facilitaba el transporte y la comunicacién en épo-
ca seca, mientras se mantenian limpios de vegetacién y limo. Los canales variaban en tamafio:
de dos a siete metros de ancho y de 50 metros a 15 kilémetros de largo.

Las lagunas artificiales se orientan al noreste. Estas fueron construidas con el propési-
to de atrapar y cultivar peces, y también como reservorios de agua, como una respuesta a las
prolongadas sequias. Por ejemplo, la laguna Sudrez tiene una superficie de 600 hectdreas, con
una profundidad uniforme de dos metros favoreciendo la penetracién de luz solar.

Los campos de cultivos elevados, construidos en arcilla (material resistente a la ero-
sién), se extendfan por més de 150.000 km? y alrededor de un millén de hectdreas eran tierras
dedicadas a la agricultura. Estos campos de cultivo estdn por encima del nivel de inundacién
y de los pantanos, incluso podian estar encerrados en represas como en la cuenca del rio Ape-
re. Los campos eran cultivados a la manera de las chinampas mexicanas para la produccién de
plantas acudticas, peces y caracoles. Estas se construyen con tierra limo arenosa para favorecer
la incorporacién de abono orgénico y la infiltracién de agua por capilaridad. Estos campos
se encuentran en dreas donde existen terraplenes, canales, monticulos, campos zanjados. Los
campos tienen de 7 a 300 metros de largo y de 1,5 a 7 metros de ancho, mientras que las
zanjas entre los campos tienen de 1,5 a 7 metros de ancho. Las formas de los campos no son
necesariamente rectas y aparentemente no tienen una orientacién de acuerdo al declive o
drenaje natural.
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Las “islas artificiales” corresponden a una serie de pequefias islas de menos de 2 metros
de altura y de 45 metros de didmetro; aquellas pueden verse en la pampa separadas por millas
entre una y otra.

Existen cientos de monticulos habitacionales, pequenios y de formas circulares, sufi-
cientes como para mantener una casa, de cerca de 3 a 7 metros de didmetro y una altura de
un metro. Se concentran al oeste del rio Apere y, en asociacién con campos drenados, proba-
blemente habrian servido de refugios temporales para la gente que trabajaba los campos de
cultivo durante las inundaciones.

De acuerdo a Las civilizaciones hidro-agricolas de Moxos en la Amazonia boliviana
(2012), de Andrea Markos, las obras de ingenierfa que se realizaron en las pampas de Moxos
son enormes y solo se han podido cuantificar algunas de ellas y estas son:

* Decenas de miles de kilémetros lineales de terraplenes y canales utilizados para el
flujo de alimentos e informacion.

* 20.000 lomas de ocupacién (entre 0,5 y 13 hectdreas o mds hasta 22 metros de
altura).

e 20.000 km?, 2 millones de hectdreas de campos de cultivos elevados, plataformas
y monticulos de cultivo.

*  2.000 lagunas artificiales con una superficie de 350.000 hectdreas.

La civilizacion tiwanacu
Es una de las culturas mds longevas de América del Sur, desde el 1500 a. C. hasta el afio 1000 d.

C. Esta se caracteriza por haber conocido el bronce, lo que le dio una gran ventaja
tecnolégica y militar respecto a otras culturas de América en aquellos tiempos. Basaba su eco-
nomia en la agricultura, la ganaderfa y la arquitectura, abarcé los territorios de la meseta del
Collao, entre el oeste de Bolivia, suroeste de Pert, el norte de Argentina y el norte de Chile,
regiones desde las cuales irradi6 su influencia tecnolégica y religiosa hacia otras civilizaciones
contempordneas a ella.

La ciudad Tiwanaku, ubicada en Bolivia, departamento de La Paz, se encuentra a
21 kilémetros del lago Titicaca. Alcanzé su construccién entre los afios 400 a. C. y colapsé
alrededor del ano 900 o 1200 d. C. Capital del Estado tiwanakota, Tiwanacu se caracteriza
por su arquitectura decorada con relieves y planos incisos colocados sobre estelas; entre los
edificios mds importantes se encuentran: Kalasasaya, templete semisubterrdneo, pirimide de
Akapana, Puerta del Sol, Puma Punku.

El agua, elemento al que los tiwanakotas debieron de estar intimamente ligados, nos
permite entender la magnitud de las construcciones relacionadas con este fenémeno, incluso
si nos circunscribimos al interior del espacio urbano. El Foso del Recinto Ceremonial enmar-
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ca algunas de las principales edificaciones construidas en el sitio, por ejemplo, Kalasasaya,
Putuni, Kantatallita 0 Akapana. Esta estructura, que rodea y protege el drea ceremonial de
Tiwanaku, tiene un foso rectangular de 1.000 x 700 metros; en su punto mds ancho, el foso
tiene una cabida de 38 x 17 metros en su punto opuesto. En cuanto a su profundidad, tiene
una altura variable entre los 4 y 8 metros, lo que indica que se inclina levemente en direccién
al rio Tiahuanacu. Tomando en cuenta esos datos, hablarfamos del movimiento de un volu-
men de 544.500 metros cibicos de tierra para su construccion.

Este foso estd preparado para recibir aportes tributarios de un conjunto de canales de
gran tamano y de los desagiies que evactan las aguas pluviales que la zona recibe en épocas de
lluvia. Junto a la canalizacién general salen otros conductos para drenar las aguas hacia cauces
mayores o hacia las llanuras aluviales que rodean la meseta tiwanakota. Esta obra de inge-
nierfa, destinada seguramente a evacuar los excedentes de agua en los momentos de fuertes
precipitaciones, es una clara muestra del buen conocimiento del medio y manejo del agua por
parte de esta cultura. Los accesos desde el perimetro exterior del foso hacia su espacio interno
no estdn localizados, empero es evidente que tuvieron que existir. Estos accesos probablemen-
te estarfan construidos con materiales perecederos elaborados en madera o totora, ficilmente
reparables y que permitirfan el trasiego de cargas pesadas.

Figura 2: Vista aérea de un foso.

Fuente: Fotografia del autor.
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Los modelos del terreno que fueron generados por un dron y las imdgenes tomadas
por un satélite, componen un espacio claramente inundable, los condicionantes fisicos hacen
pensar en un posible muelle portuario, de cardcter fluvial, en la parte occidental de la ciudad
de Tiwanaku, que funcionarfa estacionalmente. El elemento principal es un dique longitu-
dinal que recorre el extremo occidental del sitio en direccién Norte-Sur y del que se tiene
evidencias fisicas a partir del modelo digital del terreno generado por el dron en una longitud
intermitente de 875 metros lineales; la anchura de la plataforma del muelle principal es de
aproximadamente 17 metros y la presencia de estos elementos, al norte de Puma Punku,
delimitan un espacio de tres hectdreas de extensidn que se unen a la direccién longitudinal
del muelle.

El templo de Kalasasaya mide cerca de dos hectdreas y su estructura se basa en columnas
de arenisca y muros cuya base es de sillares de arenisca espléndidamente cortados que logran
cerrar los sectores este, norte y sur, dejando a ambos costados una especie de atrio que separa
el recinto central o “ceremonial”. En los muros sobresalen girgolas o goteros de desagiie para
las aguas de lluvia. Las aguas se recogen en pequefias fuentes que acttian como cdmaras de dis-
tribucién, canalizando el agua hacia canales secundarios y luego hacia canales principales que
discurren a lo largo de los muros, todos ellos construidos con sillares de piedra.

El templete semisubterrdneo es una de las obras arquitectdnicas de la época de esplen-
dor de Tiwanaku. Se halla a mds de dos metros por debajo del nivel del 4rea circundante; de
planta casi cuadrangular, estd conformada por muros con 57 pilares sustentantes de arenisca
roja y sillares del mismo material. Estos muros estdn adornados interiormente por 175 cabe-
zas enclavadas y en su mayorfa trabajadas en piedra caliza. Todas las cabezas son diferentes
entre s, mostrando rasgos de diversas etnias. Al lado de los muros se construyé un sistema
de drenaje, elaborado mediante canales hechos en piedra, con un perfecto declive del 2%
y que desembocan en un recolector. El canal se puede cerrar e inundar controladamente el
templete, esto con fines religiosos.

Akapana es una imponente estructura piramidal con 800 metros de perimetro, siete
terrazas escalonadas, 18 metros de altura. Los muros de la primera terraza fueron revestidos
con piedra almohadillada y los siguientes con sillares de litos canteados con perfectos cortes.
En la cima existen vestigios de construcciones y presumiblemente un templete semisubte-
rréneo que habria tenido una planta cruciforme escalonada a la manera de una cruz andina.
Disponia de una red de canales subterrdneos de desagiie de seccién rectangular. Milla Villena
en Génesis de la cultura andina (2008) plantea que, dada la importancia astronémica del sitio
de Tiwanaku, es probable que en la cima de la pirdmide se encontraba una laguna que funcio-
naba como un espejo astronémico, similar al de otros centros rituales como en Sagsaywaman
en el Cuzco.

Puma Punku es un drea aproximada de dos hectdreas; se trata de una estructura pirami-
dal sobre la base de tres plataformas conformadas mediante sillares labrados. La planta
es rectangular y se extienden de norte a sur en su sector este. En la parte superior de esta
monumental edificacidn, se halla un pequefio templete con sus respectivos canales de des-
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Figura 3: Canales en Tiwanaku.

Fuente: Fotograffa del autor.

agiie. Hacia el oeste se observan los restos de lo que fue una escalinata de acceso. El recinto
principal se halla en el sector noroeste, que atin tiene restos de una estructura ciclépea pro-
bablemente conformada por cuatro habitaciones, cada una de ellas con portadas talladas en
andesita, similares a la Puerta del Sol (Wikipedia, 2005)

En las dreas bajas del complejo de Tiwanaku se reconocen cultivos experimentales, a modo
de sukakollos, en la margen izquierda del rio Tiwanaku y también paralelos a este, formados
por sedimentos fluviales. Estas tierras fértiles debieron ser utilizadas para su aprovechamiento
agricola por parte de los antiguos pobladores de la zona.

Civilizacion azteca

Los aztecas se desarrollaron entre el 1325 y el 1521 d. C., se establecieron en lo que hoy es
conocido como el centro del Valle de México, su capital era Tenochtitlan. Esta fue construida
sobre terrenos pantanosos y por lo tanto este entorno requirié sistemas hidrdulicos para la
contencién de las aguas (presas, diques o albarradas); y asi también para el abastecimiento
de agua dulce (acueductos, canales, depésitos pluviales), asi como para cultivos (chinampas)
y para la circulacién por la ciudad (vias, puentes, puentes elevadizos). Para la cimentacién
de los templos, plazas, viviendas, etc., se utilizaron pilotes de madera. La ciudad tenfa un
acueducto de dos canales que recorria cinco kilémetros, el agua llegaba a grandes estanques
y se distribufa mediante cafios descubiertos (apantles) hacia fuentes publicas, palacios, casas
de nobles y a la poblacién.

La ingenierfa hidrdulica que construyeron los aztecas en Tenochtitldn (sitio de la ac-
tual ciudad de México) transformé un entorno lacustre hostil en una metrépoli impresionan-
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te que aseguré un suministro constante de agua dulce, controlando inundaciones y optimi-
zando la agricultura.

La cuenca de México alojaba un sistema compuesto de cinco subcuencas con lagunas
de diversos tamafios y pantanos, que ocupaban una superficie de 800 a 1.000 km?. En este
sitio se fundé en 1376 Tenochtitldn, la capital del Imperio mexica. El lago principal, llamado
Texcoco, proporcionaba una fuente abundante de agua, era salino y propenso a cambios en
los niveles del agua, debido a las lluvias y las crecidas. Para solucionar estos problemas se
construyeron diques, acueductos, canales y albarradas. Estas obras transformaron el paisaje
urbano y rural de Tenochtitldn.

Tenochtitldn era una isla pantanosa rodeada de un lago que tenfa dos metros de alto,
lo que hacfa complicado edificar construcciones. Para ello idearon un sistema constructivo
plantando, en el lecho del lago, pilares de madera de 10 metros de largo y de 8 a 10 centime-
tros de ancho para que sirvieran de cimientos, los cuales se rodeaban con piedra volcdnica y
sobre esta base se construyeron los edificios de la ciudad, viviendas, mercados y templos. El
Templo Mayor se edificé con una base de 75 x 100 metros y de 15 pisos de alto.

Para comunicar la ciudad con tierra firme, ellos utilizaron, al principio, barcazas y
luego construyeron pasos elevados o carreteras de 14 metros de ancho sobre pilares de madera
de dos filas clavados en el lecho del lago. El espacio central, generado por las filas, se rellenaba
con piedras y tierra hasta sobrepasar el nivel de agua en varios metros, estos pasos inclufan

puentes levadizos para dejar paso a las barcazas.

N

Figura 4: Ciudad de Tenochtitldn.
Fuente: Fotografia del autor.



Reunién Anual de Etnologia XXXVIII

Existian acueductos que transportaban agua desde los manantiales ubicados en las mon-
tafias cercanas hasta la ciudad. El mds importante se llamaba Chapultepec. Recorria cinco ki-
lémetros, tenfa dos canales paralelos, cada uno de 1,20 de alto por un metro de ancho. Uno se
utilizaba y el otro se mantenia limpio, se alternaban para no interrumpir el uso constante del
agua. Llegando a la ciudad, el agua se distribuia mediante fuentes publicos y embalses.

Debido a las inundaciones, Nezahualcdyotl proyecté una zona de seguridad alrededor
de la ciudad, construyendo un dique para protegerla. Este tenfa una longitud de 16 kiléme-
tros, sus muros estaban edificados con palos, juncos, piedras y tierra con una altura de 3,70
metros de alto y 8 metros de ancho, se controlaba el nivel del agua mediante compuertas de
madera que subfan y bajaban.

Los diques separaban las aguas saladas de las dulces y facilitaban el acceso al agua pota-
ble. Ademds, permitieron la construccién de chinampas en el lecho del lago. Estas islas artificia-
les, de 90 metros de largo por 10 metros de ancho, se construfan tejiendo una red de palos que
flotaban en el agua apilando juncos y hierbas, fango del lecho para ponerla encima de los juncos.
Se conectaban a la ciudad por canales navegables. Producian siete cosechas al afio que se uti-
lizaban para la agricultura. Las chinampas fueron fundamentales para la agricultura intensiva.

Los sistemas de drenaje y manejo de aguas residuales mantenfan a la ciudad en con-
diciones sanitarias aceptables para sus habitantes. Los canales y albarradas adicionales faci-
litaban el transporte y comunicacién dentro de la ciudad, permitiendo un flujo eficiente de
bienes y personas a través de los distintos barrios o calpullis.

Figura 5: Chinampas en Tenochtitldn.
Fuente: Fotografia del autor.

m
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En el sitio de Tetzcotzinco se construyeron los bafios de Nezahualcéyotl, esta obra
magnifica se mandd a edificar en el afio 1453 d. C. y se concluyé 13 afios después. Al mismo
tiempo, se construyd el acueducto de piedra que transportd agua para el consumo personal
y el riego de las plantas del jardin botdnico de Nezahualcéyotl. Este sistema hidrdulico partia
del manantial Texapo, localizado en el monte Quetzaltepec, y de ahi bordeaba los cerros por
siete kilémetros para llevar el liquido hasta el Tetzcotzinco.

Los jardines de Texcotzingo, localizados aproximadamente a 32 kilémetros al noroeste
de la ciudad de México, ocupa una superficie de 122 hectdreas. Se construyé el acueducto
para regar los jardines, el agua se trasporté a través de canales y acueductos, pasando de un
cerro a otro rellenando con tierra y piedras las barrancas, hondonadas y espacios entre los dos
cerros, formando asf taludes y terraplenes, nivelando una superficie y dando una inclinacién
necesaria para encauzar el agua por gravedad. Para hacer los canales y parte de las estructuras
se utilizaron piedras de basalto y de tezontle. El tezontle, en bloques o convertido en “arena
de tezontle”, esta se mezclaba con cal y agua para formar un mortero duro y ligero. la mayorfa
de las estructuras de los palacios, canales, esculturas y bafios del Tetzcotzinco estdn hechos de
esta piedra.

Figura 6: Bafio de la Reina.
Fuente: Fotografia del autor.



En el sitio existié un jardin botdnico con plantas medicinales y un zooldgico. Las
edificaciones de Tetzcotzingo muestran la construccién de un sistema hidrdulico que abas-
tecfa de agua al sitio y a los pueblos cercanos a este, destacando estructuras para la cap-
tacién del agua tales como El Acueducto, el Bano de la Reina, el Bafio del Rey con una
conexién directa con el Palacio, el Trono del Rey, el Templo de Tldloc, que se encuentran
en la parte més elevada. Las Maquetas, grupo conformado por una serie de rocas labradas,
cuenta con canales, pequefias pozas de captacién de agua, escalinatas y templos. La Fuente
A, tiene cinco plataformas en diferentes niveles y dos receptores de agua. La Plaza de las
Dangzas, con tres plataformas. Se cree que Netzahualcdyotl subfa hasta este sitio con sus
esposas, pues se estima que tuvo mds de 100, incluso hay un bano al que se le denomina
El Bafio de las Concubinas.

Civilizacion inca

El Imperio inca fue una de las civilizaciones mds grandes y poderosas de América, que se
extendié desde Ecuador hasta Chile en los siglos XV y XVI. Las culturas prehispénicas, asen-
tadas en los Andes, afrontaron muchos desafios en su basto, diverso y montafioso territorio,
como el clima extremo, terremotos, deslizamientos de tierra y sequias. Para superar estos
obstdculos, estas culturas desarrollaron sofisticados sistemas de gestién del agua que les per-
mitieron controlar, almacenar, distribuir y usar el agua de manera eficiente. Los incas también
incorporaron el agua en su arquitectura, planificacién urbana y sitios ceremoniales.

Los incas fue un pueblo esencialmente agricola. Sin embargo, se asentaron en un
territorio hostil y desprovisto de tierras cultivables por lo cual desarrollaron sistemas agri-
colas, apoyados por un desarrollo en la ingenierfa hidrdulica, los principales sistemas son
los siguientes: andenes, camellones, huachaques, hoyas, cochas, canales, acueductos, fuentes,
etc. Andenes o terrazas, son plataformas con superficies cultivables, reforzadas con muros de
contencién de piedra, van escalando las laderas, adaptdndose a las sinuosidades del terreno. Se
implementaron para evitar la erosién y aprovechar las laderas de los cerros.

Acueductos o canales, son un sistema o conjunto de sistemas de irrigacién que per-
mite transportar el agua continuamente desde manantiales o lugares accesibles en la natu-
raleza hasta las ciudades o poblados. Los canales eran construidos generalmente de piedra,
recorrfan varias distancias exteriormente o en forma de tineles. Waru waru o camellones,
campos de cultivo construidos con monticulos artificiales de tierra, hechos para elevar
las zonas de cultivo por encima de la superficie natural del terreno, alrededor de ellos
circulaban canales de agua, permitfan un mejor drenaje en lugares donde la tierra era poco
permeable y estaba sujeta a frecuentes inundaciones, como en la regién del lago Titicaca.
Los camellones hacfan posible aprovechar mejor el agua, evitando su rdpida circulacién.
Huachaques u hoyas, realizadas en la costa, que consistian en excavaciones hondas y muy
anchas en zonas totalmente 4ridas, hasta alcanzar las capas himedas del subsuelo, donde
se sembraban cochas o pozas secas que se llenaban en época de lluvias y que luego se usa-
ban en el riego. Eran muy empleadas en las tierras altas vecinas al lago Titicaca
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Un ejemplo de la tecnologfa inca es el magnifico complejo arqueoldgico de Tipén.
Este abarca un aproximado de 239 hectdreas, muestra la habilidad de la cultura incaica en el
manejo de la construccién en piedra, la ingenierfa hidrdulica y la agricultura. Tipén se halla
a 23 kilémetros al sudeste del Cusco, a una altitud de 3.560 metros sobre el nivel del mar
(ms. n. m.), ubicado en el distrito de Oropesa, provincia de Quispicanchis en la regién del
Cusco, Pert. Fue construido en el siglo XV y para qué uso estaba destinado se encuentra en
discusién, ya que posiblemente fue una hacienda real, un centro ceremonial para rendir culto
al agua o un laboratorio para probar diferentes cultivos en varios microclimas.

El agua superficial para el sitio de Tipdn es traida desde la quebrada Pukara, a una
distancia aproximada de 1,2 kilémetros, con un ancho de 0,5 metros, altura 0,4 metros y una
pendiente minima: 5%, el recorrido del agua se complementa con un acueducto de 61 metros
de longitud, la pendiente en este tramo varfa entre 6% al 16%.

Saloma Valdivia (2014) sefiala que el complejo principal de Tipén posee dos fuentes
ceremoniales, consideradas asi debido al fino acabado de su construccién y la belleza e in-
genierfa empleada para su funcionamiento, 34 tramos de canales repartidos en el complejo
perfectamente alineados, 22 caidas de agua, las cuales estdn entre los 2,5 y los 4,6 metros de
altura. Para poder controlar la erosién a estas caidas se construyeron rompe presiones solo
en los tramos més criticos con un total de 19, estos en la mayorfa de los casos posee una
geometria regular, variando en los tramos finales. Existen cinco obras de arte, estas se hallan
construidas con la principal finalidad de controlar los caudales de agua y repartirlos de una

mejor forma en el complejo, 13 terrazas agricolas y el Inti Huatana.

Figura 7: Tip6n al sudeste del Cusco.
Fuente: Fotografia del autor.



Conocido como Bano del Inca, centro ceremonial para adorar al agua, puesto militar
de acceso al Cuzco, lugar para hacer sacrificios y ofrenda a los dioses, Tambomachay es un
sitio arqueoldgico que tiene tres terrazas escalonadas, nichos trapezoidales en algunas de sus
paredes, cuenta con tres pequefios bafios que se alimentan del agua del manantial que fluye a
través de los canales de piedra, el agua corre en cascada por las terrazas y llega a unas fuentes,
desde donde el agua se encauza a unos canales que la llevan fuera del complejo.

La irrigacién de los campos formaba parte del sistema agricola integral Los canales
de irrigacién en Ollantaytambo trafan aguas a los andenes, desde manantiales localizados
a mds de 10 kilémetros de distancia mediante canales que se encontraban revestidos con
piedras y se situaban en las cabeceras de altos muros de contencién cuando atravesaban
pendientes inclinadas, y corrian a través de tineles cuando se obstrufa su paso. Muchos
de estos canales tenfan pendientes minimas para asegurar un adecuado flujo del agua. Los
canales, ya en el sitio, recorren las terrazas y el agua fluye en cascadas hasta llegar a fuentes
que pueden tener un cardcter religioso. El pueblo de Ollantaytambo tiene también canales
de piedra que llevan el agua, atravesando sus estrechas calles y llegando a una red principal
que los alejaba del complejo.

Conclusién

Estas construcciones de las sociedades prehispdnicas son el resultado de la aplicacién de una
serie de ciencias: ingenierfa civil, arquitectura, geodesia, topografia, hidrulica, agronomia y
otras, respetando el agua como un elemento vital para la sobrevivencia y sagrado y de adora-
cién a las deidades del agua. Estos sistemas muestran c6mo estas culturas se adaptaron a su
entorno y crearon una civilizacién compleja y cohesionada.

En suma, la ingenierfa hidrdulica, antes de la llegada de los espafoles, fue una hazafa
monumental que subraya la capacidad innovadora y la adaptabilidad de la sociedad. No
solo porque transformaron un entorno inhéspito, sino que también desarrollaron sistemas
que permitieron una agricultura intensiva y un suministro de agua eficiente, elementos fun-
damentales para el desarrollo y sostenibilidad de cualquier civilizacién. El impacto de estas
obras en la sociedad son un testimonio duradero del ingenio, organizacién y profunda cone-
xién con el medio ambiente.

La agricultura intensiva facilité una produccién agricola que sostenta a la élite gober-
nante, su aparato administrativo, militar y religioso. Esto permitié expandir su influencia y
control sobre una vasta 4rea, consolidando en algunos casos una hegemonia regional. Estas
mejoras agricolas también contribuyeron al comercio y la economia, ya que el excedente de
productos agricolas podia ser intercambiado por otros bienes y servicios.
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REDES AZULES. LOS RIOS COMO
ESTRUCTURANTES TERRITORIALES

Patricia Alvarez Quinteros'
Resumen

Este articulo busca recuperar el concepto de redes azules para los andlisis de précticas territo-
riales en escalas locales y desligarlo del 4mbito politico administrativo que, por su naturaleza,
no permite visibilizar algunos aspectos que subyacen a las pricticas de configuracidn territo-
rial desarrolladas en torno a los rios.

Inicialmente, se ofrece un sustento tedrico que permite introducir el concepto
de red, dentro de la complejidad que conlleva la visién de la movilidad espaciotemporal
dentro de los estudios territoriales, para posteriormente indagar sobre las representaciones
de las redes azules en la cartografia y revisar con mayor detalle las caracteristicas de la
métrica fluvial.

Palabras clave: Redes azules, estudios territoriales, movilidad.
Introduccion

La problemdtica del agua es compleja y puede ser abordada desde una amplia diversidad
de disciplinas y enfoques. Uno de ellos estd centrado en los estudios territoriales, e incluso
dentro de ellos, se puede investigar el agua como estructurante territorial desde una multi-

plicidad de perspectivas.

Siendo la movilidad espaciotemporal uno de los enfoques menos desarrollados, se
pretende con este texto invitar a las y los investigadores a profundizar en las reflexiones que
aqui se presentan de forma muy general e introductoria.

Bésicamente, el objetivo de este articulo estd centrado en dos logros. El primero de
ellos es ofrecer un resumido andlisis de la métrica fluvial para visibilizar la necesidad de rea-
lizar estudios locales, un segundo lineamiento es iniciar la discusién sobre la definicién de la
red azul como estructurante del territorio, més all4 de los proceso de toma de decisién en los
dmbitos administrativos y politicos que, si bien buscan la sostenibilidad y el desarrollo inte-
gral de las poblaciones en un escala nacional, promueven sistemdticamente la invisibilidad de
la vida en torno a los rios.

1 Arquedloga boliviana con estudios posgraduales en desarrollo territorial, mediacién cultural y educacién supe-
rior. Actualmente es curadora en el Museo Nacional de Etnograffa y Folklore (MUSEF).
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Uno de los desafios importantes de los estudios territoriales en general es retomar la
movilidad como un eje de andlisis para comprender como las pricticas estructuran los terri-
torios a partir de los desplazamientos y no solo a partir del habitar nuclear.

Para lograr el propésito de entender los territorios como resultados del permanente mo-
vimiento de los actores, se ofrece también un resumen de los principios de la movilidad espacio-
temporal y las nociones principales de andlisis de las métricas, que conforman un conjunto de
herramientas para discutir las redes e iniciar la discusién sobre la importancia de las redes azules.

Territorios, movilidad y redes

Giménez (1996) dice que los territorios estdn hechos de espacios, definidos como toda ex-
tensién de tierra habitada por grupos humanos. Zedefio (1997), por su parte, precisa cuatro
caracterfsticas componentes:

a. Continuidad o discontinuidad de los espacios fisicos relacionados con él.

b. Regimenes de acceso: limites, forma o marcas que categorizan los sujetos y los
espacios en relacién con las pricticas y derechos.

c. La multiescalaridad espaciotemporal, que va desde lo local hasta lo global y desde
lo individual a lo colectivo.

d. Y finalmente, la dimensién prictica, que incluye la extensién e intensidad de las
actividades que se desarrollas en ellos.

Asi, el territorio es una entidad fisica regida por un corpus de normas de acceso
y una categorizacién social que legitima ciertos limites (Giménez, 1996; Zedeno, 1997).
Por lo tanto, si la dimensién espacial se refiere las caracteristicas ambientales, geografi-
cas, topogréficas, productos tangibles de la intervencién y modelamiento ejercido por
las sociedades; la dimensién temporal estd definida por diferentes temporalidades de los
territorios: el tiempo geolédgico, que explica el modelamiento del planeta; la historia de
antigiiedad profunda, que legitima los sentidos asignados a los lugares y sus procesos de
identificacidn y pertenencia; y los tiempos sociales, que alimentan y son alimentados por
la memoria colectiva y entidades en permanente negociacién (Chdvez Ortiz, 2008; Fer-
ndndez, 1993; Ingold, 2000; Montulet, 1998; Raffestin, 1988; Zedefio, 1997).

Esto nos lleva a asumir que, en la actualidad, el entorno natural es diferente al del
pasado y las personas se relacionan con un mundo multiescalar y multimétrico (Lévy, 2008),
donde los limites de lo natural y lo tecnolégico no son claros y redefinen histéricamente las
competencias de habitar los territorios (Le Breton, 2006).

Historias de los territorios

La historia de los territorios se sustenta en eventos y contextos notables en un amplio devenir
temporal (Mabardi, 1992), que aportan transformaciones a las entidades socioespaciales y



son conmemoradas (Braudel, 1979). Por lo tanto, la historia no solo contiene un componen-
te temporal sino también uno espacial, el cual describe los cambios en las practicas referidas a
la configuracidn territorial en el dmbito geogréfico (lugares de residencia, centros de trabajo o
destinos de desplazamiento), en el dmbito del habitar referido a actividades cotidianas, trans-
formacién y/o continuidad de la normativa social, configuracién de los espacios apropiados
(Alvarez, 2015) en lo simbdlico (centros de ritualidad, lugares sagrados, sitios de memoria)
o en lo paisajistico (geosimbolos identitarios, representaciones, sistemas estéticos, patrones
arquitecturales), entre otros.

La historia de los territorios se entiende en su dimensién espaciotemporal, lo cual
involucra cambios en su forma, en su modelo administrativo y, principalmente, en la
gestion de los diferentes patrones de movilidad que los definen. Asi, la discontinuidad,
la inestabilidad y el flujo permanente de la escala temporal cotidiana se sostienen en una
estructura casi inmutable que brindan el paisaje y la arquitectura (Alvarez, 2015; Lévy,
2008; Mabardi, 1992). Estas perpetuidades materializadas en el espacio otorgan una esta-
bilidad a los territorios, necesaria para asegurar la reproduccién identitaria de la sociedad,
fundada en una historia comtn y en espacios compartidos, haciendo de la copresencia
—en tiempo y espacio, uno de los fundamentos de la creacién de una localidad a partir
de un conjunto de espacios habitados (Appadurai, 1999; Lévy, 2008; Mabardi, 1992;
Zedefo, 1997).

En este marco, la tecnologia mds competente y eficaz serd capaz de ejercer transfor-
maciones sobre el paisaje y la arquitectura, con nuevas estructuras y complejidades sociales y
geograficas, que serdn invisibles en la escala temporal cotidiana, pero marcardn hitos en una
escala temporal mayor, generando una suerte de naturaleza de segundo orden, resultantes de
la voluntad politica de un colectivo y una narrativa dominantes, que norman las representa-
ciones y definiciones territoriales.

Movilidad espaciotemporal como articulador territorial

La movilidad espaciotemporal es una manera técnica de comprender coémo se mueven los
sujetos sociales en el espacio y a lo largo del tiempo, y en este proceso producen territorios
habitados que tienen formas y duraciones.

Los desplazamientos pueden considerarse como sus unidades de medida A partir de
esta definicién de la movilidad espacio temporal y de estructuracién territorial. Siendo el
transporte un factor, complejo, esencial para entender las dindmicas territoriales. En este
texto pretendo iniciar una reflexion sobre las caracteristicas de la movilidad fluvial, enten-
diéndola como una red conformada por los flujos.

Los tipos bdsicos de flujos o desplazamientos que definen los patrones de movilidad
espaciotemporal, resultan de la relacién entre el tiempo invertido y el alcance territorial de
estos movimientos (Alvarez, 2015; Kaufmann, 2004).
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Por ejemplo, la movilidad cotidiana, generalmente se desarrolla en temporalidades
cortas dentro de los espacios donde se realizan las actividades habitualmente y que requieren
una temporalidad corta, probablemente involucran la métrica pedestre y tienden a ser movi-
mientos pendulares, es decir que el destino es el mismo punto de partida con algunas paradas
transitorias en el transcurso de esa “ida y vuelta”.

También, dentro del territorio habitual, suceden casos cada vez més frecuentes en
los que el movimiento es mds bien linear y el destino es un punto alejado del origen, invo-
lucrando una temporalidad mayor y la necesidad de acceder a otras métricas, modos y me-
dios de transporte. Este tipo emergente de movilidad residencial se refiere principalmente
a modos politépicos de habitacién, como sistemas de doble residencia o patrones laborales
transfronterizos.

Para el caso de desplazamientos desarrollados en el exterior del territorio habitual, se
consideran viajes con temporalidades cortas y migraciones cuando la inversién de tiempo en
el desplazamiento presenta una temporalidad larga (Grifico 1).

Finalizo este acdpite haciendo énfasis en la métrica y sus caracteristicas, que permiten
comprender, desde un nuevo punto de vista, la movilidad espacio temporal.

Una métrica es una forma de tratamiento de la medida en unidades espaciales,
definidas por las relaciones establecidas por la distancia y otros factores que intervienen en
el desplazamiento (Lévy y Lussault, 2013). Esto quiere decir que las medidas convencio-
nales, como metros, kilémetros o hasta minutos u horas, no son la tnica forma de medir
una distancia, ya que hay viajes que parecen més largos o mds cortos a partir de la expe-
riencia del viaje. A partir de ese punto, tiene sentido comprender algunas caracteristicas
de las métricas, para luego plantear el andlisis sobre la movilidad espaciotemporal fluvial
(Lévy y Lussault, 2013):

Tipos de movilidad espaciotemporal

Temporalidad corta | Temporalidad larga

Dentro del T T - . .
Territorio habitual ovilidad cotidiana Movilidad Residencial
Fuera del - , .

Viaje M
Territorio habitual L B

Pendular Linear

Grifico 1: Tipos de movilidad espaciotemporal.
Fuente: Alvarez (2025) citado a Kaufmann (2004).



Caracteristica

Extension

Cobertura

Velocidad

Adherencia

Porosidad

Definicién

También conocida como escala
y se refiere a los puntos mds
distantes que pueden ser unidos
gracias a un modo de transporte
en un desplazamiento.

Es la cantidad de puntos que la
métrica alcanza dentro del terri-
torio, directa o indirectamente.

Es la relacién entre el nimero de
puntos que se pueden unir en un
determinado lapso de tiempo.

Es la cantidad de puntos a los
que se puede acceder a través de
un desplazamiento, modo de
transporte o red.

Es la disponibilidad sensorial de
los sujetos movientes ante las
realidades espaciales.

Representacién

Cxtensién

cantidad de unidades de distancia

Tabla 1-1: Extensién.
Fuente: Elaborado en base a Lévy (2013).
Cobertura

cantidad de nodos asociados

‘A/,l’.\xTrrH.'B

Tabla 1-2: Cobertura.
Fuente: Elaborado en base a Lévy (2013).

Velocidad

() L
cantidad de actividades realizadas en el menor tiempo

Tabla 1-3: Velocidad.
Fuente: Elaborado en base a Lévy (2013).

Adherencia

cantidad de nodos accesibles

Tabla 1-4: Adherencia.
Fuente: Elaborado en base a Lévy (2013).

Porosidad
O g ON® O O O O
® O O O O = 0 [ole) ®

cantidad de estimulos sensoriales

Elaborado en base a Lévy 2013

Tabla 1-5: Porosidad.
Fuente: Elaborado en base a Lévy (2013).
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Interactividad

Es la capacidad de los movientes

para interactuar con el territorio

Interactividad ’ , ) , A
en el que se ancla el desplaza- cantidad de interacciones con el medio
miento.
Tabla 1-6: Interactividad.
Fuente: Elaborado en base a Lévy (2013).
Pregnancia
@ @ 6 @
e0e % o 0% 5 0 0 o o° *
A P o e
Propensi6n de las métricas de o %00 %o o0 0,0 00 4 0 o9
. L. ® - ve g v @ @
Pregnancia reacomodar las caracteristicas del @
. Transformacion en la percepcién del espacio
espacio.
Elaborado en base a Lévy 2013

Tabla 1-7: Pregnancia.
Fuente: Elaborado en base a Lévy (2013).

Tabla 1: Principios de andlisis de las métricas (Lévy, 2013).
Fuente: Elaboracién propia en base a Lévy (2013).

Todas estas caracteristicas son importantes para comprender el medio fluvial en el
dmbito de la movilidad espaciotemporal y se complementan con otras competencias de movi-
lidad que alimentan un bagaje de experiencias y posibilidades definidas por Kaufmann como
un capital (Kauffmann, 2004). De esta forma el capital de movilidad de las personas tiene que
ver con la capacidad que tienen para desplazarse en diferentes escalas territoriales, accediendo
a diferentes modos y medios de transporte, a la complejidad de las pricticas de desplazamien-
to y al contenido cualitativo de vivencia de cada desplazamiento (Delaunay ez al., 2013).

Redes tejidas en tiempo y espacio

A partir de las nociones de la movilidad espacio temporal, y sus caracteristicas métricas, se
introducen algunos lineamientos de andlisis sobre las redes.

En primer lugar, el aporte de las redes como insumo de andlisis en los estudios territo-
riales permite mejorar la comprensién de la conformacién de los territorios por las practicas de
movilidad espaciotemporal de los sujetos sociales. Las redes también permiten que estos actores
reciban beneficios y comodidades a través de redes técnicas como la eléctrica, la telefénica o
viales que hacen que los limites de los territorios sean fluidos y permeables (Dupuy, 1998), lo
cual también permite un nuevo tipo de capital de movilidad, el derecho a no moverse. De esta
forma, se define lo que Dupuy llama el Territorio-red, un espacio imperfecto, inacabado, y se
piensa desde el transcurso hacia destinos cada vez mds lejanos y con mayor rapidez.

En segundo lugar, las redes desafian lo local. Cuando los nodos de una red se unen
por un desplazamiento o un patrén de desplazamientos, empiezan a formar parte de algo que



ya no es local y unitario, cuando son grupos de nodos o clusters, que se articulan con otros se
conforman las regiones, haciendo que la regién sea, como concepto geogrifico, ain mds im-
precisa. Asi, desde los territorios-red lo local se define a partir de sus relaciones y su distancia
con referencia a otras localidades.

El reconocimiento, establecimiento, construccién o implementacién de redes téc-
nicas, tecnoldgicas, virtuales o reales, multiplican las posibilidades de acceso y movilidad,
promoviendo nuevos usos de los espacios, nuevas percepciones sobre las distancias y nuevos
patrones de temporalidades.

Redes azules

Pensar en redes merece un cambio de formato de pensamiento, especialmente en los estudios
territoriales donde la extensién sélida estd delimitada por la linea para representar un domi-
nio administrativo y politico que alberga, pero no es definido por desplazamientos.

Las redes azules refieren una escala que puede ser regional, y que incide en la escala
local, especialmente en términos de gobernanza y gestién ambiental. Sin embargo, en
términos de movilidad, el transporte fluvial se concibe, en Bolivia, Ginicamente a escala
regional e internacional.

De ahi que, a pesar de que Bolivia es mayoritariamente un pafs amazdnico, las redes
fluviales son poco navegadas, de hecho, solo 4.900 kilémetros de la red estd constituida por
rios navegables y sus afluentes menores. El mayor de los ejes fluviales de transporte es el Ichi-
lo-Mamoré, que tiene mayor trdnsito y une Puerto Villarroel, Puerto Almacén y Puerto Sucre
en Cochabamba y el Beni (Urcullo et 4/, 2005), con proyeccién a formar parte del corredor
que unird Porto Velho en Brasil con Guayaramerin, Trinidad, Puerto Villarroel en Bolivia,
Iquique en Chile e Ilo en Pertl, con la implementacién de infraestructura multimodal (www.
cosiplan.org/proyectos/detalle_proyecto.aspx?h=331). Otro eje fluvial amazénico importante
es el eje Beni-Madre de Dios-Orthon, y que concentra 1.950 kilémetros en las tres hidrovias.
En la cuenca del Plata, por el contrario, la navegacién de proyeccién internacional se reduce
al tramo que recorre desde Laguna Cdceres (en Brasil) hasta Puerto Sudrez, en Santa Cruz
y se acopla al corredor internacional. Este tramo es intensamente transitado por los expor-
tadores de granos, especialmente de soya (Urcullo ez al., 2005). En este panorama, el tnico
espacio fluvial aprovechado para el transporte de pasajeros se encuentra en torno del puerto
de Guaqui, que se conecta escasamente con los flujos del lago Titicaca cuya naturaleza de
desplazamientos es diferente.

Como se puede ver, las tres grandes regiones hidricas identificadas en Bolivia son
vistas y analizadas en términos de transporte de mercaderifa y de interconexién comercial e in-
ternacional. Esto hace necesario intentar identificar las redes desde una perspectiva diferente,
y a una escala mucho mds local, para comprender la forma en que las comunidades habitan
las redes azules.
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Métrica fluvial

Con la finalidad de poner en relieve las redes azules como con figurantes territoriales, se

proponen ejemplos para el andlisis de las caracteristicas de la movilidad espaciotemporal en

la métrica fluvial:

Caracteristica  Representacién

Simbolos

S
Extensiéon
-
Tabla 2-1: Red fluvial Amazénica.
Fuente: De Marchi et al., 2018.
Cobertura
Tabla 2-2: Cobertura en rio Alto Beni.
Fuente: Google maps.
Matriz Horas de Viaje
Tiempo de viaje desde el Puerto principal a otros Puertos importantes
(dias)
PUERTOS Trnidad ~ SantaAna  Exahacién  Guayaramerin
Trinidad 3 45 85
Velocidad santadna 4 15 55
Bxaltacién 6 15 4
Guayaramerin 10 7 5

Tabla 2-3: Matriz horas de viaje.
Fuente: https://lca.logcluster.org/es/print-preview/3068

Mediacién

En el caso de la Amazonia Norte
de Bolivia, el estudio de De
Marchi Moyano, Machicado y
Nogales muestra las oportunida-
des de movilidad fluvial y multi-
modal en una vasta extensién del
territorio boliviano (De Marchi
etal., 2018).

En el caso del Rio Alto Beni, en
las proximidades de Palos Blan-
cos, es posible observar una alta
cobertura del rio, manifestada
en la continuidad de los campos
cultivados a lo largo del curso
riberefio.

La navegacion presenta velo-
cidades de transporte mucho
menores que los demds modos.
Podemos ver un ejemplo en

un documento de logistica de
exportaciones que muestra,
entre otros, los tiempos de viaje
entre los puertos de la red fluvial
del norte amazénico de Bolivia
(https://lca.logcluster.org/es/
print-preview/3068).



Adherencia

Porosidad

Interactividad

Tabla 2-4: Adherencia del rio Guaporé.
Fuente: Nordenskiold 2003 (1922).

Tabla 2-5: Porosidad en medio lacustre.
Fuente: Callapa, 2020.

D TR A Cas

Laes B N B Canita

Tabla 2-6: Interactividad en medio fluvial.
Fuente: Mercado, 1991.

2 il e
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La red fluvial aloja una métrica
altamente adherente, tal como
puede ser demostrado por
diferentes relatos de viajeros. Un
ejemplo claro es Nordenskisld
en su obra Indios y blancos, en
el que relata las actividades que
realiz6 teniendo al rio Guaporé
como eje de desplazamiento
(Nordenskisld, 2003 [1922]).

Esta métrica es altamente porosa.
En general, la navegacién a una
escala local se realiza en embar-
caciones abiertas y permite una
amplio contacto sensorial con el
territorio.

Entre las representaciones mds
claras de la interactividad, se
encuentra esta obra de Mercado
(1991), que demuestra la alta
interaccién con los habitantes del
territorio, tanto en la orilla como
en el curso del rio.
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La métrica fluvial es, también,
altamente pregnante. Un ejemplo
. claro son los recorridos turisticos
Pregnancia : .
que parecen acortar las distancias

por la calidad del tiempo

invertido.

Tabla 2-7: Pregnancia en medio fluvial.

Fuente: Fotografia de Patricia Alvarez.

Tabla 2: Métrica fluvial.
Fuente: Elaboracién propia.

Es importante recordar que los andlisis en el 4mbito de los estudios territoriales re-
quieren ser multiescalares para poder comprender los alcances y caracteristicas de las métricas.
En el caso de la fluvial, se puede constatar que los ftems cualitativos mejor calificados tienen
que ver con una escala més local y narrativa que aportan a la calidad de vida de los usuarios.
Por el contrario, cuando se refieren a los {tems de mayor escala, la métrica estd menos cali-
ficada porque, efectivamente, pierde significacion en términos de eficiencia como medio de
transporte, aunque es necesario alimentar las investigaciones en términos de comprender el
modo fluvial para el transporte de pasajeros mercaderia en Bolivia.

Claramente, existe una necesidad de revisar a profundidad los estudios y relatos re-
lacionados con los viajes por medio fluvial para alimentar el andlisis de la métrica especial-
mente en sus items cualitativos para aportar a los debates actuales referidos a los paisajes
hidrosociales y sus complejidades. Por el momento, se puede incidir en el hecho de que los
desplazamientos realizados en modo fluvial ofrecen una mayor calidad de viaje a las personas
que pueden invertir el tiempo necesario, interactuando ampliamente con el medio, tanto en
términos de préicticas como sensoriales.

Representaciones territoriales a partir de las redes azules

La importancia de una visién local estd relacionada de forma notable con las formas de com-
prender y construir imaginarios y narrativas sobre los territorios. En una revision bibliografica
se puede constatar que, en gran parte, la cartograffa mds antigua considera los rios como
centrales para representar los territorios, tal como puede constatarse en la siguiente tabla:
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Tabla 3-1: Mapa de las misiones de Mojos y Chiquitos, 1769.
Fuente: Tyuleneva, 2015: 192.

AiCIde U'URBIGNY. Carte generate de 1a Hepublique dé HOIIVIa. 1833, Detalle

Tabla 3-2: Mapa de la Regién de Apolobamba, 1839.
Fuente: Tyuleneva, 2015: 194.

John William EVANS. Sketch Map of Lauponuan. 1aus. wewsis

i 3 = =
Tabla 3-3: Regién de Caupolicin, 1903.
Fuente: Tyuleneva, 2015: 195.
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Mapa de las misiones de Mojos y Chi-
quitos, 1769, elaborada por Miguel
Blanco.

En esta representacién se observa el
rio Beni con sus diferentes afluentes,
entre ellos, los rios Tipuani, Pelechu-
co y Apolobamba.

Mapa de la Region de Apolobam-

ba, 1839, elaborado por Alcide
d’Orbigny.

En esta misma regién, una represen-
tacién donde los rios, son esenciales
para expresar las caracteristicas del
relieve y la vegetacién.

Region de Caupolicdn, 1903. Mapa
elaborado por John William Evans.
En esta representacion las redes
azules comparten con las vias férreas
y el relieve que expresa la ubicacién

de las localidades principales.
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Mapa corogrifico de la Repiiblica de
Bolivia, 1843, fue elaborado por
Felipe Bertrés, constituyéndose en el
primero de su género del pais.

La corografia busca describir los
territorios y es lo que se pretende
en este mapa, anterior a la creacién
del Departamento Topogréfico. La
misién de este serfa elaborar una
cartograffa exacta de Bolivia. El De-
partamento Topogrifico fue creado
por el presidente José Ballividn en
1843.

Segundo mapa oficial de Bolivia
(1859).

La cartografia oficial tenfa como
desafio la representacion de escalas
mayores del territorio, sin embargo,
los rios siguen siendo un importan-
te recurso de identificacién de las
localidades y las regiones.

Tabla 3-5: Segundo mapa oficial de Bolivia (1859).
Fuente: Machaca Mamani (2020).

Una aproximacién mds exhaustiva a la cartografia del pais mostrard c6mo las redes azu-
les se esquematizaron a medida que la tecnologfa iba avanzando y los intereses de la produccién
geogréfica se asentaron en factores como el uso del suelo o los tipos de bosques, promoviendo
la especializacién de la cartografia hidrografica. Esta transformacién en la representacién de las
redes azules tiene que ver, por supuesto, con los cambios en las tecnologfas e infraestructura de
transporte, un tema que es discutido ampliamente en la literatura especializada (De Marchi,
Machicao y Nogales, 2020). En todo caso, la informacién ofrecida refuerza la nocién de que las
narrativas locales visibilizan los aspectos mds positivos de la métrica fluvial.



En términos de produccién de tecnologia para el transporte fluvial, se ha escrito
poco debido a que, como se puede observar, este no representa un componente muy
notable en el 4mbito nacional y econémicamente tampoco es renombrado, a esta escala,
aunque en la regién sf sea considerado importante para las exportaciones y la articulacién
internacional. Al contrario, la mirada local y la experiencia de las comunidades refuerza
el hecho que el modo acudtico y la métrica fluviales ofrecen oportunidades de movilidad
y transporte con mayor calidad en los desplazamientos, en términos de experiencia de
viaje. Es evidente que la necesidad de transportarse a mayor velocidad y la biisqueda de
inmediatez en las précticas econdémicas hace que la calidad de los desplazamientos sea cada
vez menos valorada.

Siendo que se busca valorizar la métrica fluvial en una escala local, para visibilizar las
redes azules como modos de transporte y produccién territorial, a continuacién se ofrece un
breve panorama de algunas embarcaciones tradicionales que son herramientas ineludibles de
los actores movientes.

El reto: redes azules, urbanizacion
y sostenibilidad ambiental

Los territorios del agua son diversos y se generan en didlogo con el entorno complejo, sien-
do parte fundamental de las vidas que ella misma ayuda a reproducir. Dentro de ellos, las
sociedades se han reconocido como habitantes y como administradoras. Como parte de los
procesos histéricos de territorializacidn, la representacién de los espacios habitados muestra,
de una manera clara, cémo las redes azules han sido los mds antiguos puntos de referencia
cartografica para comprender las estructuras de los territorios, asi como los cerros y otros
puntos notables del paisaje.

Es en el siglo XXI que las redes azules aparecen en los estudios territoriales; en el
desarrollo territorial urbano son consideradas principalmente como la trama compuesta
por los rios y sus afluentes, y busca valorizar el rol de las aguas en la calidad de los paisajes
y de la vida de las sociedades que habitan estos territorios. De hecho, desde el enfoque
de los paisajes hidrosociales, el agua es la conformante principal de los paisajes hidricos y
contiene dimensiones naturales, pero también es la conexién mds intima entre las perso-

nas (Visquez, 2024).

Vale la pena redundar en el hecho de que los paisajes son producidos por la percepcién
humana y desde esa experiencia definen la calidad de los espacios de vida. Es a partir de este
proceso que los denominados ciclos hidrosociales antropizan los elementos de la naturaleza
¥, a su vez, visibilizan cémo las sociedades son modeladas por el agua en diferentes dmbitos,
no solo geogrificos, sino principalmente en términos politico-administrativos y culturales. Lo
novedoso de esta vision es que reconoce, atin de forma limitada, el impacto de la vida del agua
y sus dindmicas complejas con los demds seres del territorio, sobre la vida de las sociedades
(Visquez, 2024).
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En este marco, probablemente, la forma mds frecuente de valoracién de las redes
azules en los territorios urbanizados sea el acceso al agua como elemento de calidad de vida y
comodity, y es justamente este aspecto el que se trata de interpelar con este articulo. Las redes
azules de agua libre han sido reemplazadas paulatinamente por redes de agua limpia en cafie-
rias que, se ha convertido en un desafio de las politicas urbanas y que son un indicador de la
desigualdad en el acceso a los servicios en las dreas urbanas y urbanizadas.

Por otro lado, la calidad de vida que ofrecen las redes azules en las 4reas rurales es per-
manentemente deteriorada por actividades extractivas que causan contaminacién creciente,
cuyos efectos son visibles en una gran cantidad de 4mbitos y degradan los territorios vitales
no solo humanos sino, con mayor impacto de las comunidades de fauna y vegetacién. En
tanto que medio de transporte, los rios y sus afluentes estdn cada vez menos ausentes debido
a la politica que promueve la construccién de carreteras y puentes, haciendo que el transporte
fluvial sea limitado, poco conocido y centrado principalmente en el transporte de mercaderia
a través de una pequena cantidad de puertos de articulacién internacional. Sumado a esto,
los cambios climdticos y otros factores antrépicos causan el descenso de los niveles de los rios
navegables mds importantes de Bolivia, y del lago Titicaca.

Ante esta situacion, los estudios territoriales a escala local, que valoricen y visibi-
licen las précticas de movilidad espacio temporal acudtica podrian aportar a comprender
los procesos de produccién territorial a lo largo del tiempo, las dindmicas econémicas a
pequefia escala que se desarrollan en torno a ellos y las narrativas que se producen, repro-
ducen y conservan.
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CH’'UWA UMA: TIWANAKU Y
LA CENTRALIDAD DEL AGUA

Ratl Liendo Balderrama'
Resumen

La cultura Tiwanaku florecid, segin algunas hipédtesis, debido a las variaciones en los niveles
de agua del lago Titicaca, elemento fundamental que también parece haber contribuido de
forma crucial a su colapso. En tanto elemento central, el agua permitié a la meritoria cultura
Tiwanaku alcanzar un desarrollo politico, social, econdmico y tecnolégico que se evidencia en
grandes obras hidrdulicas y arquitectdnicas, asi como en la produccién manufacturera, en la
cual igualmente se ve involucrado el agua y se muestra como parte de una interseccionalidad.
El Estado de Tiwanaku y su funcionamiento, incluso como un Estado dindmico, fue posi-
bilitado por el abastecimiento de agua y por la aplicacién de tecnologias vinculadas con ella,
adquiriendo de esa manera el cardcter de “sociedad hidrdulica” y complejizando su estructura
politico-social.

Palabras clave: Tiwanaku, agua, ingenierfa hidrdulica, templos, canales.
Introduccion

Entender la importancia del agua dentro de una cultura no solo es una cuestién de uti-
lidad o de aprovechamiento, sino una cuestién politica, es decir, se trata de considerar el
tipo de formacién social que una sociedad va a adoptar. En este caso, Tiwanaku sufrié
un cambio socio-politico a partir de la “revolucién hidrdulica”, también conocida como
“revolucién urbana”; es decir, esa transformacién radical de aldea en ciudades o urbes
(Huidobro, 1989). Con esos cambios, se generd una ruptura del orden social, que originé
la divisién de clases sociales en dos grupos antagénicos: una elite explotadora frente a una
clase subordinada y explotada. El conocimiento de grandes obras hidrdulicas (redes de
distribucién de agua, acueductos, canales, acequias), que permiten tanto drenar las aguas
de lluvia como distribuirlas por todo el ntcleo urbano, evidencia un cardcter estatista de
planificacidn. Estas obras hidrdulicas se ensamblaron con las monumentales construccio-
nes religiosas, en las cuales se practicaba la politica de comensalidad y se posibilitaban las
relaciones reciprocas asimétricas, asf como rituales que legitimaban el poder de la elite
explotadora.

Empleando como metodologfa el estudio y la revisién de la literatura arqueolégica
especializada en el tema, el objetivo de este articulo es analizar e identificar al agua como

1 Licenciado en Derecho por la Universidad de Los Andes y egresado de la carrera de Arqueologia de la Universi-
dad Mayor de San Andrés (UMSA). Correo electrénico: raul.liendo.b@gmail.com
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elemento central de la cultura Tiwanaku, que le permitié desarrollarse en los dmbitos social,
econémico y tecnolégico. Existen investigaciones y trabajos arqueoldgicos que mencionan de
forma somera un aspecto en particular del agua y su utilizacién en Tiwanaku. Sin embargo,
no se ha concentrado la atencién en este elemento en tanto articulador politico que pudo
impulsar un desarrollo o una “revolucién hidrdulica” que posibilité un crecimiento en com-
plejidad social, politica, econdmica y tecnolédgica a la cultura Tiwanaku.

Ingenieria hidraulica

Una de las grandes obras de la ingenierfa hidrdulica que desarrollé y aplicé la cultura
Tiwanaku fue la construccidn de un canal de agua artificial que rodeaba al gran centro
civico-ceremonial o nucleo estatal de esta cultura (actual municipio de Tiahuanaco). Esta
idea fue propuesta por primera vez por el ingeniero Arthur Posnansky durante la primera
mitad del siglo XX; sin embargo, dicha hipétesis no tuvo aceptacién en el dmbito aca-
démico, hasta que fue retomada y estudiada, casi medio siglo después, por el arquedlogo
Alan Kolata. A partir de fotograffas aéreas, y mds recientemente con ayuda de imdgenes
satelitales (Figura 1), se pueden apreciar las huellas del contorno de esta fosa, que recorre
un 4rea aproximada de 900 m? y cuyo ancho varfa entre 20-40 m (Janusek, 2001: 257).
Probablemente, la primera funcién que cumplié esta obra hidrdulica fue la de constituir
una barrera natural de agua que impedia el ingreso libre al centro civico-ceremonial y, en
segundo lugar, formar parte de una gran fuente o fosa antrépica de abastecimiento de agua
potable para la ciudad. Sin embargo, cabe mencionar que, cuando se iniciaron las obras
de remocidn, la tierra extraida fue utilizada como cantera para abastecer el relleno de las
“plataformas geométricamente estables” (Vranich, 2016: 195) de Akapana y Kalasasaya,
demostrando asf la planificacién y organizacidén que se efectuaba al interior del Estado Ti-
wanaku para el aprovechamiento de recursos. La fosa sugiere que el ingreso hacia el centro
civico-ceremonial pudo realizarse de dos maneras: a través de un puente flotante construi-
do con totoras (Schoenoplectus californicus), como el publicado por Squier (1877), cuya
disposicién de los tallos era horizontal y de manera contigua (uno tras otro) a la longitud
del puente; la segunda opcién pudo ser la navegacién mediante balsas de totora. Incluso
pudieron confluir ambas situaciones (un puente, varios o la navegacién), empleando la
totora que se producia de forma local en los sukakollos (ver subtitulo de agricultura).

Ingenieria hidrdulica en la arquitectura

Como parte de la planificacién de la urbe del ntcleo de la cultura Tiwanaku, que estaba com-
puesta por unidades domésticas, palacios y templos (hundidos y plataformas geomérficamen-
te estables), se pueden advertir tres tipos de tecnologfas hidrdulicas: “gdrgolas”, acueductos y
“drenajes liticos”.

Las llamadas gdrgolas fungen como desagiies liticos, que sobresalen a una altura con-
siderable del suelo, en la plataforma de Kalasasaya (Figuras 2 y 3).
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Figura 2: Girgola de drenaje (en funcionamiento).

Fuente: Bardeles, 2013: 58.
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Akapana
East2

Figura 1: Reconstruccién de vista del
aérea de la fosa que rodeaba a Tiwanaku.

Fuente: Marsh, 2012: 171.

Figura 3: Acueductos al Sur de Kalasasaya.
Fuente: Ponce Sanginés, 1976: 182.
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Los acueductos son bloques liticos tallados en andesita, interconectados entre si, y
cuentan con un canal al centro, por donde pasaba el agua. No presentan dimensiones “es-
tdndar”, sino que muestran un cardcter variable en sus proporciones (ver Figura 4). En su
disposicién, se puede observar que fungfan como redes extensas de acueductos; en algunos
casos, estaban conectados a las gdrgolas de las estructuras monumentales, cumpliendo la fun-
cién de captar las aguas de lluvia y redistribuirlas como agua potable para la urbe, y también
de servir como tecnologias hidrdulicas que permitian drenar el agua que se acumulaba en las
estructuras del templo (ver Figuras 5 y 6) o en las obras monumentales.

Figura 4: Acueductos descontextua-
lizados, CIAAAT.

Fuente: Fotografias de Raul Liendo
Balderrama (2024).

Figura 5: Acueducto del patio hundido o Figura 6: Detalle del sistema de drenaje
templete semisubterrdneo. frente a las cabezas clavas.
Fuente: Ponce Sanginés, 1976: 172. Fuente: Fotografia de Raiil Liendo Balderra-

ma (2021).
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Como parte de las excavaciones realizada por Couture, también se pudieron encontrar
bloques liticos dispuestos en forma de acueductos subterrdneos, que fueron denominados
“canales de drenaje” (Figura 7) y constituyen vestigios de un crecimiento poblacional al inte-
rior de las ocupaciones (Alconini, 1995). Sin embargo, la funcién que hubiesen desempefiado
estos canales todavia no se halla del todo clara y contintia en discusién.

En la plataforma geomorficamente estable de Akapana se reportd, como parte de las
excavaciones de la misién francesa de 1903 (Courty), un desagiie que fue nombrado “cloaca
méxima”, que al dfa de hoy se ha perdido como senalan los arquedlogos Manzanilla y Baou-
dain (Alconini, 1995: 15). Asimismo, la arquedloga Alconini, que ha realizado excavaciones
en dicho recinto, ha podido identificar que el sistema hidrdulico de la plataforma geomorfica-
mente estable de Akapana (Figura 8) presentaba canales con las siguientes cinco caracteristi-
cas: seis pilares de roca andesita a cada lado conformaban un patio hundido que fungfa como
un captador de aguas de lluvia, con estructuras de muros; canales que estaban conectados a
un captador central y tenfan la funcién de controlar el nivel de las aguas de lluvia; canales con
inclinacién de 12°, cuyos bloques estaban unidos con grapas metdlicas; canales que servian
para desembocar las aguas en canales inferiores, y finalmente drenajes que llegaban hasta el
rio Tiahuanaco (Alconini, 1995).
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Figura 7: Esta planimetria de excavacién de Figura 8: Plano de la plataforma geomérficamente estable de
Putuni muestra el canal encontrado. Akapana (con detalle del canal al oeste)

Fuente: Couture, 2008: 59. Fuente: Alconini, 1995: 17.
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Distribuidores de agua: Choquepaccha

Choquepaccha se encuentra a 50 m de la colina de Kolque Vinto y a una distancia de 2
km al sureste de Puma Punku (Huidobro, 1989: 26); es un manantial que cuenta con un
captador de andesita y canales del mismo material (Vranich, 2016), ademds de ser un dis-
tribuidor primario de agua (Huidobro, 1989: 26). Se tienen reportes sobre un captador de
caracteristicas similares a las de Choquepaccha que al presente no ha perdurado; el mismo
se encontraba situado al norte del pueblo actual de Tiahuanaco, segin una descripcién del
siglo XIX (Vranich, 2016: 190). El captador de Choquepaccha distribuia el agua a través de
canales en dos direcciones. Se pueden observar, ademds, sistemas hidrdulicos que cumplian
funciones especificas: la construccién de “graderfas” para controlar el flujo de la caida del agua
y otra tecnologia bastante avanzada: los canales subterrdneos (Huidobro, 1989: 26-27). La
funcién que cumplia este captador era, bdsicamente, proporcionar agua para riego y agricul-
tura; as{ como suministrar agua potable para ser repartida al interior de la urbe de Tiwanaku

(Huidobro, 1989: 26).

Figura 9: Bloques liticos de andesita
del distribuidor de agua de Choque-
paccha.

Fuente: Huidobro, 1989: 56.

Figura 10: Vista panordmica del dis-
tribuidor de agua de Choquepaccha.
Fuente: Huidobro, 1989: 56.
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Agricultura: Tacanas, sukakollos y qotanas

En cuanto al manejo hidrico y su aplicacién en la tecnologia hidrdulica de la agricultu-
ra, Tiwanaku desarrollé tres tipos de conocimientos en su entorno: campos elevados o
sukakollos; terrazas agricolas o tacanas (ver figuras 11 y 12), y el sistema de lagos artifi-

ciales 0 qochas (Alconini, 1995: 2), también conocidos como qotafias en lengua aymara
(Lémuz, 2011: 53).

Figura 11: Representacién cultural
en el valle de La Paz en el periodo
Tiwanaku.

Fuente: Lémuz et al., 2019: 17 y 66.

Figura 12: Representacion de la explo-
tacién agricola en el valle de La Paz en
el periodo Tiwanaku.

Fuente: Lémuz et al., 2019: 17 y 66.
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Figura 13: Sistema de sukakollos.
Fuente: Huidobro, 1989: 14.

Figura 14: Representacion de la explotacién aurifera
en el valle de La Paz en el periodo Tiwanaku.
Fuente: Lémuz et al., 2019: 39.

La diferencia entre las tacanas y los sukakollos radica en que las primeras son platafor-
mas preparadas y adecuadas a través de una extensa red de regadios (acequias y acueductos);
mientras que los sukakollos presentan canales en medio de las plataformas, que retienen el
agua y generan un microclima (Figura 13). En los canales se formaban sedimentos de materia
orgénica que servian como fertilizantes, y que muy probablemente también se utilizaban en
la produccién piscicola y de totora (Huidobro, 1989: 23). De este modo, en los alrededores
de Tiwanaku se hacfa posible la produccién local de manufacturas elaboradas con totora; no
como en la actualidad, que la produccién y manufactura de totoras Gnicamente se realiza en
la regién circum-Titicaca.
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Figura 15: Adobes excavados en Keri
Kala (Tiwanaku, actual municipio de
Tiahuanaco).

Fuente: Ponce Sanginés, 1976: 217.

Figura 16: Adobes actuales en la comunidad de Umala (provincia Aroma del departamento de La Paz).
Fuente: Fotografia de Radl Liendo Balderrama. (2024).

El agua dentro de la industria, produccion
y manufactura de Tiwanaku

Explotacion de oro en rios

Durante la ocupacién Tiwanaku, en el Horizonte Medio, se explotaban las fértiles tierras del
valle de La Paz o Chuquiabo mediante la agricultura en campos de cultivo elevados (tacanas),
que aun al presente pueden encontrarse en los paisajes de las afueras de la ciudad de La Paz.
Otra materia prima que procedia de los rios de este valle era el oro, que se extrafa de los rios
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Choqueyapu, Orkojawira, Achumani y Palca (Lémuz et al., 2019), los cuales servian como
lavaderos auriferos (Figura 14). Segun registros de Mufioz Reyes (1925), se encontré un sahu-
mador en inmediaciones del rio Orkojawira (Lémuz ez al., 2010: 45): una posible asociacién
entre un elemento cerdmico suntuario y un rfo en el que se explotaba oro; quizds representaba
una ofrenda de cardcter ritual a sus aguas.

Adobes y tapial

También se llevaba a cabo la fabricacién de materiales de construccién, como adobes, que
se utilizaban para el levantamiento de muros y paredes de unidades domésticas. Para su pro-
duccién o manufactura, son necesarios dos o tres componentes bdsicos: masa hecha de barro
(arcilla y arena) mezclada con agua y, a veces, con elementos orgdnicos (huesos, paja, etc.),
materiales que se endurecen en forma de ladrillos (ver figuras 15 y 16).

Por otra parte, el tapial es un sistema de construccién que emplea tierra humedecida

con agua, que es compactada en capas horizontales (ver Figura 17). Tanto los adobes como
los tapiales son secados al sol.

Figura 17: Tepes actuales en la comunidad de Umala (provin-
cia Aroma del departamento de La Paz).
Fuente: Fotografia de Raul Liendo Balderrama (2024).
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Hornos

Los hornos, también llamados wayrachinas, se utilizaban para la fundicién de metales, exis-
tiendo pocos registros arqueoldgicos en la zona de los Andes Centrales Sur. Algunos hallazgos
importantes se remontan a la época Colonial Temprana y se encuentran en el departamento
de Potosi, que posee tradicién minera (Téreygeol y Cruz, 2014). Los materiales empleados
en su elaboracién, bésicamente, eran masas de barro (arcilla) que se iban sobreponiendo
capa sobre capa y erigiéndose en forma cilindrica; el elemento empleado para este efecto era,
necesariamente, el agua.
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Figura 18: Representacién de un horno
prehispdnico o wayrachina.
Fuente: Van Baure y Mills, 2005: 7.

)

Figura 19: Registro arqueoldgico de fragmentos de hornos prehispnicos.
Fuente: Téreygeol y Cruz: 43.
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Cerdamica

Se manejaba la cerdmica para elaborar recipientes o elementos rituales, por las cualidades que
este material presenta: porosidad, plasticidad y vitrificacién. Los materiales empleados en la
fabricacién de cerdmica son agua, arcilla y antipléstico. De esta manera, el material cerdmico
puede ser modelado (ver Figuras 20 y 21). Cabe precisar que el proceso que va desde la se-
leccién de la arcilla hasta su coccién implica toda una cadena operatoria (Sdnchez, 1985: 9).

Figura 20: Representacién de un alfarero Tiwanaku.
Fuente: Lémuz ez al., 2019: 84.

Figura 21: Representacion de la elaboracién de una vasija cerdmica
Fuente: Bardeles, 2013: 58
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Alimentos y chicha

El agua se empleaba también en el procesamiento de alimentos, desde el lavado de los pro-
ductos alimenticios y de los utensilios hasta la misma utilizacién de agua en la elaboracién de
comestibles. La chicha, una bebida fermentada de maiz (ver figura 22) que acompanaba los
eventos comensales y de fiesta, tiene diferentes formas de preparacion, pero los principales
pasos son dos: “La elaboracién de la chicha consiste en dos pasos fundamentales: primero la
germinacién y secado de los granos y segundo su molienda y coccién” (Liendo, 2023: 255).

Por otra parte, uno de los productos agricolas que permitié el sostenimiento de la po-
litica de comensalidad, como forma de negociacién de poder que practicaba la elite sacerdotal
o chamdnica sobre el pueblo, fue el mafz:

La elite como anfitriona legitimé su poder a través de las ceremonias y rituales que oficiaba
en esos recintos, gracias al consumo de cebil (seguramente por intermedio de un grupo
sacerdotal o chamdnico), a sus construcciones monumentales y a las fiestas que se ofrecian
en esos recintos. Arqueolégicamente se evidencia la politica de comensalidad (que ofrece

comida y bebida por parte de la elite) (Liendo y Herbas, 2024: 265).

sty

Figura 22: Representacion de

la elaboracién de chicha en
Tiwanaku.

Fuente: Lémuz ez al., 2019: 100.
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Figura 23: Chicha de Bruno Mocko en los valles de Cochabamba.
Fuente: Fotos de Ratl Liendo Balderrama (2022).

Figura 24: Representacion de la elaboracién textil en Tiwanaku.
Fuente: Lémuz et al., 2019: 87.

Existe también una relacién ritual de la chicha con la tierra (Pachamama), que se
evidencia en la prictica de libacién de la bebida fermentada: conocida como challa hasta
nuestros dfas, en esta actividad se derraman bebidas alcohdlicas al suelo y, después, se bebe
compartiendo ese primer sorbo. El investigador Hans van den Berg hizo un rastreo de la
descripcién de esta prictica en documentos coloniales, hallando la “Instruccidn contra las ce-
remonias y ritos que usan los indios conforme al tiempo de su infidelidad, de 1585, atribuida por
Carlos A. Romero a Juan Polo de Ondegardo” (Berg, 1989: 49).

Produccion textil y teniido
Un dato importante al respecto fue aportado por la estudiante de antropologia Wendy Hilari

G., quien conoce el tema textil y sefala que: “dentro de la cadena operatoria de produccién
textil, se utiliza en varias de sus etapas el agua”. Esto ocurre, por ejemplo, durante el lavado
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Figura 25: Gorro de cuatro puntas Figura 26: Policromia en los textiles Tiwanaku.
policromo. Representacién de un guerrero.

Fuente: Berenguer, 2000: 53 y 263. Fuente: Berenguer, 2000: 53 y 263.

Fuente: Fotos de Raul Liendo Balderrama (2024).

de las lanas (ver figura 24), y adquiere un mayor relieve en la elaboracién de los tintes y el
tefiido de las lanas, especialmente en el caso de la manufactura textil policroma de Tiwanaku
(ver figuras 25 y 26).

Lago Titicaca: ofrendas

El espejo de agua lacustre situado a mayor altura del mundo, conocido como lago Titicaca
en su porcién mayor y lago Winaymarka en su porcién menor, se encuentra en la frontera
entre Bolivia y Pert; por ende, es un espacio binacional. Es considerado un ente vivo y sagra-
do desde tiempos pretéritos, y no son casuales los hallazgos realizados tanto en el marco de
trabajos de aficionados como de tareas especializadas en Arqueologia. Uno de esos trabajos
fue llevado a cabo por el equipo de Delaere, Capriles y Stanish, quienes el afio 2013, durante
una expedicién arqueoldgica subacudtica, reportaron haber encontrado una ofrenda en la
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Figura 28: Ofrendas Tiwanaku
subacudticas.
Fuente: Delaere ez al., 2019: 5.

Bolivia

Figura 29: Recorrido

realizado por Vranich.
Fuente: Vranich ez al.,
2005: 21.

s S Sail to Copacabana
Sail from Copacabana
= = = Peru/Bolivia Border

Unidad 1; la misma muestra objetos rituales y suntuarios tales como incensarios con cabezas
felinicas, piezas liticas de lapisldzuli, piezas de oro, piezas macoldgicas de spondylus y huesos
de camélidos (Delaere ¢t al., 2019: 2), evidenciando el cardcter religioso de las ofrendas que
se depositaban en tiempos de Tiwanaku.

Ademis, la presencia de posibles anclas de andesita (Delaere er @/, 2019: 5) sugie-
re que existfan puntos especificos destinados a realizar estas ofrendas, y que no eran sitios
aleatorios. Esto también refleja el cardcter ritual de estas ofrendas, oficiadas por especialistas
religiosos que buscaban realizar las ofrendas con piezas enteras (ver Figura 28); a diferencia
de las ofrendas efectuadas en tierra, en las que se realizaba ex profeso la destruccion de vasijas
de cerdmicas.
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Figura 30: Carga de bloque
litico de andesita en la balsa
de totora.

Fuente: Vranich, A. et al.,
2005: 24.

Figura 31: Piedra cansada en
las orillas de Iwawe.
Fuente: Ponce Sanginés y

Mogrovejo, 1970: 362.

Navegacion y traslado de piedras

La factibilidad del transporte por via lacustre (ver Figura 29) en balsas de totora se verificé a
través de la tesis doctoral de Alexei Vranich, realizada junto a un equipo norteamericano. Para
ello, se encomendé la construccién de una balsa a la familia Paulino Esteban (Vranich ez 4/,
2005: 22), en Chilaya Grande.

Luego de la botadura de la balsa a las aguas del lago Titicaca, esta navegd hacia las
faldas del cerro Llallagua (actual calvario de Copacabana), sitio de donde se extrajo una roca
de andesita de nueve toneladas, con medidas aproximadas de 3 m X 1,3 m X 1 m (ver Figura
30), equiparables a la célebre litoescultura denominada “Ponce” que se encontré en Tiwanaku

(Vranich et al., 2005: 23).
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En cuanto a las materias primas de rocas empleadas en Tiwanaku, para las construc-
ciones templarias se utiliz6 principalmente la arenisca, cuya fuente es local, y la andesita, ma-
teria prima fordnea extraida de tres canteras identificadas: Copacabana, Yunguyo y el volcdn
Ccapia (Janusek, 2005: 174). El desembarcadero de Iwawe fue, probablemente, el puerto
al cual arribaban las balsas de totora cargadas con las rocas de andesita. Esta posibilidad es
sugerida por la existencia de rocas conocidas coloquialmente como “piedras cansadas” en sus
orillas (ver Figura 31), que en total suman 20 rocas de andesita agrupadas en tres conjuntos

(Ponce y Mogrovejo, 1970: 263-264).

En el mismo sentido se plantea la existencia de un gran canal artificial (ver figuras
32 y 33), seguramente elaborado con similares caracteristicas a las de la construccién de la
fosa que rodeaba el gran centro civico-ceremonial en el nicleo de la cultura Tiwanaku. Una

vez que las rocas eran descargadas, se trasladaban por tierra recurriendo al arrastre (Ponce y

Mogrovejo, 1970).

Figura 32: Mapa del Canal
de Iwawe.

Fuente: Ponce Sanginés &
Mogrovejo, 1970: 298.

Figura 33: Canal de
Iwawe.

Fuente: Ponce Sanginés &
Mogrovejo, 1970: 298.



Pesca

En las excavaciones realizadas como parte de la materia Excavacién Técnica, el ano 2022,
en el denominado Proyecto Arqueoldgico Tiwanaku (PAT2022), que se llevé a cabo du-
rante nueve dias de excavacién en la U.E. 02 (con los compafieros Marfa Eugenia Bautista,
Rocio Callisaya, Wara Osco, David Limachi y el presente autor), en los eventos 04 y 05 se
pudieron encontrar escamas de pescado (ver Figura 34) correspondientes a Orestias cuvieri
(ver Figura 35). Se trata de una especia endémica del lago Titicaca, declarada extinta en
1996. El hallazgo evidencia tanto el consumo alimenticio como la explotacién piscicola del
lago que se practicaba en tiempos de Tiwanaku. Por ende, la pesca, junto con la produccién
agricola y la domesticacién de camélidos, hubiesen sido la base econémica de esta cultura

(Alconini, 1995).

dg@

Figura 34: Escamas de pescado
del PAT-2022.

Fuente: Fotograffa de Raul
Liendo Balderrama (2022).

Figura 35: Orestia cuvieri.
Fuente: Ministerio de Medio Ambiente y Agua, 2009: 47.
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Florecimiento y colapso de Tiwanaku
por factores climadticos del lago Titicaca

El crecimiento y decrecimiento del lago Titicaca tiene una periodicidad de 500 afios, y estos
eventos suelen coincidir con cambios culturales (ver Figura 36), en especial con el colapso o
florecimiento de civilizaciones de la regién circum-Titicaca.

De esta manera, el inicio del periodo Formativo Tard{o I es concordante y coincidente
con el crecimiento del nivel lacustre. Terminado esta etapa, ya en el periodo Formativo Me-
dio, el nivel del lago era de 16-18 m bajo el nivel promedio. Durante ese periodo, era posible
el transito entre Yunguyo y Copacabana atravesando el lago, que para ese entonces hubiese
decrecido: una ruta que se extendia entre Chiripa, la cuenca de Katari y llegaba hasta el sitio
de la actual ciudad de La Paz (Bandy, 2001: 293), siendo esta tltima ubicacién un corredor
natural de valle interandino con enclaves de intercambio (Rivera, 2016: 203) y la puerta de
ingreso hacia los Yungas, los valles y la Amazonia (ver Figura 37).

Area nuclear de Tiwanaku | Cuenca del lago Titicaca Nivel del lago
1500 =t Pacajes Inka Horizonte Tardio
) Alto
Pacajes Temprano Altiplano
Bajo (13-18 m)
1000 =
Tiwanaku IV'V Horizonte Medio
Alto

500

Tiwanaku III

Bajo (16-18 m)
Formativo Tardio

AC/D.C Tiwanaku 1
it =) Alto
Bajo (16-18 m)
500 = Chiripa Tardfo Formativo Medio

Alto

Chiripa Medio Bajo (11-14 m)
1000
Formativo Temprano
Chiripa Temprano Alto

1500

Figura 36: Cuadro histérico cultural y paleoambiental.
Fuente: Bandy, 2001: 586.



Figura 37: Rutas con el lago en sus niveles de agua bajos.
Fuente: Bandy, 2001: 594.

Figura 38: Rutas con el lago en sus niveles de agua altos.
Fuente: Bandy, 2001: 595.

Posteriormente, ya para el Formativo Tardio I, el lago crecié en 1-7 m por encima de
los niveles actuales, que se hubiesen mantenido aproximadamente durante 350 afios o mds.
Ese crecimiento del lago hubiese cubierto de agua las antiguas rutas de trdnsito comerciales
establecidas, forzando a quienes se desplazaban por estas rutas a seguir el curso del agua y
rodearla, lo que abrié el paso por Desaguadero hacia el valle de Tiwanaku, que en aquel
tiempo se convirtié en un centro comercial (ver figura 38) que competia con otros sitios del
Formativo, pero que asumid una posicidon ventajosa respecto a los demds en tanto enclave
comercial (Bandy, 2001: 593). Este periodo es coincidente con los fechados del florecimiento

de Tiwanaku.

20 km

. Nivel minimo del lago
- Nivel maximo del lago
Rios
—— Caminos
—— Curvas de nivel (200 m)
—— Frontera internacional
...... Nivel modemo (3810 m.s.n.m.)

== Ruta hipotética de intercambio

B Nivel minimo del lago
B Nivel maximo del lago
—— Rios
—— Caminos
Curvas de nivel (200 m)
—— Frontera internacional
------ Nivel moderno (3810 m.s.n.m.)
—:= Ruta hipotética de intercambio
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Los colores de las litoesculturas

En un sentido més ontoldgico, se puede percibir que la seleccién de colores en la representa-
cién cerdmica y la obtencién de fuentes de roca para la litoescultura no fue un tema aleatorio,
sino que, por el contrario, muestra una intencionalidad.

Una de las canteras de arenisca es la de Caliri, en las montafas de la cordillera del Kim-
sachata; la intencionalidad detrds de la seleccién de este material litico en especifico reside en
el color: “Histdricamente, el color rojo invoca a la sangre, o wila en aymara, y es considerado
un liquido esencial que proporciona y significa vida para humanos y camélidos en el altiplano”
(Janusek, 2005: 173). Esto implica que mediante esta seleccién se agrega una agencialidad o
“vida espiritual” (Janusek, 2005: 174) a las construcciones templarias; la misma vendrfa a repre-
sentar tanto la fuerza ancestral de las montanas locales como la cualidad de roca madre. El color
gris de la andesita parece estar relacionado, por otra parte, con el azul del lago Titicaca, e incluso
con su topénimo, que significa “felino de pelaje gris”. Etnograficamente, los felinos son conce-
bidos como animales que llaman lluvias; lo cual implica una agencialidad, buscada al construir
los templos y relacionarlos con un liquido esencial y vital (ver Figuras 39 y 40). Asimismo, en
la litoescultura de portales y monolitos sobre rocas de andesita se han identificado motivos que

representan al pez boga (Orestias sp.) (Janusek, 2005: 174).

Figura 39: Monolito Bennett. Figura 40: Monolito Ponce.
Fuente: Fotografia de Radl Liendo Balderrama Fuente: Fotografia de Radl Liendo
(2021). Balderrama (2021).
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Los colores de la ceramica de Pariti

Los cambios ambientales, que en un inicio le fueron favorables, también determinaron
el colapso de la cultura Tiwanaku. Con el paso del tiempo, dichos cambios volvieron
imposible sostener una politica de comensalidad y el descontento social generado debié
haber sido notorio; esto parece evidenciarse en la celebracidn de un evento ritual, “4ltimo
ch’aqui” (Liendo, 2022), que parece haberse realizado después de una fiesta y ofrenda
rogativa, que buscaba revertir los efectos ambientales que estaban acelerando el colapso.

La cerdmica correspondiente evidencia también que los colores que se utilizaron,
y que difieren de las preferencias de colores del ntcleo Tiwanaku, muestran una seleccién
de motivos felinicos (gato montés andino o ziti: Oreailurus jacobita) y de aves (ver Figura
41). En el primer caso, los felinos son relacionados con las lluvias no solo por la etnografia
de los bailes en los que se utiliza el cuero de este animal para llamar lluvias, sino también
porque el color plomo evoca tanto a eventos meteoroldgicos de nubes cargadas como al
lago Titicaca (Villanueva, 2015: 238-239); en cambio, las aves doradas parecen repre-
sentar una atmosfera mds seca, brillante y con sol (Villanueva, 2020: 42), y de manera
similar establecen una relacién iconogréfica con los fenémenos de la naturaleza, segin la
arquedloga Alconini:
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Figura 41: Colores grises y amarillos
en la cerdmica de Pariti
Fuente: Villanueva, 2020: 42.
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A partir de la evidencia etnohistérica y el andlisis iconografico [...] estableci que Akapana
constituy6 un espacio ritual sagrado dedicado a las deidades de la agricultura y la fertilidad,
en el que se recreé un tiempo mitico remoto mediante las ofrendas realizadas. En esta vi-
sion, el #iti/puma representa las fuerzas salvajes del mangapacha, el agualuma, y el granizo,
como fendmenos de la naturaleza que condicionan el calendario agricola. En contraposi-
cién a esta figura, el malllu/wamdin representa el orden social, lo civilizado y estd asociado
al alajpacha e indirectamente a urco (Alconini, 1995: 205).

Conclusiones

A partir del andlisis sobre el agua y su aplicacién y contribucién al desarrollo de la cultura
Tiwanaku, se establece que vivié un desarrollo o una revolucién hidrdulica, misma que le
permitié expandir su influencia. La interseccionalidad del agua implica su funcionamiento
como engranaje en la obra de grandes dimensiones realizada alrededor del nicleo de la cultu-
ra Tiwanaku, la llamada fosa, que sirve como barrera acudtica y reservorio de agua. Por otro
lado, los distribuidores de agua, acueductos y acequias drenaban el agua de lluvia, en primer
lugar, y luego se conectaban en redes de distribucién de agua urbana y también para los cam-
pos elevados de cultivo. Ademds, es ficil pensar que estas redes evitaban, en la produccién
manufacturera, el doble esfuerzo de llevar agua hasta los lugares de produccién (de cerdmica,
por ejemplo), pues estos lugares eran constantemente abastecidos por dichas redes de agua.
De igual forma, la produccién de adobes, tapiales, hornos, cerdmica, alimentos, chicha y
textiles demandaba constantes recursos hidricos.

La relacién con el agua también se evidencia en la explotacién minera de rios, asi como
en el manejo de los recursos acudticos mediante la pesca, y la utilizacién de transportes acud-
ticos que permitfan el desplazamiento de grandes rocas. El mismo hecho que el florecimiento
y colapso de Tiwanaku se vinculen a episodios paleoambientales del lago Titicaca muestra el
cardcter central del agua en el desarrollo social y tecnoldgico de la cultura Tiwanaku durante
el periodo del Horizonte Medio; al igual que la prictica de rituales y ofrendas destinados al
agua, e incluso las representaciones en rocas de andesita y arenisca (lago y sangre). No menos
importante era la produccién de chica para el abastecimiento de fiestas comensales, que cons-
titufan parte de la politica de negociacién de poder. Todas estas actividades se encontraban
vinculadas al agua, favoreciendo la posibilidad de pensar a Tiwanaku y su desarrollo como
parte de una cultura hidrdulica.
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EMBOVEDADO E INVISIBILIZACION DEL RiO
CHOQUEYAPU COMO LOGICA HIGIENISTA (1935-1939)

Maria Leonor Cuevas Verduguez!
Resumen

El encierro de mercados en la ciudad de La Paz fue una politica de la Alcaldia pacefia
llevada a cabo entre 1935 y 1939 debido a la ruptura del dique Chacaltaya y el desborde
del rio Choqueyapu el 30 de enero de 1935, que ocasiond caos y pérdidas tanto humanas
como materiales.

La Alcaldia, entonces, decreté construir un Mercado Central. Paralelamente, se reali-
zaban grandes inversiones econdmicas para el embovedado del rio Choqueyapu. La zona de
Santa Bdrbara, donde se situaba el mercado, sufria deslizamientos frecuentes y la pérdida de
estructuras metdlicas (caidas al mar) para el armazén del mercado, fueron los acontecimientos
que dificultaron el proceso de construccin.

El encierro de comerciantes desperté el descontento social y el retraso en obras justifi-
c6 la necesidad de edificacién de mercados seccionales debido al crecimiento de la poblacién
dedicada a este gremio. La ldgica de las autoridades municipales estuvo marcada por una
mirada higienista.

Palabras clave: Historia urbana, rio Choqueyapu, Mercado Central, légica higienista.
Introduccién
En 1935, Bolivia enfrentaba muchos desafios: entre ellos, la salida devastadora de una guerra

con el Paraguay en la que el pais movilizé a 250.000 soldados y la cantidad de bajas ascendié
2 62.000 hombres®. En la guerra del Chaco, Bolivia perdié 240.000 km? de territorio, con un

1 De profesién arquitecta y antropdloga por la Universidad Mayor de San Andrés (UMSA), magister en Eva-
luacién y Gestion del Patrimonio Historico Artistico por la Universidad de Salamanca (Espana), tesista de la
Maestria en Estudios Sociales Urbanos y Desarrollo y del Doctorado Multidisciplinario en Politica, Sociedad y
Cultura por el Centro de Investigacién para el Desarrollo Sustentable (CIDES-UMSA).

Docente titular e investigadora de la carrera de Arquitectura, Facultad de Arquitectura, Artes, Disefio y Urba-
nismo de la UMSA. Actualmente trabaja en Conserva Consultora. Patrimonio & Paisaje Cultural y Natural.
Trabajé en el 4mbito cultural como jefa de Museos Municipales del Gobierno Auténomo Municipal de La Paz;
fue restauradora de patrimonio edificado, consultora del Banco Interamericano de Desarrollo (BID) y directora
general de Patrimonio Cultural del Ministerio de Culturas y Turismo.

Correo electrénico: marialeonorcuevas@gmail.com

2 “14.000 muertos en batalla, 10.000 prisioneros, 6.000 desertaron y 32.000 fueron evacuados a causa de enferme-
dades y heridas. Quedaban solo 7.000 hombres en el frente y 8.000 en servicios auxiliares” (Klein, 1997: 200).
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costo estimado de 128 millones de délares. Si bien las hostilidades concluyeron el 14 de junio
de 1935, los tratados, convenios y el intercambio de soldados prisioneros se extendieron hasta
1938, como muestra la prensa nacional del momento.

Por otra parte, los trabajos de la empresa minera de estafio Trepp incidieron en el
desgaste, acumulacién de material y ruptura del dique Chacaltaya; situacidn que, seguida
por dias lluviosos y nevadas, incrementaron el caudal del rio Choqueyapu. El resultado fue
su desborde, el 30 de enero de 1935, que ocasioné un desastre social de magnitudes nunca
antes vistas.

Los dafios humanos y materiales, sobre todo en la calle Recreo, determinaron que las
autoridades municipales se preocupen en la proyecciéon de un Mercado Central de la ciudad
de La Paz. Se precisaron medidas legales y normativas emitidas entre los afios 1935 y 1939
para organizar el comercio y la venta en las calles.

El Mercado Central —actualmente conocido como mercado Camacho, por estar ubi-
cado en la avenida del mismo nombre- tiene una intrinseca relacién con los desastres natura-
les que acontecieron en la ciudad y marcaron el inicio de una serie de trabajos de arquitectura
e ingenierfa para el desarrollo y la modernizacién de La Paz. Nos referimos tanto al desborde
del rio Choqueyapu como a los deslizamientos frecuentes en la zona de Santa Bérbara, regis-
trados desde el siglo XIX.3

El crecimiento demogrifico en la ciudad® originé la necesidad de contar con mercados
organizados e higiénicos. Estas decisiones fueron asumidas por autoridades y técnicos muni-
cipales dentro de predios e infraestructura adecuada, buscando tanto la disminucién de las
inconveniencias generadas por la insalubridad’® como el “deseado progreso™.

La solucidn residia en no ver el problema de manera tangible, asi como los trabajos

»7

derivados de la minerfa; sin embargo, la expresién de lo “moderno™ —priorizando avenidas,

3 “Unicamente en el centro del valle se encuentra una zona con problemas de estabilidad: el 4rea de Santa Barbara
situada entre Killi-Killi y el cerro de Laikakota. [...] Las crénicas registran catdstrofes naturales casi desde el
comienzo del proceso urbano espaniol” (Cuadros, 2002: 53).

4 “Entre fines del siglo XIX e inicios del siglo XX hubo un importante cambio: el crecimiento vertiginoso de
la ciudad de La Paz, que pasé de tener 60.000 habitantes, en 1902 a mds de 78.000 habitantes en 1909, y a
135.000, en 1928. El crecimiento se debid, en gran parte, al traslado de los poderes Ejecutivo y Legislativo de
Sucre a La Paz” (Barragdn en Cajias ez al., 2007: 158).

5 Una preocupacién nacional era la salubridad ante casos de tifus y tuberculosis, como evidencia la prensa de la

época.

6 El progreso reside en “[...] trabajos y congresos sobre higiene fundamentales para acrecentar aspectos del Higie-
nismo, los que al irse afinando a partir de multiples experiencias, fueron adquiriendo caracteres de Urbanismo”

(Sanchez, 2020: 34).

7 “Uno de los aspectos que implicaba ingresar a la modernidad, para las ciudades, era la sanidad” (Bustillos ez a/.,

2017:s. p.).



ornato y embellecimiento a costa de la pérdida natural del paisaje urbano— es la imagen que
tenemos hasta el dia de hoy de una ciudad proyectada en 1935.

En lo que sigue, se abordan tres ejes argumentativos: la ciudad de La Paz y sus merca-
dos, la riada como factor fundamental del proyecto de Mercado Central, y la construccién de
mercados seccionales bajo una ldgica higienista® de encerramiento social y comercial.

La ciudad de La Pazy sus mercados

En 1900 La Paz salfa de una guerra civil federal y este quiebre histérico dio lugar a un nue-
vo ciclo, comenzando una nueva era politica, econdmica, social y cultural marcada por el
modernismo, el crecimiento econdmico, las reformas sociales y educativas, infraestructura
y movilidad poblacional. Emergié el Partido Liberal y con sus gobiernos se emprendié la
construccién de edificios publicos y privados, se implementaron servicios bdsicos urbanos,
se abrieron calles, se habilitaron plazas y espacios de recreo, se colocaron monumentos y se
levanté un censo con el resultado de 33.180 habitantes (Cuevas, 2021: 10).

La Paz de 1900 era una ciudad pequefa que mantenfa un paisaje natural de valle
limitado por el Altiplano al oeste y por la accidentada topografia de la cordillera Oriental,
destacando:

[...] la Cumbre 4.500 m. y hacia el noroeste la sierra de Chacaltaya’ 5.000 m. [...] Su
cuenca hidrografica conformada por los rios: Choqueyapu, Orkojahuira, Irpavi, Achumani
y Huaynajahuira formando asi el rio La Paz. La cuenca comprende a mds de 200 rios y
riachuelos que modelan su dificil topografia (Cuadros, 2002: 29, 31).

Una ciudad de calles angostas, con el caudaloso rio Choqueyapu,'® que costuraba y marcaba
fronteras entre dos espacios claramente diferenciados; rfo amenazante en dias lluviosos, sus
muros defensivos se vefan insostenibles por la fuerza del caudal, y su curso natural incremen-
taba el peligro.

8 La ldgica higienista en la ciudad de La Paz no estaba aislada: “Durante las tltimas décadas del siglo XIX y
primeras del XX, las ciudades de América Latina fueron sujetas a intervenciones sustentadas en las ideas del
Higienismo en su evolucién hacia el Urbanismo, pretendiendo atender insalubridad, y aspiraciones de progreso
y modernidad” (Sdnchez, 2020: 31).

9  “El desmejoramiento de las minas de plata y la considerable baja de su cotizacién, que coincidié con el alza en
el precio del estafio, intensificé la explotacion de este mineral, del que se descubrieron magnificos yacimientos
en todos los centros mineros de la Republica [...] la cordillera real de los Andes, se crefa que era estéril, pero los
descubrimientos de riquisimas minas [...] Chacaltaya y otros lugares, demuestra que estd mineralizada [...] y
que seguramente nos dardn sorpresas muy agradables (Paravicini en Alarcén ez 4l., 1925: 510).

10 Significé de manera territorial, simbélica y social el limite natural entre, por un lado, la ciudad espanola en el
“barrio de espaioles”, y por otro Chuquiagomarka, asentamiento predominantemente indigena conocido como
“barrio de indios” (San Sebastidn, Santa Bdrbara, San Pedro). “Para imaginarnos La Paz en el siglo XIX, es pre-
ciso pensar en ella como una ciudad atravesada adn por multiples rios y riachuelos y por innumerables puentes”
(Barragdn en Cajias ez al., 2007: 156).
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En 1913, segtin Bustillos ez 4., el ingeniero municipal Emilio Villanueva, argumentaba:

La canalizacién del rio creo que debe ser la base del establecimiento de la gran avenida, y
creo que presenta ventajas incontestables desde el punto de vista de la factibilidad, diré, de
la obra la gran avenida podria comenzarse desde el momento, una vez que la Municipalidad
es duefa del cauce del rfo [...] La construccién del embovedado demoraria mis de 20 afios.
Los deseos de Villanueva de abrir la Avenida Central para el Centenario de la fundacién de
la Republica en 1925 no lograron cumplirse, sino que en 1948 para el Cuarto Centenario
de la fundacién de la ciudad los trabajos llegaron a su término, contando con un sistema
que tenia al rio Choqueyapu cubierto entre la avenida Montes y la nueva avenida Cama-
cho'! en el centro histérico (Bustillos et /., 2017).

= o

Figura 1: Plano de la ciudad de Nuestra Sefiora de La Paz en 1850.
Fuente: Mario Bedoya (1987).

Geferencin s Trama urbana existonte
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Figura 2: Avenida Troncal y avenida Camacho. Trazados viales.

Fuente: Cuadros, 2002: 134.

11 “... la Avenida presenta un conjunto urbano homogéneo no solo en su volumetria, sino también en su mayor

parte en el estilo (racionalista y art deco), caracteristicas que la hacen tnica y que ademds se complementa con el
paisaje natural al integrarse con una gran perspectiva hacia el Illimani” (Cuadros, 2002: 131).
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Si bien el rio Choqueyapu era el rector natural del disefio urbano, se apreciaban cambios
trascendentales en la ciudad: “El nuevo siglo y las nuevas circunstancias politicas inician un
largo ciclo de construccién de edificios publicos que a la vez simbolizan el nuevo status de la

capital; los edificios principales se construyen en el Centro” (Cuadros, 2002: 122).

Desde 1925 se prevefa la construccién de un Mercado Central para la ciudad de La

Paz y se debia argumentar la existencia de otros mercados. Un mercado clave era el de la calle

12 reconocido como el espacio de comercio mds importante, tanto por almacenes,

Recreo.
proveedores, farmacias y bodegas, entre otros, como por diferentes servicios ofrecidos a la
poblacién pacefa.

Figura 3: Calle Recreo en 1885.
Fotografia captada desde lo que hoy
es la calle Colombia esquina Maris-
cal Santa Cruz. Hacia la izquierda
se aprecia el extinto templo de Las
Recogidas, convento que funciond
entre los siglos XVIII a XIX y que
se encontraba en el mismo espacio
del hospicio de huérfanos San José.
Al fondo, la torre atin no concluida
de la iglesia San Francisco

Fuente: Fotos Antiguas La Paz
[web].

Figura 4: Inicio de la calle del
Recreo (una callecita que llegaba
hasta la Colombia) desde la esquina
de la Sagdrnaga. En primer plano a
la derecha est4 la fachada del con-
vento de San Francisco antes de su
demolicidn casi total. Al fondo, el
edificio de la derecha se conserva y
el de la izquierda fue demolido para
habilitar el carril de subida.
Fuente: Fotos Antiguas La Paz
[web].

12 “Absorbida por la Avenida Santa Cruz, existié con el nombre de Recreo una via troncal que dividia las zonas
Norte y Este de la ciudad; partia de la Avenida 16 de Julio terminando en la Plaza San Francisco. Antiguamente
sus cuadras se llamaron de la Alameda, de las Recogidas o de la Moneda y de las Cochabambinas [...] esta calle
ha desaparecido; era estrecha, retorcida, la desigualdad de los edificios construidos a capricho le daba un aspecto
de calle de pueblo; su ubicacién dentro del centro de la ciudad, de trifico intenso la tornaba peligrosisima para
el paso de peatones (Viscarra, 1992: 65).
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Figura 5: Calle Recreo (principios de 1900).
Fuente: Aramayo, Lucia (2015).

Este mercado se extendia a lo largo del atrio de San Francisco y la calle Recreo:"?

[...] la interaccién con los compradores y entre vendedores era lo que estructuraba una
légica de intercambio, en la que el valor de la sociabilidad daba un cardcter particular a la
transaccién econdmica. Esto también daba lugar a que, en este mercado, donde a simple
vista reinaba el desorden, habia en realidad una compleja estructura de relaciones sociales
que organizaban el espacio bajo una perspectiva comunitaria, racionalizaba la venta y regu-
laba los precios de los productos (Aramayo, 2015).

La riada del 30 de enero de 1935: factor fundamental
de la construccion del Mercado Central

El 3 de febrero de 1935, el Concejo Municipal aprobaba

[...] que la creciente del rio ha causado enormes dafios a la poblacién, demostrando que
un peligro de esta naturaleza no puede subsistir, pues la vida y propiedad de los habitantes
estard perpetuamente amenazada impidiendo por consiguiente su desarrollo (E/ Diario, 3

de febrero de 1935).'

13

14

“El mercado de La Paz es clasificado entre los primeros de América por la variedad y abundancia de sus pro-
ductos. [...] Hai abundancia de peces, aves, carne, legumbres, raices, productos de Yungas, y valle, patatas de
innumerables especies, ocas, maiz, etc., etc. Los campos de Potopoto le proporcionan las mejores hortalizas, la
poblacién indigena de San Pedro provee leche, el Rio Abajo suministra frutas y otros productos de clima tem-
plado. El extranjero hallard en el mercado de La Paz sus alimentos ordinarios y podr4 apreciar la excelencia de
los alimentos indigenas. Hai otros dos lugares donde se expende viveres, la Plazuela de San Francisco y la de San

Sebastidn” (Valdés, 1890: 18).

“Se asigna la subvencién de Bs. 10,000 imputables a la partida de Gastos Extraordinarios, como contribucién
del H. Concejo para abonar indemnizaciones a los damnificados de la catdstrofe del dia 30, y se aprueba el
proyecto del H. Salmén, en grande, detalle y revisién; que para remediar el mal no debemos limitarnos a
medidas mediocres y de dudosa efectividad, imponiéndose buscar remedio radicales que el Municipio por sus
solas y exclusivas fuerzas no podria aplicarlos, pues su presupuesto de obras fluviales para este afio asciende a
la insignificante suma de Bs. 35,000. Se pide al Supremo Gobierno que tome a su cargo la canalizacién del rio
Choqueyapu desde un sitio conveniente y declara la utilidad y necesidad publica de expropiar las propiedades
riberefias por su seguridad y mejora del ornato de la ciudad” (E/ Diario, 3 de febrero de 1935).



Reunién Anual de Etnologia XXXVIII | 225

Figura 6: 7 Lagunas, saliendo de
Achachicala por el antiguo camino a
las estuqueras y Milluni, bordeando
el Choqueyapu, camino a Chacalta-
yaen 1950,24.300 ms. n. m.
Fuente: Fotos Antiguas La Paz

[web].

Figura 7: Foto satelital donde se
aprecia al norte Chacaltaya, la actual
represa, y el cambio de color en la

¢ : tierra evidencia la existencia de mi-
SIcjegaaunail ™ S '- nerales; desciende hasta 7 Lagunas,
que conectara con la ciudad por el
norte de la Av. Montes.

Fuente: Google Earth.

De acuerdo a este argumento, se puede evidenciar que

[...] en el marco de una tendencia internacional de ejecutar proyectos de ensanche y arqui-
tectura de conjunto en 1913 se realiza un concurso para la apertura de la Avenida Troncal
[...] condicionada a la canalizacién del rio Choqueyapu en el tramo que cruza el Centro;
dichas obras se realizan con el financiamiento del Gobierno Central en 1935 (Cuadros,

2002: 134).
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Por tanto, se presume que la decisién de canalizar y embovedar el rio es una decisién politica
y técnica, bajo la participacién de la Junta de Pavimentacidn, la Comisién de Urbanismo Mu-
nicipal liderada por Emilio Villanueva, avalada por el presidente Daniel Salamanca y por el
alcalde Tenl. Humberto Arandia, quienes velaban por la priorizacién de una avenida amplia,
segura y embellecida, de acuerdo a sus politicas de higiene y ornato.

Es importante reconocer lo ocurrido con la ruptura del dique Chacaltaya. El 15 de
febrero, la prensa informaba:

[...] hicieron un recorrido por la ribera del rio hasta Chacaltaya, habiendo comprobado
que el dique de esta laguna se hallaba mal construido, pero con la circunstancia de que era
muy antiguo, pues la casa Trepp lo recibié ya trabajado hace veinte afios, al comprar las
acciones de la mina situada alli. Por otra parte, parece que la abundancia de aguas pluviales
ocasiond derrumbes que habrfan formado represas naturales, que al romperse dieron mar-
gen para que se formara un gran caudal, que rompié a su vez los diques de la laguna de

Chacaltaya (E/ Diario, 15 febrero de 1935).

En febrero, la prensa reportaba un vuelo de inspeccién sobre la regién de Chacaltaya’. Del
mismo modo, el Rotary Club llamaba la atencidn sobre el peligro que tal hecho implicaba
para la existencia de varias lagunas situadas mds arriba de Chacaltaya:

[...] varios rotarios llamaron la atencién acerca de que mds arriba de la represa de Cha-
caltaya, hay varias otras lagunas artificiales construidas por empresas mineras, las cuales
ofrecen peligro, pues, al parecer, han sido construidas superficialmente con el solo objeto de
aprovechar el caudal de las aguas que bajan de los nevados para trabajos mineros (£/ Diario,

21 de febrero de 1935).

En estas imdgenes se puede apreciar cdmo era la situacién previa al desastre, pues se observa
el cauce natural del rio que atravesaba la ciudad:

La prensa, en marzo de 1935, referfa como argumento de la riada:

Existen diversos factores causantes de tal inundacién, lluvias y nevadas copiosas que ca-
yeron en la regién préxima a Chacaltaya en los dias anteriores al desbordamiento, poca
resistencia de la represa o laguna que construyera hace muchos anos la empresa minera
Chacaltaya, no obstante de que segtin parece se hicieron reparaciones periddicas en ella,
para evitar una inundacién, como la que ha ocurrido desgraciadamente, el excesivo encau-
samiento del rio Choqueyapu al que se ha robado terreno dia a dia medida que demuestra
una absoluta imprevision, condiciones deficientes de algunas obras municipales en las que

15 Comprendiendo que la “[...] desviacién del rio Choqueyapu hacia el Chuquiaguillo es factible y no un proyecto
utdpico y de costo elevado un costo aproximado de 5 millones [de] Bs”. Asimismo, “Se acordé llamar la atencién
del H. Concejo Municipal sobre que algunos propietarios [que] han comenzado obras ya de relativa importancia
en las mérgenes del rio para defender sus propiedades y que mientras no se termine el estudio de canalizacién ha-
bria que impedirlas autorizdndose solo la construccién de reparos provisionales” (E/ Diario, 21 de febrero de 1935).
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seguramente se ha empleado malos materiales, excavacién del lecho del rio, del que se ex-
trae constantemente piedras y arena; factores complejos y multiples que indudablemente
han causado el desbordamiento del Choqueyapu, que en opinién de técnicos y de personas
que viven largos afios en la ciudad de La Paz, es poco probable que vuelva a producirse
una nueva inundacién, tan grave como la que ha ocurrido el 30 de enero en la ciudad (£/

Diario, 27 de marzo de 1935).

Figura 8: Fotografia en inmediaciones del puente San Francisco. Apreciando hacia
la parte derecha el grupo de casas de la calle del Recreo y, hacia la izquierda, las casas
que colindan con la calle Onda; al fondo, el puente Yanacocha.

Fuente: Fotos Antiguas La Paz [web].

Figura 9: La Paz camino a Challapampa, sobre la Av. Montes, inaugurada en 1909.
Fuente: Fotos Antiguas La Paz [web].
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En la misma noticia se hacfa hincapié en la necesidad de higiene, salubridad, ornato y embe-
llecimiento de la ciudad:

Entre las funciones edilicias a cargo de los municipios debe establecerse cierta jerarquia,
ddndose preferencia sobre todo a obras de higiene y salubridad luego a las de seguridad
y finalmente a todo lo que se relacione con el ornato y embellecimiento de las urbes'® (E/

Diario, 27 de marzo de 1935).

La siniestra experiencia de la ruptura del dique Chacaltaya fue determinante para disponer el
embovedado del rio y la construccidon del Mercado Central de La Paz. El alcalde de la época,
Tenl. Humberto Arandia, emitié el presupuesto administrativo para la gestién econémica de
1935, evidenciando los dafos."” En el mismo sentido, el Concejo Municipal considerd la ne-
cesidad de efectuar construcciones que eviten los desastres de tal magnitud, subvencionando
gastos extraordinarios y aprobando una ordenanza para la canalizacién del rio Choqueyapu.

ictor Trillo Molina o

Figura 10: Vista del rio Choqueyapu antes del embovedado.
Fuente: Fotos Antiguas La Paz [web].

16 “Se resuelve destinar dos millones de bolivianos del Poder Ejecutivo para acrecentar los fondos de la Junta de
Aguas Potables con el tnico propésito de mejorar la calidad del agua y solicitar al Congreso Nacional autoriza-
cién para contratar un emprésito de diez y ocho millones de pesos bolivianos destinados a la realizacién de obras
de defensa y embellecimiento de La Paz” (E/ Diario, 27 de marzo de 1935).

17 “Dada la magnitud de las inundaciones [...] el Presidente de la Republica convocé a una reunién a la que
accedieron el inspector de Obras Publicas y el Director de Urbanismo donde se disefié un plan de canalizacién
del rio desde la Plaza Pérez Velasco hasta el puente de San Francisco cuyo costo de elevada suma fue cubierto
parcialmente con una partida de dos millones de bolivianos proporcionada por el gobierno, encargando la for-
macién de una ‘Comisién de ingenieros” para que preparen un informe técnico” (Costa, 2012: 321).
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Figura 11: El rio Choqueyapu y
el alcantarillado de la ciudad de
La Paz (1913-1977).

; Fuente: Bustillos, Diaz y Macha-
= ca (2017).

CHRISTIANI & NIELSEN

PROPULSORES OIL PROGREEO LRBANG OE LA PAT

Figura 12: Proceso de con-
struccion de la Av. Mariscal
Santa Cruz y embovedado del rio
Choqueyapu.

Fuente: Lucia Aramayo (2015).

Los Amigos de la Ciudad hicieron llegar de forma oficial al presidente José Luis Tejada
Sorzano un “Plan de Higiene de la ciudad de La Paz” remitido con anterioridad al municipio
en 1934, que consistia en la multiplicacién de mingitorios, retiro y recojo de basura, aseo
permanente de la ciudad, construccién de mercados seccionales y el matadero (E/ Diario, 7

de abril de 1935).
Referfa el informe de la Municipalidad de 1937:

Dentro del radio urbano se procederd igualmente a la canalizacién encubierta del Choque-
yapu, a fin de darle un cauce regular y eliminar el desagradable aspecto que presenta ac-
tualmente, asegurando, ademds de este modo, la estabilidad de las construcciones riberefias

(“Informe. Sr. Hugo Ernst Rivera”, Municipalidad de La Paz, 1937: 2).



230

Se definié en 1937 que el Mercado de la av. Camacho se denominarfa Seccional N.° 2 por
haberse modificado,'® invirtiéndose hasta el 31 de diciembre la suma de Bs. 317.000. Su costo
total aproximado, incluyendo los comedores populares, ascendia a Bs. 800.000.

Si bien se pretendia entregar la obra de embovedado del rio Choqueyapu durante el
primer semestre de 1938, la revisién hemerogrifica evidencia que las tareas de consolidacién
de estructuras, levantamiento de muros de contencién y encauce del rio continuaban hasta

finales de 1938.

Las decisiones de contar con mercados encerrados y comerciantes invisibilizados per-
miten deducir que se pretendia establecer una ciudad moderna, organizada y ordenada, sin
comerciantes callejeros que ocasionen caos vehicular u otras afectaciones a la imagen urbana.
En otras palabras, se proyectaba una visién higienista.

Vision higienista de encierro social
y comercial del espacio publico

El 1 de julio de 1938 fue posesionado el nuevo alcalde: Humberto Mufioz Cornejo, quien
concluyd su gestién en 1939 habiendo realizado varios cambios en lo referido a los mercados
e imponiendo una visién higienista, respecto de las anteriores gestiones, en lo concerniente
a la venta de productos en la perspectiva de una ciudad moderna. De esta manera, el alcalde
logré la construccién de varios mercados seccionales, encerrando a comerciantes y prohibien-
do, por consiguiente, la venta en los espacios publicos.

Concuerdo con Sdnchez en que “[...] el Higienismo que se inicié con acciones muy
simples como pavimentar o drenar aguas sucias, armado de teorfas, métodos, técnicas y expe-
riencias, aunado a la creacién de oficinas y organismos administrativos, se torné Urbanismo”

(Sanchez, 2020: 43).

Precisamente, esta 16gica moderna de ciudad transformé la imagen de La Paz median-
te un cambio radical, al entubar y embovedar el rio Choqueyapu, abriendo calles y avenidas
importantes (como las avenidas Mariscal Santa Cruz y Camacho) y construyendo nuevos edi-
ficios de corte moderno. De este modo, los mercados fueron protagonistas, si bien encerrados
e invisibilizados, del desarrollo econémico y del ordenamiento social de la ciudad.

Conclusiones
Lastimosamente, las gestiones y los avatares naturales del rio Choqueyapu, as{ como los desli-

zamientos frecuentes en la zona de Santa Bérbara, ocasionaron que las obras para el Mercado

Central demoren mds de lo planificado (desde 1935 a 1938).

18 El cambio de nombre da cuenta de la disminucién de capacidad en la atencién comercial. Por otra parte, el
crecimiento demografico hizo necesario que se abriesen mercados seccionales en la ciudad para satisfacer las ne-
cesidades ciudadanas en cuanto a la provisién de insumos, adquisicién de bienes de consumo, servicios, etcétera.



El Mercado Central, obra construida entre 1935 y 1938, revela tanto una agenda
como el interés politico de planificar y disenar una ciudad moderna en la que la visién parte
de una ldgica higienista de embellecimiento y ornato; en la misma, la presencia de vendedoras
asentadas en el espacio publico resultaba inaceptable.

En esta construccién, la Municipalidad y el Gobierno central debieron asumir los cos-
tos de obras de importante magnitud y enfrentar desafios técnicos: inicialmente, la construc-
cién de terraplenes y el embovedado del rio Choqueyapu, la apertura de la avenida central
(actual Av. Camacho) y consolidacién de un terreno deleznable, que caracterizaba a la zona
de Santa Bérbara.

Es importante destacar que la visidn higienista de la administracién y gestion de las
autoridades de la ciudad entre 1935 y 1939 determind el encierro de los mercaderes y, en
consecuencia, un descontento social generalizado.

Encerrar a la poblacién dedicada al rubro comercial no soluciond en términos reales
la problemdtica de las demandas sociales ni se trabajé en propuestas de planificacién de estas
medidas a corto, mediano y largo plazo con los mercados seccionales.
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AGUA Y VERTIENTES: SU USO NATURAL Y TRANSFORMACION EN
LAS COMUNIDADES DE LOS MUNICIPIOS DE LA PROVINCIA PACAJES

Modesto Edgar Huanca Tito!
Introduccién

Este articulo tiene como propdsito reunir aspectos conceptuales referidos a lo fisico-espacial
que fueron recolectados por investigaciones de campo perfiladas por varios autores, quienes
trabajaron en la temdtica relacionada con la socio-economia en los municipios que forman
parte de la provincia Pacajes.

El recurso agua se considera prioridad fundamental para la humanidad y es un com-
ponente bésico para sobrevivir y bdsico para mantenerse funcional. Lo incuestionable es que
el mismo ser humano castiga a otro provocando la escasez o carencia de agua. La contamina-
cidén es otra problemdtica que origina la carencia para el consumo; el mismo ser humano ha
generado problemas de salud y enfermedades. Por otra parte, en determinados periodos del
afio, la presencia del fenémeno de la sequia tiene consecuencias imprevisibles.

;Por qué estudiar el agua y las vertientes en Pacajes? Porque, desde el punto de vista
¢ q guay ] q

de la Antropologfa Ecolégica, el agua tiene vida propia. Ademds, se realizé la busqueda de
investigaciones de autores que realizaron estudios sobre el tema con anterioridad.

La importancia de esta investigacion radica en que, en varios de los municipios de la pro-
vincia Pacajes, el consumo de agua, su uso y distribucién no estdn siendo bien administrados, y
el descuido desnudé esta problemdtica. En este trabajo se dard énfasis a cuatro municipios que
forman parte la provincia Pacajes: Corocoro, Caquiaviri, Comanche y Charafia. Estos munici-
pios fueron objeto de investigacidn accesible en la bibliograffa e informacién primaria.

Palabras clave: Pacajes, Antropologia Ecolégica, agua.
Ubicacion geografica de los municipios
La provincia Pacajes pertenece a la nacién originaria denominada Jach’a Suyu Pakajaqi.? His-

téricamente, Pakajaqi abarcaba un territorio extenso, que en la actualidad se encuentra redu-
cido solo a la provincia Pacajes. Estd estructurado por markas, ayllus y jisk’a ayllus. Sobre este

1 Licenciado en Bibliotecologfa y Ciencias de la Informacién. En la actualidad, desempena el cargo de procesador
técnico de la Biblioteca del Museo Nacional de Etnografia y Folklore (MUSEF).

Correo electrénico: edgareht@hotmail.com

2 ElJach’a Suyu Pakajaqi es una organizacion de naturaleza indigena originario campesina de la provincia Pacajes,
reconstituido el 13 de septiembre de 1997 y reconocido mediante Resolucién Prefectural N.° 0316/98.
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suyu, se indica que el territorio de Jach’a Suyu Pakajaqi abarcaba todo el Altiplano central,
norte y valles interandinos de Bolivia. Comprendia también las costas de Arica, Arequipa,
Moquegua y Tacna; asi como los Yungas, valles de Inquisivi y una parte de Cochabamba,
Caracollo, y las provincias Aroma, Gualberto Villarroel, Murillo, José Manuel Pando, Ingavi,
Larecaja y el sector del lago Titicaca y todo el Altiplano norte y central hasta los nevados
Illampu y Ancoraimes (Calderén, 2016: 15).

Asimismo, se menciona que Jach’a Suyu Pakajaqi estd dividido en markas, ayllus y es-
tancias, comprendiendo las siguientes markas: “Achiri, Comanche, Caquingora, Caquiaviri,
Callapa, Berenguela, Ulloma, Tumarapi, Calacoto, Topohoco y Charafia” (Quispe, 2010: 8).

Varias de las markas enunciadas constituyen en la actualidad municipios en la pro-
vincia Pacajes. Por consiguiente, Jach’a Suyu Pakajaqi, de acuerdo a la divisién politica de
Bolivia, hoy corresponde a la provincia Pacajes del departamento de La Paz, compuesta por
ocho municipios (Figura 1): Coro Coro, Caquiaviri, Calacoto, Comanche, Charafa, Waldo
Ballividn, Nazacara de Pacajes y Santiago de Callapa (Patzi, 2017: 46). La existencia de los
ocho municipios es corroborada por la Declaracién Camaral N.° 158/2021-2022 de la C4-
mara de Diputados.

Provincia
PACAJES i

s 10000 200 20000 s

zo
7

Fuente: Instituto Nacional de
Estadistica, 1999.

‘ Figura 1: Provincia Pacajes.




Clima y tiempo

Se suele diferenciar entre clima y tiempo; ambos términos se refieren a las condiciones locales
de temperatura y precipitacion. Ademds, la diferencia es la escala temporal: clima por la va-
riacidn y presencia de temperatura, humedad, precipitacién y otros factores meteorolédgicos
que intervienen en determinada situacién geografica; en cambio, tiempo es el estado de la
atmoésfera en un momento y lugar determinados. El sistema climdtico en el mundo estd defi-
nido por varios factores fisicos que operan de manera ordenada y reciproca. Como Bolivia es
un pafs con diversidad geogréfica, presenta una variedad de climas: en la Amazonia el clima
es tropical, en los valles es templado y en el Altiplano es frio y seco.

En un acdpite de una investigacion referida a la situacién actual de la regién “Altiplano del
sur”,> que comprende cinco provincias (Pacajes, Ingavi, Aroma, Gualberto Villarroel y José
Manuel Pando) del departamento de La Paz, se describen las condiciones climdticas de los
municipios referidos, indicando que corresponden a un clima bastante frio por encontrarse
en pleno Altiplano, determindndose que su clima es seco y semi frio (Cori, 2010: 61).

Renjifo y Chambi (2012) sefialan la importancia de realizar un inventario de los recursos
naturales para el desarrollo en el municipio de Caquiaviri, priorizando el incremento del
uso y la proteccién del recurso agua. La investigacién plantea evaluar de forma sistemdtica
los recursos naturales (en este caso, la importancia del recurso agua), para mantener el equi-
librio ecolégico; en el cual el clima juega un papel muy importante. El clima del Altiplano
estd determinado por una combinacién de factores, como la circulacién de las masas de aire
por encima de la superficie que son responsables de la distribucién espacial y temporal de
las precipitaciones (Renjifo y Chambi, 2012: 48).

Sin embargo, ante la carencia de agua, para enfrentar la sequia y mitigar el cambio climdtico,
en el municipio de Caquiaviri se ha visto la necesidad de implementar viveros forestales,
introduciendo especies nativas como primera medida. Posteriormente, se introdujeron otras
plantas forestales (como el pino, ciprés, la kiswara, el eucalipto); estas plantas se adaptan
normalmente en estas tierras, pero con mayor énfasis en la plantacién de especies nativas
es prioritario. La finalidad es garantizar la conservacion de los ecosistemas, la biodiversidad
y el medio ambiente, ante la creciente preocupacién por el cambio climdtico. El clima del
municipio de Caquiaviri corresponde a tierras muy frias o puna (De la Cruz, 2019: 9). Por
otra parte, el clima en el municipio de Charafa, también perteneciente a la provincia Pacajes,
presenta un clima de estepa con inviernos secos y frios, y los periodos de sequia no duran
menos de siete meses (Charca y Cuentas, 2005: 23).

La importancia de medir la elevacién y el descenso de la temperatura es vital para
determinar la presencia del agua; en invierno, las aguas suelen estar congeladas por las bajas
temperaturas, que oscilan entre 0 y -10 °C. En el municipio de Caquiaviri, la temperatura

3  Denominacién planteada en el proyecto de grado Sizuacidn actual de la region ‘Altiplano del Sur” del departamen-
to de La Paz de los aspectos fisico espaciales-naturales y socio culturales, de Karina Bertha Cori Mamani, autora de
la investigacion.
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media es de 7,6 °C; presenta dos estaciones climdticas bien diferenciadas a lo largo del ano:
verano e invierno. Los meses que presentan un registro por temperaturas elevadas son,
generalmente, noviembre, diciembre, enero y febrero con un promedio de 19 °C; mientras
que junio, julio y agosto son los que registran temperaturas bajo cero (-4 °C) (Renjifo y

Chambi, 2012: 49).

Otro riesgo climdtico que causa temor en los pobladores de los municipios de la
provincia Pacajes es la sequia. En algunas temporadas del afio, la escasez de agua, tanto para
el consumo humano como para la ganaderfa y la agricultura, fue observada en casi la mayor
parte de los municipios del pafs, que resulté afectada por este fendmeno atmosférico, eviden-
ciable desde mediados de 2022 hasta finales del 2023. La falta de lluvias obligé, inclusive,
a suspender el suministro fluido de agua en algunas ciudades bolivianas. Mds o menos 290
municipios de los 340 de todo el pais se encuentran en emergencia por la escasez de agua para
consumo humano y para ganaderia, sobre todo en el Altiplano y los valles andinos, segiin
autoridades (Voz de América, 2023; Renjifo y Chambi, 2012: 66).

Precipitacion pluvial

En la provincia Pacajes, en general, la carencia de agua se presenta principalmente en el
Altiplano durante toda la estacién de invierno y parte de primavera. Siempre y cuando las
lluvias no se retrasen, los habitantes aprovechan los reservorios de agua que fueron captados
por las tltimas precipitaciones pluviales; estos reservorios permiten su aprovechamiento en las
actividades de agricultura. El municipio de Caquiaviri se caracteriza por recibir perfodos muy
cortos de precipitacion pluvial, situacién que afecta seriamente la atencién de las diferentes
demandas de agua existentes, como las actividades agropecuarias, domésticas y otras (Renjifo
y Chambi, 2012: 66). Durante la época de lluvias, también se registran fuertes granizadas al
comienzo y final de la temporada, asi como intensas nevadas, segtin revela un estudio sobre el
municipio de Charafia. (Charca y Cuentas, 2005: 23).

El aguay la tipologia

Los tipos de agua que se describen a continuacién se caracterizan por su relacién con las preci-
pitaciones pluviales. En Bolivia, la estacionalidad de las aguas (d6nde se ubican y concentran
en menor o mayor cantidad) depende de la situacién geogrfica. Mamani (2018) plantea la
siguiente terminologfa para los tipos de agua: potable, salada, salobre, dulce, dura, blanda,
negras, grises, residuales, bruta, muertas, alcalina, etcétera.

Para hablantes de la lengua aymara, la terminologfa citada en castellano puede ser tra-
ducida y hablada con facilidad. Sin embargo, varios lingiiistas difunden las diferentes expre-
siones lingiifsticas del aymara, y las investigaciones conceden mds importancia al uso de esta
lengua. - Debido a que el idioma aymara tiene un cardcter obligatorio en la administracién
publica, es importante destacar que es una de las lenguas mds habladas en el pafs, después
del castellano. Como aymara-hablantes nos vemos en la necesidad de compartir y ayudar a
interpretar la terminologfa en aymara. Asf, muchos autores remiten a la terminologfa aymara
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para hablar de la palabra que significa “agua”, que traducida al aymara significa #ma, término
que se puede encontrar en varias frases.

Estas frases fueron recogidas por un lingiiista aymara que se dedica a difundir en las
redes sociales la importancia de la ensefianza y el aprendizaje de la lengua aymara. En su sitio
web, Elfas Reynaldo Ajata, elaboré un compendio que contiene la descripcién de dichas frases
referidas al término “agua’, como puede verse en la Tabla 1:

Quma uma = Agua limpia Kask'a uma = Agua amarga

Quariu uma = Agua sucia Kalllw uma = Agua agria

Juri uma = Agua turbia Qhusqhu uma = Agua grasosa

Chuwa uma = Agua cristalina, agua trans- jallu uma = Agua de lluvia

parente, agua clara Thayarat uma = Agua enfriada

Juntu uma = Agua caliente Jalkir uma = Agua corriente

Llaphi uma = Agua Tibia Walja uma = Mucha agua, agua abundante
Wallaqit uma = Agua hervida Juk'a uma = Poca agua

Churiul uma, chuch’u uma = Agua fria Uma larga = Acequia

Ch'uqi uma = Agua cruda, agua no hervida  Uma Jalsu, uma phuju o uma phuch’u = ver-
K'ara uma = Agua salada tiente, naciente

Musxsa uma = Agua dulce

Tabla 1: Terminologfa aymara y su significado.
Fuente: eliasreynaldo.blogspot.com/2019/12/uma-agua-frases-utiles.html, Aymar Yatiqafiani.

Recursos hidricos en municipios de la provincia Pacajes

La provincia Pacajes cuenta con variados recursos hidricos; las vertientes y/o bofedales sustentan a
la poblacién que recurre al agua para alimentar a seres vivos, el riego en la agricultura y otros usos.

Diferentes markas o comunidades forman parte de los municipios de la provincia
Pacajes; de acuerdo a datos recolectados, en estos municipios pacajefios, los pocos recursos
hidricos que existen son las vertientes® u ojos de agua. Como este liquido es vital para el con-
sumo humano, estas vertientes aseguran el aprovisionamiento inclusive en épocas de sequia;
de allf la importancia de su cuidado y conservacién. Antiguamente, para abastecerse de agua
apta para el consumo (wma jalsu),’ las personas tenfan que transportar agua en recipientes e
inclusive recorrer distancias largas; en la actualidad, ese cometido se ha facilitado con la ins-
talacién de tuberfas que funcionan, en algunos casos, por aspersién (mediante de bombas de
agua) o por conduccién a desnivel.

Otro de los recursos hidricos son las aguas salinas. En el municipio de Caquiaviri
existen dos salares, uno se encuentra en la comunidad Laura Jayuma y otro en la comunidad

4 Son formaciones geolégicas en las que el agua subterrdnea aflora en forma natural, creando esteros y rios. Estas
formaciones son consideradas fuentes de agua segura.

5 En aymara significa “vertientes”.
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Jihuacuta; la explotacién de este pequefio salar es compartida con otras comunidades co-
lindantes del lugar, que requieren la sal para diferentes usos. Asimismo, en el municipio de
Corocoro se encuentra el salar de Jayuma-Llallagua;® es un pequefio campo de produccién
de sal, que es utilizada tanto para la alimentacién del ganado como para consumo humano.

En un proyecto de ley, la Cdmara de Diputados presentd datos sobre el patrimonio
cultural inmaterial del circuito turistico arqueolégico de los municipios de Corocoro, Ca-
quiaviri, Calacoto, Comanche, Charafia, Waldo Ballividn, Tumarapi, Nazacara de Pacajes
y Santiago de Callapa de la provincia Pacajes. En el contenido del proyecto se mencionan
algunos de los recursos hidricos como parte integrante del circuito turistico. En este sentido,
tres municipios de la provincia son nombrados: el municipio de Corocoro con el atractivo
relevante del Salar de Jayuma-Llallagua, y los municipios de Comanche y Calacoto debido a
la existencia de aguas termales (Cdmara de Diputados, 2022).

Segtin datos recolectados por Mendieta (2009) sobre la provincia Pacajes, la misma
estd conformada por la cuenca cerrada del Altiplano, que a su vez se halla formada por
dos cuencas de aguas superficiales: la del rio Desaguadero y la del rio Mauri. En el muni-
cipio de Comanche, la vertiente oeste cuenta con rios que desembocan en la cuenca del
rio Desaguadero, y la vertiente este con los riachuelos de la cuenca del rio Colorado, que
desembocan en el lago Titicaca, cuyos afluentes mds importantes son Villcuma Grande,
Miriquiri, Paacota y Chacoma.

En el municipio de Comanche, los recursos hidricos provienen de rios, vertientes y
pozos. Son los rios los que en mayor porcentaje suministran agua, generalmente para consu-
mo humano y de animales, y en menor porcentaje lo hacen pozos, vertientes y lagunas. Para
contrastar estos datos, Claudia Mamani, en el proyecto de grado que presenta sobre el buen
uso y manejo de agua en la poblacién de Comanche, menciona lo siguiente:

El municipio de Comanche cuenta con diferentes recursos hidricos como rios, vertientes
y pozos [...]. Las fuentes de agua utilizadas tanto para el consumo humano como para el
ganado provienen de rios, pozos y vertientes tal como se muestra [...]. Para el consumo
humano mayormente se utiliza agua de rios en el 37% y de pozos en el 35%; el ganado
consume agua de los rios en el 45% de los casos, el resto de pozos, vertientes y lagunas
[...]. En relacién a la disponibilidad de agua se puede indicar que existen fuentes de agua
permanentes y temporales, segtin los agricultores el 52% de los rios son permanentes, estos
presentan caudales minimos y el 48% son temporales. El 62% de las vertientes son perma-
nentes y el 38% son temporales; la mayoria de los pozos (81%) son permanentes, asi como
la laguna [...] la disponibilidad de agua en estas fuentes estd relacionada con las precipita-
ciones pluviales; ya que el agua de las lluvias alimenta a estas fuentes, en épocas de sequia
disminuyen considerablemente, muchas veces no llegan a abastecer los requerimientos de
las comunarios (Mamani, 2018: 24-25).

6 Elsalar de Jayuma Llallagua estd ubicado en el cantén Jayuma del municipio de Corocoro de la provincia Pacajes.



Sin embargo, Charca y Cuentas (2005), en su investigacion de tesis sobre los recursos hidricos
existentes en el municipio de Charafia, confirman que rios, riachuelos, vertientes y pozos son
fuentes de agua aptas para consumo humano sin necesidad de hacer tratamiento al agua; dado
que nuestros ancestros ya utilizaron estas aguas directamente. No obstante, algunas fuentes
de agua, como las vertientes, se encuentran contaminadas por efecto del escurrimiento de
desechos fecales (por la instalacién de letrinas), problema que enfrentan los habitantes de este
municipio, con el riesgo de cualquier enfermedad epidemioldgica pudiera presentarse. Sin
embargo, no todas las fuentes de agua se encuentran contaminadas, y muchas son aptas para
el consumo humano y de animales, e inclusive su uso en proyectos de riego.

En otro contexto, la existencia de aguas superficiales (ojos de agua, reservorios de agua
0 qotafas) es también aprovechada para el consumo humano y de animales. Informacién
proporcionada por Renjifo y Chambi (2012) indica que, en el municipio de Caquiaviri, la
principal fuente de agua la constituye el rio desaguadero, que pasa de Norte a Sur por la parte
central del municipio. Asimismo, existen fuentes de aguas superficiales —como pequefas ver-
tientes y ojos de agua, ademds de la qotafas y reservorios de agua captada de las precipitacio-
nes pluviales— que son aprovechadas para el consumo de los animales. La principal fuente de
agua superficial se encuentra sobre la cuenca perteneciente al rio Desaguadero, que proviene
del lago Titicaca.

En estos tltimos afos, la situacion de los servicios bdsicos en el municipio de Ca-
quiaviri carece de un manejo adecuado en la administracién del suministro de agua a la
poblacién. No se cuenta con un responsable para la administracién del servicio de agua
potable en los ayllus y en las markas, asi como tampoco existe un comité de agua, para el
mantenimiento, administracién y ampliacién de estos servicios. Como el municipio no
posee un organismo encargado de este trabajo, algo como la Empresa Publica Social de
Aguay Saneamiento (EPSAS), solo una minima parte de la poblacién se beneficia con agua
que llega a su domicilio por cafierfa 0o, minimamente, tiene acceso a una pileta publica. Sin
embargo, es necesario ponderar que autoridades del pueblo de Caquiaviri, a la cabeza del
presidente de la Federacion de Juntas Vecinales (FEJUVE), han presentado ante el Ministe-
rio de Medio Ambiente y Aguas un proyecto para la construccién de una mini represa para
el abastecimiento de agua potable. Por otra parte, en cercanias a la poblacién del municipio
de Caquiaviri, existen algunas vertientes de agua que, en determinadas ocasiones, sirvieron
para el abastecimiento de agua.

Obtencion de agua

En gran parte de las comunidades de los municipios de la provincia Pacajes, la necesidad
de contar con acceso a agua es primordial. La inexistencia de fuentes naturales permanentes
generd varias inquietudes en los investigadores respecto a plantear las posibles soluciones ante
la carencia de agua. Por ejemplo, la construccién de reservorios de agua implica el manejo de
cuencas, puesto que la cuenca colectard, transportard y entregard agua. Entonces, la idea es
recolectar agua de lluvia en reservorios para as evitar su pérdida. Asimismo, se ha planteado
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la construccién de pequenas represas (qutafas);’ este tipo de sistema de cosecha de agua se
refiere a la construccién de reservorios de tierra, excavando una profundidad para almacenaje
de hasta 10.000 m®. Existen avances de investigaciones en los que se muestran algunos de
estos resultados para paliar las necesidades de acceso al liquido elemento en las poblaciones
y comunidades necesitadas. Por ejemplo, en el municipio de Comanche, la formulacién de
una de las politicas implica promover el intercambio de experiencias. Al respecto, se plantea
lo siguiente:

La captacién del agua en el drea rural se lo puede encontrar de diversas formas en los
municipios tomando en cuenta las condiciones de estudio para el disefio de proyectos de
agua potable, ya que existen diferentes formas para obtener como ser la existencia de agua
superficial que pueden ser rios, riachuelos, arroyos (Mendieta, 2009: 67).

Algunas experiencias de practicas ancestrales sobre cémo obtener agua —o la crianza del agua—
estdn enlazadas con nuestra relacién entre la naturaleza y la humanidad. El agua es como un
ser que nos acompana desde el momento de su nacimiento y hasta el instante en que se acaba.
En esta relacién, as{ como el agua cria al ser humano, nosotros también podemos criarla;
podemos sembrar el agua, como se hace con los animales y las plantas.

Algunas experiencias sobre el abastecimiento de agua

Afo tras afio, tanto agricultores como ganaderos buscan alternativas para paliar la época de
sequfa. La falta de agua motiva y moviliza a las personas a captar agua en pequefias represas
o atajos que les permitan almacenar cierta cantidad de agua para finales de la época de lluvia.
Luego, esta cosecha de agua permite su utilizacién para la agricultura y la produccién de fo-
rrajes, la instalacion de bebederos para animales y, en algunos casos, para consumo humano.

En la gestién 2007, El Fondo Internacional de Desarrollo Agricola (FIDA), con el
apoyo de la Cooperacién Técnica Alemana (GTZ), organizaron el primer concurso de “For-
mas y costumbres de usar bien el agua en la lucha contra la pobreza”. En este evento se reco-
gieron mds de 40 experiencias, cumpliendo la convocatoria; de ellas, 15 propuestas fueron
seleccionadas para presentarse en la feria exposicién que se realiz en Cochabamba los dias 16
y 17 noviembre de 2007. Como resultado de este evento tan trascendental, dos propuestas de
la provincia Pacajes alcanzaron altos lugares en la premiacién: una logré el primer lugar y la
otra propuesta ocup el quinto lugar. Las dos propuestas corresponden a las comunidades de
Phina Sallatije y Alto Vilaque, ambas pertenecientes al municipio de Corocoro.

La experiencia de Phina Sallatije recibié el primer premio con la temdtica Cosechas de
aguas de luvia en atajados de rio. Dicha experiencia consiste en la cosecha de agua mediante
la construccién de atajados en quebradas de rios; el agua proviene de los cerros y arrastra
sedimento que se mezcla con el agua de la vertiente. Al contar con suficiente agua, mejoraron
el riego, prepararon terrenos para la siembra y adquirieron una motobomba para garantizar el

7 Qutafias en aymara significa “reservorios de agua’.



riego en época seca. La familia que planted la iniciativa practica tanto la agricultura como la
ganaderfa. Esta iniciativa, que data de 2000, fue financiada enteramente por algunas familias,
que requirieron invertir Bs. 5.500 en la construccién de los tres atajados.

Mientras tanto, la comunidad Alto Vilaque, que también pertenece al municipio
de Corocoro, recibié el quinto premio con la temdtica La experiencia de Alto Vilaque. La
experiencia llevada a cabo se describe con la utilizacién de qotafias, término aymara para
denominar las zanjas y los diques que se construyen en la tierra para la captacién de agua
proveniente principalmente de precipitaciones pluviales. Este sistema de distribucién es
utilizado para el riego de los cultivos de tubérculos y hortalizas. Los comunarios también
han implementado el sistema de captacion del agua de lluvia de los techos de las casas,
misma que es almacenada en bidones para diferentes usos. Otra experiencia realizada por
un miembro de la comunidad fue armar una bomba de agua artesanal, que extrae agua de
un pozo de poca profundidad. Mediante el uso de la bomba, los agricultores sacan el agua
subterrdnea que se encuentra a 20 metros de profundidad. El agua sale a través de un tubo
de cafierfa de 5 centimetros de didmetro y es transportada mediante tubos fabricados con
frascos pldsticos reciclados.

Agua como practica ritual

Por otra parte, Quenta (2022) hace referencia a muchas montanas que, mediante los deshie-
los, proporcionan agua, la cual es aprovechada por los pobladores que se encuentran en los
sitios aledanos para sus campos de cultivo. El agua que proporcionan los cerros es importante
para la subsistencia. La montafia aparece entonces como ente protector del ser humano, y este
debe llevar una buena relacién con la montafa, pagarle al agua con ofrendas para que ella siga
proporcionando el liquido esencial (Quenta, 2022: 36).

Quenta (2022) también cita varias manifestaciones de la cultura aymara sobre tra-
diciones y creencias a través de relatos y la transferencia de conocimientos. Su investigacién
difunde los legados de las deidades aymaras intangibles que son identificadas como seres
misteriosos en los lugares denominados “bofedales”, los cuales se constituyen en deidades en
la comunidad Jihuacuta. Estas expresiones de la cultura aymara fueron analizadas y descritas,
obteniéndose relevantes resultados de los relatos y sus significados. A continuacion, se expo-
nen en detalle cuatro deidades relacionadas con la temdtica del agua: a) Titi Uma (Figura 2),
nombre que se da al lugar porque los gatos de monte solfan reunirse para beber de sus aguas;
se dice que la persona que ve a este felino obtiene abundancia como #//z de la buena suerte. b)
Ajayu Jawira (Figura 3), lugar en donde de lo mds profundo de la tierra surge la sal, y se dice
que ronda un espiritu para purificar los males de personas enfermas y embrujadas; en la Figu-
ra 3 se pueden apreciar cajas de sal. ¢) Risasina (Figura 4), lago pequefo que todavia perdura,
donde se realizaban las peticiones a las almas muertas, pues existia una conexién entre vivos
y muertos a través de oraciones. d) Sirkogo (Figura 5), vertiente de agua salina que brota de
la tierra haciendo remolinos; esta agua no es bebible para el ganado y se dice que el lugar estd
encantado; en la Figura 5 se pueden observar los circulos de agua.
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Figura 2: Titi Uma.
Fuente: Quenta (2022).

Figura 3: Ajayu Jawira.
Fuente: Quenta (2022).

Figura 4: Risasifa.
Fuente: Quenta (2022).
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Figura 5: Sirkogo.
Fuente: Quenta (2022).

Huanca y Huanca (2021) trabajaron sobre el rito de la siembra de papa. En su inves-
tigacién mencionan que todas las personas de la comunidad Antarani® acuden en ayunas y
pernoctan a primeras horas de la mafiana en el calvario del lugar denominado Tawaku Laru-
fia,’ con la finalidad de pedir benevolencia a Dios y a la Pachamama, ofreciendo una mesa
ritual y oraciones. En dicha oportunidad, en una entrevista lograda con Felipe Huanca, este
manifesté sobre la practica ritual de pedir lluvia:

La gente salfa en ayuno al cerro, llevaban agua de diferentes lugares. Aqui en Antara-
ni tenemos la lagunita alalay, kalluchani también tenemos otra agua, aqui en Vilaqui
también, son manantiales, aqui en Antuma también, eso un poquito llevamos al ayuno
por veces sapo, yo no he visto llevar sapo al cerro, agua llevidbamos mds que yo sacaba
de kalluchani agua tenfa que mojarme tenfa que dejarme tiene bastante lluvia, otros te
pueden comentar, algunos manantiales tienen granizada, algunos manantiales tiene la
helada. Entonces tenfan miedo de llevar esas cosas, pero yo llevaba, pero con esta edad
[...] (Huanca y Huanca, 2021: 216).

Las pricticas rituales se presentan como expresiones y experiencias en las que concebimos
que el agua tiene vida como cualquier ser humano; como cuando un bebé nace, el agua trae
alegria y es una buena noticia para los cultivos y el ganado. Muchos rios son considerados
sagrados porque la Madre Tierra los necesita. El rio es como un vaso sanguineo; el agua es
como sangre, que sale del cuerpo y fluye por todas partes. El ser humano, en este entorno, es
respetuoso con el agua. Consecuentemente, la gente ofrece sacrificios al agua.

8  Antarani pertenece al Cantén Tocopilla Cantuyo de la cuarta seccién del municipio de Comanche de la provin-
cia Pacajes.

9  En aymara significa “lugar donde rien las mujeres jévenes o doncellas”.
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Conclusiones

El presente articulo de investigacién se concentrd en los municipios que tienen preponde-
rancia en la provincia Pacajes, donde las practicas tanto ancestrales como modernas sobre el
consumo y abastecimiento del agua vienen siendo aplicadas sin que exista una reglamenta-
cién al respecto.

Las comunidades o markas de la provincia Pacajes siguen practicando sus formas de
autogobierno. Para el control de sus actividades existe la prictica de manejo de sistema comu-
nal, sistema normativo conocido como “usos y costumbres”. En varias comunidades, para un
mejor control y distribucién equitativa del consumo de agua, estas pricticas ancestrales ain
se encuentran vigentes. Para administrar el uso y acceso al liquido esencial, deberfa existir una
iniciativa gubernamental que considere un sistema de abastecimiento de agua, una politica de
coordinacién y defina competencias entre autoridades indigenas y municipales.

Es necesario proponer y fomentar en los gobiernos municipales de la provincia Pacajes
la implementacién de normas y reglamentos propios sobre el abastecimiento de agua, con
proyectos y propuestas oportunas, para cuando se presenten las emergencias de sequia (que
en estos Ultimos afios ha golpeado a la poblacién de la provincia); dichas normas y pardmetros
deberfan complementarse con el principio del Vivir Bien.

Dentro de nuestra cosmovisién andina, las pricticas y manifestaciones culturales estdn
orientadas a mantener vivo un comportamiento sentimental con la naturaleza, valoracién de la
vida y voluntad que proyecta nuestra vida psiquica. Existe también un proceso de contacto con
el cristianismo, y de ese modo se origina una convivencia reciproca entre ambas cosmovisiones.

Cuando nuestros ancestros transmitfan su sabidurfa de boca en boca, esa transmisién
evidenciaba el nexo que existia entre abuelos y padres, ddndolo a conocer también a los hijos
y/o nietos. La cosmovisién aymara se puede entender a partir de la comprensién y adaptacién
a nuestra naturaleza. En todo caso, considerando la complementariedad de los tres espacios
(alaxpacha, akapacha y manghapacha), el aymara ordena su tiempo de forma ciclica, a partir
de los ciclos tanto naturales como festivos.

Bibliografia

AJATA RIVERA, Elias Reynaldo.
2024. “Aymar yatiqafani”. [web].

Asamblea Legislativa Plurinacional de Bolivia. Cdmara de Diputados.
2022. Declaracién Camaral N.° 158/2021-2022. La Paz, Bolivia.

CALDERON LAURA, Hermégena.
2016. Fundamentos juridicos comunitarios del territorio de Jacha Suyu Pakajaqi, desde la visién historica
del derecho originario de los pueblos. Tesina de grado para optar al grado de técnico universitario superior
en Derechos de las Naciones Originarias. Programa de Derechos de las Naciones Originarias. Facultad
de Derecho y Ciencias Sociales. Universidad Mayor de San Andrés. La Paz, Bolivia.



CHARCA YANACA, Magdalena y Eusebio Edwin CUENTAS CUSI.
2005. Desarrollo de un sistema de informacién y sus reglamentos correspondientes para el Gobierno Mu-
nicipal de Charasia. Trabajo dirigido para obtener el grado de licenciatura. Carrera de Administracién
de Empresas. Facultad de Ciencias Econémicas y Financieras. Universidad Mayor de San Andrés. La
Paz, Bolivia.

CORI MAMANI, Karina Bertha.
2010. Situacién actual de la region “Altiplano del sur” del departamento de La Paz de los aspectos fisico
espaciales-naturales y socio culturales. Trabajo dirigido para obtener el grado de licenciatura. Carrera de
Ciencia Politica. Facultad de Derecho y Ciencias Politicas. Universidad Mayor de San Andrés. La Paz,
Bolivia.

DE LA CRUZ GUTIERREZ, Jos¢ Luis.
2019. Propuesta de establecimiento de viveros forestales, para mitigar el cambio climdtico en el municipio de
Caquiaviri. Trabajo dirigido para obtener el grado de licenciatura. Carrera de Ingenieria Agronémica.
Facultad de Agronomia. Universidad Mayor de San Andrés. La Paz, Bolivia.

Fondo Internacional de Desarrollo Agricola (FIDA) y Cooperacién Técnica Alemana (GTZ).
2008. Primer Concurso: Formas y costumbres de usar bien el agua en la lucha contra la pobreza. Sistema-
tigacion del proceso y de las experiencias. La Paz, Bolivia.

Instituto Nacional de Estadisticas y Ministerio de Desarrollo Sostenible y Planificacién.
1999. Bolivia un mundo de potencialidades. Atlas estadistico de municipios. La Paz, Bolivia.

HUANCA TITO, Modesto Edgar y Prudencio HUANCA RAMOS.
2021. “Rito de la siembra de papa en el altiplano pacefio: caso comunidad Antarani provincia Pacajes y
Micaya provincia Aroma”. Expresiones, lenguajes y poéticas: 207-223. MUSEE. La Paz, Bolivia.

MENDIETA ALARCON, Vladimir.
2009. Formulacion de politicas presupuestarias y estrategias de desarrollo rural en los municipios mds po-
bres del departamento de La Paz, caso municipio de Comanche provincia Pacajes. Trabajo dirigido para
obtener el grado de licenciatura. Carrera de Contadurfa Pablica. Facultad de Ciencias Econémicas y
Financieros. Universidad Mayor de San Andrés. La Paz, Bolivia.

MAMANI CARLO, Claudia Adela.
2018. Capacitacion y orientacion en el buen uso y manejo de agua potable para estudiantes de unidades
educativas de la poblacion de Comache. Proyecto de grado para optar al titulo de Técnico superior en
Recursos Hidricos. Instituto Tecnolégico Superior “Mirikiri” Comanche. La Paz, Bolivia.

PATZI LAIME, Félix.
2017. Ceremonia practicada en el proceso de eleccion, Asuncion y ejercicio del mando de la auroridad ori-
ginaria: estudio de caso en Santiago de Callapa, octava seccion de provincia Pacajes del departamento de La
Paz. Tesis de licenciatura. Carrera de Arqueologfa. Universidad Mayor de San Andrés. La Paz, Bolivia.

PAZ LUNA, Raquel Ninozka y Ana Milene MURILLO CORONADO.
2021. Evaluacion de la cultura turistica de los residentes de Caquiaviri, durante la festividad de San Anto-
nio Abad como patrimonio artistico ¢ inmaterial de La Paz. Tesis de la licenciatura. Universidad Mayor
de San Andrés. La Paz, Bolivia.

QUENTA CONDORI, Viqui.
2022. El andlisis léxico-semdntico de las deidades aymaras en la provincia Pacajes, comunidad Jibhuacuta
del departamento de La Paz. Tesis para optar al grado de licenciatura. Carrera de Lingiiistica e Idiomas,

mencién Lenguas Nativas. Facultad de Humanidades y Ciencias de la Educacién. Universidad Mayor
de San Andrés. La Paz, Bolivia.

QUISPE, Maria.
2010. Sistematizacion de “buenas prdcticas” en el marco de la prevencion y mitigacion de siniestros climd-
ticos en el sector agropecuario: Caso territorio indigena Jacha Suyu Pakajaqi en el Altiplano central y de
Yapuchiris en Omasuyos, en el Altiplano norte, Bolivia. UCER, FAO. La Paz, Bolivia.

245



246

RENJIFO PATANA, Lidson Félix y Wilson CHAMBY YUCRA.
2012. Levantamiento integrado del municipio de Caquiaviri 2da. Seccién. Proyecto de grado para optar
al grado de licenciatura. Carrera de Ingenierfa Geografica. Facultad de Ciencias Geoldgicas. Universi-
dad Mayor de San Andrés. La Paz, Bolivia.

VOZ DE AMERICA.

2023. “Comienzan a racionar” (8 de septiembre) [web].



“ARGONAUTAS” DE TOTORA: DEL LAGO
SAGRADO A LOS MARES ABIERTOS

Ratl Liendo Balderrama'
Resumen

Las plantas acudticas del lago Titicaca, conocidas como totoras (Schoenoplectus californicus),
han sido empleadas en distintos 4mbitos. Se estima que las balsas hechas de totora han permi-
tido una apropiacién del paisaje circum lacustre y han sido utilizadas para explotar los recur-
sos del lago Titicaca desde el periodo Arcaico Tardio. En este recorrido histérico-cultural, ni
las herramientas ni las técnicas de construccién ni los tipos de balsas de totora han experimen-
tado cambios sustanciales, incluso hasta el presente. Sin embargo, han despertado un interés
creciente desde hace mds de medio siglo a partir de la idea de las migraciones y el contacto
entre pueblos utilizando solo sus materias primas, as{ como la posibilidad de surcar mares
abiertos empleando balsas de totora. Estas proezas se han llevado adelante con bastante éxito
y dieron fama mundial a quienes las capitanearon, pero dejaron en el anonimato a sus cons-
tructores, quedando pendiente esa reivindicacién histdrica de quienes también aportaron en
el conocimiento y la construccién de balsas para demostrar la factibilidad de esos postulados.

Palabras clave: Balsas de totora, constructores, expediciones, lago Titicaca, familia
Paulino.

Introduccion

Las balsas de totora constituyen una tecnologfa de navegacién, y resulta complicado esta-
blecer un tiempo aproximado para la génesis de su uso en la parte circum lacustre, debido a
las dificultades para la conservacién de materiales arqueoldgicos orgdnicos en esta zona. Para
una mejor compresién de este articulo, se lo dividird en dos partes: la primera presenta datos
arqueolégicos y documentales que permiten visibilizar un posible inicio y continuidad; la
segunda corresponde a la parte experimental de expediciones que han permitido comprender
procesos migratorios. En muchos casos se ha utilizado la totora para comprobar la factibilidad
y el funcionamiento de este material en mares abiertos.

El objetivo de este articulo consiste en evaluar la continuidad en la tradicién de cons-
truccién de balsas de totora, partiendo de la revisién bibliogréfica especializada en el tema y la
literatura arqueoldgica, que serd la base metodoldgica. Es posible ver hasta la actualidad artesanfas
elaboradas en totora; sin embargo, estas se encuentran con mayor facilidad en uno de los destinos
mds concurridos y preferidos de la regién circum lacustre del lado boliviano, que es la localidad

1 Licenciado en Derecho por la Universidad de Los Andes; egresado de la carrera de Arqueologia de la Universi-
dad Mayor de San Andrés (UMSA). Correo electrénico: raul.liendo.b@gmail.com
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de Copacabana. Sin embargo, la utilidad que se le da a la totora no se limita a las artesanias o
balsas; también se usa como forraje o en la elaboracién de casas, entre otras. Aunque ha perdido
preferencia de uso frente a otros materiales, la construccién de balsas de totora sigue vigente.

Se han dedicado pocos espacios académicos a visibilizar a los constructores que han
dado fama mundial a los expedicionarios como Thor Heyerdahl, Kitin Mufioz y otros, y cuyo
legado perdura hasta el presente: las familias Limachi, Catari y Paulino. Es necesario narrar
sus proezas y destacar su conocimiento en la elaboracién de balsas de totora, antes de que
esta tradicidn, otrora importante, termine desapareciendo debido a los nuevos materiales y
técnicas de fabricacién.

La navegacion: ;Una tradicion temprana del Arcaico?

La tradicién en la construccidn de balsas responde a dos hechos concretos: la existencia de un
depésito de agua y las actividades de explotacién o transporte sobre la misma. Considerando
la duracién de las balsas, resulta casi imposible su hallazgo en los registros arqueolédgicos en
el drea Centro Sur Andina; por tanto, se recurre a datos que sugieren de manera indirecta su
existencia. Este tipo de evidencia, hallado en la isla del Sol del lago Titicaca (Figura 1), aporta
ciertas luces, pero en definitiva requiere de una profunda investigacion especializada. En esta
isla se han reportado dos sitios arqueolégicos tempranos, correspondientes al perfodo Arcaico
Tardio (Capriles y Albarracin-Jorddn, 2013): el primero es Titinhuayani (1600 a. C.), donde
se ha encontrado evidencia indirecta, pero relevante sobre el uso de balsas de totora, consis-
tente en niveles lacustres que hacfan necesaria la navegacién. El segundo es Ch'uxuqullu, el
mds temprano de los registros, fechado en 3780 afios aproximadamente (cerca de 2700-1600
a. C.) (Aldenderfer y Flores, 2011: 537). Sin embargo, todavia sigue en discusién si la isla del
Sol estaba conectada al continente o, ya para los fechados mencionados, el lago tendria la al-
tura actual (Stanish ez al. 2002: 451), y el ingreso a la isla necesariamente deberfa hacerse por
transportes acudticos (balsas de totora), tal como sefalan Delaere ez al.: “De hecho, la gente
estaba navegando a la isla del Sol ya en 2150 a. C. y probablemente mucho antes” (Delaere
et al., 2019: 4-5). No obstante, un hecho mds concreto sobre el uso de la cerdmica en la isla
(1426 y 1316 a. C.) (Stanish ez al. 2002: 452) muestra que, durante el Formativo Temprano,
si se habia establecido una tecnologfa de navegacion.

Chiripa

Ponce Sanginés refiere que la cultura chiripa hubiese practicado un consumo complementario
de pescado en su dieta; por ende, habria contado ya con redes de pesca y, por supuesto, bal-
sas de totora: dos instrumentos indispensables para la produccién y explotacidn de recursos
piscicolas. Como parte de la navegacidn, sus conocimientos se hubiesen extendido sobre los
efectos meteorolédgicos (Ponce, 1985: 23). Ademds, el nicleo de la cultura chiripa se encuen-
tra en la peninsula de Taraco, cercana a las orillas del lago Titicaca, ubicacién que ofrece un
acceso directo a los recursos hidricos del lago. Otras referencias tempranas, que muestran el
cardcter ritual del pescado, son expuestas por Portugal Zamora, quien menciona:
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[...] un tejido de color blanco, tal vez un manto enterrado junto con los peces momifica-
dos, no se trataba de restos de cocina o de comida, sino que los esqueletos y cabezas de cada
pescado se encontraban intactos [...] al fondo se encontraron huesos de llama y restos de
pintura roja sobre amarillo [Figura 2] (Portugal, 2017: 145).

e — Figura 1: Mapa de ubicacién de sitios

arcaicos en la isla del Sol.
Fuente: Stanish ez al., 2002: 446.

Figura 2: Excavaciones en Chiripa realizadas por Maks Portugal.
Fuente: Portugal, 2017: 146.
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Tiwanaku

Cuando Tiwanaku surgid, ya la tradicién en fabricacién de balsas de totora se habia con-
solidado como actividad complementaria para las culturas que habian transcurrido en la
regién circum Titicaca, mismas que también habian concebido dentro de sus cosmovisio-
nes al lago como un espacio sagrado. En 2013, Delaere y su equipo, en una expedicién ar-
queoldgica subacudtica, reportaron el hallazgo de una ofrenda en la Unidad 1 que muestra
objetos rituales y suntuarios tales como incensarios con cabezas felinicas, piezas liticas de
lapisldzuli, piezas de oro, piezas macolégicas de spondylus y huesos de camélidos (Delaere
etal., 2019: 2); lo cual permite distinguir el cardcter religioso de las ofrendas que se depo-
sitaban en el lago en tiempos de Tiwanaku. La preferencia ofrendaria se centré en la regién
de Khoa, la cual se sittia en el centro geogréfico del lago (Delaere ef al., 2019: 4-5), quizés
por considerarlo el zaypi. También el hallazgo de posibles anclas de andesita, reportadas
en la Unidad 1, hace inferir que las balsas se posicionaban o disponfan en puntos deter-
minados en esa regidn, para la realizacién de los rituales y luego la deposicién de ofrendas
en el lago. Como parte de los estudios de navegacién en Tiwanaku, otro elemento impor-
tante se presenta en el mismo sitio arqueolégico, donde Arthur Posnansky (Figura 3), en
la primera mitad del siglo XX, plantea la existencia de una fosa antrépica que rodeaba al
mismo sitio arqueolégico. Este planteamiento llegd a ser corroborado por Alan Kolata. A
partir de fotografias aéreas, y actualmente con imdgenes satelitales, es posible apreciar el
contorno de esta fosa, que recorre un 4rea aproximada de 900 m? y varfa entre los 20 y 40
metros de ancho (Janusek, 2001: 257).

El hallazgo de esta fosa sugiere que, probablemente, el ingreso hacia el centro civi-
co-ceremonial se realizaba de dos maneras: a través de un puente flotante elaborado con
totoras, como el publicado por Squier (1877), con los tallos dispuestos en sentido hori-
zontal y de manera contigua (uno tras otro) a la longitud del puente; la segunda opcién
hubiese sido la navegando en balsas de totora; incluso pudieron ocurrir ambas situaciones
(puente y navegacién). Debido a la descomposicién que sufre la totora, se puede plantear
que era producida de forma local en los sukakollos (Figura 4).

Desde canteras ubicadas en Copacabana, Yunguyo y el volcdn Kaphia, enormes
rocas de andesita fueron trasladadas en balsas de totora de grandes dimensiones hasta el
desembarcadero de Iwawe (Janusek, 2005: 174), que era un puerto al que arribaban las
rocas de andesita. Esto se puede apreciar en la distribucién de rocas conocidas coloquial-
mente como “piedras cansadas” dispuestas en algunos casos en sus orillas, agrupadas en
tres conjuntos que, en total, suman veinte rocas. Ademds, exist{a un gran canal artificial,
seguramente elaborado con similares caracteristicas a la construccién de la fosa que ro-
deaba al gran centro civico-ceremonial en el nicleo de la cultura Tiwanaku. Una vez que
las rocas eran descargadas, se las trasladaba por tierra, recurriendo al arrastre (Ponce y
Mogrovejo, 1970).
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Figura 3: Sistema de sukakollos.
Fuente: Huidobro, 1989: 14.

Figura 4: Mapa que incluye la fosa que rodea al nicleo o centro civico-ceremonial de Tiwanaku.
Fuente: Ponce Sanginés, 1976: 168.
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Figura 5: Puente con balsas de totora en Desaguadero.
Fuente: Squier, 1877: 143.

Figura 6: Detalle del uso del puente por parte de animales de carga.
Fuente: Squier, 1877: 167.

Republica boliviana

Existe una continuidad en la tradicién de construccién de balsas de totora (aunque en la
actualidad se estd perdiendo) y también del empleo de la totora en otros dmbitos (que incluso
que han llegado hasta nuestros dias), tales como la construccién de casas, la utilizacién como
forraje para animales o la elaboracién de artesanfas. Un registro particular es el del puente
flotante de totora, posiblemente denominado Chacamarca, como homénimo de la ciudad de
Desaguadero; el registro consiste en un grabado (figuras 5 y 6) reportado por Squier (1877),
quien senala que otro puente similar se encontraba en Nasacara, Bolivia (Vilca, 2019: 969).



Figura 7: Ilustracién de la portadilla de
La expedicion de la Kon-Tiki (1951).
Fuente: Heyerdahl, 1951.

Expediciones de Thor Heyerdahl

Las expediciones nduticas experimentales vinculadas con la posibilidad de migraciones mari-
timas se llevaron a cabo a partir de 1947, afo en el que Thor Heyerdahl, un gedgrafo norue-
go, reunié un equipo para llevar a cabo una travesfa en los mares abiertos del océano Pacifico.
Durante un total de cuatro meses recorrieron aproximadamente 7.000 kilémetros desde el
Callao hasta la isla de Raroia en una rustica balsa elaborada precisamente con madera balsa
(Ochroma pyramidale), que fue seleccionada en el Ecuador (Tovar, 2010: 68). La balsa fue
nombrada Kon Tiki en honor al dios inka Viracocha. No obstante, la imagen que portaban
como emblema del navio era el rostro de la estela encontrada por W. C. Bennett en el pozo
10 del templete semisubterrdneo durante las excavaciones de 1932, conocida también como
“estela barbada” (Figura 7).

Durante otra expedicién, realizada en 1969, el mismo investigador sufrié un naufra-
gio a mitad de la travesia (Figura 8), 55 dias después de haber salido de Marruecos (2.700
kilémetros recorridos), en el navio nombrado Ra (ver Figura 9), que habia sido elaborado
con papiro (Tovar, 2010: 73). Ya de manera relevante, personas de origen boliviano que co-
nocfan muy bien la tradicién de construir balsas de totora: Esteban Paulino y los hermanos
Limachi (Figura 10), ayudaron a Heyerdahl a lograr sus proezas en posteriores proyectos. De
alli en adelante, se entrelazé también una amistad con las familias bolivianas de constructores
de balsas (Figura 11); no obstante, llama la atencién que la fama mundial alcanzada por el
investigador contraste con la indiferencia hacia los constructores, que quedaron en el anoni-
mato. Los bolivianos los acompanaron también en su siguiente expedicion exitosa, realizada
con la balsa Ra II (1970), que logré arribar a la Isla de Barbados. Luego, Heyerdahl realizé su
primera prueba con balsas de totora en su proyecto llamado Tigris, realizado a finales de los
afios setenta (Tovar, 2010: 76). Sin embargo, el Tigris fue incendiado como forma de protesta
contra la violencia y las guerras desatadas en el mar Rojo y Africa.
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Figura 8: Naufragio de la embarca-
cién RA.

Fuente: Fotografia de Radl Liendo
Balderrama (2024).

Figura 9: Embarcacién RA.
Fuente: Fotografia de Raul Liendo
Balderrama (2024).

Figura 10: Don Paulino Esteban
(inferior izquierda).

Fuente: Fotografia de Raul Liendo
Balderrama (2024).
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Figura 11: Thor Heyerdahl junto con
los constructores de balsas de Totora.
Fuente: Foto de Ratl Liendo Balderra-
ma (2024).

Figura 12: Embarcacién Mata Rangi.
Fuente: Fotograffa de Radl Liendo
Balderrama (2024).

Expedicion de Kitin Murioz

En una sus primeras expediciones, Kitin Mufioz, explorador espafol seguidor de Thor He-
yerdahl, partié de Lima y llegé a las islas Marquesas en la embarcacién denominada Uru
(1988), que fue fabricada por la familia Paulino utilizando, por primera vez, totora del lago
Titicaca (Tovar, 2010: 70). Posteriormente, Mufoz realiz6 otras expediciones con embarca-
ciones construidas por las familias Paulino y Limachi, quienes elaboraron balsas de totora del
lago Titicaca en la primera versién en 1997 (Mata Rangi I), expedicién en la que participaron
ademds dos de sus constructores: Celso Arratia Corani y Braulio Corani, tal como sefiala el
portal Kon-Tiki de la familia Paulino (https://www.kontiki.bolivia.bo/). Sin embargo, la em-
barcacién naufragé cerca de la isla de Pascua y sus tripulantes no pudieron concluir el viaje. Se
usaron totoras del lago Cahuil, Chile, para fabricar la Mata Rangi II (Figura 12), que parti6
de Arica hacia las Marquesas y la Mata Rangi II, que salié de Barcelona rumbo a Cabo Verde
(Tovar, 2010: 74), participando Benjamin Arratia en ambas expediciones.


https://www.kontiki.bolivia.bo/
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Expedicion Titi

En 1993, el arquedlogo Carlos Ponce Sanginés —quien fue fundador tanto del Centro de
Investigaciones Arqueolégicas de Tiwanaku (CIAT) en 1958 como del Instituto Nacional
de Arqueologia (INAR) en 1975, y fungia como director del Centro de Investigaciones An-
tropolégicas Tiwanaku (CEINANTTI) (Sagdrnaga, 2021: 36)- realizd la expedicién de cir-
cunnavegacion Titi, la cual debfa contar con una balsa de totora, empresa que se encargé a
la familia Catari con fondos de la ALT (Autoridad Binacional Auténoma del Lago Titicaca)
(Sagdrnaga, 2021: 36). La misma tenfa 13 metros de largo y 5 metros de ancho, y se hallaba
coronada con una gran cabeza de ##i en su proa; la misma se encontraba en exhibicién en
el Museo Titi hasta hace unos afios en el pueblo lacustre de Huatajata. La balsa zarpé el 3
de octubre, con una emocionante despedida en la que participaron autoridades y periodistas
(segtin descripciones de Sagdrnaga, quien atestigué dicho momento), ademds de espectadores
provenientes, sobre todo, de las comunidades vecinas. La expedicién culminé de forma exito-
sa casi un mes después de haber zarpado (el 30 de octubre). Entre las personas que formaron
parte de la tripulacién se encontraban Eric Catari (capitdn), Mdximo Catari, Nicolds Catari,
Ramén Catari y Antonio Catarina; a ellos se sumaron miembros del equipo cientifico: Jédu
Sagdrnaga, Eulogio Chdvez, Rubén Alarcén, Carmelo Corzon, Rubén Arteaga y otros que los
acompanaron de forma esporddica) (Sagdrnaga, 2021: 37).

Arqueologia experimental:
Traslado de rocas en el lago Titicaca

La balsa fue construida por encargo, y como parte del trabajo de una tesis conjunta; entre
los participantes se hallaba el arqueSlogo Alexei Vranich. La balsa, de 15 metros de largo y
5 metros de ancho, fue elaborada en dos meses y medio por la familia de Paulino Esteban.
Luego de la botadura de la balsa, se dirigi6 hacia las faldas del cerro Llallagua (actual Calvario
de Copacabana), de donde se extrajo una roca de andesita de nueve toneladas, con medidas
aproximadas de 3 metros x 1,3 metros X 1 metro, equiparables a la célebre litoescultura Ponce
de Tiwanaku (Vranich ez al., 2005). Dicho trabajo demostrd la factibilidad del traslado de
rocas de grandes dimensiones y de peso considerable, proeza que se suma a las grandes obras
hidrdulicas de construccién de fosas y canales realizadas en Tiwanaku.

Constructores de balsas de totora
familia de Paulino Esteban

El registro etnogréfico se realizé durante un viaje efectuado el 15 de junio con la finalidad
de entrevistar a la familia y herederos de la tradicién en la construccién de balsas de totora:
la familia de don Paulino Esteban. Su actual residencia queda en la comunidad de Chilaya
Grande, municipio de Huatajata del departamento de La Paz, Bolivia, en donde tienen insta-
lado un espacio denominado Museo de las balsas de totora Kon-Tiki (Figura 13) y en el cual
exponen las artesanfas elaboradas en totora que ademds estdn a la venta. Allf se encontraba
don Porfirio Esteban (Figura 14), quien muy amablemente accedid a la entrevista, invitdndo-
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Figura 13: Ingreso al Museo Kon-Tiki en
Chilaya Grande, Huatajata.

Fuente: Foto de Radl Liendo Balderrama
(2024).

Figura 14: Don Porfirio Esteban, hijo y here-
dero de la tradicién de construccién de balsas
de totora de don Paulino Esteban.

Fuente: Fotografia de Radl Liendo Balderra-
ma (2024).

nos a pasar al museo, y con mucho detalle y orgullo se puso a exponer sobre los logros de su
padre, don Paulino Esteban. Don Paulino era oriundo de la isla de Surqui y fallecié el 12 de
abril de 2016; este afio habia decidido construir una balsa para realizar su propio viaje (ya no
para exploradores), pero no llegé a cumplir el proyecto.

El conocimiento evidente, adquirido por la experiencia acumulada durante tres ge-
neraciones de la familia, se puede apreciar y contrastar con las agudas observaciones etno-
gréficas de Armando Schedl sobre la utilizacién de la totora en el pueblo Uro (1940). Existe
una correlacién, a pesar del espacio temporal entre las observaciones y la entrevista, que se
hard notoria en la narrativa; lo que permite inferir que, mds alld de los materiales empleados,
la técnica constructiva y de manufactura, asi como las propias herramientas empleadas, no
han variado en cientos de afios. Por consiguiente, constituyen técnicas ancestrales que se han
mantenido en el tiempo.

Materia prima

Don Porfirio refiere que la materia prima empleada es una planta acudtica proveniente del
lago Titicaca (isla de Quehuaya), que alcanza 3 metros sobre la superficie acudtica, descrip-



258 ‘ Museo Nacional de Etnografia y Folklore

cién equivalente a la siguiente: “El segundo tipo es de largas hojas, lanceoladas y ligeramente
triangulares, alcanzando el tallo 2 y 3 metros, aproximadamente” (Schedl, 1940: 251-252).
Don Porfirio agrega que debe ser cortada por encima de los 15-30 cm de la superficie del
suelo de donde brota; de esa manera, se asegura que vuelva a crecer:

Una vez en los totorales utilizan un cuchillo, atado a la extremidad de un palo, para cortar

los tallos, lo mds cerca posible de la rafz, obteniendo, asf, la mdxima longitud. Forman haces
P g

que dejan flotar, después los retinen entre si con cuerdas y los remolcan hasta la playa del

astillero (Schedl, 1940: 254).

Astillero

El astillero de la familia Paulino es un espacioso patio con el que cuentan, ademds de un mue-
lle, donde se pudieron observar embarcaciones de totora en proceso de elaboracién, asi como
algunas lanchas de madera. Algo similar anoté Schedl: “Estos astilleros no contienen nada de
particular, consisten, simplemente, en un espacio destinado a la seca del material recogido y
a la confeccién de las canoas” (1940: 254).

Herramientas
Para la elaboracién de balsas de totora, se utilizan dos herramientas: el morocko (piedra que no

presenta aristas, redondeada y sin trabajar) y una madera con forma de gancho (figuras 15y
16). Existe una evidente similitud entre las herramientas utilizadas en la fabricacién de balsas

Figura 15: Herramienta utilizada en la Figura 16: Herramientas utilizadas
fabricacion de balsas de totora. por el pueblo #ru en la fabricacién de
Fuente: Fotograffas de Radl Liendo balsas de totora.

Balderrama (2024). Fuente: Fotograffas de Raul Liendo

Balderrama (2024).



de totora y las utilizadas por el pueblo uru, exceptuando que los urus sujetaban la roca a un
mango de madera: “El tnico instrumento que utilizan es un gancho de madera cuya forma
recuerda a la de un arpén primitivo. Este gancho (kaxlu, tkaxi, en uru) facilita el paso de la

cuerda por entre los haces” (Schedl, 1940: 255).
Técnicas constructivas

Se elaboran cuerdas de paja o ichu (stipa ichu), la cual se va trenzando en la cantidad que se vea
necesaria y segin el grosor que se desea obtener. Este es un elemento importante para realizar
los amarres de los haces de totora.

Para elaborar una balsa de totora, se comienza con un haz, que serd el amarre que
debe ir en medio, y se lo denomina chuyma (es decir, “corazdén”), y se lo acompana con dos
bordes, sumando en total cinco atados fusiformes. El tiempo de elaboracién de una balsa
de totora varfa segtin las dimensiones requeridas; la balsa fabricada para realizar el traslado
de rocas desde Copacabana a Taraco alcanzaba una longitud de 15 metros de largo por 5
metros de ancho y 2 metros de alto; su construccién demoré casi tres meses (Vranich ez
al., 2005: 22).

El trabajo de amarrar haces es realizado por hombres, puesto que se requiere de bas-
tante fuerza para apretar y tensar las cuerdas:

Figura 17: Composicién estructural

‘A g ]1 i d de amarres en una balsa de totora.
. ( Fuente: Vranich ez al., 2005: 22.

259



260

Los operarios e instrumentos. Trabajan de a dos, uno de cada costado de la canoa, esto se
debe a que la cuerda que une los haces de totora pasa de un lado a otro numerosas veces,
teniendo que ser, en cada oportunidad, bien tirada y ajustada (Schedl, 1940: 254-255).

En las descripciones y fotografias, se puede apreciar una amplia variabilidad entre balsas de toto-
ra no solo por las dimensiones, sino también por la utilidad que hubiesen tenido. Por ejemplo,
las balsas de transporte de personas son de menores dimensiones que las balsas que se utilizaban
para el transporte de carga, como animales o rocas de gran tamafio. Por otra parte, algunas balsas
cuentan con una vela, elaborada también de totora o bien de tela, y finalmente existen otras
muy particulares, llamadas caballitos de totora (muy usuales en las representaciones de la cultura
Chimu), que se conocen como maraycha: balsas individuales de pesca.

Discusion

La tradicién de construccién de balsas de totora, asi como las expediciones sobre las migracio-
nes y el funcionamiento de estas tecnologias navieras prehispdnicas, no se han detenido. En la
actualidad, la construccién de balsas de totora de grandes dimensiones pervive gracias a estas
expediciones, que se convierten en Unico aliciente para seguirlas fabricando, por su alto costo
econémico y su poca durabilidad frente a materiales modernos. Tal situacién es evidente en
las exploraciones contempordneas, como las llamadas Viracocha, realizadas por el explorador
estadounidense Phil Buck, quien hasta el momento ha realizado tres expediciones en balsas
de totora, mismas que fueron encargadas a las familias Catari y Limachi, y bautizadas como
Viracocha en sus versiones I (2000) y II (2003) (Tovar, 2010: 70). La nave mds reciente, la
Viracocha I, fue despedida en 2016, pero, por distintos avatares, recién inicié su navegacién
desde Arica, Chile, el 13 de marzo de 2019. Tras sufrir percances luego de mds de tres meses
de navegacidn en el océano, terminé naufragando cerca de Tahiti, en la Polinesia francesa.
Seguramente, la degradacién entre el tiempo en que se concluyé la balsa, el traslado y su
botadura contribuyd a este desenlace, segtin indica la publicacién del 8 de julio de 2019 en
su pdgina oficial de Facebook:

Dia 90 a 109 (10 de junio a 29 de junio)

Bitdcora del Viracocha III. Capitdn Phil Buck

[...] Sacamos rdpidamente todas las cosas de la que alguna vez fue nuestra casa flotante y
al bajarme del barco por primera vez luego de 109 dias de viaje y mirar desde afuera, me di
cuenta de que habfa tomado la decisién correcta.

Desde la cubierta del Mareva Nui vimos por tltima vez a la Viracocha III navegando en el
Pacifico, se alejaba rdpidamente en el horizonte, un suefio que comenzé hace casi 4 anos se
desvanecia en un instante. La balsa se hacfa cada vez mds pequefia en el horizonte y pensé
que de alguna forma era mejor dejarla seguir su rumbo natural.

El desprenderse de nuestra Viracocha IIT y del suefo de llegar a Australia no fue ficil, pero
a pesar de todo el dano sufrido por la embarcacion ancestral aun creo firmemente en la in-



mensa capacidad ndutica de este tipo de embarcaciones y de su valor e importancia cultural
para la historia de la migracién humana. Muchos fueron los factores que interfirieron en el
camino de la balsa Viracocha III y aun asi fue capaz de transportarnos durante 5000 millas
nduticas a través del Pacifico, convirtiéndose la embarcacién de totora que ha recorrido més
distancia en los tiempos modernos (ViracochaExpedition, 2019).

Por otra parte, los proyectos de balsas ABORA se iniciaron en 2000 y en su construccién
participaron las familias Catari y Limachi, siendo uno de los dltimos el proyecto ABORA
IV (2019), habiéndose proyectando el ABORA V para el 3 de julio de 2023 (MISSIONA-
BORA, 2023). Los participes de estos tltimos proyectos son las otras dos familias: Catari y
Limachi, las cuales también resguardan una tradicién en la construccién de balsas de totora;
no obstante, su trabajo merece ser profundizado en siguientes investigaciones. Ellos han sido
encargados también de realizar balsas de totora que surquen los mares abiertos.

Conclusiones

Se puede apreciar una continuidad atemporal entre métodos de construccién, herramientas y
tipos de balsas de totora manufacturadas; estas se remontan incluso al periodo Arcaico Tardio
para las zonas circum Titicaca; las mismas han generado identidad mediante la ocupacién y
explotacién del lago Titicaca. Estas embarcaciones han servido para el desarrollo de las socie-
dades y, especialmente, para el embellecimiento del nicleo Tiwanaku con rocas de andesita
(trasladadas desde Copacabana, Yunguyo o el volcdn Kaphia) que todavia se apreciaban en
la época republicana, aunque han llegado muy escasamente hasta nuestros dfas. Las familias
Catari y Limachi, as{ como la familia de don Paulino Esteban, son dignas representantes
de esta tradicién milenaria y contindan con el legado. La familia Paulino cuenta con tres
generaciones de constructores de balsas de grandes dimensiones. Ademds, sus miembros par-
ticiparon en los inicios de ambiciosos proyectos experimentales, constituyendo un aporte y
pilar fundamental a la contribucién con la ciencia; aunque quedaron en el anonimato frente
a los capitanes que ganaban fama a nivel mundial y consegufan financiamientos para dichos
proyectos. El presente trabajo implica, también, recuperar los logros de personajes locales y
constituye un digno reconocimiento a la familia de don Paulino Esteban.
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LAGUNAS DEL KHARI KHARI, PATRIMONIO CULTURAL
DE LA HUMANIDAD DE LA CIUDAD DE POTOSI

Ana Patricia Huanca Paco’
Resumen

El vinculo entre el Cerro Rico y su entorno espacial es perceptible de multiples formas.
En el aspecto urbano y periurbano, tiene ribetes descollantes en relacién a infraestructura
y equipamiento relacionado directamente con el procesamiento de la plata. En el entorno,
destacan varios iconos, como las lagunas del Khari Khari y antiguas instalaciones industriales
disefiadas para fundir el mineral extraido, conocidas como ingenios y cdrcamos. El auge de
los yacimientos mineros en cercanfas de la ciudad de Potosi generd en la época colonial una
auténtica Revolucién Industrial y globalizacién, mientras que en los decenios republicanos
floreci6 su explotacién y aporte a la economia local y nacional en esta parte del continente
americano, generando un legado testimonial que, por la singularidad de esa panordmica, la
Villa Imperial fue declarada en 1987, por la Organizacién de las Naciones Unidas para la
Educacién, la Ciencia y la Cultura (UNESCO), como parte del Patrimonio Cultural de la
Humanidad (PCH).

El reconocimiento mundial adquirido por la Villa Imperial y el Cerro Rico de Potos,
amerita reflexionar sobre la situacién real o estado general de lagunas del Khari Khari, que
componen al territorio patrimonializado y su reconocimiento como PCH.

Palabras clave: Lagunas Khari Khari, Potosi Patrimonio de la Humanidad, Potos,
Cerro Rico.

Introduccion

Durante el apogeo de la extraccién de la plata del Cerro Rico de Potosi se fusionaron, en
ese territorio, los conocimientos socioterritoriales de los nativos con las nuevas formas de
percepcidn cultural hacia el arte, la arquitectura y el urbanismo, fundadas en el estilo euro-
peo, al cual se lo denominé mestizo. De esta manera, la Villa Imperial de Potos{ fundé sus

1 Licenciada en Arquitecta por la Universidad Mayor de San Andrés (UMSA). Magister en Paisaje, Patrimonio
y Estudios Territoriales por el Instituto Internacional de Formacién Ambiental (Espafa). Magister en Sistemas
de Agricultura Patrimonial por la Universidad de Florencia (Italia). Magister en Geopolitica de los Recursos
Naturales por la UMSA. Especialista en Sociedad, Territorio y Medio Ambiente por la UMSA. Candidata al
Doctorado de Turismo en la linea de Investigacién de Patrimonio por la Universidad Rey Juan Carlos (Espaiia).
Trabajé en el Ministerio de Culturas y Turismo, Fundacién Cultural del Banco Central de Bolivia (FC-BCB),
Banco Central de Bolivia, Gobierno Auténomo Municipal de Potosi y Ministerio de Culturas Descolonizacién
y Despatriarcalizacién. Correo electronico: anapatricia.8arqt@gmail.com
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cimientos de valor patrimonial (material e inmaterial) de identidad potosina en el barroco
andino vigentes hasta el presente.

Lo sucedido acredita a la Villa Imperial de Potosi, desde 1825, como un sitio de valor
simbdlico e identitario de los bolivianos. También se debe destacar que el patrimonio cultural
mds sobresaliente del conjunto (ciudad de Potosi) fue inscrito en diciembre de 1987 como
Patrimonio Cultural de la Humanidad por la UNESCO, reconocimiento otorgado a paises
miembros que demuestran poseer en su espacio geogrifico, manifestaciones de Valor Univer-
sal Excepcional (VUE)? con autenticidad? con base en el estilo europeo.

Hallazgo del potencial econémico, Cerro Rico de Potosi

Los primeros expedicionarios espafioles y portugueses que exploraron el Nuevo Mundo Ame-
ricano “[...] se aventuraron a través de las aguas del Atldntico [...] en busca de otros aprovi-
sionamientos y nuevas rutas comerciales” (Hatcher, 2005; Menzies, 2005); las grandes “[...]
riquezas halladas significaron un notable aumento de poder politico para los estados fuertes”
(Hennig y Kérholz: 31), todas las acciones hasta entonces empleadas, no hicieron mds que
robustecer el poder en el espacio geogréfico americano a favor del imperio europeo.

Una de las mayores expresiones de poder en el Nuevo Mundo Americano, fue la impron-
ta religiosa, ya que Espafa fue su difusora universal, de esta manera, las comisiones europeas
que llegaron a asentarse en el hoy territorio americano, fueron respaldadas por “[...] viajeros
europeos que afrontaban las condiciones climdticas [...] con la finalidad de atender los rumores
de las poblaciones nativas hacia algo que se denominaba El Dorado” (Ostos, 2014: 190).

La condicién que reguld el descubrimiento y posicionamiento de los nuevos territo-
rios en América (ultramar) fue el Tratado de Tordesillas, celebrado en 1494. En ese entonces,
los dos reinos, por un lado, los Estados Pontificios (Italia) y Espafa, y la oposicién a los
vinculos entre Portugal e Inglaterra, trazaron limites territoriales para la expansién de sus
imperios, donde el 4rbitro o mediador fue la Bula de Alejandro VI, representante de la Iglesia
Catoélica, autoridad mdxima terrenal y espiritual en ese entonces. Segin Marfa Ostos “[...]
América en aquel tiempo se convirtié en una especie de tablero de ajedrez, en el que sus dos
principales competidores, Espana y Portugal, emplearon todo tipo de estrategia para obtener
el control no sélo territorial de las nuevas colonias” (Ostos, 2014: 197); la representacién de
los imperios también consolidé su dominio mediante rutas de navegacion (ocednicas y cami-
neras), mercado interno y externo, y plena potestad en cuanto a la organizacién socioespacial.

2 El Valor Universal Excepcional (VUE) “significa una importancia cultural y/o natural tan extraordinaria que
trasciende las fronteras nacionales y cobra importancia para las generaciones presentes y venideras de toda la
humanidad” (Ministerio de Cultura y Gobierno de Espafia, 2022).

3 Laautenticidad es la confirmacién del valor de un bien de cardcter cultural. “Esta evaluacién también determi-
nard la relevancia de la conservacién, proteccién y salvaguarda de dicho bien en un pueblo, una regién o en la
p y g P g
humanidad. La realizacién de esta evaluacién tendrd en cuenta diferentes valores culturales y socio-econémicas
y
que dardn justificaciones para la salvaguardia o abandono de un bien cultural” (Wikipedia, 2023).
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Figura 1: Mapa del Acuerdo de Tordesillas.
Fuente: Saito y Rosas, 2017: 199.

Considerando lo explicitado y como forma de ampliar lo referente al Tratado de Tor-
desillas, De Meira Matos afirma (1997: 99):

[...] Se establecié —sin mucha precisién— las lineas geodésicas (sobre meridianos y parale-
los) que autorizaban, en este caso a Espafia, a tomar posesién de “todas las islas y tierras
firmes, descubiertas o por descubrir, situadas a 100 millas al oeste del meridiano de las islas
de Azore y Cabo Verde”. Sin embargo, se firmé un tltimo tratado denominado poblacién
castellana de Tordesillas, por dirimir reacciones de Portugal, en la cual se acordé que las
posesiones ultramarinas de los reinos de Castilla y Portugal pasaria por el meridiano situado

a 370 millas al oeste del archipiélago del Cabo Verde (De Meira Matos, 1997: 99).

La distribucién de los nuevos territorios, teniendo en consideracién el Tratado de
Tordesillas, tuvo un efecto en la percepcidn, y ademds en la estrategia de los imperios; y desde
esta perspectiva, segtin palabras de Gonzdlez (1992: 99): “[...] la concepcién geopolitica de
la Espana imperial se proyectaba en forma de ‘cruz’ justamente a partir del eje vertical que
atravesaba a América [...]”, consolidando al Virreinato de la Nueva Espafia (México) como
el punto més importante de esta interseccion.

A principios del siglo XV se instaurd por completo la presencia del Imperio espafiol
en América por medio de sucesivas y largas guerras suscitadas en el territorio americano, con-
stituyendo por tres siglos el poder monarquico de la Corona espanola para el enriquecimiento
y la evangelizacién de los indigenas. Luego de la derrota del dltimo lider indigena, Manco, en
Cuzco durante la guerra de Vilcabamba, los espafioles consolidaron su dominio en América.
En 1543, establecieron el Virreinato del Perti y la Audiencia de Charcas. Esta tltima, con sede
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en Chuquisaca (actual Bolivia), abarcaba los territorios actuales de Perti y Bolivia. Su creacién
se debid al descubrimiento del Cerro Rico en Potosi, un importante centro econdémico gracias
a sus enormes yacimientos de plata. La montafa del Cerro Rico constituy$ para el pueblo
originario, la nacién Kara Kara, el de cardcter sacro. Segtin Tristan Platt y Thérese Bouys-
se-Cassagne, fue consagrada al dios Sol. Sin embargo, fue en 1545 cuando se produjo un im-
portante descubrimiento: se encontré una veta de plata en el Cerro Rico, también conocido
como Sumaq Urqu, que en quechua significa “montafia hermosa”. A partir de ese momento,
la montana se convirtié en un elemento clave de “[...] legitimacién del poder colonial: como
si la providencia divina hubiese guardado sus riquezas para el Emperador” (Vicent, 2018: 98).

El Cerro Rico, un sitio con gran significado cultural para las comunidades originarias,
se transformé en un importante centro econémico para el Imperio espafiol, que exploté sus
ricos depdsitos de plata. Para asegurar su control sobre este valioso recurso, los espafioles es-
tablecieron una fuerte presencia en la regién, implementando un sistema de trabajo forzado
(mitayo) y promoviendo la conversién de los indigenas al catolicismo a través de la construc-
cién de templos y la celebracién de misas semanales.

Crecimiento y desarrollo de la Villa Imperial de Potosi

Esta transicién perceptual, reflejada en el elemento natural, fue retratada en lienzos y pintu-
ras, estas con un nimero considerable de autorfa anénima. En ellos se expone la forma cénica
del Cerro Rico y en la cima aparece la Virgen Marfa, mientras que en la parte inferior se
muestra el centro poblado de la Villa Imperial de Potos y la distribucién espacial, dividiendo
la ciudad en dos: una de indios y la otra perteneciente a los espafoles.

La bonanza de la materia prima (la plata) extraida del Cerro Rico incité el origen,
crecimiento y fundacién de la Villa Imperial de Potosi (1545), asentamiento humano que
en un primer momento fue “centro minero” y que pasase al rango de “Villa” en 1561 con
sus “[...] términos, jurisdiccidén y privilegios al precio de 79.000 pesos pagados (ib, 2018:
13) capitulado por el visorrey conde de Nieva, don Diego Lépez de Zuniga y comisarios del
Consejo de S.M” (Fuertes, 2021).

Durante los siglos XVI al XVIII, mientras se desarrollaba y consolidaba la arquitec-
tura y las artes en la Villa Imperial, la extraccién de plata en el Cerro Rico de Potosi generd
considerables avances en el campo de la industria que se exponen hasta hoy. Segin Vicente
Quesada (113) “[...] existe una laguna que los indigenas llamaban Caricari. Utilizar aquellas
aguas haciéndolas descender a la villa para esparcirla [...] hacfa ademds posible la fundacién de
ingenios para el beneficio de los metales, por medio de molinos movidos por el impulso de la
corriente”. Producto de la actividad extractiva de minerales en el Cerro Rico de Potosi se puso
en funcionamiento la nueva tecnologfa para mejorar los procesos de produccién. Empero, esto
generd contaminacion en el suelo, el agua, el aire y produjo ruido, dejando una huella duradera
en el medio ambiente. Los mayores incidentes ambientales ocurrieron por la explotacién a cielo
abierto del siglo XVI al XVII. Esta técnica fue reemplazada por una mds novedosa implementa-
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da por el virrey Toledo. Por otro lado, “[...] el impacto medio ambiental més notable sucedi6 en
1626 con el desborde de la laguna Ildefonso” (Serrano y Gioda, 1999). Este incidente derivé en
la pérdida de vidas humanas y viviendas de valor histérico patrimonial, suceso conocido como
el mas grande impacto ambiental en la regién para ese entonces.
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Figura 2: 3ra. Vision de Yupanqui // Respecto de su
Imagen y de la Villa de POTOSI (1584, 1586, 1588).
Fuente: Lienzo atribuido a Francisco Tito Yupanqui
(Viscarra Fabre, 2010 [1910]).

Figura 3: Descripcion del Cerro Rico e Imperial Villa de Potosi (1758), de Gaspar Miguel de Berrio. Pintura que se
encuentra en el Museo Colonial de Charcas (Sucre, Bolivia).
Fuente: Museo Colonial de Charcas (Sucre, Bolivia).
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Los bienes y elementos culturales de la Villa Imperial y Cerro Rico de Potosi fueron
identificados por la poblacién como parte de su patrimonio, por lo que pasaron a ser prote-
gidos y resguardados para su preservacién. En este caso, fue la UNESCO, entidad con pre-
sencia global, en una reunién con delegados de paises miembros que “[...] aprobé en 1972,
la ‘Convencién sobre la proteccién del patrimonio cultural y natural’ [...] la Convencién
convirtié a la salvaguardia del patrimonio en una politica cultural planetaria, a la que Bolivia
se adscribi6” (Cajias, 2016). En adelante, Bolivia, como miembro activo y pais adscrito al
convenio, fortalecid su legislacién cultural; producto de ello fue la implementacién de una
normativa que permiti6 el cuidado y proteccién de bienes y elementos que expongan valores
histéricos, simbdlicos y culturales.

Los componentes nominados como PCH en el caso de la ciudad de Potosi son: el Ce-
rro Rico de Potosi y sus minas; el sistema de lagunas artificiales de Khari Khari; el 4rea urbana
del asentamiento minero; la Ribera de los Ingenios; los barrios indigenas/mitayos y los bienes
inmuebles de valor arquitecténico (ver Figura 3).

Lagunas Khari Khari

En la actualidad, el tema de las lagunas del Khari Khari es complejo por estar asociado a la
contaminacién ambiental y por ser un elemento que forma parte del conjunto socio-simbdli-
co —desde una perceptual local- declarado PCH.

Construidas en la Colonia, las lagunas Khari Khari tenfan por objeto el abastecimien-
to de agua al sistema de explotacién y produccién de los minerales extraidos del Cerro Rico
de Potosi. El almacenamiento de agua en las fuentes artificiales del Khari Khari dependieron
y dependen de las precipitaciones pluviales en época alta de lluvias. La intervencién en las
lagunas se constituyé en “[...] un sélido paredén de piedra y cal, tan ancho que sobre él
podian pasar carruajes; fortificado todavia con estribos del mismo material por ambos lados”
(Quesada: 114). Sin embargo, “antes de estas grandes construcciones la poblacién bebia el
agua de los manantiales que existen en diversos parajes de la villa” (Quesada: 115). La obra
de la laguna del Khari Khari fue “Verdaderamente colosal [...] combinadas para dificultar las
inundaciones con un sistema de compuertas y desagiies, que llevaban las aguas a quebradas
distantes rodeando cerros por causes [sic] labrados en la piedra”.

De acuerdo con la Administracién Auténoma para Obras Sanitarias (AAPOS) a
2024, el almacenamiento de agua en las lagunas llega a los 8.114.000 m® y son la fuente de
agua para el consumo humano en el municipio de Potosi. Sus afluentes reciben gran parte
de los residuos y desechos mineros, drenaje 4cido de minas en explotacién y agroquimicos
utilizados en zonas agricolas.

El sistema de lagunas artificiales que operaron en la Colonia fueron 22 (Pati-Pati, con
tres lagunas; San José, con siete; Calderdn, con una; San Ildefonso, con tres; San Sebastidn,
con seis; Chalviri, con dos) (GAM-Potosi, 2019: 45). A la fecha, se conserva el mismo nime-



Reunién Anual de Etnologia XXXVIII ‘ 269

ro de lagunas con la diferencia de que estas presentan problemas estructurales, provocando el
desborde y la pérdida de material de piedra que los contiene. De acuerdo al andlisis espacial
realizado por técnicos de la Unidad de Paisaje Cultural y Natural del municipio de Potosf,
en la delimitacién de la declaratoria de PCH a la ciudad de Potosi, se tomaron en cuenta las
siguientes lagunas:

*  Microcuenca San Ildefonso estd compuesta por tres lagunas: San Fernando, San
Pablo y San Ildefonso.

*  Microcuenca San Sebastidn compuesta por seis lagunas: Masuni, Crucisa, Mufi-
sa, San Ldzaro, Planilla y San Sebastidn.

Siendo el bien cultural patrimonializado, existen medidas que el Estado en sus dife-
rentes niveles adopta para su preservacién. Las lagunas del Khari Khari carecen de un instru-
mento legislativo que proyecte su conservacién, primero al no ser bien identificadas territo-
rialmente las acciones en lo cultural, turistico y ambiental se encuentran divididas. Al ser uno
de los cinco componentes de la ciudad de Potosi, declarado PCH, no se considerd la totalidad
de las lagunas en el drea delimitada como patrimonio. Adicionalmente, se desestimé en la
declaratoria de PCH un valor natural al sitio que debiera ser asignado por la conformacién
biofisica del sector.

Figura 4: Mapa referencial de lagunas dentro de zonas de niicleo amortiguamiento.
Fuente: Unidad de Paisaje Cultural y Natural del Gobierno Auténomo Municipal de Potosi.
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Conclusiones

Para finalizar, el titulo de Patrimonio Cultural de la Humanidad que caracteriza a la ciudad de
Potosi estd por encima de otras ciudades en Bolivia y el mundo, pues se halla compuesta por
cinco elementos (Cerro Rico, Ribera de los Ingenios, centro histérico, Cantumarca y lagunas
Khari Khari), los cuales forman parte del imaginario de la poblacidn, pero estos deben ser
resignificados desde la percepcién local mediante la reapropiacién y recategorizacién adop-
tando un nuevo enfoque del patrimonio.

La situacién actual de las lagunas del Khari Khari es alarmante, y convoca a la accién
integral interinstitucional y sociedad local. Esta vez, no se trata de defender un titulo y/o
reconocimiento, sino proyectar mejores condiciones de preservacién para el conjunto de las
lagunas, regulando el impacto ambiental y revalorizando un espacio de importancia local.
Esto debido a que el elemento natural y cultural de las lagunas hoy presenta serios problemas
a falta de su proteccidn, situacién que afectard de manera destructiva a la biodiversidad, lo
cual podria derivar en resultados adversos en el desarrollo ambiental de la ciudad de Potosi.
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MESA 3

S| EL AGUA SUENA...:
COSMOPRAXIS DE NUESTROS PUEBLOS







EL IDOLO DE COPACABANA Y SUS ATRIBUTOS
PARA CONTROLAR EL AGUA, SEGUN EL RELATO
DE LAS FUENTES COLONIALES TEMPRANAS

Ireneo Eloy Uturunco Mendoza'
Resumen

Este articulo indaga las descripciones de los cronistas de la Colonia Temprana sobre la waka-
illa* i{dolo de Copacabana y las diferentes caracteristicas que le atribuyeron a partir de in-
formaciones orales recopiladas y comentarios que ellos derivaron, pero también indaga en
la interpretacion sobre el “Idolo” a partir de actuales estudios arqueoldgicos, histéricos y
etnohistdricos. La finalidad es tratar de comprender la importancia del waka-illa idolo de
Copacabana para la poblacién local y el 4rea circumlacustre, aunque también en toda el 4rea
andina, tanto en el Perfodo Precolonial como en la Colonia Temprana, sobre todo en la fun-
cién del control sobre el agua y los distintos elementos vinculados a ella: abundancia de peces,
control de lluvias y fertilidad de animales, entre otros.

Palabras clave: waka-illa, idolo de Copacabana, yaya mama, divinidad del agua, cro-
nistas.

Introduccion

De acuerdo con las estimaciones de Brian Bauer y Charles Stanish (2003), la regi6n circun-
dante al lago Titicaca estuvo habitada por grupos de recolectores y cazadores poco antes del
6000 a. C., en el Periodo Arcaico (9000 a. C.-2000 a. C.). “Al igual que sus predecesores, se
trataba de pequefios grupos humanos que cazaban, pescaban y cosechaban plantas silvestres.
Sin embargo, parecen haber sido semisedentarios [...]” (Bauer y Stanish, 2003: 49). Esta
situacién de proximidad al sedentarismo ocurrird en la tltima etapa del Arcaico Tardio (4000

a.C.-2000 a. C.).

A partir del periodo posterior al Arcaico, en el Formativo el asentamiento poblacional
serd mucho mds evidente como lo demuestran los sitios arqueolégicos en la cuenca lacustre
del Titicaca. Para poder comprender la situacién cultural en este periodo y los posteriores,
presentamos la siguiente tabla cronolégica que muestra la secuencia cultural en la regién
circundante al lago Titicaca elaborada por Elizabeth A. Klarich (2012).

1 Eslicenciado en Historia por la Universidad Mayor de San Andrés (UMSA). Tiene una maestrfa en Historia de
Bolivia y Latinoamérica, ademds posee formacién en Filosoffa y Turismo. Actualmente trabaja como curador en
el Museo Nacional de Etnografia y Folklore (MUSEF). Correo electrénico: irineo.uturunco@mail.com

2 La conjuncién waka-illa la entendemos como la articulacién de una divinidad andina que, por sus cualidades
de poderes sobrenaturales, son también transmisores de energfas y fuerzas (illas), tanto en los ayllus como entre
las personas andinas (jagi o runa).

275



276

Cuenca Sur del

Cuenca Norte del

Andes Central S i
i (Rowe 1960) lrLago Titicaca Tlt_lcaca
Horizonte Tardio Inca-Pacajes Inca Expansivo
1500
1400 Altiplano
Periodo Intermedio Pacajes Temprano (1100-1450 dC)
1200 Tardio
Tiwanaku V Tardio
1000
Tiwanaku V Temprano
300 Horizonte Medio Tiwanaku Expansivo
Tiwanaku IV Tardio (400-1100 dC)
600
Formativo 1l Tardio
400 Tiwanaku I
200 Periodo Intermedio Tiwanaku I/ FT 1B

Temprano . .
Formativo [ Tardio Formativo Tardfo
0 (Upper)
Tiwanaku I/ FT 1A (500 aC- 400 dc)

200
165 Horizonte Temprano Chiripa 2 Tardfo
Formativo Medio
600 .. .
Chiripa 1 Tardio
800 o . Formativo Medio
Chiripa Medio
1000 Perfodo Inicial (1300-500 aC)
Formativo Temprano
Chiripa Temprano
1500 )
Formativo Temprano
(ca. 2000-1300 aC)
000

Figura 1: Periodos y sucesiones culturales en el drea circumlacustre del lago Titicaca.
Fuente: Klarich (2012: 196).

En este cuadro podemos observar las periodizaciones (Formativo, Intermedio Tem-
prano, Horizonte Medio, Intermedio Tard{o y Horizonte Tard{o) y cronologfas aproximadas
para el drea del lago Titicaca en el Perfodo Precolonial, en base a las evidencias culturales
como chiripa, tiwanaku, pacajes o altiplano. Finalmente, los incas fueron establecidos, por
investigaciones de la arqueologfa, en el drea andina.

Para la construccién de los esquemas de temporalidad fueron necesarios la identificacién
de sucesiones culturales en espacios a ambos extremos del 4rea circumlacustre. Asi, la cuenca sury
la cuenca norte del lago Titicaca, si bien comparten patrones de asentamientos similares, difieren
en rasgos ideograficos plasmados en su arquitectura y escultura, como lo veremos mds adelante.

En este sentido, es necesario observar y analizar los diferentes rasgos de las esculturas
de la cuenca sur, cuyo estilo es denominado yaya mama o pijanu, en relacién a la presencia
de rostros a ambos lados de las figuras, ademds de figuras de reptiles y batracios en algunas de
ellas. De igual manera, las figuras escalonadas, ejemplificados en el cuadro siguiente elabora-
do por Thérese Bouysse-Cassagne (1988).



O Azangaro 6
QArapa

7

2 Pucara

Ayavirl
Taraco

Santiago de
Mocachi 'Huata

HUACCAS DE ESTILO YAYAMAMA EN TORNO AL TITICACA 10 - Estola de Mocachi (Copacabana) Gl Vihas Cots Actiachlal
Estilo Pucara (O & » Azangaro estatua 17 + Chirlpa estela
11 * Estela de Santago de Huata
1+ Arapay Tiwanacu piedra del Truene (por mitades) 7+ Arapa estalua arrodilada semejanie a la de la iglesia 18+ Challapata estela
X da Thanacu 12 * Wakauyu (Copacabana)

2+ Pucara estela 19 » Taraco (coll. Nestler Praga)
8+ 4 estaluas identificadas por Ponce en Pocotia 13+ Tambocusi

3 - Hatuncolla estela 20 « Taraco Monolito Yayamama.

 Estilo Yayamama @ 14 Wila Gollu

4 +Fscoma piedra del Trueno 21 * Idolo encontrado por Donahue en
9 -Monolito “Barbado™ templete semisublerraneo de 15 * 2 estelas de Copacabana Wilagolu (fave)

5+ (Capachica) Yapura fragmento de piedra del Trueno Tiwanacy

Figura 2: Esculturas de piedra de yaya mama o pijanu en la cuenca sur, en base al
disefio original de Bouysse-Cassagne y redisefiadas por Martti Pirssinen (2018).
Fuente: Pirssinen (2018: 669).

En esta imagen podemos encontrar ldpidas y estelas yaya mama distribuidas, princi-
palmente, entre poblaciones de la cuenca sur. Esto es un indicio de la difusién del estilo en el
Periodo Yaya Mama Temprano (800 a. C.-200 a. C.), que coincidirfa con la cultura chiripa
como centro en la cuenca sur del lago Titicaca. Estas esculturas se caracterizan por la presencia
de rostros en ambos lados de la piedra, mismas que tienen las cejas unidas, ojos circulares,
nariz trapezoidal y boca alargada.

Por otra parte, en relacién a la cuenca norte del lago Titicaca (en la periodizacién del
Formativo en este sector, entre el 1400 a. C. y 350 d.C.), la secuencia de estilos de objetos es:
galuyu (1400 a. C.-400 a. C.) y pukara (400 a. C.-350 d. C.). Este tltimo periodo coincidirfa
con el estilo yaya mama Tardio (200 a. C-200 d. C.), mismo que puede observarse en el mapa
elaborado por el arquedlogo Sergio Chévez, vinculado principalmente con el sitio de Pukara.

En este mapa de representaciones escultéricas en el 4rea circumlacustre observamos
imdgenes de esculturas en piedra que revelan la distribucién norte de la versién “tardia” del
estilo yaya mama, vinculado con Pukara. En las figuras, observamos también las referencias
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Figura 3: Esculturas del estilo
yaya mama Tardio en el sector

norte del lago Titicaca.
Fuente: Chavez (2018: 20).

iconograficas andlogas a la wak'a-illa de Copacabana, tal como la describieron los padres
agustinos Alonso Ramos Gavildn y Antonio de la Calancha, mismas que desarrollaremos
mds adelante.

Copacabana como centro de peregrinacion
en los andes precoloniales

De acuerdo a informaciones de la mayorfa de los cronistas del Periodo Colonial Tempra-
no, Copacabana se constitufa en un centro sagrado y religioso de gran importancia en el
Tawantinsuyo, después de Cusco y Pachakamagq en la costa hacia el sur de Lima. El cardcter
sacro de Copacabana no fue instaurado solo por los incas, ya antes su fama era muy difun-
dida, probablemente desde el Formativo Medio de la cultura chiripa, aproximadamente en
el afio 1000 a. C.

Segtin datos de Maks Portugal (1957), antes de la consolidacién de la cultura chi-
ripa en el entorno lacustre, en ese mismo espacio habrian habitado los urus, poblacién
pesquera que se ubicaba en las mdrgenes del lago Titicaca. Estos, paulatinamente, habrian
sido desplazados por grupos agricultores en torno al afio 1000 a. C. Probablemente, desde



este periodo ya existian los cultos a divinidades lacustres. En este mismo sentido, Raul
Calderén (2009) anota:

El predicador de la orden dominica [Reginaldo de Liz4rragal, ratifica una larga presencia
uchusuma en la regién del Titikaka, o lago Chukuytu, como €l llama. Los asentamientos
urus habrfan estado en las orillas lacustres, sobre todo en la ubicada al Este, y las islas
cercanas. Aprovecharon equilibradamente la diversidad de aves acudticas de los tuturales
y la abundancia de peces en sus cercanfas; ademds, las formaciones islefias y su fertilidad.
Lizdrraga asigna particular importancia a la tutura, cuya abundancia reducia la fuerza del
oleaje. En tal sentido, explicé que los lugares de su concentracion y de aguas bajas eran los
embarcaderos naturales (Calderén, 2009: 70).

En este sentido, tanto cronistas como etnohistoriadores mencionan que, antes de la llegada
de los espafoles a la regién andina, en Copacabana habrfa existido una wakz muy famosa,
denominada por estos idolo de Copacabana. Esta habria sido considerada como un simbolo
femenino de estilo asiruni (con figuras serpenteadas) o yaya mama, relacionado con el agua
y los peces (Gisbert, 2008), tallado en roca de color azul vistosa o turquesa, que tuvo gran
veneracién por parte de los pobladores locales y aledafios a la zona lacustre. Por tanto, quiz4 el
idolo de Copacabana tendrfa una base cultural uru, es decir, en su connotacién simbélica in-
cluirfa elementos caracteristicos de la vida acudtica de aquella. Posteriormente, fue refuncio-
nalizada por las necesidades de las sucesivas culturas agricolas, como chiripa, tiwanaku e inca.

Informacion de cronistas sobre la
wak'a-illa idolo de Copacabana

Distintos cronistas del Periodo Colonial hicieron recorridos por la zona andina para dar
cuenta sobre diversas creencias y divinidades, y los roles que estos desempenaban para la
proteccién de los distintos seres que habitan las realidades. Para informar sobre el idolo de
Copacabana y otros dioses, solamente dos cronistas describen la waka-illa del pueblo: Alonso
Ramos Gavildn (1621) y Antonio de la Calancha (1653). Ambos escritores de la orden de
San Agustin proporcionaron datos sobre el {dolo de Copacabana a partir de fuentes indirectas
(versiones orales), puesto que habfan transcurrido més de 50 afios después de la llegada de los

espafoles al Qullasuyu (1535).

A partir de ambos cronistas, analizaremos tres elementos que permitirdn tener una
comprensidn aproximada sobre el idolo de Copacabana: el contexto de ubicacién de la waka-
illa, las caracteristicas fisicas y las funciones de la misma.

Contexto de ubicacion de la
wak’a-illa idolo de Copacabana

Alonso Ramos Gavildn, en relacién a la ubicacién de la waka-illa de Copacabana, menciona
que, “estaba en el mismo pueblo, como vamos a Tiquina” (Ramos, 2015: 262). Este mismo
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detalle lo ratifica Antonio de la Calancha (1653: t. II, fol. 8b), con base en la informacién que
tomé de Ramos Gavildn. El lugar del idolo de Copacabana podria haber sido el actual empla-
zamiento de la iglesia, inicialmente construida por la orden de los dominicos en Copacabana.
A este respecto, Josep Barnadas sefiala: “los dominicos atendfan todas las doctrinas del reino

Lupaqa y la de Qupakhawana desde 1548 hasta 1569” (Barnadas, 1987: 45).

En todo caso, Ramos Gavildn menciona que fueron los miembros de su orden, junto
a otros espanoles, quienes habrian ubicado el idolo de Copacabana a partir de informaciones
de indigenas:

En tiempo de Religiosos de mi orden, ciertos espafoles deseosos de hallar algin tesoro,
hicieron cavar el lugar donde habfa noticia que estuvo el idolo, y le hallaron, y juntamente
dos piedras grandisimas. De estas la una tenfa por nombre Ticonipa y la otra Guacocho

(Ramos, 2015: 262).

De acuerdo a Hans van den Berg, los agustinos llegaron a Copacabana el 16 de enero de
1589 (Berg, s.a.: 5); probablemente, desde ese afio habrian iniciado la bisqueda del idolo de
Copacabana. Este se habria enterrado, ya sea por los mismos indigenas o por los primeros
dominicos en el entorno del actual santuario. Como era norma en este periodo, sobre los
lugares adoratorios de “Idolos” se construyeron iglesias o se pusieron cruces, tal como refieren
las constituciones (resoluciones) del Primer Concilio Limense de 1551-1552.

Constitucién 3*—Que las guacas sean derribadas, y en el mismo lugar, si fuere decente, se
hagan iglesias.

Item porque no solamente se a de procurar hacer casas ¢ iglesias donde nuestro Sefior sea
honrado, pero deshacer las que estdn hechas en honra y culto del demonio, pues allende
de ser contra ley natural, es en gran perjuicio e incentivo para volverse los ya cristianos a
los ritos antiguos... Por tanto, S. S. ap. mandamos que todos los {dolos y adoratorios que
hobiere en pueblos donde hay indios cristianos sean quemados y derrocados; y si fuere
lugar decente para ello se edifique alli iglesia, o a lo menos se ponga una cruz. Y si fuere
en pueblos de infieles se consulte con el muy ilustre sefior Visorrey de estos reinos en su
distrito, y en los demds con los presidentes e gobernadores dellos, para que manden proveer
en ello, por los inconvenientes que de permitirles adoratorios para tornarse cristianos hay, y
por la ocasién que es para los ya cristianos de volver a idolatrar (Primer Concilio Provincial
Limense, 1951: 8-9).

A partir de estas determinaciones para la extirpacién de las divinidades andinas, y ante la
noticia de que el pueblo de Copacabana era un centro religioso muy importante del entorno
circumlacustre y del Imperio incaico, considerado, por tanto, como un panteén de divini-
dades; se habria derribado y enterrado o simplemente fue escondido por los indigenas esta
wak'a-illa de Copacabana, como lo da a entender Calancha:

Siendo este idolo Copacavana, el mayor de los que en tierra adoraban estos Indios, avia
innumerables idolos, pues demds de tener cada nacién (de quarenta i dos que fundaron el



pueblo) sus idolos particulares, tenfan otros muchos comunes a todos. Quando entraron
los Espafioles, escondieron los mas, i nuestros Religiosos trabajaron tanto en aniquilarlos,
que viendo los Indios los patentes milagros de la Virgen, los desquartizaban, arrojdndolos
con vilipendio en la laguna, si bien cantidades de Indios se iban llorando, o a llorar tras los

idolos, que les llevaban (Calancha, 1653, t. I1, libro 1, cap. III, fol. 9b).

Por tanto, el contexto de ubicacién de la wakiz-illa idolo de Copacabana se situarfa en el
actual espacio de la iglesia del santuario de Copacabana. Ciertamente, no conocemos mds in-
formacién posterior al desentierro del idolo de Copacabana, quizd haya vuelto a ser enterrado
(escondido), descuartizado o arrojado al lago.

Caracteristicas fisicas de la
wak’a-illa de Copacabana

En relacién a las caracteristicas fisicas de la waka-illa de Copacabana son los mismos cro-
nistas, Ramos y Calancha, quienes ofrecen informacién. El primero menciona que, “era de
piedra azul vistosa y no tenfa més de la figura de un rostro humano, destroncado de pies y
manos [...]” (Ramos, 2015: 262). En cambio, Calancha, al igual que Ramos, destaca tam-
bién el color de la piedra como piedra azul vistosa. Ademds: “Este idolo no tenia mas figura,
que un rostro umano destroncado de pies, i manos, el rostro feo, i el cuerpo como pesce”

(Calancha, 1653: t. II, fol. 8b).

A partir de estas identificaciones basadas en una recopilacién oral en la Colonia Tem-
prana, ademds de las referencias contempordneas de Teresa Gisbert (1984) y Thérése Bou-
ysse-Cassagne (1988), podemos asemejar el idolo de Copacabana con los monolitos o una
lito-escultura de estilo asiruni, pertenecientes al desarrollo cultural pukara. Este estilo tuvo
difusién en la regién norte del lago Titicaca, por ejemplo, en la provincia Azdngaro de la
regién de Puno, en las cuencas de los rios Quillcamayo y Tintiri. Al respecto, el equipo de
trabajo compuesto por Henry Tantaledn, Michiel Zegarra, Alex Gonzales y Carlos Zapata
(2012), refieren la secuencia del estilo en esta cuenca:

Como dijimos, con relacién a nuestra 4rea de estudio [valle de Quilcamayo-Tintiri], entre
los afos 1400 a.C. y 350 d.C. aproximadamente aparecieron dos estilos de objetos predo-
minantes y diferenciados: Qaluyu (1400 a.C.-400 a.C.) y Pukara (400 a.C.-350 d.C.). Sin
embargo, algunos estudios ya han observado y planteado la coexistencia de ambos estilos
en épocas finales de Qaluyu y comienzos de Pukara ... planteamos que entre los 1400 a.C.
y los 400 a.C. aproximadamente, existirfa una relacién entre objetos de estilo Qaluyu que
estaban incluidos en el asentamiento o monticulo y/o cerros aterrazados en tanto continen-
te de dichos objetos, siendo dos los elementos mds relevantes: los monolitos o huancas [...]
(Tantaledn et al., 2012: 159).

A partir de la identificacién de dos secuencias culturales del Formativo en la parte norte del
lago Titicaca (Qaluyu y Pukara), los autores establecen una serie de premisas que permiten
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describir rasgos en las esculturas (conocidas como huanca), halladas en los asentamientos
residenciales en cuenca mencionada. Es asi que las huancas “parecen ser los objetos claves
liticos de los sitios arqueoldgicos Qaluyu y estarfan relacionados con las primeras arquitectu-
ras extra-domésticas, publicas o “corporativas” de ese momento histérico” (Tantaledn ez al.,
2012: 161).

Otra de las caracteristicas de las huancas de este periodo tiene que ver con la represen-
tacién que “tienen una forma alargada paralepipeda y no incluyen disefios en sus superficies.
Asimismo, ninguna de las huancas observadas en los sitios del Quilcamayo-Tintiri estuvo
hecha con arenisca” (Tantaledn ez al., 2012: 170). Esta particularidad de las huancas en el
estilo qaluyu (formas alargadas, sin disefios, no confeccionadas en arenisca) serdn modificadas
en el Perfodo Pukara, puesto que:

La lito-escultura asociada con los sitios de este momento [Pukara] crece en volumen, va-
riedad y calidad con respecto al momento anterior. De lejos, el material preferido para la
lito-escultura es la piedra arenisca. Dentro de las morfologias hacen su aparicién la estela
escalonada, la estela rectangular, el monolito antropomorfo y la cabeza decapitada esculpida
en piedra. Estas variedades de lito-esculturas se hallan concentradas en sitios como Cancha
Cancha-Asiruni, Callacayani y Pancafie. En menor cantidad, se pueden ver en Chaupi-
sawakasi, Tintiri y San Antonio. Algunos sectores de los sitios mds relevantes concentran
una gran cantidad de lito-esculturas y existen jerarquias entre estos objetos. La arenisca es el
material mds aprovechado y las canteras se hallan en los cerros vecinos... Las decoraciones
en estos objetos ahora describen seres serpentiformes de forma y técnica conocida en el
estilo Pukara en otras dreas [...] (Tantaledn ez 2/, 2012: 172).

(a) (b) (c) (d)

Figura 4: Esculturas escalonadas halladas en la cuenca norte del lago Titicaca.
Fuente: Ohnstad (2018: 86).
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En el estilo pukara, las huancas se elaborardn en piedra arenisca con formas alargadas y la
inclusién de la figura escalonada en los disefios, ademds, de seres serpentiformes como peces.
Una muestra de este estilo se muestra en la siguiente secuencia de estelas presentada en la
base de datos visual de la Universidad de California en Los Angeles (UCLA), elaborada por
William Isbell, Mauricio Uribe, Anne Tiballi y Edward P. Zegarra (2018).

La explicacién que el equipo de William Isbell refiere, en relacién a las figuras, indica:

Estelas de piedra escalonadas de (a) Taraco, Pertl, segtin Kidder (1943 Ldmina 4.1); (b)
Incatunuhuiri, Pert, segtin Kidder (1943 Limina 2.9); (c) Pukara, Pert, segin Chévez y
Mohr Chévez (1975 Figura 14), y la estela es menos rectilinea que la representada; y (d)
Asillo, Pert, segtin Kidder (1943 Liminas 7.8-7.9) (Isbell ez al., 2018).

Efectivamente, de acuerdo a las imdgenes, la Gltima representacion de estilo asiruni de la
regién Asillo (d), serfa la que aproximadamente caracterizarfa de manera andloga al idolo de
Copacabana, esto por las identificaciones escritas por los cronistas Ramos y Calancha, ade-
mds, de las historiadoras Gisbert y Bouysse-Cassagne. En este mismo sentido, los cronistas
asemejan el idolo de Copacabana a la figura de un pez, similar al de la divinidad Dagén de
los fenicios (contada en la Biblia de los cristianos), cuyos poderes estaban vinculados a la
abundancia marina, asi como el control de las lluvias. De acuerdo a los atributos de Dagdn,
los cronistas agustinos asemejaron las cualidades del “idolo de Copacabana”.

En torno a los otros aspectos de la divinidad lacustre, por ejemplo, la procedencia de
la wak'a-illa de Copacabana, cabe plantear la siguiente pregunta: ;cémo llegé una escultura
de estilo asiruni hasta Copacabana y en qué periodo? Y sobre el color de la piedra (de azul
vistosa), ;qué tipo de piedra serfa? Sin duda, son interrogantes que merecen otra explicacién
un poco més detallada y amplia.

Interpretaciones sobre cronistas
acerca del idolo de Copacabana

Desde los estudios de la etnohistoria contempordnea, Teresa Gisbert menciona que el
estilo del idolo serfa uno de los mds antiguos en el entorno del lago Titicaca. Por ello,
probablemente su origen y culto pertenezca al espacio de los urus, ya que estos habrian
habitado las riberas del lago, aunque posteriormente habrian sido marginados y acultura-
dos por Tiwanaku (Molina, 2006: 147). Precisamente, con la hegemonia tiwanacota en
la zona, el culto y resguardo del idolo habria pasado a esta cultura, luego a los aymaras
y, finalmente, a los incas. Asi pues, el {dolo de Copacabana habria tenido quizd una exis-
tencia divinizada de casi un milenio y medio, o a lo mejor mds, antes de que los incas
llegaran a la region lacustre. Por su parte, Thérése Bouysse-Cassagne (1988) menciona lo
siguiente en relacién al color del idolo de Copacabana a partir de los datos de los cronistas
Ramos y Calancha:
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Por nuestra parte diremos que el color verde era efectivamente el de varios idolos pertene-
cientes a las mencionadas culturas. En aymara, copa significa color verde y era también el
nombre que se daba a una mosca de color verde [...]. En razdén de su brillo y de su color
verde, el idolo de Copacabana posefa sin duda las mismas cualidades de “enamorar” que
tenfan las moscas y los gusanos y por esta misma razén se lo consideraba como dios de “las
sensualidades” (Bouysse-Cassagne, 1988: 105-106).

Ademis, acerca de la forma y las cualidades de la wak'a-illa, comenta:

Copacabana era un pez, como afirma Calancha y lo sugiere Ramos Gavildn al compararlo
con el idolo Dagén [...]. Por su aspecto de pez, el idolo de Copacabana pudo corresponder
o bien a una estela de tipo asiruni, o bien a una estela yaya mama... Este “creador de los
peces” y “Dios de la laguna” era él mismo un pez. Y la figura de Copacabana, bien podria
entonces ser un ‘suche’, animal al cual se reconoce todavia la calidad de “Rey de los pesca-
dos” (Bouysse-Cassagne, 1988: 106-107).

Los atributos de la wak'a-illa de
Copacabana para controlar el agua

A partir de los datos presentados por los cronistas, asi como interpretaciones hechas por estu-
dios etnohistdricos contempordneos, podemos derivar una serie de caracteristicas vinculadas

al idolo de Copacabana.

Bajo el dominio inca, la connotacién del idolo de Copacabana habria cambiado,
sobreponiéndose la nueva religién solar en su interpretacién, pero no desvirtuando su
principal advocacién relacionada con la crianza del agua para los alimentos. Asi, el culto
incaico cambia la forma explicativa del idolo de Copacabana, mas no asf la base de su sig-
nificado, lo que le permite decir a Ramos Gavildn: “Miraba aqueste {dolo hacia el templo
del sol, como dando a entender que de ah{ venia el bien.” (Ramos, 2015: 262). Es decir, el
idolo de Copacabana estarfa vinculado con el poder solar, la deidad mdxima de los incas,
representado en el templo del sol de la isla Titiqaga (actual isla del Sol) y, sin embargo,
manifestarfa una relacién productiva ligada a la fertilidad de la Pachamama mediante el
cultivo del agua.

En relacién a las funciones, el cronista Ramos indica que la waka-illa de Copacabana
miraba hacia el templo del Sol, en la isla del Sol, “como dando a entender que de ahi le venfa
el bien” (Ramos, 2015: 262). Acd podemos observar dos aspectos importantes: por un lado,
la wak'a-illa habria adquirido nuevos poderes, esta vez vinculadas a las divinidades incaicas,
especificamente el Sol; por otra parte, por su asimilacién en el pantedn incaico, adquiere
cierto poder, cualidades de ser una #//a, es decir, un ser que emana energfas y fuerzas, ademds,
de proteccién y fertilidad.
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Conclusiones

e El idolo de Copacabana es una divinidad femenina, representada mediante un
pez (suche).

* La wak'a-illa de Copacabana tuvo origen uru y fue refuncionalizada por chiripas,
tiwanacotas, aymaras e incas.

¢ La divinidad Copacabana fue una waka-illa (por el color fulgurante) que denota
reproduccién y abundancia, en primer lugar, de peces, luego, como proveedor de
lluvias para la agricultura, en clara connotacién a las culturas sedentarias.

*  Una vez que se sobrepone la virgen sobre la wakia-illa de Copacabana, ella, ini-
cialmente, adquiere los rasgos y caracteristicas, motivo por el cual los ayllus de
Copacabana la asimilan de manera pacifica.
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ENTRE AGUA Y ALCOHOL: MAREACION

COMO FLUCTUACIONES RELACIONALES A TRAVES
DE LA INCORPORACION DE BEBIDAS
ALCOHOLIZADAS EN ONTOLOGIAS AYMARAS

Ramiro Mendoza Quisbert!
Resumen

Este articulo explora la prictica de incorporacién de bebidas alcoholizadas dentro de las on-
tologfas aymaras, identificadas como mareacién, un concepto que supera las nociones de em-
briaguez y borrachera asociadas a enfoques coloniales. A través de un andlisis autoetnogréfico
y una revisién conceptual, se resalta cémo la incorporacién de estas bebidas se integra a préc-
ticas de socialidad y relacionalidad en contextos andinos. Estas pricticas, lejos de significar
pérdida de sentido, intensifican fluctuaciones relacionales que conectan humanos y mds que
humanos, reconfigurando el entendimiento de cuerpo y movimiento. La investigacién aporta
al debate ontoldgico en antropologfa mediante una perspectiva de movimiento y transforma-
cién en las relaciones aymaras.

Palabras clave: Ontologias aymaras, mareacién, bebidas alcoholizadas, fluctuaciones
relacionales, consustancialidad.

Introduccion

El objetivo de este articulo es analizar la incorporacién de bebidas alcoholizadas en las onto-
logfas aymaras como una prictica que facilita la fluctuacién de diversas relaciones humanas
y no humanas. Situada en el marco del giro ontoldgico en antropologia, esta investigacién
reconoce las sabidurias locales desde las ontologfas aymaras y utiliza un enfoque autoetnogré-
fico para profundizar en dichas pricticas.

Hablar de ontologfas aymaras implica superar la categorizacién reduccionista de estas
précticas como cosmovisiones, creencias o supersticiones a menudo atribuidas desde el pen-
samiento occidental. En cambio, se entiende como una cosmopraxis a un conjunto de saberes
y comportamientos que forman parte integral de la vida cotidiana y relacional, prestando
especial atencidn a los cuidados, atenciones y correspondencias que acompafan al acto de
beber. Estas practicas son comunes en comunidades andinas, como sefialan autores como De

Munter (2016), Silla y Renoldi (2016) y Escobar (2012).

Metodolégicamente, la autoetnografia se utiliza como un enfoque que “describe y
analiza sistemdticamente la experiencia personal para comprender la experiencia cultural”
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boratorio de Estudios Ontoldgicos y Multiespecie del Instituto de Investigaciones de Antropologfa (II1A), de la
carrera de Antropologia y perteneciente a la Universidad Mayor de San Andrés (UMSA).
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(Ellis ez al., 2015). Esta perspectiva permite explorar, desde el reconocimiento de una percep-
cién personal y los registros etnograficos, las dindmicas que se generan en la incorporacién de
bebidas alcoholizadas en diferentes contextos.

El andlisis inicia con una revisién conceptual sobre el consumo de bebidas alcoholi-
zadas en los Andes, abordando términos como “alcoholismo”, “borrachera”, “embriaguez” y
“mareacién”, para finalmente destacar este ltimo como el mds adecuado para comprender
las practicas relacionales aymaras. Posteriormente, se presenta el registro autoetnografico que
describe como el alcohol se ha manifestado en diferentes etapas de mi vida y en contextos
sociales especificos. Finalmente, se desarrolla el concepto de fluctuaciones relacionales, ana-
lizando cémo estas pricticas permiten movimientos dindmicos entre cuerpos y sustancias
para concluir con reflexiones finales sobre mareacién y consustancialidad que amplifiquen el
debate en este campo de estudio propuesto desde el giro ontolégico.

Esta investigacion nace también a partir del conversatorio titulado “Cosmologfas
aymaras con el agua”, realizada por el Laboratorio de Estudios Ontolégicos y Mutiespe-
cie. En aquel, el maestro amawta Genaro Mamani planteé la relacién entre aguas natu-
rales y transformadas, sefialando que el agua a su vez transforma todos los cuerpos segtin
su propia norma y que se van generando a través del ciclo de la vida: el agua sube y baja,
circula. Genaro plantea una pregunta esencial: “;por qué se mueve el agua?”. Esto sugiere
que la vida es un constante movimiento, y mds adelante aclara que hay diferentes tipos de
agua: “el alcohol es también agua” (Mamani, 2024); a través de la fluidez de esta sustancia
transformada, se reconfiguran normas y relaciones. Esto me lleva a explorar la relacién
entre el agua y el alcohol, y a preguntarme qué otras cosas se ponen en movimiento cuan-
do bebemos.

Aclaraciones conceptuales

Al referirme al alcohol, hablo del compuesto resultante de la fermentacién, cuya sustan-
cia interactiia con el agua y otras sustancias. Esto da lugar a diversas bebidas alcohdlicas,
como el alcohol de cana, la chicha, la cerveza, el vino o la cerveza de arroz y miel, entre
otras. Estas bebidas, intervenidas por un proceso de alcoholizacién, pueden entenderse
como bebidas alcoholizadas. Aunque varian en su preparacién y composicion, todas com-
parten etanol y agua, formando lo que podriamos denominar aguas transformadas. Estas
bebidas, dependiendo de su preparacién e ingesta, generan diferentes efectos en el cuerpo
y activan multiples dindmicas relacionales.

Un desafio importante en el estudio del alcohol en el Altiplano andino es el amplio
uso conceptual para referirse al acto de beber. En este trabajo, utilizo el término incorpo-
racién, ya que destaca cdmo las bebidas atraviesan y se integran al cuerpo, no como algo
que se consume y se agota, sino como un elemento que recorre, transforma y es transfor-
mado. Este enfoque subraya la permeabilidad entre cuerpos, permitiendo entender al acto
de beber como un fenémeno relacional.



En la literatura, términos como “borracheras”, “embriaguez”, “alcoholismo” y “ma-
reacién” (Saignes, 1993; Castillo, 2015) han sido utilizados para describir este fenémeno.
Sin embargo, es fundamental situar conceptualmente el uso adecuado de estos términos para
comprender el acto de incorporar alcohol no solo como una cuestién simbdlica o cultural,
sino como una actividad de socialidad y relacionalidad que conecta entramados de vidas
humanas y no humanas.

Este articulo no aborda el concepto de alcoholismo, puesto que esta categorfa mo-
derna alude al consumo vicioso de sustancias alcohdlicas, sin considerar las especificidades
de las précticas aymaras. Tampoco se limita al concepto de embriaguez, definido por la Real
Academia Espafnola (RAE) como perturbacidn o enajenamiento, pues este enfoque no explica
el alcance del acto de beber en las ontologfas aymaras. Por el contrario, en estos contextos,
beber puede ser un acto de lucidez y comunién.

Thierry Saignes (1993) analiza cémo el término “borrachera” fue una designacién
colonial para referirse a las practicas indigenas de consumo de alcohol, como al beber chicha,
por ejemplo. Este término reflejaba una interpretacién occidental que intentaba deslegitimar
estas précticas al asociarlas con desorden y pérdida de control. Sin embargo, desde la pers-
pectiva aymara, beber implica un acto de relacién y comunicacién que no necesariamente se
alinea con las nociones occidentales de exceso o desborde. Asimismo, el término borrachera,
entendido desde una ldgica occidental como un exceso que desborda al cuerpo normado, no
refleja la concepcién amerindia de un cuerpo relacional y en consustancialidad (Rozo, 2020;

Da Matta, 1976).

La nocién de Da Matta, en la cual las pricticas de socialidad emergen a partir de la
consustancialidad (el compartir alimentos o bebidas), puede extenderse para analizar cémo el
consumo de bebidas alcoholizadas genera una experiencia relacional que trasciende lo indi-
vidual y un cuerpo contenido. El acto de beber no solo implica la incorporacién fisica, sino
también una participacién en un flujo relacional que une a los participantes con el entorno
vivo, los ajayus, y los seres tutelares que regulan estos encuentros (Ferndndez, 2004). En este
contexto, el acto de beber es tanto una prictica de socialidad como un medio de comunica-
cién con lo humano y lo no humano.

En aymara, el consumo excesivo de alcohol se conoce como umantata. En una en-
trevista con Felipa Sifani, traductora de familia aymara, ella explica que el exceso individual
no es una practica aceptada, ya que la acumulacién solo es bien vista cuando se reparte entre
la comunidad: “cualquier exceso individual puede ser castigado” (Sifani, 2024). Asimismo,
menciona la palabra muyjasifia, que se refiere a la mareacién provocada por la accién de girar
o dar vueltas, pues la bebida puede hacer dar vueltas la cabeza.

En la zona del Cuzco se reconocen tres estados de embriaguez en quechua: sinkasga
(“medio borracho”), machasqa (“borracho”) y #iyusqa (“borracho que pierde el juicio”). En el
hatun machay o “borrachera solemne”, quien bebe no lo hace solo, sino que se sirve con sus
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ancestros, més cabezas, y ese acto de beber permite recordar (Randall, 1993). En cambio, la
borrachera en la que se pierde el juicio se pierde uno mismo y se bebe para olvidar.

Con todo lo anterior expuesto, “mareacién” se presenta como el concepto mds ade-
cuado para describir el acto de beber bebidas alcoholizadas en las ontologfas aymaras. Este
término no alude a una alteracién del estado de conciencia desde una perspectiva normativa,
sino a un estado corporal de constante transformacién que permite relacionarse con lo que
Genaro Mamani denomina “lo que se pone en movimiento”. De igual manera, la mareacién
se extiende mds alld del consumo de alcohol, dado que también puede generarse en contextos
ceremoniales o con otras sustancias, aunque esto ultimo no es el foco de este trabajo.

Autoetnografia de la incorporacion
de bebidas alcoholizadas

La primera vez que me mareé fue a los 8 0 9 afios. Mi familia y yo fuimos a un restaurante
familiar en garaje y ellos pidieron chicha. Yo, a esa edad, no sabfa qué era chicha y pensé que
era una bebida similar al jugo de frutas; as{ que beb{ y com{ abundantemente mientras mis
padres hablaban cosas de adultos. Tan metidos en el asunto debieron estar que no se dieron
cuenta que estaba tomando la chicha. Adn recuerdo que, cuando me levanté, no tenfa control
sobre mi cuerpo; me sentfa como si fuese gelatina o que podia desvanecerme en el suelo, me
tambaleaba. Mis padres, riendo, me cargaron hacia el auto. En el auto todo se movia mds,
y luego me llevaron a casa para dormir. Recuerdo que todo se movia mds, incluso estando
quieto en la cama y, cuando desperté, no solo me dolfa la cabeza, sino que vefa las cosas de
manera distinta porque pensaba que podfan seguir en movimiento.

De adulto, he tenido experiencias de tomar con amigos, compafieros de universidad
o en acontecimientos sociales donde a veces bebo poco o mucho, lo que a veces resulta en
una pérdida de memoria. En ocasiones, me dicen que hablo en otro idioma o que senalo a
personas que no estdn presentes y, en otras, la memoria se fragmenta y solo quedan imégenes.
He tomado ya una variedad de bebidas, pero en general con todas se alcanza un momento de
mareacién, aunque cada experiencia y grado alcohdlico es distinta.

En diferentes ofrendas o mesitas a la Pachamama, también se sirve cerveza, o el gufa
toma alcohol de cana después de challar. En una experiencia con el hermano Adelio, un gru-
po de artistas subimos a la huaca Istipata para hacer una mesita, donde cargamos una caja de
cerveza. En el camino, comentamos por qué no llevamos chicha. Adelio nos explicé que la
chicha se consume mds en la comunidad, en fiestas, y que se produce localmente a través de
la mascacidn y la fermentacién con saliva compartida de la misma gente de la comunidad.

Una vez en la huaca y habiendo iniciado el preparado de la mesa, Adelio preguntd si
alguien se sentfa mareado o con suefio, pero nadie respondié. Mds tarde volvié a preguntar
y una compafiera dijo que se sentfa aturdida. Adelio y la companera se apartaron para hablar
y luego regresaron, challamos y concluimos la mesa. Mds tarde, al prepararnos para bajar de



la huaca, Adelio nos comunicé que, aunque el guia estd presente armando la mesa y siendo
el medio de comunicacién con los seres tutelares del territorio, no solo se comunican con ¢él,
sino con todos los que participamos en el encuentro; a algunos les hablan mds que a otros, y
que pueden buscar ser escuchados a través de la mareacién o el sueno.

En otra experiencia, en la huaca Apachita, con la guia de Bernardo Rozo y Kevin,
mientras armdbamos la mesa, Kevin abrid las cervezas, ofreci6 a la Pachamama y compartié
la botella con una compafera para que nos sirviera. Bernardo nos recordé que estdbamos
muy apagados, y que debfamos servirnos para alegrarnos y animarnos, esto también encen-
derfa y levantaria el fuego para la mesa. En algin momento, refamos mucho y de manera
exagerada mientras nos serviamos cerveza. Bernardo mencioné que la intencién no era
emborracharse, sino compartir y estar presentes, pues no se trata de una borrachera, sino
de un momento en que los seres del entorno también nos estdn viendo y sirviendo, es decir,
nos estamos sirviendo con ellos.

Mareacion como fluctuacion relacional

En la mareacién confluyen y se reconocen muchas sustancias que siguen su curso de vida,
hasta el punto de desdibujarse entre ese entramado de encuentros, un aturdimiento ligero
que no significa una pérdida de conciencia, sino un trénsito de conciencias y comunicaciones
entre diferentes entidades, como vimos en la experiencia con el maestro Adelio. A este trén-
sito continuo le llamo fluctuacién, como movimiento dindmico e inestable entre cuerpos y
sustancias que participan en un proceso relacional, entre el agua y el alcohol y demds cuerpos.

En este sentido, la mareacién permite poner en movimiento aquello que parece estan-
cado o en represion; pueden ser afectos, comunicaciones, recuerdos o necesidades, como en
el caso de la ofrenda en la huaca Apachita con Bernardo y Kevin. Era necesario encender la
alegria y servirse con los seres titulares de la huaca a través de la challa. Estas libaciones que
nos permiten entender c6mo en la prictica aymara nos estamos sirviendo con todos los que
acompanan el momento entre los presentes y los ausentes (Ferndndez, 1994).

Fluctuar implica que las conexiones entre estas sustancias no son estdticas ni per-
manentes, sino que se transforman segin el contexto, la prictica o las relaciones parciales.
Segin Marilyn Strathern (2020), una relacién no solo conecta entidades, sino que también
las constituye. Estas pueden ser externas, entre entidades, describiendo vinculos o conexiones,
o internas, las que forman y definen a las mismas entidades. Las relaciones son inherentes a
la vida social, no son solo descripciones de interacciones, sino que dan forma a la entidad.

Por ello entiendo las fluctuaciones como los movimientos, transformaciones o varia-
ciones en las conexiones y dindmicas que emergen entre humanos y no humanos, personas
y cosas, en un contexto determinado. Estas fluctuaciones no solo describen interacciones
momentdneas, sino que implican procesos de reconfiguracién y constitucién mutua, en los
que los participantes en la relacidn son constantemente moldeados por su incorporacién.
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La incorporacién de bebidas alcoholizadas, por tanto, pueden ser entendida como
parte de las practicas en consustancialidad que permiten la atencién de campos relaciona-
les, pero no es excluyente; mds bien, la mareacién en general demanda el reconocimiento
de la vida misma en movimiento. Estas fluctuaciones cambian y se intensifican segtin el
contexto, la intencién y las normas de los elementos involucrados, como nos recordaba
el maestro Genaro. En este sentido, beber no serfa un acto individual, sino una préctica
que participa en un flujo relacional mds amplio, configurando y siendo configurada por
las ontologfas aymaras.

Conclusiones

Preparar bebidas alcoholizadas ya manifiesta el complejo entramado de sustancias que entran
en relacidn con su preparacién, como las condiciones climdticas, los materiales en su prepa-
rado, el 4nimo de quien prepara, la tierra de donde provienen los elemento, etc. Esto hace
que las sustancias puedan llevarse entre si y transformarse continuamente en relacién, lo cual
demandard el trdnsito de intenciones y afectos que llevan consigo mismas las normas de las
cuales nos habla Genaro. En este sentido, cabe profundizar en cémo educar la intencién para
corresponder con los flujos que nos atraviesan.

El concepto mareacién me permite abrir una concepcién mds amplia del incorporar
bebidas alcoholizadas para abordar la fluctuacién generada en los encuentros entre seres en el
sentido que proponen las ontologfas aymaras. El acto de beber, por tanto, no se refiere solo a
un cuerpo contenedor que introduce un liquido para luego expulsarlo, sino a un cuerpo que
transita con los flujos de la vida a través de la materia. Al hablar de un cuerpo en transicién
y que en el acto de beber se pueden estar moviendo muchas intenciones, podemos entender
por qué, cuando uno bebe, varios seres pueden estar sirviéndose también.

Desde esta perspectiva, la mareacion intensifica las fluctuaciones relacionales a través
del alcohol, que, como sabemos, no es excluyente de que otras bebidas y sustancias también
lo hagan. Esta intensificacién de la fluctuacién permite un cambio constante, un estado de
variabilidad que, al igual que el comportamiento del agua, nos permite fluir a su norma en
movimiento; por tanto, al prestar mayor atencién a estas pricticas relacionales, podemos
entender por qué no se toma asi nomds.
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LA IMPORTANCIA DE PRESERVAR LA
LENGUA AYMARA Y EL LEXICO DEL AGUA

Mary Luz Copari'
Resumen

El presente articulo pone en valor la lengua aymara a través del andlisis del 1éxico del agua
en este idioma, para fortalecer y mantener vigente nuestra lengua nativa. Este tipo de co-
nocimientos sobre la lengua aymara deben estar vigentes porque esta lengua define nuestra
historia, nuestra cultura y por tanto nuestra identidad frente al mundo; asi como nos permite
participar en diferentes 4mbitos de la sociedad. Ademds, este medio cultural nos lleva a enfo-
carnos en la convivencia con la naturaleza, en una interrelacién vital del hombre que se refleja
en una filosoffa derivada del léxico aymara del agua.

Es necesario impulsar el uso de un idioma nativo para fortalecer el proceso cultural
y lingiifstico, valorando la creacién de leyes y politicas publicas y difundiéndolas a través
de estrategias de concientizacién, que promuevan el uso de la lengua nativa a través de su
léxico, que enriquece nuestro legado histérico cultural. Como indica el articulo 5, pard-
grafo I de la Constitucién Politica del Estado acerca de la importancia del uso de nuestras
lenguas originarias:

Articulo 5.- I. Son idiomas oficiales del Estado el castellano y todos los idiomas de las na-
ciones y pueblos indigena originario campesinos, que son el aymara, araona, baure, béstro,
canichana, cavinefio, cayubaba, chdcobo, chimdn, ese ¢jja, guarani, guarasu’we, guarayu,
itonama, leco, machajuyai-kall-awaya, machineri, maropa, mojefio-trinitario, mojefio-ig-
naciano, moré, mosetén, movima, pacawara, puquina, quechua, siriond, tacana, tapiete,
toromona, uru- chipaya, weenhayek, yaminawa, yuki, yuracaré y zamuco (Estado Plurina-
cional de Bolivia, 2009).

El léxico de un idioma no solamente refleja una relacién real de los sujetos interactuantes
con el medio geografico, natural o cultural, sino que también constituye una evidencia de la
convivencia de una sociedad con su propia filosoffa. Esto nos lleva a determinar que la esencia
de las relaciones de interdependencia humana obliga a abordar temas lexicales, en particular,
que son el soporte lingiiistico de una sociedad en equilibrio y reciprocidad.

Palabras clave: Lengua aymara, léxico del agua, etnolingiiistica, aymaras.

1 Lingiiista y gufa de turismo en Bolivia. Correo electrénico: maryluzl3es@yahoo.es
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Introduccion

La presente investigacion pretende dar valor a la lengua aymara y al 1éxico del agua en un con-
texto morfo-semdntico que forma parte de los origenes de la sociedad aymara. Esta lengua ha
sufrido modificaciones, elisiones y otras interferencias lingiiisticas debido a la castellanizacién
por la presencia de la colonia espafola en nuestro territorio, lugar de origen y permanencia
de nuestros antepasados prehispdnicos. La lengua aymara ha perdurado en la meseta altiplé-
nica a pesar de ciertas dificultades, como invasiones, desastres climatolégicos y otros que se
suscitaron hasta la actualidad. En ese contexto, esta investigacidon no solamente reafirma la
trascendencia de nuestras naciones originarias, sino que también fortalece la interculturalidad
y consolida nuestra identidad cultural y lingiiistica basada en el léxico aymara.

Por una parte, se considera propicio indagar acerca del aspecto lexical, a fin de preservar
y consolidar la riqueza de los términos que posee esta valiosa lengua aymara. Por otra parte, se
entiende que elaborar un Iéxico relacionado con el agua, que es la temdtica vigente, permite
no solamente compilar un listado de términos especificos en la lengua aymara para expresar la
interaccién de fenémenos naturales referentes al agua, sino también salvaguardar su uso en una
lengua nativa, manteniendo una convivencia féctica o real con los sujetos interactuantes de una
sociedad. De esta manera, se ha recurrido al material bibliogréfico que contextualiza la revitali-
zacién de la lengua aymara en el territorio nacional en el aspecto lexicografico.

Antecedentes

Como parte de la investigacién realizada para elaborar el presente articulo, se ha revisado la
coleccién de libros sobre saberes andinos del Instituto de Estudios Bolivianos (IEB) de la Fa-
cultad de Humanidades y Ciencias de la Educacién de la Universidad Mayor de San Andrés
en La Paz. En esta coleccidn, la investigacién titulada Animales vertebrados de la cuenca del
rio “Aullaga”, de Eugenia Condori Mita (2008), describe conceptos del léxico aymara desde
el contexto sociocultural andino, principalmente clasificando y describiendo la fauna del
Altiplano del rio Awllaga en los departamentos de Oruro y La Paz. A lo largo de la investi-
gacidn, la autora evidencia la riqueza lingiiistica contenida en los nombres de los animales
(zootoponimios) de la regién aymara desde la perspectiva de la cosmovisién y la oralidad de
la memoria de nuestros antepasados, compilando el léxico semdntico de esta lengua en un
contexto sociocultural que transciende hasta la actualidad.

Otro referente corresponde a de la investigadora Mery Chambi Coaquira, cuyo traba-
jo de investigacién se denomina Ef léxico semdntico de Todos los Santos Aymara de Quiyabaya,
provincia Larecaja, La Paz (2008). La autora describe, principalmente, la funcién del idioma
aymara en contextos comunicacionales, y alega que conocer el léxico no es suficiente, sino
que se debe mantener la semdntica del mismo, documentdndola a partir de la memoria oral
de nuestros abuelos, en sus diversos contextos comunicacionales y por tanto socioculturales.
Asi, Chambi propone que el léxico de la lengua aymara, por la infinidad de sus funciones
semdnticas utilizadas en diversos contextos, requiere el andlisis y la documentacién escrita, y



que las interpretaciones se mantienen atin en la oralidad. Por ejemplo, en el caso del léxico de
Todos Santos, pudo ser identificado y recuperado mediante un estudio minucioso del valor
connotativo que utilizaban los hablantes aymaras en esa fiesta tradicional, y Chambi analizé
ademds la presencia de términos prestados del castellano en la lengua aymara.

Por otra parte, el trabajo de investigacién de Sandra Laura Copana (2014), Estudio
léxico-semdntico de la toponimia aymara en la poblacidn de Compi-Tauca de la provincia
Omasuyos del departamento de La Paz, dilucida las estructuras léxico-semdnticas a través de
un estudio de toponimias, pues son determinantes los origenes de los nombres geograficos
de la sociedad aymara. Las caracteristicas lingiifsticas del idioma aymara que menciona
la autora a lo largo de su investigacion fortalecen la identidad cultural de los habitantes
de Compi-Tauca, recuperado asi un total de 103 toponimias gracias a la existencia de
recursos naturales y culturales que facilitaron un andlisis léxico-semdntico en la lengua de
nuestros antepasados.

De esa forma, las mencionadas investigadoras coinciden en que la lengua de nuestros
antepasados posefa un léxico enriquecido por el contexto lingiiistico y cultural. El uso de cada
léxico involucra el campo de conocimiento de diversas ramas, ya sean sociales, humanisticas,
geograficas, literarias y otras. Por tanto, resulta de vital importancia el desarrollo de la inves-
tigacién para la consolidacién y la difusién del idioma aymara.

La lengua aymara en la época prehispanica

Se estima que la cultura aymara florecié hace mds de 2.000 anos en el occidente bolivia-
no, el sur peruano y el norte chileno. Se considera que su escenario geogréfico incluyé al
mismo Tiwanaku.

Algunos investigadores dicen que Winay Marka, nacié en el hemisferio austral y su ma-
ternidad es el lago Titikaka. Algunos investigadores siempre disminuyen nuestra existencia
y hablan solamente de 5.522 afios, pero otros investigadores como: Inka Waskar Chuki-
wanka; nos dice que “Wifiay Marka nacié hace 160.000 anos”. Sin embargo, probable-
mente tal como sefialan nuestros sabios y sabias “no es necesario determinar una fecha de
nacimiento” ya que somos wiziay (eterno, lo de siempre, siempre), es decir, no tenemos
comienzo ni fin (Ramos, 2020: 13).

Este idioma nativo predomina hasta la actualidad en el Altiplano de Bolivia, Perti y el norte
argentino y chileno. La raiz etimolégica del término aymara podria provenir de las palabras
Jjaya-mara-aru, que significan “lenguaje de los antepasados” (Mark, 2011: 19). Esta lengua ha
sido hablada mds all4 de nuestro territorio, como precisa Nicolds Ramos:

Los aymaras se construyeron como nacién y cultura en las serranias de la region central
de la actual republica de Perd, durante la época precolonial. Se expandieron muchos pisos
ecolégicos como la costa, el altiplano y valles durante la mencionada época en los territorios
de las actuales reptblicas del Perd, Chile y el Estado Plurinacional de Bolivia (2020: 15).
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En lo que concierne a Bolivia, esta lengua contintia vigente, principalmente, en el Altiplano
y parte de los valles interandinos, con algunas diversidades dialectales que difieren de regién
a regi6n e incluso de una comunidad a otra. Por ejemplo, para referirse a un lugar en la
provincia Pacajes dicen zugu; en cambio, en las provincias Manco Kapac y Omasuyus dicen
tugi. Consiguientemente, se puede clasificar la riqueza del léxico aymara considerando las
variaciones en esta lengua, que vendrian a constituir otro aporte realizado desde la oralidad.

La lengua aymara durante la Colonia

Después del periodo colonial, la lengua aymara comenzé a ser recuperada, con motivo de
la evangelizacién, por clérigos religiosos como Ludovico Bertonio, jesuita italiano que se
dedicé a transcribir la fonética del idioma en escritura latina. Fue en ese momento en el que
se perdieron y se mezclaron —al pasar los términos a ser aymara-espafiol, mediante la caste-
llanizacién— muchos términos locales y regionales del aymara de nuestros antepasados, como
afirman Condori ez al.:

Existieron mds de 22 alfabetos para el aymara. La mayoria fue hecha empiricamente. Em-
pezé desde la evangelizacion a los indigenas en 1533 hasta 1983. Desde 1603, el jesuita
Ludovico Bertonio, publicé en Roma las primeras obras sobre la lengua aymara. En 1612,
publicé la que lleva su nombre. En 1616, el jesuita Diego Térrez Rubio, publicé la segunda
gramdtica del aymara (2023: 3).

A pesar de los trastrocamientos provocados por la llegada de los espafioles, nuestra lengua
aymara mantiene su riqueza lexical, que se conserva a través de la oralidad en las poblaciones
aymaras. Por otra parte, los registros escritos que se efectuaron en la época colonial motivaron
a los primeros lingiiistas interesados en recuperar esta lengua tan valiosa, cuya trascendencia
es rescatada a través de este este tipo de investigaciones.

La lengua aymara en la época republicana

En la época de la Republica, los antropélogos Alejandro L. Dun y Max Hule propusieron la
creacién de un alfabeto indigena. Siglos mds tarde, las lingiiistas norteamericanas Marta Hard-
man (1960), de la Escuela de Florida, y Ellen Ross (1963), de Minnesota, empezaron a intere-
sarse en un estudio profundo de esta lengua (Apaza, 2017: 7). En Bolivia, los primeros estudios
oficiales fueron planteados por el lingiiista aymara Juan de Dios Yapita (Rivera, 2021: 2).

De este modo, posteriormente, durante las décadas de 1970 y 1980, se dieron los pri-
meros intentos para adoptar la educacién bilingiie del aymara en Bolivia, segiin Ramos (2020:
7). Desde ese entonces, no se ha dejado de documentar la lengua aymara, con la intencién de
unificarla. Por tanto, debido a las caracteristicas tan complejas, dindmicas y diversas, esta lengua
ancestral contintia siendo estudiada por los lingiiistas. Esto implica un gran desafio, mds atin
en pleno postmodernismo, porque es necesario incorporarla también en el sistema educativo
vigente, a fin de hacer converger los saberes de nuestros ancestros con la ciencia.



La importancia de preservar la lengua aymara

El nuevo contexto educativo demanda que se valore nuestra identidad cultural a través de
la ensefianza de nuestras lenguas nativas, en el proceso de recuperar los principios filoséfi-
cos de nuestros antepasados para vivir bien. En ese contexto, resulta obligado mencionar
las leyes que contribuyen a fortalecer € impulsar el manejo de idiomas nativos, entre las
cuales se encuentran:

e LaLey de la Educacién “Avelino Sifiani, Elizardo Pérez”, que destaca el valor de la
educacién y nuestras lenguas originarias. “Articulo 88, de laley 070 (20/12/2010),
crea el instituto Plurinacional de Estudio de Lenguas y Culturas como entidad
descentralizada del Ministerio de Educacién, que desarrollard procesos de investi-
gacién lingiiistica y cultural”.

e El articulo 5, pardgrafo I de la actual Constitucién Politica del Estado, don-
de se reconoce la diversidad lingiiistica de nuestras naciones originarias. “Son
idiomas oficiales del Estado el castellano y todos los idiomas de las naciones
y pueblos indigenas originario campesinos, que son el aymara, araona, bau-
re, bésiro, canichana, cavinefio, cayubaba, chdcobo, chimdn, ese ¢jja, guarani,
guarasu'we, guarayu, itonama, leco, machajuyai-kall-awaya, machineri, maropa,
mojeno-trinitario, mojefo-ignaciano, moré, mosetén, movima, pacawara, pu-
quina, quechua, siriond, tacana, tapiete, toromona, uru- chipaya, weenhayek,
yaminawa, yuki, yuracaré y zamuco”.

* Asimismo, la Constitucién Politica del Estado reconoce al aymara, junto a otras
lenguas, como lengua oficial. La ley N.° 269 (2/08/2012), General de Derechos
y Politicas lingiiisticas, declara Patrimonio Oral, Intangible, Histérico y Cultural
del Estado Plurinacional de Bolivia a todos los idiomas de las naciones y pueblos
indigena originario campesinos.

El Iéxico aymara

En lo que concierne a los formantes de la lengua aymara, son las raices (o lexemas) las uni-
dades minimas para generar un significado, ya sea denotativo (definicién) o connotativo
(interpretacion); los lexemas solos, sin embargo, carecen de mayor significado. Sin embargo,
cuando a este lexema se le afiade otros morfemas (sea en niimero, género, tiempo o modo),
se obtiene un contenido gramatical, pues la palabra adopta un significado completo, como
senala el lingiiista Cohelo (2018):

El lexema, también conocido como morfema léxico, es la unidad minima de una palabra
con valor léxico, es decir con significado. El lexema es la raiz de una palabra sin morfemas
gramaticales. En este sentido, es la parte de la palabra que se mantiene igual en todas sus
variaciones y derivaciones. Es, pues, al lexema al que se le anaden otros morfemas que son
los que contienen la informacién gramatical como por ejemplo, género, niimero, persona,

tiempo o modo (Cohelo, 2018: 1).
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El idioma aymara tiene raices o lexemas como cualquier otro idioma. No obstante, como se
trata de una lengua sufijante, los lexemas permiten entender el origen desde las raices forma-
doras de las palabras, que a su vez nos ayudan a conocer el contexto morfo-semdntico. Por
ejemplo, las siguientes palabras relativas al agua: uma jalsu (vertiente), jawir uma (tio) y uma
pirwa (fuente), se refieren a las fuentes de agua en las comunidades.

La morfo-semantica del aymara en el léxico del agua

A través de la investigacion, es necesario destacar cémo se compone una palabra y el
significado que en el idioma aymara remite a un contexto sociocultural. En ese contexto,
observamos la formacién del léxico: un lexema, al unirse con el morfema, adopta signi-
ficados segun el entorno social. Es decir, en el léxico aymara lo connotativo tiene una
funcién comunicacional, por lo que es un referente acerca de cdmo la semdntica nos sirve
para entender mejor lo cultural de nuestras sociedades aymaras. De esa forma, se puede
plantear un andlisis lingiiistico de cada vocablo o término que se presenta en el léxico del
agua de la lengua aymara.

Formacion de una palabra en aymara a partir de un lexema

Lexema Morfema Semintica Denotativo Connotativo
uma = agua . tener que
um - Aria B 3 liquido q
umana = beber tomar
umaqana =
- aqana tomarse
um q B L agua beber
-t ana umtana =
beber
wmiri = al-
um - iri guien a quien bebedor borracho

le place tomar

umatatayana =

um - atatayana X
4 hacer derretir

derretir aguanoso

Cuadro 1. Compilacién de lingiiistas (Huanca Vitaliano, 2017).
Fuente: Elaboracién propia.

Como se observa en el Cuadro 1, la formacién de una palabra en la lengua aymara
implica modificaciones al momento de conformar palabras a partir de un lexema, como
sucede en otras lenguas (por ejemplo, el espafiol). Sin embargo, en mi percepcién personal
y en la de otros lingiiistas que hicieron estudios sobre léxicos, la lengua aymara tiene mds
caracteristicas morfo-semdnticas debido a sus significados connotativos (es decir, su valor
comunicacional y cultural), lo que revela que dependen del contexto y del lugar donde se
vive. Destacando el tema del agua, podemos ejemplificar lo siguiente.
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Uma lup’iwinaka (pensamientos referentes al agua)

Whajchatakixa jawira wmsa phart ‘irikiwa
Para el huérfano se seca hasta el agua del rio.

Uma sawinaka (saberes del agua)

Umatxa janiw jarg asiiakiti, yuspajarasifiiikisa, jani ukasti umawa apasiri siwa.
No hay que atajarse del agua, ni agradecer, sabe llevarse dice.

Uma jamusinaka (Adivinanzas sobre el agua)

Kunas kunasa. ..

Kuna qalampisa aruskipiritwa
Aynacha aynacha jaltiritwa
Nayipana taqinisa jakapxi.

;Khitisa? - Jawirawa

iAdivina, adivinador! Hablo hasta con las piedras.

Hacia abajo voy corriendo. Todos viven por mi.
;Quién soy? (Respuesta: el rio.)

Uma laxra chinjanaka (trabalenguas sobre el agua)

Lliju llijuxa llijt ‘asa llijt ‘asawa llaytha yuqallaru llakisiyatayna
El reldmpago resplandecido asusté al joven cobarde.

Uma chapara arunaka (poemas referidos al agua)

en Copacati, provincia
Manco Kapac.

Figura 1: Espejo del Inka

Foto: Mary Luz Copari.
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Musq 'a uma

Jisk’a wawanaka, jist’apxita!
T’aqifia urunakakawa jutantaski
Q uma suma muxsa umasaxa,
Urutjama urutjamawa wanantaski.
Jisk a wawanaka, jist apxita!
Jillimani, Wllampu kbunuqullunakasa,
Kachat kachata chullutataski
Wila garqa qulluru tukusa tukusa.
Jisk’ a wawanaka, jist apxita!
Jillimani Hlampu khunuqullunakasa,
K achata | achat chullutatatski
Wila qarqa qulluru tukusa tukusa.
Jisk’ a wawanaka, jist apxita!
Jani quganaka phichkatapxafidniti
Jani thuksa jiq ‘inaka jiq ichkatapxandniti
Q ‘uma samanaru tukuyapxanini. ..
1Ay, musq’ a umay musq’a uma!

(Ramos, 2020: 77).

Umxat Jawirinaka (fabulas acerca del agua)

Mii anumpi ch’iwipamp (El perro y su imagen)

Mi anuxa suma musqa jacha chakha achunaqatayna {Kuna waxt ‘araki! —ukhama uka jani
amuyuni wywaxa sasitayna. —Utaruwa aka waxta apasixa. Thakinxa ma jiska jaliri jawira-
ruwa sarxatatayna, uka ch ‘wwa wmatxa chivipawa yagha anukaspasa ukhama jupa kipkaki
ufistanitayna, suma jach'a chakasa acht ‘asita ukhama.

Anuxa wali manq ‘ata utjataxa, mikiwa lakapa jistarasaxa umaru thughuntatayna, mayni
anuta manq ‘apa apaqanataki. Uma piya mangharu llunkhuntasasti janiwa kuna anusa ut-
Jkinati, ni mi suma chakha amuykina ukasa.

Ukata qhipata amuyt asitayna, manqgata awtjatapampixa manganapaki aptasxatayna, ukata
Jjukampi llakixa, mangata wali awtjatapunivwa taqinaqtatayna.

Cierto perro cogi6 entre sus dientes un gran y sabroso hueso. “jQué regalo! —se dijo el
incauto animal—. Lo llevaré a casa y alli lo comeré a mi regalado gusto”. En el camino hallé
un arroyuelo, cuyas cristalinas aguas, reflejando su imagen, le hicieron ver ingenuamente a
otro petro con una suculenta presa entre los dientes. Como el animal estaba hambriento,
abrié el hocico y se zambull6 en el agua para coger el hueso del otro perro. Mas, joh des-
encantol, al sumergirse hasta el fondo no hall$ a su rival, ni menos, por supuesto, el otro
hueso que creyé ver. Se dio cuenta entonces, aunque tarde, que su gula le habia costado
la pérdida de su presa. Y lo peor fue que el hambre siguié aguijonedndolo terriblemente
(Ramos, 2020: 17).



Se ha trabajado haciendo una seleccién de palabras vinculadas al agua a través de saberes
andinos, reflexiones, trabalenguas, adivinanzas, poemas y fdbulas; en especial, se recurrié a
las investigaciones de Ramos (2020). Actualmente, este tipo de registros de léxicos, con con-
textos morfo-semdnticos, mantienen viva nuestra lengua, acudiendo a la memoria oral de
nuestros antepasados.

Léxico del agua en aymara

El conjunto de palabras aymaras asociadas con el agua son referentes de la existencia de la
riqueza lingiiistica de nuestros antepasados, quienes nos heredaron una grandiosa cantidad
de léxicos acerca del agua. Desde la antigiiedad, este elemento ha sido valorado como
un recurso de gran vitalidad y un medio de subsistencia y permanencia de los pueblos y
culturas del Altiplano. A continuacidn, se presenta una compilacién de términos referidos
exclusivamente del agua, a manera de muestreo de la inmensa cantidad de vocablos que
posee esta lengua prehispdnica.

Léxico del agua Anilisis morfolégico Anilisis semdntico
(término o frase) (caracteristicas) (traduccién al castellano)
Juntu uma Sustantivo Desayuno

Quma uma Adjetivo + sustantivo Agua limpia

Q afiu uma Adjetivo + sustantivo Agua turbia

Muxsa uma idem Agua dulce

Kask'a uma
Kallk v uma
Qhusghu uma
Jallu uma
Thayarat uma
Jalkir uma
Jula uma
Llaphi uma
Wallagit uma
Ch'uch’u uma
Ch uqi uma
Walja uma
Ch'uwa uma

Kara uma Adjetivo + sustantivo

Agua amarga
Agua agria
Agua grasosa
Agua de la lluvia
Agua enfriada
Agua corriente
Poca agua

Agua tibia

Agua hervida
Agua fria

Agua cruda (no hervida)

Agua abundante

Agua cristalina

Agua salada
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Umapirwa Sustantivo + sustantivo Reservorio de agua

Umajalsu Sustantivo Vertiente de agua

Cuadro 2. Compilacién de varios lingiiistas.
Fuente: Elaboracién propia.

Haciendo el andlisis de una palabra referente al agua en aymara, se dirfa #ma; pero, ya
unida a un adjetivo, como junt'u que significa caliente, vendria a ser juntu uma o junt uma:
en el plano semdntico denotativo, se trata de “agua caliente”; pero en lo connotativo se refiere
a “desayuno”. De ese modo, el aymara, por ser una lengua sufijante y aglutinante, presenta
una complejidad de términos que pueden variar incluso de pueblo a otro.

Conclusion

El presente trabajo de investigacién subraya la urgencia de transcribir e incluir la lengua
aymara en los textos educativos, a fin de que persistan las raices en esta documentacién, ob-
viamente, a partir de la oralidad de los abuelos. El Iéxico aymara del agua se ha seleccionado a
partir de investigaciones de especialistas, como marco referencial. Posteriormente, se han va-
lorado las leyes dictadas a favor a las lenguas originarias. Ademds, se ha analizado la formacién
de un léxico, y finalmente se ha clasificado un léxico del agua y contextualizado el mismo en
poemas, trabalenguas, pensamientos y dichos sabios de nuestros abuelos, documentados por
lingiiistas investigadores contempordneos.

Pese a a que los principios de la Constitucion Politica del Estado ponen en valor la
filosoffa, la literatura y otras ciencias humanisticas que nos ensefian a vivir en una sociedad en
equilibrio, se deben crear politicas de difusién que trasciendan, para que su uso sea frecuente
en el entorno social, a fin de salvaguardar nuestra identidad a la par de la industria tecnolé-
gica. Este trabajo abre la posibilidad de que se indague mds sobre 1éxicos en otros contextos,
de forma transversal a lo educativo, lo filoséfico, lo musical, lo literario y las ciencias sociales.
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RITUALES PARA ATRAER AGUAS DE LLUVIA
David Ordénez Ferrer!
Resumen

Las fiestas del 4rea andina son rituales que se celebran a lo largo del ano y se relacionan con el
ciclo agricola. En la época de lluvia se realiza el cultivo, y la musica se interpreta con instru-
mentos de material duro y pico, como tarka, mohocerio, pinkillo y sus variedades. Las danzas
de este periodo son de carnaval y se relacionan con la fertilidad de las chacras.

En la época seca se realiza la siembra y la cosecha; los instrumentos para interpretar la
musica son fabricados de material frdgil y no tienen pico, como sikus, quenas y sus varieda-
des. Los rituales de este perfodo, como el mimula se celebran para atraer a las lluvias, y para
tener una buena cosecha (como los rituales choquela y quena-quena).

Algunos instrumentos que fueron utilizados por los espafioles para acompafar bai-
les y procesiones religiosas en la época de la colonia (como la pipa y el tabor, la flauta dulce,
la flauta traversa, el timple, la vihuela y otros) fueron transformados por las comunidades
campesinas y, entonces, surgieron instrumentos como waka pinkillo, pifano, mokolulo, cha-
rango, etcétera.

En estos rituales, la danza, la vestimenta, la musica, los instrumentos y las ceremonias
del ritual buscan un equilibrio y, con ello, la sobrevivencia del pueblo aymara mediante una
cosecha abundante, principalmente de la papa.

Palabras clave: Ritual, lluvia, ciclo agricola, instrumento, papa.

Introduccion

Antes de hacer una descripcién de los rituales en el drea andina, es necesario esbozar una referen-
cia general de lo que simbolizan las fiestas en las culturas que se han desarrollado en los Andes.

Las fiestas del 4rea andina se efectian a lo largo de todo el afio, con una enorme diver-
sidad de rituales relacionados con el ciclo agricola. En estos rituales, la danza, la musica, los

1 Arquitecto, méster en Arquitectura y Disefio Urbano, mdster en Medio Ambiente, especializacion en Evalua-
cién de Impactos Ambientales en Proyectos de Infraestructura. Investigador, coautor del libro Sapa Maraw
Thuqtatxirita - Cada afio bailamos (2009). Es autor de articulos sobre rituales de cultura andina, jurado en
festivales de danzas autdctonas, en 2013 fue consejero departamental de La Paz en la mesa de Patrimonio y
miembro del Taller de Proyeccién Cultural de la Facultad de Arquitectura de la Universidad Mayor de San
Andrés (UMSA). Correo electrénico: ordonez_ferrer@hotmail.com
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instrumentos, los trajes, la coreografia, los movimientos de los danzantes, el ritmo, el compés
y las melodias, no son casuales; cada uno de ellos tiene un significado y representan las acti-
vidades que realiza el hombre andino en su vida cotidiana (como la roturacién de la tierra, la
siembra, la cosecha, etc.) dentro de lo religioso, de manera alegre y festiva.

Van den Berg plantea que, actualmente, la base de la cultura y religiosidad? aymara
estd establecida por la relacién entre los hombres, que se amplia a los difuntos, a la naturaleza
y al mundo sobrenatural. Si bien los aymaras ocupan una gran extensién de territorio, viven
en comunidades pequefias que se basan en principios de ayuda mutua y de responsabilidad
compartida. El hombre andino vive en comunidn con los difuntos porque, para ellos, for-
man parte del conjunto de los vivos; existe una convivencia entre los vivos y las almas de los
parientes difuntos.

La vida en comunidn con la naturaleza se encuentra en la relacidén que el hombre
andino cultiva con la Pachamama (“Madre Tierra”) y los achachilas y awichas (“abuelos” y
“abuelas”), que son considerados sus antepasados que han tomado posesién de los cerros y
los personifican para que protejan a sus descendientes. El campesino observa la naturaleza, el
movimiento de los astros, los animales, las plantas, las nubes y los vientos, entre otros, para
descubrir cudl es el mejor momento para desarrollar las actividades agricolas (sembrar, cose-
char) y saber cudndo habrd lluvias, sequias, etcétera.

El hombre andino mantiene una relacién con lo sobrenatural a través de los san-
tos que impusieron los espafioles, pero considerdndolos guardianes y protectores de la
comunidad (patronos). Otros seres sobrenaturales son los demonios, lo desconocido, lo
maligno, etcétera.

Los grupos descritos anteriormente se encuentran dentro del cosmos en el cual
todo y todos tienen su sitio, todas las partes se complementan y se apoyan mutuamente.
La comunidad local es una especie de centro del cosmos, que debe mantener un equilibrio
continuamente.

Cuando no existe una buena relacién entre los hombres y los demds elementos del
cosmos, se produce un desequilibrio que puede ocasionar catdstrofes, malas cosechas, sequia,
inundacién, hambre, muerte, destruccidn, injusticia social, etcétera.

Los ritos y ceremonias son los medios para mantener o restablecer el equilibrio entre
los componentes del cosmos. En los ritos se realizan oraciones y ofrendas a los antepasados,
a las almas de los difuntos, a las fuerzas personificadas de la naturaleza y a los habitantes de
lo sobrenatural.

2 Sobre la religiosidad de los aymaras, Hans van den Berg, indica lo siguiente: “Cuando hablo de religién aymara
no significa que hablo de la religién de los aymaras. Esa religion no existe, al menos ya no en la actualidad. Mds
bien, hablo de lo comiin que subyace a las diferentes formas de religiosidad que encontramos entre los aymaras”

(1992: 291-308).



El hombre andino acostumbra realizar diversos ritos o ceremonias periédicas; para
ello, los aymaras tienen un calendario de fiestas al que consideran el eje central de sus vidas.
Esta costumbre tiene el significado de reproducir un tiempo mitolégico, un proceso de crea-
cién y renovacién de la vida, y es en la agricultura donde mejor se aplica el simbolismo de la
regeneracién periddica (es decir, la repeticién de la creacién).

El ciclo agricola

El ciclo agricola en el 4rea andina se divide al afio en dos épocas: lluviosa y seca. La época seca,
a su vez, se divide en seca y helada. Entonces, se tiene tres épocas: una frfa, una seca y una
lluviosa, que corresponde a las tres etapas del ciclo agricola anual: la siembra, el crecimiento
y la cosecha de las plantas.

A lo largo de estas épocas, se realizan diferentes rituales que varfan de comunidad a
comunidad y estdn acompafiados de musica que, para ser ejecutada, dispone de una variedad
enorme de instrumentos que se diferencian segtin el ciclo agrario y el calendario. Los instru-
mentos se agrupan en dos grandes grupos: uno para la época de lluvias y otro para la época
seca. Existia la prohibicién de no tocar determinados instrumentos si no corresponden a la
época, porque esto podria atraer maldiciones.

En la época de lluvia en el Altiplano, cuando se realiza el cultivo, los instrumentos son
de material duro, como la madera, y tienen pico; algunos de los instrumentos de este periodo
son el pinkillo y sus variedades, la tarka, el mohocerio, etc. Las danzas de este periodo son de
Carnaval y se relacionan con el crecimiento de las plantas, siendo este el tema central de todas
las ceremonias campesinas durante esta temporada.

En la época seca, en el Altiplano se realiza la siembra y la cosecha de la papa y de las
gramineas como la quinua y la cebada: Los instrumentos de este periodo son himedos, de
material frdgil y no tienen pico: el siku y todas sus variedades, llano-aarachi, mimula, lakita,
hula-hula, quena y todas sus variedades (choquela, quena-quena, quena mollo, pusi pias). Am-
bos tipos de instrumentos son acompafiados por otros de percusién, que llevan el nombre de
wankara, y bombos, los cuales varfan en tamafio y nimero de acuerdo con el instrumento,
la danza y la regién.

Algunos instrumentos que trajeron los espafioles, y fueron transformados por las co-
munidades campesinas, no necesariamente cumplen las caracteristicas descritas anteriormen-
te; por ejemplo, instrumentos como el waka-pinkillo, de material frdgil y con pico, se toca en
la época seca. El pifano, instrumento similar a la flauta traversa, es de material duro y se toca
en la época seca.

De acuerdo al instrumento, existe también una enorme variedad de danzas, que estdn
enmarcadas en ritos relacionados con el ciclo agrario. La vestimenta de los danzarines es bas-
tante rica en expresion y cobra sentido solamente en el acto ceremonial; estd llena de simbo-
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lismo y hace referencia, principalmente, al ciclo agricola. Para tener una idea més especifica
de los ritos se pueden describir, como ejemplo, el ritual del Choguela, el ritual del Mimula, el
ritual de Quena-Quena 'y el ritval del Jacha Tata Danzante.

El ritual de Choquela

El ritual de Choguela se realiza en la época seca (de mayo a junio y de septiembre a octubre),
coincidiendo con la siembra y la cosecha de papa, en comunidades de las provincias pacenas
Ingavi, Los Andes, Omasuyos y Pacajes.

El ritual del choguela es la representacién de la caza de la vicufia integrada al ciclo
agricola y se escenifica alrededor de un palo del que cuelgan cintas multicolores, con ellas los
danzantes forman una red artificial en la que las vicufas son cazadas. En otra escenificacién
del ritual, varias mujeres forman con sus illipis (palos de dos metros) una U abierta hacia el
Este para cazar a la vicufia. En la representacién mds frecuente, hombres y mujeres realizan
un circulo para cazar una vicuna. Intervienen en el ritual un grupo de varones que tocan la
quena choquela, un grupo de mujeres que bailan y cantan, dos awichos, un céndor, khusillos,
y autoridades.

Mamani describe que, al dia siguiente de la fiesta, los chugila hacen dos demostracio-
nes: la siembra de la papa y la caza de la vicufia. En principio, representan la preparacién de
la tierra y luego la siembra de la papa; participan activamente khusillos y viejos, utilizando
instrumentos de labranza (Mamani, 1987: 63).

La vicuna fue considerada un animal sagrado por los incas; solo la realeza podia vestir
prendas tejidas con esta fibra. Originalmente, se cazaba a la vicufia cumpliendo los ritos de la
cosmovision andina, pidiendo permiso a la Pachamama para realizar el sacrificio del animal
y, con ello, lograr una buena cosecha.

En la vestimenta del hombre musico se destaca un sombrero que lleva en su ala plu-
mas de pariwana, a la que llaman wailakha; sobresalen ademds dos tallos largos llenos de
flores hechas de plumas que se llaman pankbarilla (florecitas), que hacen referencia a la planta
de la papa; el tamafo exagerado del adorno hace referencia al deseo de que se pueda obtener
una cosecha sobreabundante. Sobre la espalda cargan pieles de vicuna y sobre los hombros se
cuelgan entrecruzadas dos chuspas de colores vivos, adornadas con una serie de borlas de lana
de diferentes colores. Las mujeres cubren su cabeza con un sombrero tipo borsalino, adorna-
do con plumas; llevan también una pollera de color rojo y una manta verde.

La pareja de ancianos, awicho y awila, son dos hombres (uno viste ropa de mujer); llevan
ropa andrajosa y un simbolo filico. En el trayecto de la danza, representan situaciones obscenas
o demostraciones amorosas eréticas bastante audaces, haciendo alusién a la época de fertilidad
de los campos. Llevan una mdscara de cuero o similares; bailan independientemente del grupo
y representan la fuerza de los cerros, diversificada en su dimensién masculina y femenina.
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Figura 1: Choquela (pro-
vincia Ingavi).

Fuente: Fotografia tomada
por David Ordonez Ferrer.

Figura 2: Choquelas (pro-
vincia Los Andes).

Fuente: Fotografia tomada
por el Taller de Proyeccién

Cultural Arquitectura.

El khusillo® es un personaje singular, que se mueve libremente en el ritual. Viste un
abrigo de bayeta de color plomo que tiene una pechera triangular con rayas horizontales de
diversos colores, y debajo lleva un pantalén negro; puede portar en la mano una vicufia, un
zorrino o un zotro disecados; en algunas representaciones, lleva instrumentos de labranza.
Aunque en la cosmovisién andina el zorro es considerado un animal depredador de crias de
llamas y ovejas, también es estimado por su astucia y por pronosticar el desarrollo del ciclo
agricola. La cara estd cubierta por una mdscara bicolor que en el medio tiene una especie de

3 Para mds informacion sobre el khusillo, ver No se baila asi nomds, t. 1, de Eveline Sigl y David Mendoza Salazar
(2012: 139-143).
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nariz larga enroscada hacia arriba; en la parte superior de la méscara se ven varios cuernos
hechos de alambre y forrados con pafo del mismo color que la cabeza.

Los waynas, generalmente, son dos varones; ambos llevan una vicufia disecada. Estos
personajes corretean al son de la musica como si en realidad se tratara de vicufias. En algunas
representaciones, al final de la danza, el bailarin que porta la pequena vicufia es atrapado y se
escenifica una wilancha.

El céndor es un personaje que imita el vuelo de esta ave; lleva un céndor disecado
sobre los hombros, cubriendo la espalda y también la cabeza; las puntas de las alas llegan hasta
las manos. El céndor es uno de los animales miticos de la cultura andina; es considerado el
transportador de las almas de los muertos, mensajero de los dioses, sefior de los Andes, pro-
tector del pueblo, simbolo de sabiduria y mensajero de lo divino; es por esas cualidades que
esta ave estd representada en gran parte de los ritos aymaras. Desde el punto de vista de los
prondsticos que se hacen con respecto a la observacién de la papa, Paredes Candia (1991)
menciona que si durante la siembra aparece el cédndor en el aire habrd una buena cosecha.

La musica se interpreta con la quena chogquela, que tiene seis orificios en la parte delan-
tera y uno en la parte trasera; mide 46 cm y es mds delgada que la quena-quena. Acompana
a la quena un membréfono llamado wankara, una especie de tamboril hecho de cuero de
chivo o de cordero; tiene una altura de 22 centimetros por un didmetro de 52 centimetros;
estd hecho de madera y lleva una membrana de cuero sujetada mediante un aro. En la cara
opuesta a la que es golpeada, presenta un hilo de cdfiamo, al cual se prenden pares de espinas
de cactus, llamado charlera, que al ser golpeado produce un sonido asimilado a la lluvia (Be-

llenger, 2007: 148).
El ritual del Mimula

El ritual del Mimula se realiza en la época seca (de finales de junio hasta octubre), coincidien-
do con las primeras siembras, antes de la época de lluvias, en comunidades de las provincias
pacenas Omasuyos e Ingavi.

El rito del Mimula es una ceremonia de caza de la pariwana (“flamenco”), que ha sido
integrada en el ciclo de los ritos agricolas durante la etapa de siembra para atraer lluvias. El
objetivo prioritario de los ritos de siembra es conseguir que las semillas puestas en la tierra se
desarrollen normalmente sin sufrir dafios, pedir que las lluvias lleguen a tiempo y que ni el
granizo ni la helada destruyan lo sembrado. El ritual del Mimula es también un llamado para
que las pariwanas vengan hacia el lago y, por consiguiente, la lluvia venga con ellas.

En el ritual del Mimula, existe un grupo principal de varones que tocan el siku-mimu-
la, un grupo de mujeres que bailan y cantan, personajes que tiene su propia coreografia (como
los khusillos, los mineros, dos awichos, un céndor, un chunchu o cazador, waynus) y algunas
figuras que representan a las autoridades. En una parte del ritual, todos los participantes se
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ponen de rodillas y descubren, de algunas mantas, el tubérculo de la papa, para realizar una
especie de aphrapi que se cumple con mucho respeto.

Los musicos del grupo se visten con una corona mediana sobre la cabeza, donde re-
saltan plumas de pariwana que hacen referencia a las aves y a las flores de la papa. Sobre los
hombros se cuelgan entrecruzadas dos chuspas de colores vivos, adornadas con una serie de
borlas de lana de diferentes colores. Las mujeres cubren su cabeza con un sombrero adornado
con plumas de pariwana, llevan polleras de color rojo y una manta o almilla verde cubierta
con pullu negro cargado a la espalda. Sobre su cuello, cuelgan dos chuspas con bolachas de
colores y collares de conchas.

El chunchu personifica al habitante de las tierras bajas, de donde vienen las pariwa-
nas. Lleva arco y flecha y hace el ademdn de cazar; porta en su vestimenta conchas colgadas

en el cuello y animales disecados pequefios en su espalda (como monos y armadillos),
cueros de jaguar y de venado. En la cabeza lleva un tocado hecho de cuero de jaguar del
que sobresalen plumas.

Figura 3: Mimula varén, provin- Figura 4: Mimula mujer, provin-
cia Omasuyos. cia Omasuyos.
Fuente: Fotografia tomada por Fuente: Fotografia tomada por

David Ordofiez Ferrer. David Ordofiez Ferrer.
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Partiendo del principio que en los rituales se refleja la vida cotidiana de la comunidad
es que el minero estd presente en el ritual del Mimula. El minero es un miembro activo de la
comunidad, puesto que por el sector donde se escenifica el ritual existen cooperativas mineras
en las que trabajan algunos comunarios. En el ritual, el minero utiliza el traje habitual de tra-
bajo: casco en la cabeza, sobretodo amarillo en el cuerpo, botas negras y lleva sus herramientas
de trabajo (cincel y combo) en las manos.

La musica que acompana al ritual es interpretada por el siku-mimula, actualmente de
11 canos. Tiene todas sus notas en una sola hilera; aun asi, para su ejecucidn se necesita una
pareja de musicos con un instrumento cada uno, formando un par. Algunos musicos tocan al
mismo tiempo un instrumento de percusion llamado wankara.

El ritual de Quena-Quena

El ritual de Quena-Quena es una danza guerrera llevada al ciclo agricola. Se ejecuta durante
la época seca, en la siembra y al inicio de la cosecha, en las comunidades de las provincias
pacefas Ingavi, Pacajes, Aroma, Los Andes, Camacho, Manko Kapac y Omasuyos.

Originalmente ejecutada por varones, en su vestimenta utilizan una ghawa o coraza
hecha de piel de jaguar como simbolo de valentia y coraje. En la cabeza llevan el Jayru, una
especie de arco fijado al sombrero del bailarin, decorado con plumas de colores verde, rojo y
amarillo, que representan al arcoiris que aparece después de las lluvias; sobre los hombros lle-
van dos chuspas entrecruzadas de las que cuelgan, en algunos casos, bolas de colores. Ademis,
utilizan un atado de plumas de loro en el hombro o en la espalda alta, pero principalmente de
la cintura para abajo; suelen nombrarle chux7a (“verde”), haciendo referencia a los sembra-
dios del campo y a su morfologia topografica por el trabajo en surco (campos verdes después

de las lluvias).

Figura 5: Quena-Quena,
provincia Ingavi.

Fuente: Fotografia tomada
por David Ordonez Ferrer.
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Teresa Gisbert supone la conexién del ritual de la Quena-quena con la mitologia in-
caica, dando el ejemplo de un kero en el que se habfa dibujado una leyenda de un rey inca
que visti6 a su hijo antes de que fuera a una batalla. Le da un traje de nieve y lo hace vestir
de puma o de jaguar; cuando el hijo estd ganando la batalla, aparece el arcoiris. En el kero, el
arcoiris sale de la boca del felino (Gisbert, 2007:26); esta imagen muestra una relacién entre
el laytu y la ghawa.

Todos los danzarines que llevan el atuendo de Quena-guena insuflan el instrumento
llamado guena-quena, que tiene seis orificios en la parte delantera y uno en la parte trasera,
mide entre 55 y 60 cm y es mds grueso que la quena-choquela. Uno de los kusillos toca la
wankara, membrifono conocido también como tambor, que da el ritmo a la tonada.

El ritual del Jach’a Tata Danzante

El ritual del Jacha Tata Danzante es una danza de origen colonial llevada al ciclo agricola;
se ejecuta en la época seca, el 29 de junio, durante la fiesta de San Pedro, antes de la llegada
de las lluvias, en las comunidades de Achacachi y Pongon Huyo de la provincia Omasuyos
del departamento de La Paz. El 3 de mayo se realizaba también un ritual semejante en la
localidad de Umala de la provincia Aroma del departamento de La Paz del que solo existen
testimonios tanto orales como escritos.

Figura 6: Quena-Quena,
provincia Omasuyos.
Fuente: Fotografia tomada

por David Ordofez Ferrer.
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La danza es de origen colonial, presumiblemente influenciada por la danza de los
cabezones o gigantes que acostumbraban realizar los espafioles en sus celebraciones. Actual-
mente, la danza es interpretada solo por varones y en ella participan el personaje principal,
que es el Jacha Tata Danzante, dos musicos y dos diablitos o edecanes. El objetivo de la danza
es sacrificar al personaje principal para conseguir una lluvia abundante que traerd, en conse-
cuencia, una buena cosecha.

Segtn Antonio Paredes Candia (1991), el Jacha Tata Danzante es elegido por sus
cualidades fisicas para poder bailar en el ritual. Se dice que le entregaban manjares, bebidas y
otros placeres terrenales para que pudiera ser ofrendado en el ritual, en el cual el personaje del
Danzante baila hasta morir, como un sacrificio para obtener una buena cosecha. Otras ver-
siones indican que este personaje principal, elegido por la comunidad, bailard todos los afos
hasta morir de viejo o en un accidente. La cabeza monstruosa del jacha Tata Danzante hace
referencia al sapo, animal que en la leyenda de la cultura aymara es asociado con las lluvias.
En épocas de sequia, se suelen llevar sapos a las cimas de los cerros para que con su “canto”
llamen a la lluvia y, por consiguiente, se pueda tener una buena cosecha.

El personaje central lleva sobre la cabeza un sombrero en el que se destaca la figura
de un dragdn hecha de latén, adornado con plumas de fiandt en forma de abanico. En el
cuerpo, lleva una casaca de estilo espafiol del siglo XVII; en la parte inferior, un faldén de
colores plisado, y en los pies, cascabeles. Los musicos visten de terno oscuro; llevan en la
espalda una piel de llama blanca, en la que se sujetan borlas multicolores, y un sombrero
de copa en la cabeza. Los edecanes visten con pantalén verde, blusa azul, faja adornada
con monedas en la cintura y en la cabeza una boina al estilo vasco; en las manos llevan
pafuelos de color rojo.

El vestuario del jacha Tata Danzante de Umala es un tanto distinto; participan el per-
sonaje principal, dos o tres musicos y dos diablicos. El personaje principal lleva en la cabeza
una mdscara monstruosa de color verde hecha de yeso, una corona adornada con plumas de
loro y flores; destacan orejas enormes con bordes ondulados y espejos, ojos saltones y col-
millos; en el cuerpo, lleva una casaca de estilo espafiol y un faldén abultado, generalmente
blanco. Los musicos llevan en la cabeza un sobrero blanco con adornos de monedas y hojas;
destaca en el pecho una ghawa o coraza hecha de plata; de la cintura para abajo, llevan un
faldén blanco dividido en cuatro pliegues. Los diablicos utilizan un aguayo que envuelve la
cabeza al estilo de panoletas, una méscara de cuero o de latén y un sombrero de copa adorna-
do con plumas de suri; en el cuerpo visten una casaca en la que predomina el color rojo y, de
la cintura para abajo, llevan un faldén de colores oscuros; en las manos, portan una especie
de palitos de madera que golpean en el transcurso de la danza.

La musica se interpreta con el waca pinguillu de 62 cm (figura 9), derivado del ins-
trumento europeo llamado pipa y tabor (figura 10), el cual es una especie de flauta de pico
con dos orificios en la parte delantera, que se toca con la mano izquierda, a la que acompafa
un membréfono llamado wankara, especie de tamboril que se golpea con una baqueta con la
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mano derecha. Otros rituales que también se interpretan con este instrumento son el Ppako-
chi, el Wit'iti y el Waka-Tinki,

Figura 7: Jacha Tata Danzante de
Achacachi.
Fuente: Fotografia tomada por

Peter McFarren (1993).

Figura 8: Jach'a Tata Danzante de
Umala.

Fuente: Fotografia tomada por
Peter McFarren (1993).

Figura 9: Waca pinquillu.
Fuente: Fotografia tomada por
David Ordonez Ferrer.
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Figura 10: Pipa y tabor.
Fuente: Guamén Poma de Ayala
tnth (1988).

Conclusiones

Existen muchas similitudes en los rituales descritos anteriormente. Por ejemplo, las chuspas,
especie de bolsas que utilizan los bailarines en la parte baja, llevan borlas multicolores que im-
plican una semidtica que representa a su entorno natural. Estas borlas que caen de las chuspas
representan las diferentes variedades de papas que se producen en la regién altipldnica. El co-
lor de las mantas verdes de las mujeres o warmis hace referencia al ciclo agricola, a la cosecha
y al color de los campos después de las lluvias. Las polleras rojas hacen alusién al periodo de
la mujer, amplidndolo a la fertilidad de los campos.

Los ritos estdn relacionados con la agricultura y forman parte de un gran conjunto
de esfuerzos que hacen los aymaras para pedir lluvias y conseguir una buena cosecha, para
garantizar la prolongacién de la vida en el Altiplano. Aunque existe una amplia variedad de
plantas que se cultivan en esta zona, para los aymaras la papa es considerada como la mds
importante y apreciada. Por eso, los ritos estdn casi exclusivamente vinculados con el cultivo
de este tubérculo, el alimento mds importante de la cultura andina y al que los pueblos del
Altiplano deben su supervivencia.



En las danzas del ritual, todos los participantes siguen el modelo de la organizacién
social aymara, y la relacién entre los hombres, los difuntos, las fuerzas de la naturaleza y los
habitantes del mundo sobrenatural recibe su forma mds intensa. Esto muestra que la musica,
el instrumento, la danza, la vestimenta, los pasos y las ceremonias dentro del ritual no son
partes aisladas, sino un conjunto, y engloban —en pequefio— una representacién del cosmos
para buscar un equilibrio, y con ello la sobrevivencia del habitante de los Andes con el alimen-
to conseguido mediante una buena cosecha gracias a las lluvias.
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EL TIMPU MARANI, DONDE SE CRIA
EL AGUA Y SE HABLA CON EL VIENTO

Gloria Villarroel Salgueiro’
Resumen

En el presente articulo se analiza la relacidén entre el agua y las comunidades desde diversas
perspectivas, como la gestién del agua, el medio ambiente, los derechos y las practicas
rituales. Se presenta al agua no solo como un recurso natural, sino como un ser activo,
con voz y decisiones. En el contexto de las comunidades indigenas, el agua se considera un
sujeto sagrado con quien se establece una relacién de reciprocidad, manifestada a través de
rituales como el timpu marani.

El ritual #impu marani, realizado en el cerro San Pedro de Salinas de Garci Mendoza,
es un evento central para la comunidad; durante esta celebracién, las aguas de diferentes
fuentes se retinen para formar una sola entidad que garantiza la vida y la produccién agricola.
El agua, junto con los espiritus de la naturaleza y los seres divinos, juega un papel crucial en la
crianza de todos los seres; una relacién que va més alld de lo material y abarca tanto lo ritual
como lo espiritual.

Palabras clave: agua, rituales, Salinas de Garci Mendoza, cosmopraxis, crianza.
Introduccion

En la regién de Salinas de Garci Mendoza, las condiciones climdticas son adversas y la escasez
de agua pone en riesgo la produccién agricola. Este concepto no solo implica el manejo de los
recursos hidricos, sino también un didlogo sagrado entre la comunidad y las fuerzas naturales.
A través de rituales ancestrales, los pobladores buscan atraer la lluvia y, a la vez, prevenir fené-
menos destructivos como el granizo o la helada, para garantizar la supervivencia y el bienestar
de la colectividad. Estos actos ceremoniales, las ofrendas y sefiales simbolizan la reciprocidad
entre los seres humanos y la naturaleza, donde el agua, la tierra y los animales son cuidados
como elementos esenciales de vida. La crianza del agua es la relacién de la comunidad con su
entorno, preservando las costumbres y la memoria de sus antepasados.

La cosmopraxis de la naturaleza y el agua

En la cosmopraxis andina, la relacién entre las personas y su entorno se basa en una com-
prension de la coexistencia e interrelacién de todos los seres que habitan la Tierra. Esta vi-

1 Antropdloga, magister en Ciencias del Desarrollo; miembro del Colectivo Pachakamani, colectivo de investiga-
cién, antropologfa y patrimonio cultural. Correo electrénico: gvillarroel.salgueiro@gmail.com
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sién reconoce que cada elemento —ya sea un animal, una planta, un cerro o un cuerpo de
agua— tiene un rol y una identidad. Cada uno, el ser humano o no-humano, contribuyen
interrelaciondndose unos con otros creando vida y criando vida. Todos conforman una comu-
nidad. En términos de Koen De Munter, la cosmopraxis se refiere a: “pricticas y dindmicas
de coparticipacién a través de las cuales los humanos aprenden a relacionarse y se relacionan
o conviven, no solamente con otros humanos, sino con otros seres vivos e integrantes de la

vida” (De Munter, 2016: 1).

Tim Ingold (2018) lo explica como “lineas de vida” que se relacionan continua-
mente. Se trata de la relacién entre seres vivos y los entornos (De Munter, 2016). En el
mundo andino, estas relaciones se basan en la reciprocidad, que no solo es un intercam-
bio, sino el fundamento de la cohesién social y de la cooperacién comunitaria. La cos-
mopraxis, una forma de interaccion fisica y espiritual, implica un didlogo continuo entre
humanos y otros seres vivos o sagrados, estableciendo un flujo mutuo de apoyo entre la
comunidad y su entorno.

Los seres sagrados (cerros, ojos de agua, por ejemplo) y los humanos han establecido
vinculos desde tiempos ancestrales. De ah{ que la cosmopraxis sea una forma de actuar e in-
teractuar en el mundo fisico y ritual o espiritual. En tanto la cosmovisién es una visién desde
el ser que observa el mundo, la cosmopraxis se constituye en la prictica de vida e interaccién
con esas otras formas de ser: los vivos fisicamente y los vivos con personalidad ritual.

Crianza mutua

La crianza mutua es el eje central de la cosmopraxis y la reciprocidad, entendida como
un proceso colectivo en el que humanos y no humanos dialogan y cooperan para sostener
la vida. Plantas, animales, rios y otros elementos del territorio no son simples recursos,
sino agentes activos que contribuyen a la creacién de la vida. Este enfoque desaffa las
visiones antropocéntricas, proponiendo una relacién horizontal en la que todos los seres
participan en la vida comunitaria. El territorio es un sujeto vivo, con montanas y elemen-
tos naturales que sienten, piensan y pueden comunicarse, garantizando la regeneracién
y sostenibilidad en armonia con el entorno. La visién de la crianza mutua implica las
siguientes caracteristicas:

Coexistencia e interrelacion
de seres sagrados y humanos

Desde una perspectiva y prictica sagrada, es el didlogo con las entidades tutelares que
tienen un cardcter divino y conviven con los humanos, los animales y todos los seres de
la naturaleza. Desde su cardcter divino, rigen la provisién de produccién y la dotacién de
elementos para la produccién (como el agua, el viento, la lluvia). El didlogo con ellos se
materializa en el ritual.



Reciprocidad como base de la
relacion social y comunitaria

El principio de la reciprocidad establece interacciones no solo entre humanos, comunidades
y colectividades, sino también con los seres tutelares.

Crianza mutua como
prdctica de colectividad

La crianza involucra a todos los seres del entorno, sea este social, natural o cosmogénico.
Implica didlogo, pactos, negociaciones y acuerdos. La crianza mutua y la reciprocidad no se
limitan a teorfas o narrativas, sino que se manifiestan a través de practicas cotidianas y cons-
tantes, que involucran un flujo de energfas de vida entre seres humanos, plantas, animales y
otros elementos del entorno.

Horizontalidad del
conocimiento y las relaciones

En contraste con el antropocentrismo, cuya prictica implica una vision vertical del mundo y
la ciencia, la crianza mutua propone una visidn horizontal intersectada por distintos actores
con sus propios conocimientos. Todos los seres integrantes tienen accidn, tienen agencia y
capacidad de participar en una vivencia de comunidad m4s all4 de los social humano; es una
comunidad que integra a los seres de la naturaleza y los seres divinos. Cada uno tiene la mis-
ma importancia en un espacio vivo; todos tienen sentires, una voz y accién.

El agua es un ser que dialoga

El texto sefiala que, en la cosmopraxis de los pueblos, el agua es vista como un ser vivo con
personalidad propia, desempefiando un rol vital en el ciclo de la vida, del cual el ser humano
forma parte. Se manifiesta en diversas formas (como rios, lagunas o lluvia) y cada una es per-
cibida con su propio cardcter; lo que requiere un trato dnico. La comunicacién con el agua es
ritual y constante, y su comportamiento —ya sea bondadoso o dificil- es comprendido a través
de un conocimiento heredado por generaciones.

Las ofrendas rituales garantizan la ayuda del agua en la produccién agricola y pe-
cuaria, mostrando respeto y reconocimiento hacia ella como una entidad viva. Se pro-
mueve una relacién reciproca, donde el ser humano y el agua forman parte integral del
ecosistema, contribuyendo a la sostenibilidad y al equilibrio de la vida. El agua no es solo
un recurso, sino un ser vivo con el que se convive y se dialoga, fomentando una convi-
vencia armdnica con todos los seres vivos del planeta. Esta relacién propone entender las
particularidades que la componen:

e El agua ser vivo Yy persona.
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* Didlogo y conversacién con el agua.

* Diversidad de aguas con roles y personalidades diferentes.
e Relacién ritual y respeto hacia el agua.

* Interdependencia entre el ser humano y el agua.

El GAIOC de Salinas de Garci Mendoza

Actualmente, se denomina Gobierno Auténomo Indigena Originario Campesino (GAIOC)
de Salinas; se encuentra en la provincia Ladislao Cabrera del departamento de Oruro. Es
autonomia indigena desde 2009, lo cual implica que es un territorio regido por sus propias
normas indigenas originarias sobre la base de sus estatutos aprobados colectivamente. Tiene
control de su territorio, sus tierras de cultivo y formas productivas tradicionales; posee, por
tanto, control de sus propios recursos.

El Jach’a Tantachawi es la autoridad suprema, con facultades de decisién, fiscalizacién
y legislativas. El Organo Ejecutivo se encarga de reglamentar el procedimiento para imple-
mentar las decisiones del Jach’a Tantachawi. Este 6rgano estd compuesto por dos instancias:
el Qulqi Kamachi, encargado de recibir, distribuir y controlar los recursos financieros, y tam-
bién de representar a la comunidad ante el Estado Central; y el Qulqi Apnagqiri, responsable
de la administracién y ejecucién de los recursos econdmicos a través de la Unidad Territorial
Descentralizada.

La autonomia indigena de Salinas posee nueve ayllus: Ucumasi, Aroma, Phajcha San
Martin, Challacota, Kulli Yaretani, Huatari, Cora Cora, Thunupa y Villa Esperanza.

El calendario anual de celebracidn de ritos estd determinado por las costumbres de
cada ayllu, aunque algunos rituales se realizan de manera conjunta, como el timpu marani.
Entre otras festividades, destaca la fiesta de San Pedro y San Pablo, que incluye el ritual de la
ananoka: una challa de los productos agricolas (como la quinua y la papa) y de los arbustos
(como la thola). Durante este ritual, se presentan todos los bienes de la familia y la comu-
nidad, incluidos animales, maquinaria (como tractores) y viviendas, para pedir proteccién
contra las heladas y garantizar una buena produccién. La fiesta patronal de San Pedro y San
Pablo se celebra en junio, con rogativas que se efectiian en las cimas de los cerros, donde se
venera a estos santos. Cada comunidad organiza la fiesta por turnos, de manera rotativa, y
entonces las comparsas folkléricas de morenada adquieren protagonismo.

El martes de Carnaval se conmemora a los wawaqallus, que representan a todas las
personas de las comunidades y ayllus. Desde temprano, las autoridades visitan cada comuni-
dad. A nivel territorial de una marka, los representantes se retinen para llevar a cabo rituales
en fechas especificas, como en noviembre, cuando se celebra el timpu marani, un ritual des-
tinado a atraer la lluvia y asegurar una buena cosecha. El objetivo es que todas las markas y
ayllus coordinen fechas iguales o cercanas para celebrar este ritual en todo el territorio, reali-
zando sus ruegos de manera conjunta.



La produccion agricola
A) PROBLEMAS DE LA PRODUCCION DE QUINUA

Existen diversos factores que generan un panorama conflictivo en la produccién de quinua,
los cuales también afectan a la produccién de papa. Estos factores se dividen en dos grupos:
el primero estd relacionado con los recursos naturales, y el segundo abarca aspectos sociales
y econdémicos.

B) EXPANSION AGRICOLA Y SU IMPACTO EN LA GANADERIA

La disminucién de la fertilidad del suelo y la expansién de la frontera agricola, que ha inva-
dido tierras destinadas al pastoreo, han reducido la crianza de ganado. Esto ha causado una
escasez de abono animal, crucial para mantener la fertilidad del suelo. Los productores han
recurrido a comprar abono de otras comunidades, lo cual ha introducido plantas no autécto-
nas que podrian afectar la salud del ganado local.

C) FALTA DE AGUA Y LA EXCLUSION DEL SEGURO AGRARIO

En las comunidades sin zonas montafosas, la agricultura depende de las llanuras, donde la
escasez de agua limita la produccién o incluso impide la siembra. Aunque en 2011 Bolivia
cre6 un Seguro Agrario que cubre diez productos alimenticios, los productores del GAIOC
Salinas no se benefician de este, pues no logran acceder a la indemnizacién.

D) DEFORESTACION Y BARRERAS DE PIEDRA

La agricultura en las planicies ha adoptado un enfoque mecanizado, con cada familia dispo-
niendo de al menos un tractor, lo que ha llevado a una amplia deforestacién. Esto ha reducido
las barreras naturales de arbustos de #hola, que protegian los cultivos del viento y de la arena.
Como respuesta, en algunas zonas se ha comenzado a reforestar con #hola, mientras que en
otras se han implementado muros de piedra, llamados barreras.

E) LA RESISTENCIA FRENTE A LA SEQUIA
La sequia y la falta de lluvias han dejado muchas tierras sin producir, lo que ha provocado la
migracién y el abandono de parcelas. Los que permanecen sobreviven principalmente del pas-
toreo de ganado. Los mds afectados son los adultos mayores, quienes no pueden desplazarse
en busca de nuevas oportunidades.

F) PRECIOS BAJOS Y ALTOS COSTOS DE PRODUCCION

La produccién de quinua es la principal fuente de ingresos. El precio ha caido, afectando
gravemente a los productores de Salinas. Los precios actuales no cubren los costos de produc-
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cién, especialmente en zonas montafiosas que requieren mayor esfuerzo. Se espera que, en
el futuro, los precios suban o que una reduccién en la superficie sembrada mejore la calidad

del producto.
G) EL DOBLE MERCADO DE LA QUINUA

En Salinas, la quinua se vende principalmente a la industria nacional para su procesamiento y
exportacion, pero también se comercializa en el mercado negro, especialmente en Challapata.
Los intermediarios, llamados “ranqueros”, imponen precios bajos y manipulan el pesaje para
reducir el valor de la quinua. En los centros de acopio, se mezcla la quinua orgénica con la
no orgdnica, lo cual disminuye su calidad. Aunque algunos productores buscan vender direc-
tamente a las empresas para obtener mejores precios, los pagos suelen ser lentos, lo que los
lleva a recurrir al mercado negro, donde reciben pagos inmediatos, pero a precios menores. El
acceso al mercado internacional es dificil debido al monopolio en la distribucién.

El timpu marani

Es un ritual dedicado a la lluvia, celebrado entre octubre y noviembre, en espera de las llu-
vias para regar las parcelas sembradas. Las comunidades acuerdan la fecha del ritual, que se
realiza en lugares sagrados, principalmente cerros conocidos como uywiris. En Salinas de
Garci Mendoza, los cerros San Pedro y San Pablo son los principales uywiris. En el cerro San
Pedro, se encuentran tres lugares sagrados llamados kamana, dedicados al viento, a la lluvia
y al cabildo de la comunidad. Estos espacios son esenciales tanto para las autoridades como
para los rituales comunitarios.

Haciendo las nubes, la reunion
de aguas, llamando el viento

El ritual se prepara con semanas de anticipacion y asigna grupos para recolectar agua de varias
localidades, provenientes de Asanaque (Oruro), Copacabana (La Paz), Iquique (Chile), Pampa
Aullagas (Oruro), Qaqachaca (Oruro) y Sari (Potosi). El dia del evento, todas las autoridades
visten ropa tradicional antigua. Estdn presentes las autoridades de los cuatro ayllus de la marka
Salinas: ayllu Huatari, ayllu Yaretani, ayllu Cora Cora y ayllu Tunupa. Cada ayllu est4 represen-
tado por su Jilir Mallku y su Mama Mallku, ademds de contar con un alcalde de mando y una
mama alcalde de mando, deslinde y mama deslinde, mayordomo y mama mayordomo.

Las autoridades ascienden al cerro, en donde colocan las varas de mando en forma
de pirdmide y acullican coca. También estdn presentes los bastones que representan a figuras
como Melchor, Gaspar, Baltazar y varias mujeres. Durante el ritual, se recuerda a los ancestros
fallecidos y a ex mallkus y puqanchiris, quienes interceden por el éxito del ritual.

Durante toda la celebracidn, los nombres de los alimentos, los animales, y los elemen-
tos del ritual se denominan con el nombre originario cultural; por ejemplo, la coca es “inalay



alcohol es janku uma [...] tunka layrani (papa), chisiwaymama (quinua), misala (maiz blanco
plano)” (Villarroel, 2024: 72).

El primer paso consiste en preparar la mesa para el Cabildo en la ermita. All{ se retinen
todos los maices que cada autoridad ha traido, junto con confites, flores, copal y otros ele-
mentos. Ademds, se colocan vasos con agua en los que se sumergen confites blancos y rosados,
para leer los mensajes.

Por la tarde, las autoridades van a la kamana del viento, donde el Puganchiri dis-
tribuye algoddn silvestre a las mujeres para que formen nubes compactas, simbolizando la
llegada de la lluvia. Mientras tanto, el Puganchiri redne las aguas recolectadas en una olla de
cerdmica, vertiendo un poco de cada botella entregada por las autoridades. Las mujeres, una
a una, colocan sus nubes en la estructura, asegurdndose de que queden bien compactas y sin
espacios vacios.

Al finalizar el ritual, las autoridades se alejan para retornar bailando con banderas
blancas cuando el Puqanchiri lo ordena. El Jilir Mallku y la Mama Mallku acompanan al Pu-
ganchiri, quien escucha el viento atentamente a través de dos botellas, esperando un sonido
similar al trueno, que indica la llegada de la lluvia. Al recibir la respuesta, llama a las autorida-
des, quienes regresan bailando y agitando las banderas. La kamana del viento, un monticulo
de piedras, alberga la olla donde la Mama Mallku coloca una nube mds grande que cubre las
menores. Después, todos regresan a la ermita para recibir los mensajes de los confites sobre las
condiciones climdticas y la produccién agricola. Se informa que se debe cuidar de la helada,
pero se prevé una buena cosecha. El mensaje se comunica a los wawakallus para que lleven a
cabo las costumbres necesarias.

Nosotros hacemos esta costumbre para el timpu marani como hemos hecho alld, entonces
igualito aqui, estamos sabiendo si aqui va haber #impu marani o no va haber ya? Aqui
nos indican noviembre, diciembre, enero, febrero va haber, pero aqui nos indica va haber
helada y un poco de granizo, eso nos estd indicando en esta chua que hemos preparado,
eso nos avisa ya? Eso estamos informando a nuestras autoridades para que a toditas las
wawas informe asi para que también en las comunidades hagan su costumbre, eso hacemos
nosotros aqui. En la ¢/’ua nos avisa si va haber granizo, si va haber helada, si va haber pro-
duccidn en la ch’ua nos avisa. Aqui nos indica que estdn espumosos esos son las nubes que
esa costumbre que hemos hecho esos son las nubes ya? Aqui por ejemplo no hay nada de
espumita nada, entonces eso nos indica que es el frio, aqui hay unos bolos grandes, eso es
el granizo que nos estd avisando, hay que atajar, las comunidades van hacer también esta
costumbre para proteger todo eso (Juan Pérez, Puqanchiri de la marka Salinas; citado en
Villarroel, 2024: 76).

Es el momento del ritual del Cabildo: se desentierra una loza de piedra que cubre la ofrenda
del afio anterior, reflejando la suerte de Salinas y sus ayllus. La ofrenda se reemplaza por mai-
ces, flores y dulces. Antes de cubrirla, cada autoridad realiza una challa con cerveza, alcohol y
coca, nombrando los cerros cercanos. Luego, todas las autoridades se arrodillan en la ermita
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para hacer rogativas por una buena produccién, usando vasos y jarritas entregadas por el Pu-
ganchiri. Al finalizar, entregan los vasos al Puqanchiri para c¢hallar hacia las cuatro direcciones
y, al bajar del cerro, recogen piedras, las herencias con figuras que representan bienes para la
comunidad, otorgados por San Pedro.

Ya en el pueblo, se dirigen a otros lugares significativos para challar. Todas las autori-
dades ingresan a la plaza, bailando tarqueada y portando ramas de quinua, lo que indica que
el ritual en el cerro San Pedro ha concluido. Terminan el recorrido en los sitios sagrados: uno
en el centro de la plaza y el otro en la iglesia, y luego se dirigen a la kamana de los mallkus
para challar los llallawis y las herencias.

Esta es las costumbres de que nosotros hacemos para que caiga el timpu marani, el timpu
marani es la lluvia que estamos pidiendo no? estamos haciendo esa costumbre, estamos
haciendo este timpu marani que estamos agarrando para que caiga la lluvia, eso estamos
haciendo [...] estas son las aguas sagrados que vienen, no es cualquier agua, entonces eso
hacemos para toditos los wawakallus de aqui de la provincia, eso es, hermana (Juan Pérez,
Puqanchiri de la marka Salinas; citado en en Villarroel, 2024: 73).

Criando el agua, creando agua

En la kamana del viento, la unién de las aguas da lugar a la creacion del agua de lluvia, que
las nubes traidas por el viento proveen a los ayllus para el riego de los sembradios de quinua
y papa, la chisiwaymama y la tunkalayrani. La olla es la kamana Salinas, el agua es la lluvia,
el algoddn es el cielo con las nubes; es una representacién de provisién de lluvia. La reunién
de las aguas es la confluencia de varias personas porque el agua tiene multiples formas: es rio,
lago, manantial. Son distintos tipos de agua, cada uno con su propio ser y cardcter, todos dan
lugar a la creacién de un ser, una tinica agua, la lluvia. Esta agua es un ser multiple y uno a la
vez. Tiene un papel activo en el ciclo de la vida productiva de Salinas.

La vigilancia del agua, que se realiza cada semana, cada quince dias y cada mes, es la
crianza del agua. Cuidar que no se seque es cuidar que la lluvia no se vaya; al mismo tiempo
es criar también la lluvia y las nubes; es una gran responsabilidad para el alcalde de mando.

Los alcaldes de mando de cada ayllu son responsables de la vigilancia del agua. Si el
nivel del agua disminuye, deben agregar agua de un galén que contiene todas las aguas. Si el
agua se ha secado por completo, se considera un mal augurio, lo que requiere la realizacién
del mismo ritual. El agua se cultiva para asegurar el crecimiento de todos los cultivos, y el
cuidado se mantiene hasta que la quinua alcance su crecimiento.

[...] tenemos una vasija, ahi lo echamos [el agua recolectada de los lugares citados], en-
tonces ahi lo tapamos con algodoncito, ese es la costumbre que hacemos, eso es entonces,
eso tenemos que mantener siempre echando esa vasija, no tiene que secarse, hacemos secar
hay helada o no llueve, no hacemos secar entonces sigue va llover, esa es la forma de esa
pronosticacién que tenemos [este ritual se hace] en Salinas en el calvario més alto que hay,



San Pedro (Eloy Quispe Guarachi, jilakata del ayllu Cora Cora y jach’a mallku del Consejo
Supremo del Gobierno de la GAIOC Salinas; citado en Villarroel, 2024: 66-67).

Si las lluvias no llegan, los rituales se respaldan con la adoracién a la virgen Santa Bérbara.
El dia después de los rituales, en la iglesia se baja la imagen de la virgen en una mesa. Si no
llueve, cada semana se saca la imagen mds cerca de la puerta, se reza y se celebran rituales
catélicos cada sdbado.

Los rituales son el medio de comunicacién entre los seres sagrados y la comunidad,
representados por las autoridades. Este didlogo con San Pedro y las kamanas del Cabildo y
del viento establece una relacién de reciprocidad que involucra a la comunidad, los animales
y la produccién. Entregar ofrendas crea una conexidn ritual sagrada, en la que se intercam-
bian solicitudes de proteccién y mensajes sobre la produccidn, asi como precauciones contra
heladas y granizo.

La crianza del agua por parte de los alcaldes de mando es un proceso mutuo, puesto
que la lluvia proporciona el agua necesaria para la produccién y la vida de la comunidad. Este
didlogo se establece entre el Puqanchiri y el viento, pues los rogatorios y ofrendas cargados de
energia fluyen en el espacio ritual del zimpu marani. Se restablece la continuidad del didlogo y
se recuerda a los antepasados en el proceso, creando relaciones horizontales entre la lluvia, el
viento, los uywiris y la comunidad; cada elemento tiene su propia voz y accién.

Los rituales preservan la memoria, la tradicién y la cosmopraxis. Las autoridades tradi-
cionales aprenden y ensefian la costumbre de los ritos, y respetan la indumentaria tradicional
antigua como componente clave para el ritual, asi como el uso de los nombres originarios de
los productos y los animales. Es la cultura y la preservacion de las costumbres y las creencias;
es una ritualidad viva de la crianza del agua, de los animales, la produccién, la comunidad.

El ritual tiene como objetivo atraer lluvia y prevenir fenémenos adversos, como el
granizo y la helada. Durante su realizacidn, se analizan prondsticos y sefiales, interpretando
ofrendas y sonidos como medios de comunicacién entre los seres sagrados y humanos para
predecir el clima y la suerte de las comunidades. Este espacio de interaccién representa la cos-
mopraxis, necesaria debido a las caracteristicas tnicas del territorio de Salinas, que se caracte-
riza por serranfas y planicies, un clima frio con escasa humedad y poca precipitacién fluvial.

Conclusiones

El ritual busca atraer la lluvia y prevenir fendmenos adversos, como el granizo y la helada,
actuando como un canal de comunicacién entre los seres sagrados y la comunidad. Durante
el ritual, se evaltian pronésticos y sefiales, interpretando ofrendas y sonidos que anticipan el
clima y la suerte de las comunidades en el territorio de Salinas de Garci Mendoza. La agri-
cultura enfrenta problemas como la disminucién de la fertilidad del suelo y la deforestacién
provocada por la mecanizacidn, lo cual ha acrecentado la necesidad de agua. En este contexto,
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la crianza del agua se convierte en un acto esencial que vincula la produccién agricola y la sa-
lud de la comunidad. Los rituales son fundamentales para preservar la memoria y la tradicién,
con autoridades que ensefian y respetan la indumentaria tradicional, estableciendo una ritua-
lidad viva que conecta la crianza del agua, los animales y la produccién con la comunidad.
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LARQALLI:
PRACTICA RITUAL PARA LA GESTION DE
AGUA EN LA COMUNIDAD COTANA

Milton Gabriel Bilbao Lépez!
Resumen

La investigacion se centra en el ritual del Larqalli en la comunidad de Cotana, ubicada en los
valles del nevado Illimani, dentro del municipio de Palca, Bolivia. Este ritual, realizado anual-
mente siempre en agosto, consiste en la limpieza de acequias para asegurar la distribucién de
agua, vital para el riego. Acompanado por la musica de la pinkillada y personajes como los
“Achachi-Awila” el Larqalli refleja la cosmovisién andina que considera al agua y a los nevados
como seres sagrados. A pesar de desafios contempordneos como el cambio climdtico, la urba-
nizacién, la minerfa y la religién, la comunidad mantiene viva esta prictica, aunque algunos
de sus significados culturales estdn en riesgo de perderse. La investigacién busca analizar
cémo se organiza y desarrolla este ritual, sus elementos etnomusicolégicos, y su preservacién
por las nuevas generaciones, destacando su importancia en la gestién sostenible del agua y
como una forma de cohesién comunitaria.

Palabras clave: Limpieza de acequia, Larqalli, lzrga alli, Cotafa, gestién del agua,
[llimani.

Introduccion

Existe un ritual en el Altiplano boliviano, exactamente en los valles cercanos al nevado Illima-
ni, que se centra en adecuar las corrientes de agua de forma previa a la época de siembra. Este
ritual comprende trabajos en comunidad y culmina con una danza que podria denominarse
agricola, de la cual se puede deducir que busca atraer la abundancia y fertilidad a la tierra,
para asegurar un buen cultivo y el abastecimiento de agua a los hogares. Seguramente este
ritual es una tradicién de bastante tiempo atrds, que implica una importante relacién con el
medio ambiente y la convivencia en comunidad.

La participacidn activa de la comunidad en esta actividad es fundamental tanto para
el trabajo en si como para las practicas etnomusicoldgicas que forman parte de este ritual, que
se efectia para asegurar el acceso al agua para uso agricola y doméstico. La limpieza de las
acequias en estas comunidades es una tarea que se realiza de manera anual y es considerada
crucial para el funcionamiento del sistema de riego. Los residentes de la comunidad trabajan

1 Cirujano dentista por la Universidad Mayor de San Andrés (UMSA). Actualmente, desempea funciones en el
Centro de Salud Cotana. Técnico superior en Musica Folclérica por el Instituto de Formacién Artistico Musical
Folclérico “Mauro Nufiez”. Estudiante de 8. semestre de licenciatura en Musica por la Universidad Puablica de
El Alto (UPEA). Correo electrénico: miltonbilbao@gmail.com
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juntos para eliminar sedimentos, basura, ramas y otros elementos que pudieran obstruir el
flujo de agua en las acequias.

La importancia de este trabajo comunitario y de la danza que lo acompafia demues-
tran la estrecha relacién entre la comunidad y su entorno natural, asi como la importancia
de preservarla, siendo un ejemplo de cédmo la tradicién y la cultura se mantienen vivas en
las comunidades andinas de Bolivia. Desde esta perspectiva, este trabajo comunitario cobra
especial relevancia y merece ser estudiado y valorado como una muestra de la riqueza cultural
y de la conexién con el medio ambiente que caracteriza a la regién andina boliviana.

Contexto del articulo

Este ritual anual de limpieza de acequias en la comunidad de Cotana, ubicada en el muni-
cipio de Palca del departamento de La Paz, es una préictica ancestral denominada Larqalli.?
Este ritual es una manifestacién cultural significativa que refleja el profundo respeto y
conexién que la comunidad aymara tiene con el agua, considerada una entidad sagrada y
vital para la vida doméstica y agricola. La provisién de agua para esta comunidad proviene
especialmente del nevado Illimani, cuyos deshielos son fundamentales para el sustento de
la regién (Bilbao, 2023).

Larqalli es una actividad comunitaria que retine a nifios, jévenes, adultos y ancianos
en un esfuerzo colectivo que simboliza la unidad y el respeto hacia la naturaleza. A través de
esta préctica, la comunidad no solo asegura el mantenimiento de sus sistemas de riego, sino
que también honra al nevado Illimani, considerado una deidad que provee el agua necesaria
para su existencia. Este articulo pretende explorar c6mo esta tradicion refuerza los lazos co-
munitarios, preserva los recursos hidricos y mantiene viva una rica herencia cultural.

Esta investigacién examina esa actividad y la forma de gestion de este recurso, asi
como las amenazas y la resiliencia de la comunidad para adaptarse a las nuevas condiciones
ambientales, sin perder de vista la importancia de las tradiciones ancestrales.

A través de un enfoque cualitativo y participativo, el articulo documentard las ex-
periencias, percepciones y conocimientos de los miembros de la comunidad, subrayando la
relevancia del Larqalli como una prictica sostenible de gestién del agua y un componente
esencial de esta comunidad, que fortalece el conocimiento para las nuevas generaciones.

Consideraciones teéricas

La investigacién sobre el ritual del Larqalli en la comunidad de Cotafia se enmarca en una
perspectiva tedrica que resalta tanto la riqueza cultural como la relacién simbidtica entre las
comunidades andinas y su entorno natural. Desde la cosmovisién andina, el agua es concebi-
da como un ser sagrado, con el cual se establecen vinculos de reciprocidad y respeto.

2 Del aymara larga (“acequia”) y alli (“remover cosas”).
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Figura 1: Ubicacién de la poblacion de Cotafia y sus relaciones.
Fuente: Mapcarta, s.a.

Uno de los enfoques tedricos clave es la teorfa de la cosmovision andina, que crea un
“sistema integral y unificador sonoro-musical-agricola-festivo-climatolégico” (Mjica, 2023)
en el que los seres humanos, la naturaleza y lo sobrenatural coexisten en una relacién de in-
terdependencia. Dentro de esta visién, el agua adquiere un cardcter sagrado y es considerada
como un ente vivo, creador y transformador con el cual la comunidad establece relacién a
través de practicas rituales como el Larqalli (Comunidad Andina, 2010).

Asimismo, al considerar la musica y la danza como elementos fundamentales en el
estudio etnomusicolégico, se reconoce su papel crucial en las actividades y dindmicas de las
comunidades. Estos elementos no solo son esenciales para la transmisién de valores cultura-
les, sino que también contribuyen significativamente a la construccién y reafirmacién de una

identidad propia (Mujica, 2014).
Delimitacion geogrdfica

La comunidad de Cotafa se encuentra ubicada a una altura de 2.500 metros sobre el nivel
del mar, a una distancia aproximada de 120 kilémetros del centro de la ciudad de La Paz,
Bolivia. Esta comunidad se ubica en la parte posterior del imponente nevado Illimani, lo que
le confiere un paisaje caracteristico de los valles de La Paz, con un clima templado que alcanza
una media de 22 °C, siendo mds cdlido que el de las comunidades vecinas como Cohoni o

Cayimbaya (Mapcarta, s.a.).

A pesar de su cercania al nevado Illimani, la comunidad de Cotana presenta precipita-
ciones pluviales escasas, lo cual se atribuye al efecto de sombra pluviométrica generado por la
cordillera (Montaldo y Pessot, 1987). Esta situacién hace que la principal fuente de acceso al
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agua para la comunidad sean las derivaciones de aguas filtrantes y de deshielos a través de la
construccién de un sistema de acequias, las cuales se utilizan tanto para el consumo domésti-
co como para las actividades agricolas.

La dependencia de la comunidad de Cotana en torno al recurso hidrico proveniente
del nevado Illimani y las acequias que lo distribuyen revela la estrecha relacién que esta pobla-
cién mantiene con su entorno natural. Esta vinculacién se manifiesta no solo en los aspectos
précticos de la gestién del agua, sino también en la cosmovisién andina, que concibe a los
elementos naturales (el agua, la tierra y las montafias) como seres sagrados con los cuales se
establecen lazos de reciprocidad y respeto. Es en este contexto que cobra relevancia el ritual
del Largqalli, una practica ancestral que permite a la comunidad organizar colectivamente el
acceso y distribucién del agua, a la vez que reafirma sus vinculos identitarios con el territorio
y la montafa tutelar del Illimani.

Delimitacion temporal

La inquietud por la investigacién sobre la prictica del Larqalli en la comunidad de Cotafia
naci6 de forma casual en agosto de 2022. A partir de esa situacion se despertd la curiosidad
por este ritual. En la gestién 2023, también en agosto, se participé activamente en la parte
musical del ritual; lo que refleja un interés continuo por estas tradiciones. Durante un pe-
riodo de cuatro meses, entre mayo y agosto de 2024, se realiz6 una investigacién detallada
sobre este ritual. Esta limitacién temporal presenté una serie de desafios y consideraciones
importantes que se tuvieron en cuenta a lo largo del estudio. La relacién estrecha con las auto-
ridades locales y el compromiso de los comunarios facilitaron el acceso a informacién valiosa,
permitiendo as{ un andlisis mds profundo de esta tradicién ancestral.

En el lugar, la recopilacién de datos dependi6 de entrevistas semiestructuradas y re-
trospectivas con los miembros de la comunidad, quienes compartieron sus experiencias y
conocimientos sobre sus participaciones en el Larqalli. Se espera que esta aproximacién au-
mente la precision y la riqueza de los datos, puesto que se basard en recuerdos y narraciones
personales de fuentes primarias.

Pese a estas limitaciones, el enfoque cualitativo y participativo de la investigacién
permite obtener una comprensién profunda y valiosa de la importancia cultural, social y
ambiental del Larqalli, asi como de los desafios actuales que enfrenta esta prictica ancestral.
Se espera que los datos recopilados proporcionen una base s6lida para futuras investigaciones
que puedan realizarse durante el periodo en el que se lleva a cabo el ritual.

Gestion del agua
La gestion del agua en la comunidad de Cotana es un proceso fundamental que refleja su or-

ganizacién interna. El agua proveniente del deshielo del nevado Illimani se comparte no solo
dentro de Cotafia, sino también con comunidades vecinas como Cayimbaya, Chotocollo y



Lurata (Exequiel Quispe, 2024). Esta colaboracién intercomunitaria es esencial para asegurar
que todos los habitantes tengan acceso equitativo al recurso hidrico, especialmente en un
contexto donde el agua se distribuye a lo largo del dia y la noche segtin un cronograma esta-
blecido por las autoridades locales. Existe una frase comin que resuena entre los comunarios:
“me toca mi agua’, la cual subraya la importancia de cumplir con los horarios asignados para
el riego de sus cultivos a lo largo de todo el dia y toda la noche.

Las autoridades organizan los horarios de riego para garantizar que cada comunidad
reciba de manera equitativa este recurso, promoviendo as{ una gestion colectiva y solidaria del
agua. A diferencia de otros sectores, como El Choro o Hussi, donde la minerfa ha impactado
en la calidad del agua, en Cotafa se ha logrado mantener un equilibrio en la gestién hidrica.
Esto se traduce en précticas sostenibles que benefician a la agricultura local. A través de este
sistema de riego organizado, Cotana no solo asegura su acceso al agua, sino que también
preserva su identidad cultural y sus tradiciones ancestrales relacionadas con el uso del agua

(Rafy Diaz, 2024).
Larqalli

Esta es una palabra aymara compuesta por los términos larga y alli, que vendria a significar
“limpiar o remover cosas de la acequia” (Bertonio, 1993). “Larqalli es limpiar las acequias,
siempre se hace a mediados del mes de agosto de cada afio sin falta, ni en la pandemia se
suspendidé” (Choque, 2023). As{ es como la comunidad de Cotana ha mantenido viva la pric-
tica ancestral del Larqalli, evidenciando que es un ritual de gran importancia para la gestién
sostenible del agua en la regién.

Tradicionalmente, el Largqalli se lleva a cabo a mediados de agosto, siendo un trabajo
anual en el que todos los miembros de la comunidad deben participar de alguna manera.
Anteriormente, estas labores se compartfan con otros poblados circundantes, ya que el agua
utilizada proviene de fuentes lejanas y la poblacién era minima, rondando los veinte poblado-
res; mientras que en el pasado el ritual duraba aproximadamente una semana, en la actualidad
se ha reducido a tan solo dos dias (Exequiel Quispe, 2024).

Organizacion y actividades

Este ritual se organiza de manera meticulosa, buscando la participacién activa de toda la
comunidad.

En primer lugar, entre las autoridades locales (su gestién dura un afo, eligiéndose en
reuniones generales cada fin de afo), son los responsables de este ritual el secretario general y
el secretario de Agricultura, quienes se encargan de convocar a los miembros de la comunidad
y de solicitar su colaboracién alrededor de junio y julio. Ellos piden permiso y explican la
importancia de este trabajo comunitario, que se realiza en beneficio de todos y para mantener
vivas sus tradiciones. También se deciden las fechas para su realizacién, que tradicionalmente

335



336

se lleva a cabo todos los afios a mediados de agosto, siempre un lunes y un martes; es as{ como
se logra la participacién de la poblacién, incluyendo a los nifios, quienes encabezan el ritual
portando banderas blancas que representan tanto la espuma del agua que se forma por los
rios (Exequiel Quispe, 2024) como la nieve y la neblina que caen en época hiimeda (Rémulo
Calle, 2024); de modo que se puede decir que estas banderas blancas representan el agua en
todos sus estados.

Todo este trabajo comunitario se lleva a cabo durante dos dfas consecutivos, dividién-
dose la comunidad en dos grupos que se encargan de la parte superior y de la parte inferior
del pueblo, puesto que Cotafia se caracteriza por una topografia en pendiente.

Un aspecto que se ha perdido con el paso del tiempo es la realizacién de la wajra
y las ofrendas a la Pachamama en un sector sagrado llamado Wiluma, donde existen unas
cascadas cuyas aguas provienen del Illimani. Allf, la comunidad solia ofrecer hasta 12 mesas
tradicionales al nevado Illimani, con el fin de solicitar que brindara el agua necesaria para las
comunidades (Exequiel Quispe, 2024).

Asimismo, se menciona que, desde tres o cuatro meses antes de la realizacion del Lar-
qgalli, la comunidad preparaba un pisco en las falcas que existian en el sector, ya sea de durazno
o de licuma, frutas que abundan en este valle (Exequiel Quispe, 2024).

Mds alld de la organizacién logistica del ritual, el Larqalli tiene un profundo signi-
ficado simbélico y cultural para la comunidad de Cotana, que pasa desapercibido incluso
para ellos mismos. Este ritual se enmarca en la cosmovisién andina, en la cual el agua es
concebida como un ser sagrado con quien se establecen vinculos de reciprocidad y respeto.
Algunas de las estructuras ahora se encuentran sélidas bajo cimientos de piedra o inclu-
so cemento: “Ahora el trabajo es mds sencillo, antes, nosotros hemos abierto las cequias
[acequias], ahora solo es limpiar; incluso ahora hay lugares que ya estdn con cemento”
(Exequiel Quispe, 2024).

Los trabajos se organizan en diferentes grupos. En primer lugar, estdn los mache-
teros, quienes se encargan de cortar las ramas y la maleza que obstruyen el flujo de las
acequias. Entre ellos, se pueden encontrar tanto hombres como mujeres, incluyendo a los
miembros de mayor edad de la comunidad. Posteriormente, entran en accidn los picote-
ros, quienes utilizan picos y azadones para limpiar y dar forma a las acequias, removiendo
piedras y sedimentos. Por dltimo, los paleros realizan la limpieza final, asegurdndose de
que el agua pueda fluir libremente. En otras comunidades, donde también se lleva a cabo
esta actividad, nombran a las herramientas de la siguiente manera: lampas,® chuntilla' y
lawinia® (Ruiz, 2009).

3 Palas.
4 Pico de hoja pequena.
5 Hoz.
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Figura 2: Grupos de trabajo.
Fuente: Elaboracién propia (2024).

Durante los descansos que se realizan en lugares ya tradicionales, se comparten hojas
de coca, cigarrillos y en los tltimos afios abunda la pasankalla (maiz cocido a presion a altas
temperaturas). Los musicos y trabajadores también disfrutan de refrescos y gaseosas propor-
cionados bajo lista por la comunidad, siendo necesario tener lista una buena bolsa o saco para
recibir este refrigerio que, sumando en cada descanso, suele hacerse abundante para cada per-
sona. Todo esto se efecttia bajo cierta influencia de la religién evangélica, que llegé a Cotafia
en los afos setenta (Exequiel Quispe, 2024) y se empena en disminuir el consumo de bebidas
alcohdlicas durante estos trabajos.

El almuerzo, organizado mayoritariamente por las mujeres de la comunidad, es un
momento clave de descanso y socializacién. Incluye platos tradicionales como el wayka de
cui (plato con conejo cui frito), el lechén de chancho, refresco de mani denominado zejre y
pijcho de coca. El almuerzo siempre estd acompanado por la musica continua de la pinkillada

(Marcos Sirpa, 2024).

Lamentablemente, no se ha podido establecer la fecha exacta acerca de cudndo se inicié
esta practica ancestral, pero los miembros mds longevos de la comunidad afirman que siempre
han conocido el Larqalli y la pinkillada, desde nifios, como parte de su legado cultural.

Impacto del cambio climdtico

Las entrevistas realizadas en la comunidad Cotafia revelan que el cambio climdtico ha alte-
rado significativamente los patrones estacionales y las épocas de lluvia en la regidn, afectan-
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do directamente la disponibilidad de agua proveniente del nevado Illimani. Los pobladores
coinciden en que las temporadas de lluvia se han desfasado respecto a épocas anteriores,
llegando incluso a tenerse afos con precipitaciones pricticamente nulas (Exequiel Quispe,
2024; Rémulo Calle, 2024; Rafy Diaz, 2024). Ademds, se percibe una disminucién en las
temperaturas, siendo el lugar un valle.

Estos cambios climdticos representan un desafio apremiante para la prictica del ritual
del Largalli, dado que la cantidad y regularidad del agua de deshielo son vitales para el de-
sarrollo de la agricultura y el abastecimiento hidrico de la comunidad de Cotafia. Exequiel
Quispe menciona que incluso se puede notar una disminucidn relevante en la capa de nieve
del Illimani, indicando curiosamente que antes se podia divisar la silueta de un #usillo® con
su caja (tambor autdctono) dibujada en la nieve (Exequiel Quispe, 2024; Lépez, 2018). Estos
indicios evidencian el retroceso glaciar que estd sufriendo el imponente nevado, que histéri-
camente ha sido la principal fuente de agua para las comunidades aledanas.

A pesar de las adversidades climdticas, la comunidad de Cotafia mantiene viva la prictica
del ritual del Larqalli como un mecanismo de adaptacion y resiliencia ante los efectos del cambio
climdtico. El Larqalli —con sus elementos de trabajo comunitario, musica, danza y ofrendas— tiene
que ser un pilar fundamental para asegurar el acceso al agua en un contexto de creciente escasez.

Densidad poblacional y mineria

Los datos obtenidos en carpetas familiares del centro de salud local, en una retrospectiva de
10 afios, evidencian un crecimiento de la poblacién en la comunidad de Cotafa, con un
salto notable desde el afio 2020, posiblemente relacionado con los efectos de la pandemia del
coronavirus. Sin embargo, las entrevistas realizadas indican que también existe una migracién
hacia esta zona debido a la actividad minera de la cooperativa Cerro Negro, que extrae prin-
cipalmente el mineral wolframio (Rafy Diaz, 2024).

Esta actividad minera estd generando un impacto negativo en la disponibilidad y cali-
dad del agua, ya que el caudal de agua disponible se reduce debido al uso masivo del liquido
elemento para la actividad minera, la cual no solo desvia el flujo hacia otros sectores, sino que
también introduce riesgos de contaminacién. Las aguas que regresan a la comunidad después
de ser utilizadas en los procesos mineros presentan una coloracién amarillenta y no son aptas
para el consumo doméstico.

Esta situacién no afectarfa directamente a la comunidad de Cortana, pero sf a otras
comunidades aledanas (como Hussi, Karapata y El Choro), que se ven obligadas a utilizar
estas aguas contaminadas para sus actividades cotidianas. Esto representa una amenaza para
la sostenibilidad del ritual del Larqalli, puesto que la disponibilidad y calidad del agua son
elementos cruciales para su realizacién. Ademds, pone en riesgo la salud de los habitantes de
Cotafa, quienes dependen de este recurso hidrico para su subsistencia y bienestar.

6 Personaje de danzas folcléricas del Altiplano.



Poblacién de Cotafia
450
400
350

250
200
150
100

50

2015 2016 2017 2018 2019 2020 2021 2022 2023 2024

Figura 3: Poblacién de Cotana, perspectiva de 10 afios.
Fuente: Carpetas familiares, Centro de salud Cotafa (2024).

Ante este panorama de creciente escasez y contaminacién del agua, la comunidad de
Cotafa ha tenido que desarrollar estrategias de adaptacién vy resiliencia para mantener viva
la préctica del ritual del Larqalli. Uno de los principales desafios ha sido optimizar el uso del
agua disponible a través de la limpieza y el mantenimiento riguroso de las acequias, que se ha
convertido en una tarea ain mds prioritaria.

Elementos etnomusicoldgicos

Tal como se vio hasta aqui, la limpieza de las acequias, que son las venas que traen el agua
desde las fuentes lejanas, representa un acto de cuidado y veneracién hacia este elemento
vital. Esta prictica estd profundamente entrelazada con diversos elementos etnomusicolé-
gicos, especialmente la pinkillada’ tradicional; siendo esta una tropa de musicos, phusiris
o sopladores, compuesta por miembros de la misma comunidad, que acompafa y anima
a los trabajadores a lo largo de todo el proceso. Los musicos interpretan instrumentos de
viento como flautas con pico y la wankara con sus jawqasias, que se hacen de carrizo y son
la percusién que marca el ritmo.

Generalmente, son las personas mayores quienes se encargan de esta parte ritual, dado
que los jovenes mds aptos fisicamente se dedican a los trabajos pesados de limpieza de ace-
quias. Existe incluso un estigma social hacia los jovenes que prefieren tocar la pinkillada en
lugar de participar en las labores manuales, pues se les considera “Hojos” (jaira en aymara);
siendo una percepcidn errénea minimizar el papel de la musica en esta actividad, puesto que
Cotafa es una de las pocas comunidades en las que la pinkillada se encuentra presente en
la totalidad del ritual. Incluso se menciona que los musicos ensayaban semanas antes, para
asegurar componentes y afinar los temas (Dfaz, 2024).

7 Musica instrumental tradicional del Largalli. Se basa en una tropa de musicos phusiris (“vientistas”) que interpre-
tan los pinkillos, que son flautas de pico con cinco orificios frontales que se digitan solo con los dedos medio e in-
dice, dejando el orificio inferior sin digitacién. Miden aproximadamente 25 cm de longitud, y 2,2 cm de didmetro;
son construidos a partir de cafia hueca toqoro y acompanados por el ritmo de uno o dos cajas o wankaras.
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Durante la actividad, los mismos trabajadores piden que la musica continde sonando;
lo que evidencia su importancia para mantener el 4nimo y la cohesién durante las arduas ta-
reas. Mientras tanto, los musicos gufas coordinan qué pieza tocar a continuacién, puesto que
la musica es de tradicién oral y se decide en el momento.

Esta musica es similar al kachwiri de la regién de Puerto Acosta, pero tiene un tempo
mds acelerado, tal como sonaba antes (Camacopa, 2024). Toda esta musica mantiene la ener-
gia y el dinamismo caracteristico de este ritual.

Al final de la segunda jornada de trabajo, en la plaza de la comunidad, se presenta
el baile denominad “Achachi awila”, ejecutado generalmente por cuatro varones vestidos
de manera cémica (dos como soldados y dos como senoras de pollera, que a veces aparecen
cargando un aguayo que representa una wawa), quienes afiaden un elemento de humor
y entretenimiento al evento. La awila negra vendria a representar a la Pachamama, y su
wawa, la prosperidad. La cara pintada de negro simbolizarfa alguna enfermedad, que
simplemente va a ser pasajera en la comunidad: as{ como viene, se va a ir (Lépez, 2018).

Estos personajes aparecen en varias danzas rurales de La Paz, haciendo siempre
referencia al proceso de produccién agricola: Tutiri wayle, Arichi, Chdfu pirwa, Jach’a
tata thuquri, Mukululus, Siku imilla, Waka tinki, Mimulas, Soldado Palla Palla (Gobierno
Auténomo Departamental de La Paz, 2012), hasta en la morenada. En el ritual del “Pisa
Pisa” de Oruro, al varén que se viste de mujer, con pollera y méscara de persona de color,
lo denominan “La negra Maria Antonieta” (Sigl y Mendoza, 2012).

Dichos personajes, con rostros cubiertos, interactiian de manera humoristica y a
veces erdtica con el publico, bailando al ritmo de la pinkillada. Estos personajes general-
mente son solicitados por favor de las autoridades a cambio, incluso, de alguna remunera-
cién. Participar en esta danza es una responsabilidad y no es un juego (Armando Choque,
2023), ya que se vio, en quienes asumen esta participacion solo en forma de broma, la
tendencia a experimentar problemas familiares. Quienes se animen a participar en esta
danza tendrian que hacerlo al menos durante tres afios, cumpliendo su participacién
con la responsabilidad debida, y obtendrian una gracia en sus actividades y relaciones
familiares.

El segundo dia de la actividad culmina con una reunién en la plaza, donde se
continda con la distribucién de refrescos y pasankalla, y se invita al personal de salud y a
los maestros de la comunidad a compartir con las autoridades locales. La pinkillada sigue
tocando, marcando el final de un evento que refuerza los lazos comunitarios a través del
trabajo y la musica.

La pinkillada, con sus sonidos agudos, se interpreta como una forma de comunicacién
con las deidades y los espiritus de la naturaleza, particularmente con el nevado Illimani, con-
siderado una entidad sagrada que provee el agua necesaria para la vida.
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Figura 4: Pinkillo, wankara y
Jjauqanas de carrizo.
Fuente: Elaboracién propia

(2023).

J=102 Solterito

Figura 5. Pinkillada del tradicional “Solterito”.

Fuente: Escritura aproximada para entender la forma musical. Elaboracién propia (2024).

“Los abuelos desde antes siempre decfan que tocar pinkillada llama a la lluvia” (Exe-
quiel Quispe, 2024). Esta afirmacion resalta que, al tocar estos instrumentos, los musicos no
solo animan a los trabajadores, sino que también realizan una stiplica musical para que las
lluvias sean abundantes, y que las fuentes de agua se mantengan generosas. Esto es especial-
mente relevante en el contexto del cambio climdtico, cuando la alteracién de los patrones de
lluvia pone en riesgo la disponibilidad de agua.

Los gufas sugieren y recuerdan las piezas tradicionales que se deben interpretar. En
este contexto, se pudo documentar en audio un total de 16 piezas tocadas durante ambos
dias, que inclufan tanto piezas antiguas como otras adaptadas a la forma musical. Planteando
el andlisis de un “Llamado”, con una especie de trino, este inicia con una parte A (que serfa
la melodia), una parte B (que generalmente responde a la parte A) y un remate. Cada una de
estas partes se repite dos veces, todo de forma ciclica, y para finalizar el “Llamado” se repite
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dos veces mds el remate (Camacopa, 2024). A continuacidn, se presenta una transcripcién
musical, como aproximacién a una pieza recopilada y como recurso para entender la forma
musical de la pinkillada tradicional del Larqalli.

Conclusiones

El andlisis de la préctica ancestral del Larqalli en la comunidad de Cotafia revela su crucial
importancia para la gestidn sostenible del agua, la cohesién comunitaria y la preservacién
de los elementos etnomusicoldgicos asociados al ritual. Este ritual no solo asegura el acceso
al agua, vital para la agricultura, sino que también refuerza los lazos sociales y culturales
entre los miembros de la comunidad. La continuidad de esta practica ancestral resulta esen-
cial para mantener la identidad cultural aymara y enfrentar los desafios contempordneos.

La practica del Larqalli incluye diversas actividades organizadas por las autoridades lo-
cales, que involucran a toda la comunidad en la limpieza y adecuacién de acequias. Elementos
musicales, como la pinkillada, enriquecen el ritual y reflejan la cosmovisién andina; la musica
se muestra como intermediaria para el llamado de lluvias, puesto que el agua se considera un
recurso sagrado. La participacién activa de los comunitarios en estas actividades subraya su
compromiso con la sostenibilidad y el respeto por el entorno natural.

La interdependencia entre el agua y la agricultura resalta la importancia de pricticas
como el Largalli en la economia local, siendo la agricultura la principal actividad econémica
en Cotafa, donde los cultivos de flores y verduras dependen directamente del acceso al agua.
La gestion del riego es fundamental para garantizar una produccidn agricola sostenible, sien-
do esta el sustento econémico de las familias.

El cambio climético representa un desafio significativo para la continuidad del ritual
del Larqalli, ya que afecta la disponibilidad de agua proveniente del deshielo del Illimani.
Ademis, factores como el crecimiento demogrifico y la urbanizacién pueden presionar los
recursos hidricos disponibles. Sin embargo, a pesar de estos desafios, la comunidad ha de-
mostrado resiliencia al adaptar sus précticas tradicionales a nuevas realidades, sin perder de
vista sus raices culturales.

Las estrategias para transmitir conocimientos sobre el uso sostenible del agua son
fundamentales en Cotafia. Las personas mayores juegan un papel clave en educar a las nuevas
generaciones sobre las practicas tradicionales asociadas al Larqalli y su importancia cultural. A
través de estas ensefianzas intergeneracionales, se busca asegurar que los valores y conocimien-
tos relacionados con el agua se mantengan vivos en el contexto contemporaneo.

Para preservar y revitalizar el ritual de Larqalli, es crucial implementar medidas que
fortalezcan su relevancia cultural ante los desafios actuales. Esto puede incluir talleres comu-
nitarios sobre pricticas sostenibles, promocién de eventos culturales que celebran el Larqalli
e iniciativas que involucren tanto a nifios como a jévenes en su aprendizaje y participacién



activa. Al hacerlo, se fomenta no solo la continuidad del ritual, sino también una mayor con-
ciencia sobre su valor en la gestién sostenible del agua.
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DE LAGUNAS ENCANTADAS Y LOS ESPIRITUS
DEL AGUA. LAS PRACTICAS CULTURALES Y LA
COSMOVISION DE LOS BAURE ACERCA DE LA PESCA

Franziska Riedel'
Resumen

Desde el tiempo precolonial hasta el presente, la pesca se constituye como una de las
actividades mds importantes de los baures, un pueblo indigena de la Amazonia boliviana.
A lo largo de la historia, esta actividad fue definida por la relacién entre los baures y los
espiritus que eran considerados los duefios de los cuerpos de agua y de los peces. Mien-
tras que, en el tiempo precolonial, la pesca era una actividad mayormente realizada por
hombres. Durante el siglo XX y hasta comienzos del siglo XXI fue practicada de manera
colectiva por las mujeres. Este articulo ofrecerd una descripcién de las practicas culturales
de la pesca y la relacidn entre los baures y los seres espirituales del mundo acudtico, tanto
en el pasado como el presente.

Palabras clave: baures, pesca, cosmovision, espiritus acudticos, Amazonfa boliviana.
Introduccion

Los baures son un pueblo indigena de la Amazonia boliviana cuya lengua pertenece a la fami-
lia lingiiistica arawak. En el tiempo precolonial, sus integrantes habitaban un gran niimero de
asentamientos en la regién entre el rio Blanco y del Iténez, en el este de los Llanos de Moxos.
A partir de 1708 fueron asentados y evangelizados en misiones jesuiticas donde la obra misio-
nal trajo cambios profundos en la estructura social y las distintas précticas culturales. Hoy los
baures viven mayormente en el pueblo de Concepcién de Baures (departamento del Beni) y
sus comunidades, donde se dedican a la agricultura, caza, pesca, recoleccién de cacao silvestre
y trabajos asalariados, entre otros.

A pesar de la evangelizacién y la temprana integracién en el Estado nacional, los bau-
res hasta hoy conservan creencias y pricticas culturales que son caracteristicas de las culturas
amazonicas. Seglin su cosmovisidn, el aprovechamiento de los recursos naturales es determi-
nado por la relacién entre los humanos y los espiritus, que son considerados los duenos de los
bosques, cuerpos de agua, de los animales y peces. Estos seres, llamados achanenev en lengua
baure, se presentan en diferentes formas e interactdan con los humanos a su antojo.

En las cosmovisiones amazdnicas no existe una distincién o separaciéon entre la
cultura y la naturaleza, sino que el mundo se percibe como un continuo en el que los hu-

1 Doctora en Etnologfa, graduada en la Universidad de Leipzig (Alemania), investigadora independiente especia-
lizada en los pueblos indigenas de los Llanos de Moxos. Correo electrénico: franziska_riedel@yahoo.de
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manos, y un gran nimero de seres no-humanos, como espiritus, animales, plantas y otros,
estdn interconectados dentro de redes estructuradas por un conjunto de prescripciones
culturales. Todos los seres que habitan el mundo, humanos y no-humanos, comparten
principios y caracteristicas comunes y se encuentran en constantes relaciones sociales y
de intercambio. El equilibrio entre todos los seres es crucial para el funcionamiento del
mundo y el bienestar de todos sus habitantes. A diferencia de las cosmologias occidentales,
en la Amazonia el ser humano no estd por encima de los demds seres del cosmos, sino que
se encuentra a su mismo nivel o incluso puede ser inferior a ellos (Descola, 2005; Viveiros

de Castro 1998).

Las redes de relaciones en las cosmovisiones amazdnicas incluyen los diferentes se-
res espirituales que habitan la naturaleza y poseen sus recursos, normalmente denominados
“amos” o “duefios” de los animales. Asociada a la creencia en estos seres, es la existencia de di-
ferentes restricciones, pricticas o rituales que determinan el comportamiento de los humanos
en las relaciones con estos espiritus, de tal manera que los amos de los animales recompensan
a los que siguen las reglas culturalmente establecidas y castigan a los que no lo hacen (Fern-
dndez-Llamazares y Virtanen, 2020: 21).

El presente articulo consta de dos partes y analiza la relacién entre los baures y los
espiritus en el contexto de la pesca. En la primera parte, se presentardn brevemente las técni-
cas de pesca y la cosmovision de los baures acerca de los duefios de los cuerpos de agua, segtin
las descripciones de los padres jesuitas durante el siglo XVIII. La segunda parte se basa en el
trabajo de campo y entrevistas, mayormente con ancianas y ancianos baures a partir de 2007.
También describe la pesca colectiva de las mujeres, la relacidn entre los baures y los espiritus
del agua y de los peces durante el siglo XX hasta inicios del XXI y las consecuencias de la
pérdida de las creencias tradicionales.

La pescay las creencias en los espiritus
del agua durante el siglo XVIII

De los textos de los misioneros jesuitas, que fueron los primeros europeos que entraron
en contacto con los baures a comienzos del siglo XVIII, se desprende que, en el tiempo
precolonial, la pesca era una de las actividades mds importantes y realizada mayormente
por los hombres (Altamirano, 1979: 123). El libro de Francisco Eder, Breve descripcién
de las reducciones de Mojos (1985 [1772]), misionero en San Martin, ofrece descripciones
extensas y detalladas de las diversas técnicas utilizadas por los baures. Entre otros, ellos
pescaban con arco y flecha, con trampas que colocaban en las bocas de los arroyos y con
veneno vegetal que, al ser vertido en el lugar de pesca, provocaba la muerte de los peces
que eran recogidos para su alimentacién. Menciona Eder que los baures nunca se aprove-
chaban matando a todos los peces de un cuerpo de agua, garantizando de esta manera el
aprovechamiento futuro. Las especies de peces que mds consumfan eran el pact, anguilla,
la pirana, la piraiba, entre otros. Después de la fundacién de las misiones a partir de 1708,
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los padres introdujeron anzuelos® y redes de algodén que los neéfitos adoptaron répida-

mente (Eder, 1985: 231-236).

Ademds de sus descripciones de estas técnicas de pesca, el padre Eder también describié
las creencias de los Baure acerca de los cuerpos de agua y los espiritus de la naturaleza. Relata:

Por lo general las lagunas abundan en pescado y caimanes. De ellas, unas estdn siempre
llenas de agua; otras se secan lo suficiente como para que mueran sus peces. Précticamente
todas las lagunas o, por lo menos, las mayores son ocasién de mil supersticiones ridiculas

de los indios (Eder, 1985: 69).

Con las denominadas “supersticiones ridiculas” se refiere a la cosmovisién precolonial de
los baures, que segtin su punto de vista obstaculizaba su labor misionera. Eder relata que los
habitantes de su misién crefan que todos los bosques, pampas y lagunas estaban habitados
por espiritus poderosos llamados achane en su idioma nativo. Estos seres, segtin las creencias,
vivian en los drboles, en cuevas o dentro de las lagunas. Los achane eran considerados seres
ambivalentes que evocaban a la vez temor y admiracién en los baures. Por una parte, los habi-
tantes mds ancianos de la misién en particular hablaban con admiracién de los espiritus, pero
por otra, temfan ciertos lugares en la naturaleza que se consideraban moradas de poderosos
achane. Por ello, no pasaban por la sombra de cierto tipo de drboles que consideraban casas
de espiritus y no cruzaban o navegaban por algunas lagunas en sus canoas, temerosos de pro-
vocar el enojo de estas entidades. Segtin la creencia de los baures, los achane podian provocar
enfermedades e incluso la muerte de las personas, aunque también se les pedia ayuda durante
los partos o para realizar sus actividades diarias. A través de la labor de los chamanes, conside-
rados mediadores entre el mundo de los humanos y el de los espiritus, los baures estaban en
contacto e intercambio constante con los achane. Para que estos estuvieran contentos y bien
dispuestos, los baures les ofrecfan carne, pescado, patos y chicha, que les entregaba el chamin
mediante rituales (Eder, 1985: 111-112, 122-126).

Para promover la evangelizacién, los jesuitas tomaron medidas activas contra las
creencias precoloniales, destruyendo mdscaras y bebederos comunales e intentando disuadir
a los indigenas de su fe en los espiritus (Cortés Rodriguez, 2005: 93-94). En San Martin el
padre Eder hizo talar 4rboles que se consideraban casas de algtin achane y visité lugares en la
naturaleza que se evitaban por la presencia de espiritus junto con los habitantes de la misién
(Eder, 1985: 111,122). Tal fue el caso del lago Origuere, cerca de San Martin, en el que los
baures jamds entraban en canoa, ya que segin la creencia tenfa un amo que era un pez grande
y feroz, denominado arama yono,® que “hacfa naufragar todas las canoas que se atrevian a
ingresar al lago, levantando tempestades y destinando a sus conductores a ser pasto de los

2 Elacceso a herramientas metdlicas, nunca antes vistas en Moxos, fue una de las principales estrategias utilizadas
por los jesuitas para atraer a los indigenas a asentarse en las misiones (Block, 1997: 180). El padre Dominicus
Mayrt, misionero en Concepcién de Baures, relaté que los anzuelos eran tan deseados, que no solo eran conve-
nientes y adecuados para atrapar peces sino también a la gente (Mayr, 2002: 52).

3 La palabra arama procede del idioma baure y significa “lider”, mientras que yono hace referencia al surubi.
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peces menores” (Eder, 1995: 118). Segun los baures, el arama yono residia en una colina desde
donde se podia observar todo el lago. En cuanto Eder tuvo conocimiento de esta creencia,
organizd una excursién con casi todos los habitantes de la misién. Describié asi su reaccién
al ver el lago:

Apenas llegamos al lago se hizo un silencio tan profundo, que parecia no haber
nadie: se callaron las trompetas, los tambores, las flautas; se apagaron al fin todos los cla-
mores. Al comienzo me contuve, pero luego estallé en risa, pues era chistoso contemplar
con qué miedo y atn pavor miraban el agua, temiendo ser tragados por ella en cualquier
momento. [...] Después de reirme a gusto, me dirigf a ellos seriamente, haciéndoles ver
que ya conocia todas sus leyendas acerca de ese lago y que los habia llevado alld s6lo para
que pudieran (si querian) palpar con las manos su necedad [...] (Eder 1985: 118, 119).

Entonces, el misionero ordend a sus acompafantes que hicieran ruido, tocaran sus
instrumentos y lo siguieran a través del lago. Juntos llegaron a la colina y entraron en la cueva,
que se crefa era la morada del amo del lago. Finalmente, regresaron a la misién en medio de
un gran alboroto (Eder, 1985: 119).

A pesar de todas las actividades de Eder y aunque los nedfitos admitieron que la te-
mida venganza de los espiritus sobre las acciones del misionero en cierto lugar no se habfa
materializado, la creencia en los espiritus se mantuvo, ya que los baures aseguraban que ellos
segufan habitando los demds lugares en la naturaleza (Eder, 1985: 111). Segtin Lehm Ardaya,
la sobrevivencia de las creencias precoloniales, a pesar de los intentos de los misioneros de
extinguirlas, es una de las caracteristicas de los pueblos indigenas que fueron evangelizados
por los jesuitas en Moxos. El catolicismo se adiciond y se sobrepuso a las creencias antiguas,
sin embargo, estas segufan existiendo paralelamente y muchas veces a escondidas de los sa-
cerdotes (Lehm Ardaya 1998: 147). También es el caso de los baures, pues mds de 300 afios
después del inicio de la evangelizacién atin existen elementos de la cosmovisién precolonial
relacionados a la actividad de la pesca.

La cosmovision de los baures acerca
de los espiritus del agua en el presente

En la actualidad la pesca en los rios, lagos y pozas sigue siendo una de las actividades
de subsistencia mds importantes de los baures. Hasta principios del siglo XXI, la
relacién entre humanos y espiritus, la aplicacién de ciertas pricticas culturales y el
respeto de las normas culturalmente establecidas, determinaban el éxito en la pesca.
Las ancianas y ancianos, en particular, adn creen en la existencia de los espiritus
como duefos de los cuerpos de agua y de los peces. Hoy se refieren a estos seres, en
idioma baure, como achanenev, plural del término achane mencionado por Eder y
los describe como sigue:

Los achanenev son pues los del monte. La gente del monte. Esos son peligrosos porque
le sacan el espiritu a las personas y por eso antes hartas personas morfan. Esos son los



achanenev. Porque son gente. Como las personas vivas nomds. Esas son vivas. Esos andan.
Pero son salvajes, son del monte, son los achanenev (entrevista a Guillermina Pinaicobo,
habitante de Baures, 2009).

Segin la creencia, los espiritus son almas de gente desconocida que murié hace mucho
tiempo. Creen los baures que ellos son invisibles y que se pueden manifestar de diversas
formas para interactuar con los humanos. Los achanenev tienen un cardcter ambivalente,
en algunos casos ellos pueden ser generosos con personas que se pierden en el monte, mos-
tréndoles el camino de salida. Empero, mayormente son considerados peligrosos, porque
se cree que ellos roban el alma a las personas. Los achanenev son considerados los duefios
de todos los lugares de la naturaleza y de los animales, por lo que la mayoria de los en-
cuentros con ellos tienen lugar durante la caza y pesca. En estos contextos, en espafol los
baures se refieren a los espiritus como “jefe de animales” o “duefio de animales”. En baure,
* se traduce como “lider” o “jefe”. Suele ser utilizada junto a achanenev
como muestra el siguiente ejemplo:

la palabra rom

Rom le dicen pues también al jefe de los animales. Porque es el rey de ese grupo de animales
[...]. Como, por ejemplo, el puerco de tropa tiene su jefe. Le dicen 707 también. ;Por qué?
Porque es de categoria alta al lado de los demds (entrevista a Candelaria Sosa, habitante de
Baures, 2009).

A diferencia de los duefios de los animales del bosque, que suelen aparecer con la misma
forma que sus congéneres, los espiritus de los animales del agua no adoptan la forma de
peces sino la de los habitantes acudticos mds peligrosos: “El caimdn, la sicuri [nombre local
de la anaconda] y el lagarto son los jefes de todos los animales del agua. Esos son los que
atraen todos los pescados. Eso es verdad” (entrevista a Eustdquia Churipuy, habitante de
Baures, 2009). También existen relatos donde los espiritus del agua se presentan con forma
humana, normalmente para advertitles a los pescadores de que no pesquen més porque ya
sacaron suficiente.

Hasta hace poco, la pesca se caracterizaba por el respeto, por un lado, aunque también por
el temor a los dueios de los cuerpos de agua. Antes de iniciar la pesca, los baures les pedian
ayuda y siempre debian tener cuidado de no desperdiciar los peces o sacar més de lo que se ne-
cesitaba. De lo contrario, provocaban la ira de los espiritus, que castigaban el incumplimiento
de los pescadores robdndoles el alma, causando enfermedades y hasta la muerte.

La pesca colectiva de las mujeres baures

Durante el siglo XX hasta la primera década del XXI, los hombres realizaban la pesca
todo el afio con anzuelos y, ocasionalmente, con veneno vegetal. Empero, sobre todo eran
las mujeres las que iban a pescar con sus grandes redes, redes que ellas mismas tejfan con
algodén.

4 Rom es la reduccién fonoldgica de la palabra arama, que en la época de la llegada de los jesuitas se utilizaba para
referirse al jefe local de un pueblo.
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Figura 1: Mujeres baures tejiendo redes de algodén.
Fuente: Fotografias de Franziska Riedel.

Cuando una mujer utilizaba una red por primera vez, antes de iniciar la pesca, ya
estando en la orilla, se realizaban dos précticas culturales para garantizar el éxito de dicha
actividad en el futuro:

Cuando se estrenaba una red nuevita se llevaba pasoca [comida preparada con chivé (harina
de yuca tostada) y charque], huevo, horneado, lo que uno tenga. Ahi uno lo extendia asi, la
red con la boca abierta y se ponia ahi la pasoca, todo lo que se llevaba. Que vayan a comer
toda la gente, todas las companeras a comer ahi dentro de la red para que todos los pescados
se vayan ahi (entrevista a Eustdquia Churipuy, habitante de Baures, 2009).

Aparte de eso, también se buscaba las hojas de una planta que en baure se llama poshawokoe y
en espafol puede ser y traducida como “palo de pescado” (el nombre cientifico de esta planta
es desconocido):

Hay unas hojas que huelen a pescado. “Vayan a recoger esas hojas”, decfan las viejas, “traen
para que agarre harto la red”. Nos ibamos y trafamos las hojas. Y las viejitas le echaban tabaco,
lo soplaban, y de ahi se ponian a chicotearlo con la hoja a la red para que saque pescado [...].
Si no lo hacfan asi, no sacaba la red (entrevista a Petrona Esero, habitante de Baures, 2010).

La pesca con red se realizaba de manera colectiva, era organizada y guiada por las pescadoras
mds ancianas y con mds experiencia. El tamafio del grupo podia variar mucho, aunque los
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Figura 2: Mujeres baures pescando con redes en cunetas cerca del pueblo (2009 y 2010).
Fuente: Fotografias de Franziska Riedel.

baures relatan que a veces hasta 50 mujeres salfan a pescar juntas; ocasionalmente, las acom-
pafaban jovenes y hombres, que a menudo eran victimas de bromas groseras de las mujeres,
que por ejemplo les golpeaban con las anguillas que entraban en las redes.

En tiempo seco (entre mayo y octubre), las pescadoras se dirigian a distintas la-
gunas, arroyos y pozas en el campo en los alrededores de Baures y sus comunidades. La
especie que mds deseaban encontrar era el buchere (Hoplosternum litrorale), el pez més
codiciado por los baures. Uno de los lugares preferidos para pescar era la Laguna de Bau-
res, la cual se encuentra cerca del pueblo. En baure la llaman Kopajpin (“La Celeste”). Este
nombre hace referencia a la sicuri, que se consideraba duefia de la laguna y cuyas escamas,
cuando se asoleaba en la orilla, brillaban de un color celeste. Ademds de esta, la laguna te-
nfa un segundo amo, que era un caimén de color claro y que, segtin los relatos, fue puesto
en este lugar por hombres que vinieron de Guarayos.

Cuando las mujeres llegaban a la laguna, saludaban a los duefios y les pedian pescado,
también pedfan a Dios y la Virgen Marfa, un claro ejemplo de la ya mencionada existencia
paralela del catolicismo y de creencias precoloniales:

Pedian ellas. Se hacfan la sefial de la cruz. “Padre, nos va a dar pescado, porque lo queremos
nosotros. Queremos sacar el pescado, no mucho, pero queremos sacar”. Y ahora al caimdn
también le hablaban. Le decian: “Bueno, companero. Nosotros venimos a buscar qué co-
mer, como vos también estds buscando de comer. Venimos a buscar nuestras necesidades
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[...]. Nosotros no te vamos a hacer nada”. Y mire, parece que los lagartos escuchaban. No
se apegaban con nosotros (entrevista a Petrona Esero, habitante de Baures, 2010).

Para alejar a los duefios del agua durante la pesca, los baures utilizaban el tabaco, ya que “los
espiritus malignos le tienen asco, lo huelen y no se apegan” (entrevista a Elvira Baldiviezo,
habitante de Baures, 2010).}

Por lo tanto, en la orilla, las pescadoras mds ancianas comenzaban a frotar las piernas y
los brazos de todas sus compafieras con tabaco. Por un lado, para protegerlas de las picaduras
de insectos y peces, y por otro para ahuyentar a los espiritus del agua. Luego mascaban las
hojas secas y las soplaban sobre el agua:

Picaron tabaco y los mascaron las viejitas y se iban y no les pasaba nada. Eso si es increible.
Se iban y empezaban, se ponian el tabaco y empezaban a soplar. “Chuh, chuh, anddte por
alld, vos sos el duefio, no te apegues con nosotros. ;Qué haces aqui? Queremos sacar tu
pescado” (entrevista a Lucio Oni, habitante de Baures, 2008)s

Finalmente, las pescadoras entraban al agua con sus redes y formaban un semicirculo. Las
redes las fijaban con barro y las llenaban de tarope para que quedasen extendidas. Después,
“arreaban” a los peces hacia las redes golpeando el agua con unos palos. Cuando las redes se
llenaban de peces, las mujeres las levantaban répidamente. Cada pescadora llevaba un mate
(calabaza ahuecada y secada), el cual iba amarrado a la cintura. Ahi echaban los peces que
habian sacado. Las ancianas cuentan que, en cuanto pescaban lo suficiente para su consumo,
los duefios de la laguna se les acercaban:

Porque aqui en esta laguna, cuando pescdbamos mds antes, aparecia un lagarto choco. Y
cuando aparecia ese lagarto choco asi al frente, ya tenfamos que dejar de pescar, porque ya
los estaba mezquinando. La gente mds antigua lo vefan. “Hijas”, decian, “vdmonos ya. Ya
salié nuestro jefe. Estd mezquinando. Vimonos, antes que nos haga algo. Porque ya estd
bravo”. Ya teniamos pescado, pero no mucho, no. Pero cuando vefa que sacamos exagerado,
salfa ese (entrevista a Candelaria Sosa, habitante de Baures, 2009).

La creencia de los baures en los espiritus del agua y el temor a su castigo, aseguraban un apro-
vechamiento sostenible de los recursos naturales, ya que no les permitia sacar mds pescado de
lo que necesitaban. Asimismo, las pescadoras tenfan cuidado de no desperdiciar ningtin pez y
devolvian al agua los que eran demasiado pequefios para que crecieran y se reprodujeran, as
garantizaban la pesca en el futuro. Las ancianas solamente recuerdan un caso en el cual una de
las pescadoras fue atacada por el caimdn, aunque, segtin cuentan, fue porque ella lo insulté di-
ciendo de que su padre lo iba a matar para sacarle el cuero. El caimdn la mordié en la rodilla, y
luego se enfermé gravemente, hasta que, segtn los relatos, el mismo caimén se le aparecié en

5  El tabaco es una de las plantas medicinales mds importantes de la Amazonfa y su uso para alejar a los espiritus es
muy extendido (Wilbert, 1976). Los moxefios, otra nacién indigena de lengua arawak de los Llanos de Moxos,
también utilizaba el tabaco con este fin. Segtin la leyenda de la Laguna Sudrez en Trinidad, los hombres fumaban
para ahuyentar a los arcofris, que eran considerados los duefios de la laguna y de los peces (Ribera, 1997).
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sus suefios de fiebre con forma humana y la curé. Este suceso sirvié de ejemplo a las mujeres
para respetar a los amos de los animales. Cuando las pescadores habian sacado lo suficiente,
llevaban los peces dentro de los mates a su casa. El pescado se destinaba al consumo propio y
también se regalaba a los familiares o se cambiaba por productos de primera necesidad.

Las consecuencias de la pérdida de creencias
y practicas culturales en el presente

Hoy en dia, la pesca colectiva realizada por mujeres baures y todas las creencias y pricticas
que la acompanaban, son recordadas en su mayorfa por las ancianas y los ancianos y muchas
veces desconocidos por las generaciones mds jévenes. Desde principios del siglo XXI, el uso
de la tarrafa y luego la introduccién de las redes de arrastre, ambas utilizados por los hombres,
pusieron fin a esta actividad. Los tltimos pequefios grupos de pescadoras se encontraba en
los alrededores del pueblo en 2010. Con el reemplazo de la pesca con redes por técnicas que
son consideradas mds eficientes, no solo desaparecié esta actividad de las mujeres, que era
significativa para la alimentacién de sus familias, también se perdié un espacio definido por
la solidaridad, amistad y el compafierismo entre mujeres que, a pesar de ser un trabajo sacrifi-
cado y a veces peligroso, se caracterizé por las bromas y los incidentes divertidos, de los cuales
hoy solamente quedan los recuerdos. Todos los afios, las mujeres baures de la comunidad El
Cairo, reviven la memoria de la pesca colectiva durante su fiesta patronal, cuando sacan sus
redes, que guardan cuidadosamente, se cubren la cabeza con panuelos, como hacian antes, y
presentan la danza de las pescadoras, para alegria de todos los presentes.

Figura 3: Recordando la pesca colectiva mediante la danza de las pescadoras. Comunidad El Cairo (2022).
Fuente: Fotografia de Franziska Riedel.



Juntamente con la pesca tradicional también se ha estado perdiendo la creencia en los
espiritus de la naturaleza, el respeto hacia ellos y el temor a su castigo, especialmente entre
las generaciones jévenes. Hoy no solamente pescan en los rios y lagunas para alimentar a
sus familias. También lo hacen para la comercializacién del pescado en el mercado local y
regional. El uso de redes de arrastre significa la eliminacién casi completa de los peces de un
cuerpo de agua y la pérdida de la costumbre de devolver a los mds pequefios al agua perjudica
la reproduccién de las especies de peces.

El efecto del cambio climdtico, que causa la reduccién de la cantidad de lluvia y la
prolongacién de la época seca que se vio en los ltimos afios, provoca que las pozas y arroyos
donde las mujeres solfan pescar hasta octubre se secan completamente en julio o agosto.
Otros cuerpos de agua, poco a poco, se llenaron de maleza y barro y luego desaparecieron. Tal
fue el destino de la laguna de Baures, que ya no existe. Relatan los baures que la desecacién de
esta laguna se debié a la presencia de los cazadores de caimanes, que molestaron a sus amos y

les hicieron abandonar el lugar. Sin la presencia de ellos, el cuerpo de agua se secé.’

Conclusiones

A lo largo de la historia, el éxito o el fracaso en la pesca segtin la creencia de los baures, de-
pendia de la benevolencia de los espiritus del agua y del respeto de las normas establecidas
culturalmente. Tanto en los textos de los misioneros jesuitas del siglo XVIII como en la
investigacién etnografica, se mostré que los baures tenfan una relacién ambivalente con los
espiritus. Estos poseen los recursos naturales y los proporcionan a los humanos, pero también
se les teme y respeta porque son considerados superiores en todos aspectos. En el pasado, el
temor al castigo de los achanenev regulaba, en cierto modo, el aprovechamiento de los recur-
sos naturales y garantizaba la continuidad y el bienestar de la sociedad en el futuro. Hoy en
dia, la creencia en los espiritus se estd perdiendo y el equilibrio entre humanos y no humanos
se ha visto alterado. Se nota la desaparicién de una cosmovisién que fue caracterizada por
redes de relaciones y el respeto entre los humanos y los seres no-humanos. En el presente,
el aprovechamiento de los recursos naturales se caracteriza cada vez més por el extractivismo
y la pérdida de respeto hacia los otros seres. Los resultados de este cambio ya pueden verse.
Mientras que las mujeres antes pescaban cerca del pueblo y de las comunidades, hoy los
pescadores tienen que dirigirse cada vez mds lejos para encontrar los buchere, que son tan
deseados en Baures.
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Entrevistas

Elvira Baldiviezo. Habitante de Baures (entrevista realizada el 3 de septiembre de 2010. Beni, Bolivia).
Eustdquia Churipuy. Habitante de Baures (entrevista realizada el 13 de septiembre de 2009. Beni, Bolivia).
Petrona Esero. Habitante de Baures (entrevista realizada el 12 de agosto de 2010. Beni, Bolivia).

Lucio Oni. Habitante de Baures (entrevista realizada el 2 de julio de 2008. Beni, Bolivia).

Guillermina Pinaicobo. Habitante de Baures (entrevista realizada el 27 de marzo de 2009).

Candelaria Sosa. Habitante de Baures (entrevista realizada el 22 de mayo de 2009).



CANTARES DEL CHARANGO, CANTARES DEL AGUA.
UNA APROXIMACION DESDE LA ANTROPOLOGIA
MUSICAL AL ORIGEN DEL CHARANGO

Abrahan José Alberto Morales'
Resumen

Este trabajo se encuentra en su primera etapa. Ahora se presenta un breve andlisis de textos
de otros autores en cuanto a mitologfa, mitos e iconografia sobre el charango. La segunda
etapa de esta investigacién cualitativa serd la aplicacién y andlisis de entrevistas abiertas y en
profundidad a constructores y ejecutantes del charango en la poblacién de Macha, localidad
que forma parte de la ruta del mito de Tunupa.

Se abordard la relacién entre el charango y los espiritus del agua, baséndose principal-
mente en la iconograffa estudiada por Teresa Gisbert (Quesintu y Umantu) y los mitos que
inspiran determinados ritos vinculados con el uso del charango, estudiados principalmente
por Henry Stobart.

Este estudio plantea analizar el origen del Charango desde una mirada antropo-
légica, que pueda conectar la iconografia, sus usos culturales-religiosos-ritualistas y el
contexto econdmico, social y politico de los indigenas de los siglos XVI y XVII, y enten-
der la aparicién de este instrumento como una respuesta a una necesidad econémico-so-
cial-politico-religiosa, aspectos que aun ahora se entrelazan y sinergizan en el cotidiano

del hombre de los Andes.

Palabras clave: Mito, rito, iconografia, charango, sirena, Dagén.
Estado del arte
Este cordéfono relativamente nuevo, el charango, ha provocado desencuentros y desacuerdos
entre autores de este continente a la hora de tratar de identificar dénde y cémo fue su origen,
presentando tantas variantes como culturas cultivan sus encantos.

Sin embargo, estos estudios sobre el origen del charango han sido realizados desde
perspectivas nacionalistas y regionalistas, insistiendo en preguntarse “;dénde nacié?”, dejan-

do de lado el “;por qué naci6?”, pregunta que este trabajo considera de suma relevancia.

La mayorfa de estos estudios coinciden en la afirmacién de que el charango es el
resultado de una mala y desmanada imitacién de cordéfonos europeos (vihuela, timple, gui-

1 Ingeniero agrénomo y musico compositor, director y cantante del grupo de rock chicha “La Logia de Sucre”.
Correo electrénico: pepedelalogia@gmail.com
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tarra, etc.), a partir de un “simple” afdn estético y de esparcimiento de los indios de esa época

(Cavour, 1980).

El musicélogo Julio Mendivil pone en tela de juicio la veracidad histérica de varios de
esos estudios, por carecer de fundamentos histéricos, tilddndolos de ser més el fruto de de-
ducciones ldgicas y fantasia especulativa (Mendivil, 2023: 9). Este autor, en su ensayo “Sobre
nacionalismos y origen del charango”, afirma: “Los etnomusic6logos hablamos de cambios o
transformaciones y no de desarrollos” (Mendivil, 2014: s.n.)

El enfoque que adopta Mendivil para analizar el charango se considera en este trabajo
mucho mds pertinente. De esa manera, hablar de cambios y transformaciones remite a ana-
lizar rastros iconograficos y mitos sobre el charango, ante la falta de documentacidn escrita
de la época.

Este etnomusicélogo, en su estudio “El charango en la memoria colectiva mestiza
ayacuchana”, demuestra de forma histérica lo errado de pensar al charango solo como una
imitacién mal hecha:

Como hemos visto, los espafioles mismos elogiaron la perfeccién indigena en la construc-
cién de cordéfonos. ;Fueron estos mismos indios los que imposibilitados de reproducir las
guitarras europeas crearon el ristico charango, cuando —para decirlo en palabras de Gallac—
su indigencia lo demandaba? ;O modificaron éstos el instrumento segin su genio musical
se lo imponia? (Mendivil, 2002: 74).

Mendivil concluye ese trabajo citando a Jeremy Beckett: “Las naciones no se forman de los
restos arqueoldgicos, de las lenguas semiolvidadas o de las costumbres populares: esos elemen-
tos ‘muertos’ s6lo adquieren vida en el transcurso de un conflicto politico, sociocultural [...]”
(Mendjivil, 2002: 76). Es una cita muy oportuna para el enfoque de esta investigacién, puesto
que justamente el propdsito de este trabajo es identificar el contexto politico y sociocultural
que se vivia en el periodo histdrico en el que se cree nacié el charango.

En este sentido, el etnomusic6logo Henry Stobart (2009) habla del charango, puntua-
lizando que su “uso” se realiza en la llamada “época seca”, coincidiendo con los estudios del
musicblogo Italo Pedrotti,? quien sostiene que: “Todo esto estarfa determinado (el uso de uno
u otro instrumento) por el calendario ciclico anual durante el cual estas comunidades renue-
van sus vinculos de reciprocidad y dependencia continua con Dios, los santos, los diablos y
sus muertos” (2013: 68), ampliando asi la posibilidad de estudiar la musica y los instrumen-
tos usados como parte de los mitos y la ritualidad de los ciclos agricolas de estas comunidades.

Stobart (2009), en un estudio que profundiza en esta relacién entre musica andina
y rituales religioso-agricolas, identifica a los sirinus o sirenas como seres sobrenaturales (de-

2 Italo Pedrotti, en su trabajo “Charango indigena y charango mestizo: dos universos en contraste y corresponden-
cia” (2013), propone una gréfica ciclica anual, en la cual identifica el uso del charango solo en la “época seca”.



monios, diablos) que son invocados por los comunarios para que les proporcionen nuevas
melodias, extraidas de otros mundos; las cuales, al ser ejecutadas, provocan nuevos brotes en
la papa (Solanum tuberosum), asegurando asi una buena produccién y la continuacién del
ciclo de la vida.

Es muy comin tanto en Bolivia como en Pert el hecho de que los sirinus, sirinas o
sirenas sean invocados cerca de un rio o de una vertiente cuando se ansfa que un charango
suene afinado, seductor y hermoso. El charanguista Abel Hurtado lo explica del siguiente
modo: “lo que se busca, yo creo, es que el agua le pase su alma... al instrumento... su voz”,

siendo as{ que el ritual para este efecto se llama ‘hacer serenar’”.?

Desde un punto de vista mitolégico en relacién al charango y estos espiritus del agua,
el trabajo de Gisbert (1994) habla del Sirenayoc, lugar donde habitan las sirenas, y citando
a Ramos Nufez indica que “dan la impresion auditiva de que algin musico toca charango”
(Gisbert, 1994: 48); menciona también un aillu llamado Sutucu en la provincia Lampa,*
donde se bailaba una danza que rememoraba a las sirenas.

Teresa Gisbert, al referirse a las esculturas de sirenas con charangos, que para ella son
Quesintu y Humantu, emplea la afirmacién “tan usual en la arquitectura mestiza” (Gisbert,

1994: 49).

Los estudios de Gisbert son citados por Stobart en su andlisis sobre las sirenas y su
relacién con la musica andina, que a su vez gravita alrededor de la vida agricola y los ritos re-
lacionados con la vida y la muerte, dando a entender que la musica es una especie de lenguaje
entre dos mundos: entre la realidad y el mundo de los seres fantdsticos que rigen los ciclos de
vida y muerte en el imaginario andino.

De esta manera es que se puede pensar en seguir el rastro del origen del charango a
través de los mitos, rituales y la iconograffa andina; ritos que hoy por hoy todavia se practican
en ciertas comunidades.

Planteamiento del problema

El estado del arte conduce a problematizar algunos aspectos de las afirmaciones de las y los au-
tores consultados sobre el tema del charango: la mitologfa, los ritos que implica y la iconograffa.

Mendivil deja pendiente un estudio del charango desde la mirada antropolégica y
como parte de una construccién social, estando circunscrito su trabajo a una minuciosa bus-
queda de documentos escritos que expliquen la existencia de este instrumento; dejando de

3 Comunicacién personal. Abel Hurtado Barrancos es expresidente de la Sociedad Boliviana del Charango.

4 Existe actualmente un canto costumbrista de la provincia Lampa, como lo mencioné el musico Julidn Huallpa
en su participacion en el IV Festival Internacional del Charango Peruano Arequipa 2007, que se titula “Lampa

»

Llactitay” (“Lampa mi tierra”), interpretando Huallpa este tema con el tipo de charango llamado “chillador”.

359



360

lado el contexto histdrico social y politico, asi como el accionar social que condujo a crear el

instrumento, y la posibilidad de encontrar en la iconografia y en los mitos una explicacién a
) , . 5

la pregunta ;por qué se creé el charango?

Henry Stobart, al nombrar a las sirenas (sirinus, demonios) como productoras de
musica y vida, traslada la discusién al mundo de la mitologfa, subyacente en el cotidiano vivir
de los Andes, aunque no llega a explicar por qué el charango solo se toca en época seca, por
qué no llora bajo la lluvia.

Por su parte, Teresa Gisbert, estudiosa de lo iconogréfico, describe la construccién ar-
tistica de sirenas talladas en varias iglesias catélicas del actual Perti y hasta en Argentina. Cabe
subrayar dos aspectos en estas obras artisticas: en primer lugar, las sirenas siempre aparecen en
pares (las que llevan charango), e implican un evidente cardcter demoniaco, por la posicién
espacial que ocupan en los retablos en los que son representadas. En segundo lugar, se debe
enfatizar en que estas obras fueron realizadas por los indigenas en un contexto en el que la
extirpacién de idolatrias se encontraba en pleno ejercicio.

Aunque Gisbert no profundiza en la relacién entre el charango y las sirenas, permite
relacionar estos dos elementos a través de la mitologfa, la iconograffa y la arquitectura, e
invita a ver estas figuras talladas en piedra como un mensaje de los escultores indios del siglo
XVI, reafirmando de esta manera el cardcter mitico-religioso —asf como el indudable cardcter
econémico y politico desde la perspectiva construccionista— de este instrumento, tal como lo
afirman Stobart y Pedrotti.

Finalmente, y como dato muy relevante, los lugares que presentan esta iconografia
concuerdan con el camino del mito de Tunupa,’ donde, también coincidentemente, existen
las manifestaciones mds relevantes sobre la presencia de los charangos.

Por consiguiente, la pregunta principal de esta investigacion serd:

e ;Cudles son y qué significado tienen la mitologia y la iconografia indigena andina
en cuanto al origen del charango?

*  Otras preguntas son las siguientes:

e ;Qué papel jugé la extirpacion de idolatrias en cuanto al culto de las deidades
acudticas?

e ;Por qué en algunos lugares se tallaron solo dos sirenas y con charangos?

e ;Por qué el charango solo se toca en época seca?

5  El mito de Tunupa y las sirenas, dios que segin Bertonio pecé con las mujeres peces Quesintu y Humantu

(Gisbert, 1994:46).



Objetivos de la investigacion
Objetivo general

Analizar el significado de la mitologfa e iconografia indigena andina sobre el origen del cha-
rango.

Objetivos especificos

* Identificar y analizar la iconografia sobre las sirenas Quesintu y humantu del tem-
plo San Lorenzo (Potosi, Bolivia).

e Analizar la mitologfa andina relacionada con el charango.

* Determinar la conexién histérica del origen del charango con la iconografia mi-
tica del arte mestizo.

¢ Determinar la conexién histérica del origen del charango con la mitologfa y la
ritualidad alrededor de su uso.

Marco tedrico

La mitologfa es, para la Real Academia Espanola (RAE), un “Conjunto de los mitos de un
pueblo o de una cultura”.® A partir de ello, y de la afirmacién de Dartsch: “los mitos se re-
montan a los origenes para dotar de sentido el presente” (2016: 6), analizaremos el mito de
Tunupa y las sirenas, principalmente.

Para este efecto, es necesario remarcar que “su capacidad de producir efectos en la
sociedad y en el individuo no se actualiza, sino que es el mito en s{ mismo el que actiia en
tiempo presente sobre los sujetos y el grupo” (Dartsch, 2016: 7), pues —como veremos mds
adelante— un mito subsiste debido a su capacidad de reorganizar un mundo que se ha tornado
cadtico a causa de factores externos (como la Colonia).

Se torna indispensable un breve recorrido por un marco tedrico que ayude a realizar
un andlisis desde la Antropologfa de la Musica. En este sentido, es pertinente acudir a las
apreciaciones sobre la musica: “La musica articula la experiencia humana, centrdndose en lo

que la gente quiere recordar sobre su historia y lo que desea para el futuro”.’

José Andrés Garcfa aclara: “la musica, como toda manifestacién sociocultural, no so-
lamente consiste en un cédigo simbdlico, sino en pricticas sociales influenciadas (estructura-
das) por los diferentes campos sociales que conforman a toda sociedad (politico, econémico,
religioso, etcétera)” (2016: 11).

6 Cf RAE en linea.

7 Sitio web Libretext, “16.3: Antropologfa de la musica”.
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Desde una perspectiva antropoldgica, se puede entender la invencién del charango
como una prictica social, realizada en determinado contexto politico-econémico religioso e
histdrico, a lo cual se suma la ritualidad de su uso y costumbres en la zona andina rural.

Enmarcando este trabajo en el método historiogrifico critico, desde una perspectiva
antropoldgica, reconocemos la necesidad de identificar el contexto histérico en el que supues-
tamente nacié el charango.

Asi, segtin Cavour (1980), “El charango tiene su origen en la antigua vihuela de mano
de cinco cuerdas dobles, cordéfono espafiol introducido en la América durante la Colonia
y que en esa época, siglo XVI, estaba en su apogeo” (1980: 9). Por consiguiente, el rastro a
seguir se remonta al siglo XVI en adelante.

Iris Gareis indica, sobre el apocaliptico contexto histérico para el nacimiento del cha-
rango:

Poco después de dar la alarma, en 1610, Avila fue nombrado el primer juez extirpador de

idolatrias por el arzobispo de Lima [...] Varias campafas de extirpacion siguieron en el

transcurso del siglo XVII. Durante las mismas fueron condenadas miles de personas, des-
«

truidas gran cantidad de representaciones de deidades andinas, llamados “idolos” por los
extirpadores, e incineradas parafernalia y momias de los antepasados (2004: 264).

Supuestos o hipdtesis de trabajo

El tema planteado, y las investigaciones realizadas por Gisbert y Stobart, conducen a creer que
la iconografia, la mitologia y los ritos que involucran al charango son pistas para explicar la
existencia de este instrumento. Asimismo, también inducen a pensar que la creacién de este
instrumento puede haber ocurrido de forma simultdnea en varios lugares de los Andes, como
respuesta a la extirpacién de idolatrias, puesto que de esta forma los indigenas habrian efec-
tuado una resistencia ante aquel hecho, ocultando en este instrumento a sus tan importantes
dioses acudticos.



Analisis de datos

Icono Copacabana

Datos histéricos

Museo de Puno, sin fecha y de
autor desconocido.

Reunion Anual de Etnologi

Descripcién

A decir de Gisbert, figura de pez
con rostro antropomorfo que
puede relacionarse a la descrip-
cién de los cronistas. Visto como
Dagén (dios filisteo demoniaco)
o Venus por los cronistas fray Al-
fonso Ramos Gavilédn y fray An-
tonio de la Calancha.

Copacabana es identificado como Dagdn, la antitesis del dios judeocristiano, imposible por esta razén de ser

transmutado a santo o santa. Asi, el relato mitico nos dice que fue vencido, en su forma de Venus junto a su

hijo Cupido, por la virgen Marfa. Esto lleva a pensar que un dios vencido, pero determinante para la vida, no

desaparece; sino que encontraria refugio en el Ukhupacha, el mundo de los muertos.

Icono sirena co
charango derecha

2na con charango portada iglesia de San Lorenzo Potosi Fuente Gisbert 3¢

Icono sirena con charango iz-
quierda

Datos histéricos

Barroco mestizo.

Detalle, iglesia San Lorenzo de
Carangas, Potosi, Bolivia, 1728-

44,

Datos histéricos

Descripcién

Sirena derecha del portal, tafien-
do un charango con la mano iz-
quierda, como si fuera zurda. Sus
pechos estdn desnudos y se aso-
man debajo del instrumento. Pelo
suelto y lacio, con la cola de pez
enrollada hacia ella. Encima, hay
una luna creciente con un rostro
y de su boca parece salir una len-
gua que se alarga hasta acariciar
lo que parece ser una estrella de
ocho puntas. Alrededor, aparecen
flores (o estrellas) de ocho pétalos,
cuatro en total.

Descripcién

XVl
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Sirena que estd a la izquierda del
portal, tafiendo un charango con
Barroco mestizo la diestra. Los senos desnudos
asoman debajo del instrumento;
Detalle, iglesia San Lorenzo de el pelo estd suelto, algo ondulado
Carangas, Potosi, Bolivia, 1728-  en los hombros. La cola estd enro-
44. llada hacia su cuerpo. Por encima
de ella hay un sol y cuatro flores o
estrellas de ocho pétalos.

Gisbert identificé a estas sirenas como Quesintu y Humantu. Los pechos desnudos y la posicién de los
charangos recuerdan a una mujer que estd a punto de dar de mamar a su bebé. El sol en la izquierda y la
luna en la derecha dan una propiedad de flores a las que parecian estrellas. Asi, la tinica estrella es la que
parece que estd siendo lamida por la luna, con su lengua extranamente larga, que recuerda a la de un reptil.
A primera vista, es posible creer que la posicién de tocar, como si la sirena de la derecha fuera zurda, se pensé
para guardar la simetrfa del portal; pero el hecho que sobre ella esté la luna y su particular lengua, y sobre la
diestra esté el sol, lleva a pensar en dos mundos: uno nocturno, con una luna de lengua singularmente larga
que acaricia o atrapa una estrella, y el otro diurno, con un sol que desprende flores. La mano Izquierda es
también llamada siniestra y es coincidentemente la que usa para tafier el charango la sirena de la luna. Hay,
entonces, dos sirenas: una nocturna que usa su mano siniestra en un mundo que despierta la fantasfa y una
diurna llena de flores e iluminada por un sol radiante.

Datos histéricos Descripcién

Virgen con nifo Jests en brazos,
con la luna creciente a sus pies,
y un halo que recuerda al sol al-
rededor de su rostro; rodeada de
ocho 4ngeles: dos desnudos sin
. s alas que solo parecen nifos, que
La virgen de Sabaya (Luis Nifio), q .P L q

. sirven de capitel a los pilares que
Casa Nacional de la . .
) . rodean a la virgen, y seis con alas
Moneda, Potosi, Bolivia. .
y vestidos. Dos de ellos portan
pequefios cordéfonos, que estdn
dispuestos, a pesar de la posicién
opuesta a los lados de la virgen,

para representar que ambos dnge-

les son tafiedores diestros.

Relacionada con la portada de San Lorenzo por Gisbert (Cavour, 1980: 30).

Es interesante ver que la luna aqui aparece debajo de los pies de la virgen y se relaciona con la luna de las sire-
nas, y cémo esta aparece sobre una de las sirenas. Llama la atencién de los nifios desnudos, como castigados
a sostener el retablo que rodea a la virgen.



Mitologia

Tunupa

Datos histéricos

Dios ancestral, tal vez tiahuano-
cota, que fue transmutado en San
Bartolomé primero y luego en
Santo Tomas (Gisbert, 1994: 59).

Descripcion

Dios del fuego teldrico, también
llamado Wiracocha y Ekako. Esta
entidad es descrita como femeni-
na. Para esta investigacién, nos
concentraremos en lo relatado
por Bertonio.

Dios transmutado muchas veces: primero por los aymaras, luego por los quechuas y finalmente por los espa-
fioles, segtin Ponce (1969). Garcilaso insinda en él a un cristo andino. Su transmutacién en santo sugiere su
enorme relevancia en la mitologfa andina. Asi, la extirpacién de idolatrias tuvo que negociar su adopcién a la

creencia catélica, al parecer, siendo exonerado de su pecado con las mujeres peces (Ponce, 1969).

Mito

El pecado de Tunupa con Quesin-
tu y Humantu, mujeres peces

Datos histéricos

Ludovico Bertonio, Vocabulario
de la lengua aymara.

Posnansky menciona que entre
los Urus existe la leyenda de Eke-
ko, que tenia dos mujeres: Chal-
lua y Umantuo; son los dos peces
principales del lago Titicaca.

Descripcién

Relaciones sexuales entre Tunupa
o Ekako, Ekeko y las dos sirenas.
Relacién sexual entre Tunupa fue-
go y Copacabana (o manifestacio-
nes de él) agua.

Segtin Medinacelli, acto fundante de creacién entre la unién del fuego y el agua, entre lo quechua y lo ayma-
ra. Tunupa, a pesar de eso, es “exonerado” dada su naturaleza relacionada con la abundancia y la prosperidad,
pero no as las mujeres peces y/o Copacabana.

Este mito sugiere el origen de alguna nueva entidad, que obviamente heredarfa atributos de sus progenitores,
ser del fuego y del agua: un bebé necesitado del cuidado de su o sus madres, las sirenas Quesintu y Humantu.

Mito Datos histéricos Descripcién

El charango se toca solo en época Stobart y Pedroti mencionan esa

Mito sin explicacién. .
seca creencia.

Este mito impulsa a pensar que tocar un charango en época de lluvia no tiene valor o, incluso, podria impli-
car algin perjuicio. Si el Ukhupacha se abre en época de lluvia y se considera al charango hijo de las sirenas
ylo Copacabana confinados a este, se podria pensar que deja de llorar al reencuentro de sus progenitoras,
como un bebé que es calmado por la presencia de su madre.
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Rito Datos histéricos Descripcién

Rito que consiste en dejar un ins-
trumento cerca de una vertiente o

Serenar Ritual ani quebrada para que el espiritu de la
erena ual antiguo.
8 sirena lo afine y le prodigue melo-

dias, usado cominmente para el
charango.

Es un rito que vincula indiscutiblemente al charango con los espiritus del agua confinados al Ukhupacha,
para, por decirlo asi, servir de receptdculo de estos durante el tiempo que estd cerrado el Ukhupacha, y “so-
brevivir” en el mundo de los vivos, en la época sin agua.

Leyenda Datos histéricos Descripcién

Animal que posee un caparazén

L . Mitos y leyendas que tratan deex-  que asemeja escamas (como de
Quirquincho que se convierte en

licar el uso de su caparazén para un pez), que vive en alerfas que
h:
charango.

hacer charangos. excava en el suelo, cerca del fuego
teltrico.

Una explicacién sugiere que fue la alta disponibilidad de estos animalitos la causa del uso de su caparazén
como caja de resonancia para el ristico charango.

Sin embargo, si se considera al charango hijo de una sirena y del dios del fuego Tunupa, este animalito tiene
las caracteristicas adecuadas para ser considerado perteneciente a esos dos elementos, por el aspecto de su
caparazén y sus costumbres de vida.

Conclusiones

Llaman la atencién iconografias que representan sirenas portando charangos, a manera de
bebés de brazos; a la virgen Marfa vencedora portando a Jesus, y a las sirenas vencidas (Copa-
cabana o expresiones de él), que parecen portar bebés de pecho (;serdn los hijos de Tunupa?).

En el caso de la portada de la iglesia San Lorenzo, aparece una sirena diurna tocando
de forma “correcta” el charango, y la otra nocturna, tutelada por una extrana luna sumida en
un mundo mdgico, tocando el charango al revés.

Son seres mégicos, fruto del agua y del fuego, escondidos del ojo vigilante del coloni-
zador bajo la forma de un pequefio instrumento de cuerda.

El charango es considerado un ser vivo en cuanto es construido. Después del rito del
“serenar”, llora, siente, come y ademds no puede ser interpretado en cualquier época, ddndole
esa caracteristica aun mayor identidad mitica.

Las sirenas o sirinus y el mitico dios Copacabana fueron y son de suma importancia
para la continuacién de la vida en el mundo andino, debido a su naturaleza acuosa, sensual,



musical y con poder para la seduccién y la fertilidad, que se transmite a la produccién agricola
y al cotidiano del mundo de los vivos. Son un puente entre la fertilidad del inframundo y el
austero mundo de los vivos.

La extirpacién de idolatrias confind a estas deidades, por su parecido con el ancestral
Dagén, al mundo de lo impio, obligando a los indios a refugiarlas, por asi decirlo, en el
Ukhupacha, el inframundo andino.

Al analizar el mito de Tunupa con las sirenas, abordado por Medinacelli (2012), es
posible imaginar formas de resistencia cultural y/o religiosa que van mds alld de los soportes
tradicionales y que, tomando en cuenta el contexto histdrico, “orillaron” a los indios del siglo
XVI a encontrar estrategias para salvaguardar sus creencias, para que estas, conservadas en los
mitos, queden inscritas en la iconografia (que tenfan la oportunidad de manipular), y quizds
también en la forma de un inofensivo y peculiar instrumento musical que llore cdlidamente,
como agiiita, en el frio y seco invierno que se avecinaba.

El charango vendria a ser una especie de Cupido andino (nifio viejo, a decir de Ca-
vour, pues tampoco crece), que ademds posee el poder de seduccién de las sirenas, y hubiese
servido para esconder el culto a los espiritus del agua que atin viven en él o son él. Es asi que,
cuando estd bien afinado, su llanto suena como agiiita, y por esta razén también sus acordes
deberdn ser agudos.

A partir de este atrevido razonamiento, es posible explicar muchas incertidumbres
e incdgnitas en cuanto al origen y los diversos materiales y formas que adopta el charango.

Por ejemplo, en ciertas zonas utilizaron los caparazones de quirquinchos, que al mi-
rarlos parecen hechos de escamas. Si recordamos a Medinacelli (2012), en cuanto a la unién
de los espiritus del agua y del fuego, advertimos que el quirquincho tiene ademds la costum-
bre de cavar la tierra y vivir en galerfas que recuerdan minas, dominios de Tunupa, dios del
fuego teltrico (Gisbert, 1994: 59). ;Que mejor material para alojar al hijo de las sirenas y del
pecaminoso Tunupal!

Ademis de ser pequeno, el charango debia parecer mal hecho para no despertar sospe-
chas, parecer un subinstrumento, en correspondencia con la idea que los colonizadores tenfan
de los colonizados.

Esas sirenas talladas en piedra son la forma que hallaron los artesanos indios del siglo
XVI de guardar la memoria de ese acto creacional de resistencia, rebeldfa y triunfo ante la
feroz y aplastante imposicidn religiosa.
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Figura 1: Mapa de las sirenas.
Fuente: Elaboracién propia a partir de los textos de Gisbert (1994), Cavour (1980) y Stobart (2009).






CHALLWIRU: MEMORIAS DE
LA PESCA EN ISLA PARITI

Luis Isaac Callizaya Limachi’
Armando Callizaya Mendoza?
Florencio Limachi?

Resumen

En el presente articulo se rememoran el uso de algunas redes y técnicas de pesca ancestrales
como la uyucha, yaqa, saqa, thumi, kaku, wayu y la posterior transicion a las redes agalleras
modernas de hilo, aparejos con la que los challwirus han llegado a una época de abundante
y exitosa pesca. En ese sentido, se reconstruye la dindmica y rutina diaria de esta actividad
en su auge entre las décadas de 1980 y 1990, una época en que los challwirus la recuerdan
como cuando los peces ya no son tan abundantes o han desaparecido por diferentes facto-
res. En efecto, esta es una experiencia de vida, vivida y narrada por los mismos challwirus
o pesqueros oriundos de la Isla Pariti en el lago menor o Wifiay Marka.

Palabras clave: Isla Pariti, redes y técnicas de pesca, challwiru, memoria.
Introduccion

A lo largo del tiempo y espacio, los habitantes quta jagi de Isla Pariti cotidianamente han
convivido con la challwa (“pescado”), que les ha permitido estar en constante y continua
relacién con la gura (“lago”), mediante la gina (“red”) y el ¢ili (“balsa de totora”), que son
tecnologfas ancestrales de pesca y navegacién. Los cambios y las nuevas tecnologfas, en esta
relacién, han generado un impacto cuyos efectos se sienten en el lago, con los peces y en
la poblacién lacustre.

En consecuencia, para los habitantes de Isla Pariti, el lago es el lugar de la memoria,
un espacio de vivencia relacionado con la pesca, actividad econémica mds importante que
estuvo en auge en la década de 1980 y 1990 con la aparicién de las redes modernas de
hilo y los botes de madera. La situacién actual de la reducida pesca, en comparacién con
aquella época exitosa, trae a la memoria de los habitantes de la isla recuerdos de la dindmi-
ca de esta actividad o los trajines de la rutina diaria como el pernoctar en el lago flotando
en el mismo bote. Situacién que a lo largo del tiempo ha cambiado paulatinamente hasta

1 Licenciado en Historia por la Universidad Publica de El Alto (UPEA); funcionario del Museo Nacional de
Etnografia y Folklore (MUSEF); oriundo de la comunidad Isla Pariti (lago Titikaka).
Correo electrénico: isaaccallizayalimachi@gmail.com

2 Comunario, artesano y Challwa Katuri de Isla Pariti.

3  Comunario y Challwa Katuri de Isla Pariti.
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que los peces ya no abundan en el lago y muchos comunarios han dejado de ser challwa
katu o challwirus.

En ese sentido, en el presente articulo se rememoran el uso de las redes y técnicas de
pesca ancestrales, la transicion a las redes modernas de hilo y el momento de la abundancia
de la pesca y la posterior decadencia de la misma. Asimismo, mds alld de ser una investigacién
académica, es una experiencia de vida, vivida y narrada por challwirus o pesqueros oriundos
de Isla Pariti.

La challway la waxta tiwanakota de Pariti

Pariti es una isla ubicada en la regién sur de lago menor del Titikaka (Bolivia), en la juris-
diccién del municipio de Puerto Pérez, provincia Los Andes, distante a unos 82 kilémetros
de la ciudad de La Paz. La isla estd habitada por medio centenar de familias aymaras, quie-
nes se dedican al cultivo de escasas superficies de produccidn agricola que se destina para
el sustento local y familiar; y la crianza del ganado en menor escala. Sin embargo, desde
Nayra Pacha (“Tiempos Inmemoriales”) la Quta Mama o el Ch'uwa Achachila ha sido la
fuente principal de vida y sustento, proveyendo una diversidad de peces, aves y plantas,
como la totora. De esta relacién del antiguo habitante de Pariti con el lago, ha quedado
registrado en la isla un lugar con topénimo de ginani: “lugar que tiene” o “posee red”,
lugar preferencial para el desarrollo de la actividad pesquera dentro de la isla en tiempos
remotos e inmemoriales.

En la waxta de Pariti, extraida en agosto de 2004, fue denominada como “tesoro cerd-
&
mico tiwanakota de Isla Pariti” a pesar de que no existen representaciones modeladas de peces.

En la iconografia de algunos kerus como PRT 00154, 00080 y 00081; en las escudi-
llas PRT 00122, 00129, 00447 y 00439; en los vasos PRT 00322 y 00409 y en los challado-
res PRT 00111, 00215, 00261 y 00110 (Figura 1), se han identificado representaciones de
motivos y figuras de peces de la familia de Orestias y Trichumyctirus, entre ellas el qarachi y
el mawri (Korpisaari y Pirssinen, 2011: 105, 106). Esto indica que los peces no solo fueron
parte de la dieta alimentaria, sino también parte de las ofrendas y rituales, incluso de cardcter
sagrado (Arratia, 2015), durante el Periodo Prehispdnico.

Segin la memoria local, se dice que la challwa tiene su chimpu (“sefial” o “signo de ser
un ser sagrado”). Este chimpu es una espina dsea identificada en forma de una cruz ubicada en
la parte superior del crdneo del pez.’ Es en ese sentido que los pescadores realizaban ofrendas
al lago para la abundancia de peces y celebraba su fiesta anual el dia de San Pedro, patrén
cristiano de todos los pescadores (Vellard, 1945).

4 Tampoco las encontramos en las colecciones de Tiwanaku.

5  En el sentido cristiano se apunta que los peces han sido puestos por Dios y que por eso lleva dicha espina en
forma de cruz.
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Figura 1: Arriba: Representaciones de peces garachi y mawri en vasijas tiwanakota de Pariti. Abajo: Represen-
tacién de un hipocampo registrado por Posnansky y la PRT 00055 de Pariti.
Fuente: Archivo MUSEE

En la coleccién de ceramios de Pariti existe una pieza codificada como PRT 00055,
que tiene la forma parecida de un hipocampo o caballito del mar (ver Figura 1). La pesca de
esta especie, muy poco conocida en el lago Titikaka, fue reportada y registrada por Posnansky
(1945) como Hipocamppus titicacensis, considerada para los pobladores del lago como challwa
tayka: “madre de los peces” o “deidad de la Quza Mama,” por lo que se guardaba un profun-
do respeto evitando su pesca (Conde, 2018).

La diversidad de peces

Segiin Trevifio ez al. (1991), en todo el lago Titikaka se registraron 27 especies de peces na-
tivos: 25 del género Orestias y dos del género Trichomycterus; a estos se suman dos especies
exdticas introducidas, la trucha y el pejerrey (Trevifio ef al., 1991). Peces que en aymara
eran reconocidos como challwa o chawlla, sin embargo, cada uno con un nombre propio
como ghisintu, umantu, gillunchu, punku, qiri, qaniu, qulu, qarachi, chaxana, ispi, suchi,

6 Esta pieza es parte de la donacién realizada al MUSEF por el comunario Armando Callizaya. El hallazgo se
realiz6 en 1992, cuando extrafa tierra sobre la cancha para el revoque de su vivienda.

7 Se recomienda acceder al siguiente vinculo para ver dos imdgenes al respecto: https://www.facebook.com/
museoislapariti/posts/hipocampos-del-titikaka-una-pieza-de-cer%C3%A1 mica-dentro-del-hallazgo-ca-
sual-de-1992/2950703208288552/
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mawri o sigi® (Anexo 1). Sin embargo, varios de estos peces ya han desaparecido, sobrevi-
viendo apenas el qarachi, la ch'axana, el mawriy el ispi. Mientras los peces introducidos,
como la trucha y el pejerrey, persisten escasamente, aunque la primera actualmente se cria
exitosamente en jaulas donde el lago es mds profundo y oxigenado.

Rememorando las ancestrales
técnicas y formas de pesca

Algunas terminologfas y las denominaciones de los aparejos de pesca antiguos han queda-
do registrados por Bertonio (1612) como chawllaria, chawlla katusia (“pescar”); silluwina,
sipitasia (“pescar con una manera de lazo”); ginasnia (“pescar con red”); sullqu sullguna (“el
gusano del anzuelo” y “pescar con él”); jutuya (“instrumento de ichu a manera de olla para
coger pescado”); sagana (“un instrumento de red” o “de ichu para pescar”; qullancha (“redes
para pescar de cdnamo o de algodén”); lika (“red para cazar pdjaros” y “otros animales y
pescadillos”) (Bertonio, 1612).

Cuentan los mayores que antiguamente el pescar era un interesante arte, pues exigfa
destrezas, habilidades y creatividad en el manejo de técnicas y diversas redes de pesca, que
hoy en dia conserva la denominacién de géna en aymara, herramienta imprescindible para
el challwa katuri o el pescador. Antiguamente, la gina se elaboraba recorriendo al uso de di-
versas fibras de origen vegetal y animal como la musura (Schoenoplectus californicus), que crece
abundantemente en el lago; el jichhu (Stipa ichu) y chilliwa (Festuca dolichophylla), que crecen
en las pampas y serranfas con humedad y se han empleado para la elaboracién de canastas,
esteras o sixi y usar como gincha para la pesca. Asimismo, la ghiya o el algodén (Gossypium
hirsutum), el cdfhamo (Cannabis sativa) y la wiskara, materiales provenientes de los valles y
regiones tropicales, han sido empleados para tejer la giina.

Las fibras de origen animal como la chankba (“hilo de lana”), elaborada de la fibra de
llama o garwa rarwa 'y, posteriormente, iwij tarwa o “lana de oveja”. Una vez hilado se em-
plearon para tejer las redes de pesca, aunque el manejo de estas redes requerfa un cuidadoso
manejo, ademds que se volvian pesadas por la absorcién del agua. Por otra parte, la 7akuta o
el cabello largo que las mujeres perdian al peinarse y hacerse las trenzas, al igual que el pelo de
la cola de la vaca y el caballo, eran aprovechadas para torcelar (misminia) y tejer la qina y para
asegurar otros implementos de pesca.

Solc (1969) describe de la siguiente manera la fabricacidn casera de las redes que re-
gistro en las islas del Wifiay Marka:

Embobinan el hilo sobre una aguja de madera, de un largo de 20 c¢m, reconocida como
sina; lo hacen sobre sus muslos, para enrollar el hilo tan apretadamente como sea posible.
La madera plana y corta para hacer mallas se llama kachuna y el instrumento de madera

8  Ademds de estos peces, Bertonio (1612) describe otros peces como el gi77, que estd lleno de escamas, el lawrajii
y el sachalla, ambos pequenos (Bertonio, 1612).
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para reembobinar los hilos kjiyaya kifia. El tamano de las mallas de la red es aproximada-
mente 1.5 cm. Los pescadores utilizan con mayor frecuencia los hilos de algodén de fabri-
cacién industrial, en combinacién de colores grises, pardo y negro. Dicen y creen que estos
colores no se notan tanto bajo el agua, por lo tanto, no asusta a los peces (Solc, 1969: 121).

En Pariti el uso de estas redes y algunas de las técnicas de pesca (Figura 2) han permaneci-
do todavia vigentes hasta la década de los afios 1960 y 1970, y se perdieron recién con la
aparicion de las redes modernas agalleras de hilo. Estas eran una pesca diurna y nocturna;
pesca individual y grupal; pesca en las riberas y profundidades; pesca con gdna o con otras
técnicas y pesca con y sin navegacién, como se describe a continuacién:
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Lamina Il - Diferentes tipos de artefactos de pesca utilizados por los Aymaras.

Fig. 1 : Saccana, nombre de las redes empujadas con la mano. Fig. 2 : "Kiskana" o "Kéku", red redonda utilizada
desde una balsa de totora. Fig. 3 : "Képu" ¢ "Sakhana', red redonda utilizada con la mano. Fig. 4 : "Makhana",
diferentes tipos de fisga (arpones). Fig. 5 : "Tumi ccana', red conica jalada por una balsa". Fig. 6 : “Tom'kéaku',
red cuadrada grande. Fig. 7 : "Nukho", antigua red de mano (manguilla) en paja trenzada.

Figura 2: Ejemplo de instrumentos de pesca registrados por Vellard (1991).
Fuente: Vellard (1991).
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Qincha

Es un tipo de sixi o “Estera de totora atada o travada con soga de ichu o con cordel de
lana” (Bertonio, 1612), que se ha empleado para atrapar diversos peces, quizds una de las
précticas de pesca mds antiguas. El uso de la gincha fue registrado todavia en las islas del
Wifiay Marka por Solc (1969):

En las aguas poco profundas de la costa los pescadores utilizan unas estacadas largas, llamadas
khincha, como trampas para dirigir a los peces adonde los necesitan, es decir hacia las redes en
forma de manga, vigiladas y sacadas por un pescador desde su balsa (Solc, 1969: 51).

Asimismo, la prdctica de la pesca con gincha se realizaba también con otros materiales
como la planta de chuju (Colletia spinosissima), jichhu y otros arbustos ramificados. En
los rios se realizaba la pesca con jichhu champha o paja con terrones, que eran anclados y
atados con phala,’ donde los peces se refugiaban y eran atrapados. En este caso, el sillgu
también era utilizado como cebo. Otra remota técnica de pesca era con diversas ramas de
arbustos preparado como un tipo de arpén atado en un extremo con un sillg’u o lombriz'
como sefiuelo.

Uyucha

Esta técnica consistia en hacer un gran circulo formado por abundantes algas conocidas
como chanku (Myriophyllum spicatum) y otras. Se realizaba en las riberas del lago por un
grupo de cinco o més personas que tenfan el objetivo de arrear y cercar los peces en el uyn
o cerco de algas, donde finalmente los garachi eran atrapados, una por una, a mano o con
una red de mano (Vellard, 1991). Esta técnica de pesca se realizaba en los lugares de agua
clara o cabos rocosos como Llusk’a Wintu en Pariti, donde el uyx o corral se construfa con
piedras similares a una casa. Los peces que frecuentemente eran atrapados eran el mawri y
grandes punkus amarillos atraidos por la arena depositada en el interior de la uyucha.

Yaqa

Es una técnica de pesca diurna, individual y navegando en un g%/ (“balsa”). En esta técnica
la herramienta principal es la denominada yaga ch'akha," una lanza o yugina (“puntal de
madera”) de dos o tres brazadas (3 0 4.5 metros) de largo, ensartado en un extremo de esta,
unos ocho o 12 alambres acerados de 20 a 25 centimetros de largo, con puntas muy bien
afiladas como agujones (Yapu, 1992). En tiempos mds antiguos, se utilizaban las espinas de
ghillaya (Austrocylindropuntia subulata), una especie de cacto nativo con espinas muy largas

9  Trenzado de chilliwa.
10 Este era atado con un cabello largo.

11 Se traduce como “punta de hueso”, lo que explica que esta herramienta de pesca, antiguamente, se armaba con
espinas o huesos de animales.



que crece abundantemente en Pariti. Solc (1969) también refiere que estas antiguamente
eran de madera y afirma que se lanzaba desde tierra firme y no desde una balsa.

Esta técnica de pesca requeria fuerza en los brazos, una buena vista para observar la
profundidad del lago y punteria para lanzar sobre los peces la yaqa chakha. La yaga se reali-
zaba con el viento gallana, que hacia que los grandes peces garachi, qillu y umantu emerjan
en busca de su alimento.

Contrario a lo que describimos, Vellard (1992) afirma que esta era “La pesca mds
importante, nocturna, tenfa lugar desde balsas aisladas. Una linterna colocada en la parte
delantera atrafa a los peces que el pescador capturaba con un arpén llamado “‘maxana’ o ‘piri

o ‘yakhana” (Vellard, 1991).
Saqa

Saqasia es un tipo de red de ojos menudos, armado en el extremo de un palo largo que
termina en forma de T, como una bolsa en media luna y en forma de un tridngulo, con la
que se atrapan los peces escondidos entre las algas (como con una cuchara). Esta técnica es
individual y se practicaba en las riberas del lago. La temporada de pesca con la sagasia era
en la época de lluvia, cuando el nivel del lago aumentaba. Esta temporada, en la regién sur
del lago Winay Marka, significaba el avance de wila uma'? o “agua roja”, que arreaba los
peces a la costa, por lo que se aprovechaba la pesca con sagasia. Esta actividad de pesca, era
favorecido por el chhiqam thaya, que enturbiaba el agua con la que los peces se desorien-
taban y salfan al ras del lago.

La saga también se realizaba cuando hacia viento, gaxsapa, que levantaba jupugu o
“espuma en el lago”, momento en que los peces salian a la superficie para aprovechar de ali-
mentarse del burbujeo que contenfa insectos acudticos.

Kaku

Es una técnica de pesca nocturna e individual con un tipo de red llamada kaku qina, de
forma circular y en media luna, armado en un extremo de un palo largo que se llama kaku
lawa. En esta técnica se emplea la gincha de totora para conducir a los peces directo a la
géina. En este caso es importante escuchar cémo los peces vienen chocando y haciendo
sonar la gincha; lo hacen mds fuerte cuando estd mds cerca, y una vez en la red, los peces se
extraen del lago como con un cucharén sobre la balsa. En esta técnica de pesca nocturna se
empleaba un farol atado en la punta de la balsa, con la que los peces eran atraidos a la red.
Asimismo, este tipo de pesca se realizaba donde habia canales o rios profundos del lago por
donde circulaban los peces como el garachi'y, algunas veces, el mawri.

12 Wila uma es la denominacién que significa “agua turbia colorada”, que avanzaba desde la bahia Cohana hasta
las islas conforme al ascenso del nivel del lago por la intensidad de las lluvias. Esto arreaba a los peces hacia las
aguas mds claras, favoreciendo de esa manera la pesca.
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Thumi

Es una técnica de pesca diurna en lugares profundos del lago donde abundaban las algas
0 chanku, o cerca a los totorales y con la participacién de dos, tres o mds personas. La red,
denominada, thumi gina, varia conforme a algunos sectores.

Con thumi se pescaba principalmente el garachi de distintos tamafios. También se
pescaba el mawri, principalmente cerca de los jutis o islas flotantes naturales de totora. Se
tenia el conocimiento de que el mawri abundaba debajo de las visceras de estas islas. Un indi-
cador era observar e identificar la fina tierra que generaban por debajo del juz%, entonces una
pesca abundante de mawri era seguro. Otra drea de pesca del mawri era en aguas transparentes
y el fondo cubierto de purima (Chara sp.), un tipo de alga que crece abundantemente en gran
parte del lago, donde ademds no crecen otras plantas. Entonces, el mawri vivia o se refugiaba
entre estas algas, y su presencia se identificaba por los pequefos burbujeos que expulsaban
hacia la superficie, detalle que era observado atentamente por los pescadores al momento de
navegar y pescar.

Qatati, wayu o chawu

Técnica de pesca grupal diurna, llevada a cabo en lugares profundos donde se observan
cardimenes de peces. Para tal fin se emplea una inmensa red armada con flotadores y pesas,
similar a una bolsa (c/’uspa) abierta y tendida. Esta es arrastrada por dos balseros, razén por
lo que se denomina gin qatati o wayu: “llevar la red arrastrando” o “colgando en el lago”.
En ese mismo sentido, el término chawu o chawsurnia se refiere a “sacar algo debajo del agua,
como pescado, barro” (Bertonio, 1612) o llevar la balsa remando con una pala que se llama
chawu lawa, complemento imprescindible para la navegacién.

Mientras dos balseros arrastran la red, otros participantes hacen un gran circulo
alrededor, rodeando y arreando los peces hacia la red con largos puntales o la yugina,
utilizado al mismo tiempo para impulsar la balsa. Lo importante en esta técnica es la capa-
cidad de observacidn para identificar los cardimenes de peces desde una cierta distancia.
Esta técnica de pesca se hizo muy popular en las décadas de 1980 y 1990, y fue aplicado
exitosamente en la pesca del pejerrey, donde participaban entre 15, 20 o mds botes con
dos personas a bordo; uno que remaba y otro que arreaba los peces con la yugina. Cada
comunidad pescaba quintales y quintales de pejerrey al dia y luego eran distribuidos equi-
tativamente a los participantes. Esta técnica adn persiste, aunque el pejerrey ya no es tan
abundante como en aquellos afios.

Qan anklana: la moderna forma de pesca con redes agalleras
Desde que las redes de hilo o agalleras han aparecido en la década de los afios 1970 ha cam-

biado la forma de pescar, trayendo consigo una nueva rutina entre las familias pesqueras.
Las primeras redes de este tipo han aparecido ya en la década de los afios 1960 o quizds afios



antes. Al mismo tiempo, también la forma de navegacién cambiaba de las frigiles balsas de
totora a sofisticados botes de madera, que antes solo eran manejados exclusivamente por al-
gunos hacendados, pero que luego se los vendia o eran adquiridos por los pobladores locales.
El origen de fabricacién de estos botes era Tiquina, quienes han empezado a manejar la red
agallera de ojos grandes para la pesca de la trucha, ingresando con este fin hasta el sector sur
del lago menor. Por esos mismos afos los pobladores de la isla Suriqui han dado inicio al
uso de las redes agalleras y, al mismo tiempo, en la fabricacién de botes de madera que luego
proliferaron causando la desaparicién de las balsas de totora.

Las redes eran origen japonés y se adquirfan en el lado peruano, Puno, y en la feria
Parkighujo, poblacién fronteriza entre Bolivia y Perti. Posteriormente se habilitaron otros
lugares de adquisicién, por lo general otras ferias, aunque principalmente en la zona Cemen-
terio de la ciudad de La Paz.

Las primeras redes eran mds gruesas y de tres hilos, que estuvo en uso por un largo
tiempo, luego aparecieron las redes de dos hilos, a la que se conocifa como tuyama. Luego
apareci$ otra red de hilo més delgado a la que coloquialmente se conocifa como “red de
un hilo”. Estas redes quedaron en desuso conforme ya no pescaban, por lo que se preferia
contar con otras de tltima generacién, como aquellas hechas con pldstico que aparecieron
a finales de la década de 1990, en ntimeros 1, 2 y luego 3, llegando a ser redes desechables
al final. Incluso estas, dentro del agua, se volvian transparentes. Duraban escasamente
como uno dos a tres meses, y esto cuando se las cuidaba bien. Una pieza entera de red se
cortaba en dos o tres piezas y se armaba'® para la pesca de garachi, mawri o pejerrey de
distintos tamafos (grandes, medianos y pequefios), conforme a las medidas de ojo de la

red (Cuadro 1).

Medidas/pulgadas Tamafio del pescado Formas de consumo

Venta fresca en ferias o

QU2 _Q Uk _ s _o 178 P
s geiadss en la ciudad de La Paz

Destinado para salar

13415161154 Peces medianos
challwa

Pescado para waja o

papi

I V8] e e WS | Peces pequeios

Cuadro 1: Las diferentes medidas de redes.
Fuente: Elaboracién propia.

Menidtisde fal épocdodbradarde dangiescan palliiia, sillkuna, qin qala, chinurasia (para pesa y anclaje) y

corcho chinusia (flotadores).
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la rutina diaria de los challwirus de Pariti

En la década de 1980 y 1990 la vida social y la economia local de las familias de Pariti giraba
en torno a la pesca como principal actividad econémica. Transcurria en el lago desenredando
los pescados, arreglando, anclando y recogiendo las redes, esperando una pesca abundante. La
rutinaria actividad de los challwirus iniciaba el domingo. Al promediar las dos de la tarde, los
botes con sus velos blancos zarpaban rumbo a Quwan Pampa, al sur de la isla, hoy conocida
como Bahifa Cohana, por entonces navegable. Luego de unos 40 minutos de navegacidn, se
llegaba al ankiawi'® o “lugar de la pesca”. Este sector del lago resaltaba por su poca profun-
didad, con un miximo de pocos metros, y una exuberante vegetacion lacustre combinada
con totora (Schoenoplectus californicus), chanku (Myriophyllum spicatum), janchallaya (Elo-
dea potamogeton), llima (Ruppia maritima), laghu, jupujupu (Azolla filiculoides) y uqururu
(Hydrocotyle ranunculoides), favorables para la reproduccién de peces y, por ende, una pesca
abundante de garachi y el mawri.

Cada challwiru iba en compafifa de algin familiar: entre esposos, padre e hijo o entre
hermanos o parientes; uno remaba el bote y el otro colocaba la red muy cuidadosamente, evi-
tando que no se enrede y que no cayera sobre las algas. Cada pescador tenfa en promedio unos
cinco gipis o phina (“amarro” o “montdén”) de redes compuesta por cinco piezas de 20 metros,
que sumaban un aproximado de un kilémetro de red para distintos tamafios de peces, que se
anclaba en zigzag o en curvas serpenteantes. La actividad conclufa al promediar las cinco de
la tarde, pero no habia el apuro de retornar a la isla, porque se pernoctaba ah{ en un medio
lacustre, flotando en los botes junto a las redes.

Los totorales o juzi eran ideales para asegurar el bote y no ser abatidos por los posibles
fuertes vientos de la noche. Ademds, en los totorales se aprovechaba de consumir el chhullu y
saqa, partes alimentarias de la totora; y los jut’s se aprovechaba de buscar los preciados huevos
de pana, chhuqa, tikichu o unkalla, que formaban parte del almuerzo o cena del dia siguiente.

Un bote estaba equipado principalmente de dos remos, una yugina o puntal, un t-
mon, el palo mayor y el velo compuesto por piku lawa y putawara o jarphi lawa y una pla-
taforma de tablas en la cubierta interna del bote. Todo este equipo servia para instalar una
improvisada carpa: primero se ataba la yugina a cierta altura del palo mayor y en un extremo
se aseguraba en el timdn. El velo se extendfa por encima de este travesafio, asegurando a los
lados (babor y estribor) con el pico lawa y putawara, quedando de esa manera como un techo
de dos aguas. Los challwirus, como equipaje de pernocte, también llevaban en sus botes un
¢’ipi 0 atado de frazadas, un qugu chinu o comida para la cena, un farol o linterna para alum-
brarse y una radio para sintonizar alguna emisora en aymara.

Concluido el carpado, se procedia a tender la cama al interior del bote, donde
solo cabfan dos o tres personas. Antes de caer la noche, se procedia a cenar el ququ, un
tari compuesto de productos locales como la papa, apilla, chuno, kaya, jawasa 'y tunqu,

14 Se trata de un término en espafol aymarizado que significa “ancla”.



acompanado con pescados garachi, mawri o kanwa kanka, todos fritos. Caida la noche,
se miraba por dltima vez el exterior, el lejano horizonte tuza, laxara, ch'amaka (“oscuro”),
donde centelleaban reldmpagos amenazantes de lluvia, aunque otras noches se observaba
un cielo negro atravesado por un rio de estrellas que titilaban anunciando al juyphi. Lue-
g0, solo se escuchaban la brisa suave que generaba pequefias olas que golpeaban el bote y
el canto de las aves del lago. Esta fue una experiencia vivencial en este medio lacustre, lejos
del hogar y la familia. Como se dijo, un receptor a pilas acompanaba todo este trajin y se
sintonizaba radio San Gabriel, “La voz del pueblo aymara”. Esta terminaba sus transmi-
siones a las ocho de la noche y volvia a iniciar a las cinco de la manana.

Al dfa siguiente, el canto de las aves era la sefnal para despertar a las cuatro o cinco de la
mafiana. Primera tarea, recoger y guardar las frazadas, y luego desmontar la carpa y organizar
el velo. Seguidamente se pasaba sacar o recoger la gina, haciendo una phina grande sobre
las tablas del bote, con abundante garachi, qillu y algunos mawris. Generalmente, la buena
pesca dependia del viento que ha soplado durante la noche: el gallan thaya es favorable para
la abundante pesca y el chhigqam thaya es perjudicial, enreda las redes e impregna de algas,
haciendo un moroso trabajo de arreglar las mismas. La buena pesca también dependia de las
fases de la luna, por ejemplo, en jayri (“noche sin luna”), habia buena pesca; y en urzz (“luna
llena”) poca pesca.

Al promedia las siete de la manana se conclufa con el recojo de las redes y de in-
mediato se emprendia el retorno al hogar, izando las velas y el phuthusn thaya favorable
que soplaba del sur. Algunas mafanas se presentaba el #7pu o una densa niebla que cubria
todo el lago, impidiendo ver el recorrido, ocasionando algunos incidentes como trabarse
en los totorales o los jut’is, o bien desviarse en direccién a la isla. Mientras la familia en
esta observaba con preocupacién y ansia hacia el sur del lago, intentando reconocer su
bote por el color del velo.

Los challwirus, mojados y de frio, arribaban a la isla al promediar las ocho de la ma-
fiana, cada cual en su propio muelle ubicado en las orillas de su sayasia. Un familiar esperaba
en la orilla para coger los primeros garachis y llevarlos la olla de wallagi, que esperaba listo
en el ghiri o fogdn del barro para la comida de media mafiana. En la casa, la familia esperaba
al pescador con un juntu uma (“desayuno”), que era una sultana caliente acompanado con
tunqu jamp’i o pitu, y raras veces con pan.

Después de unos 30 minutos, toda la familia se iba a los botes para desenredar los
peces lo antes posible para no perder la venta a los challwa ala o rescatistas de pescado,
quienes venfan desde Wat'axata en sus lanchas. Entre las ocho a diez de la mafana, en
toda la ribera central de la comunidad Isla Pariti, era un espectdculo observar una fila de
botes con familias afanadas en concluir la actividad. En promedio, una persona llegaba
a pescar, en una noche, seis, ocho o mds arrobas de garachi de distintos tamafios. Estos
eran enlatados o bien preparados por arrobas y salian rumbo a Wat’axata para su venta.
Por entonces, una lata de pescado solo costaba cinco bolivianos y la arroba dos. Incluso,
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en lagunas ocasiones, los challwa ala sefioreaban escogiendo pescados de su preferencia y
dejando el resto para un costo de remate. En estas transacciones entre los challwa katuri
y challwa ala, se conversaba de phugra y wakta, que se refiere a cuando abundaba o esca-
seaba el pescado en el mercado o las ferias, lo que favorecia la buena o mala venta. Esto
era influenciado por la buena o mala pesca que dependia del jayri o urta. Cuando habia
wakt'a, algunos rescatistas pernoctaban en la isla en sus botes desde la noche anterior,
repartfan a las familias de los pescadores unos panes parecidos a una marraqueta gigante
con lo que comprometian la adquisicién del pescado (Figura 3).

Hubo un tiempo de abundancia del pescado, que los peces amarillos o chaxanas eran
despreciados por los compradores. Entonces, el consumo de pescado en la isla era mafiana,
tarde y noche, en wallagi, kanka, phuti, waja o pap’i y charkhi, este Gltimo a manera de al-
macenar para los dfas posteriores. Incluso, los cerdos eran alimentados con el pescado hasta
hartarse, y otro tanto se desechaba entre los bosques de ghillaya. Con esta abundancia llegé
la dindmica de las ferias locales a donde se llevaba pescado fresco y puap’ para la chialaga con
productos agricolas. Posteriormente, algunas mujeres de la isla se volvieron rescatistas y han
empezado comercializar el pescado fresco en la zona Cementerio de la ciudad de La Paz.
Cajones y cajones de pescado fresco salfan de Pariti por Quehuaya a Chukiyawu Marka, y
posteriormente hasta la zona Final Los Andes y Rio Seco en la ciudad de El Alto, donde ya
comercializaban los propios pescadores.

Continuando con la rutina, el desenredo y la venta de pescado concluia alrededor de
las diez de la manana. Entonces era el momento de retornar al hogar para degustar la comida
de media mafiana que consistia en un delicioso wallagi, conocido también como challwa
luxru, muy tipico de la isla. Una hora después, otra vez se volvia a los botes, esta vez para
desenredar y arreglar la phina de redes para un nuevo anclaje. Este proceso conclufa hasta el
mediodfa. Este tiempo se disponfa para almorzar y cumplir con otras actividades complemen-
tarias en la comunidad. En todo este proceso, el apoyo de los hijos era fundamental, aunque
tenfan que cumplir también con las tareas de la escuela.

Al promediar las dos de la tarde, nuevamente los botes zarpaban rumbo al lugar de la
pesca. Asi llegaba el sdbado, y se tenia un dia de descanso, para nuevamente retornar al lago
en la tarde del domingo.

La decadencia de la pescay la
critica situacion ambiental de lago

Desde mediados de la década de 1990, los peces han ido desapareciendo de manera pau-
latina. Entonces el lugar de la pesca se concentré en las proximidades de la parte sur de la
isla, conocida como Qhanachuqu Wintu. Las redes se dejaban ancladas durante la noche
y, al dia siguiente, muy temprano, a las cuatro o cinco de la mafana, se retornaba al lago
para recoger y desenredar los peces. Luego de 2000, el espacio para la pesca seguia retroce-
diendo, hasta llegar a hacerlo frente de la comunidad. Entonces se dej6 de hablar de arroba



Reunién Anual de Etnologia XXXVIII ‘ 383

de pescado y se empezé a hablar de unidades de pescado. De 150 unidades se redujo a 20
unidades en una noche, con la misma extensién de red. Ya no era suficiente para procesar
pap’i ni para llevar a las ferias. De esa manera, se optd por practicar la challwa uywarna o
challwachana, que es la crianza de los peces o de tenerlos vivos en una sagasia bajo el agua
de dos a cinco dias, hasta juntar suficientes ejemplares.

En los tltimos afios, el espacio de pesca se trasladé a la parte norte de la isla. Aunque,
asi como los peces han ido desapareciendo, también muchos challwirus se han resignado a
desistir de esta actividad que fue declinando de a poco (Figura 4). De las més de cuarenta
familias pesqueras registradas en la Asociacién de Trabajadores en Pesca, Forraje y Comer-
ciantes Minoristas de Isla Pariti, solo un par de familias subsisten todavia de esta actividad,
pescando algo de mawri 'y garachi.

Figura 3: El proceso del anclado y el recojo de las redes con garachi y el pejerrey.
Fuente: Fotografia de Isaac Callizaya.
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Figura 4: Un bote abandonado que alguna vez navegé en el lago Titikaka.

Fuente: Fotografia de Isaac Callizaya.

Conclusiones

La historia de Isla Pariti y de sus habitantes estd marcada por la challwa, cuya relacién se
remonta hasta tiempos prehispdnicos, que se evidencia en algunas vasijas cerdmicas de la
antigua waxta tiwanakota. Por ese tiempo, seguramente los peces no solo eran parte del con-
sumo alimentario, sino también formaban parte de los rituales como seres de cardcter sagra-
do, naturaleza que ha permanecido en la memoria de los habitantes lacustres hasta nuestros
tiempos. Sin embargo, las nuevas generaciones de pescadores ya van olvidando estas précticas.

En la memoria de los habitantes de Pariti, las diversas técnicas ancestrales de pesca
uyucha, yaqa, thumi, kaku, que todavia se practicaba hasta pasado mediados del siglo XX,
demuestran que los peces abundaban en diversidad. Entonces, los aparejos de pesca eran de
elaboracién propia de los mismos challwirus, asi como las balsas de totora para la navegacidn.
A pesar de la abundancia, se pescaba lo suficiente solo para el consumo familiar y para el
intercambio local con otros productos.

La aparicién de las redes agalleras de hilo y los botes de madera han llevado a una
época “dorada” de la pesca, convirtiendo al pescado en un producto comercial, donde los
beneficiados eran los rescatistas y no los pescadores. Al respecto, Josefa Limachi, comunaria
de Isla Pariti decia: “Tantos afios hurgando el lago, sacando pescado gratis del lago, no hemos
conseguido nada, solo hemos criado a nuestros hijos con eso, aunque si hemos gozado del
pescado como parte de nuestra cotidiana alimentacién, con eso estamos satisfechos” (Josefa
Limachi Machaca, comunicacién personal, Isla Pariti, diciembre de 2019). Promediando las
cinco arrobas por 30 challwirus, en una jornada se extrafa como unas 150 arrobas de pescado,



que equivalia a 750 bolivianos, considerando cinco bolivianos por arroba. Lo que significa
que el ingreso econémico de una familia era de 25 bolivianos en una jornada, 175 en una
semana y 750 en un mes de 30 dias, sin considerar las jornadas de descanso. ;Y los gastos?
Solo vamos decir que las redes eran instrumentos preciados de pesca con alto costo. Dejar
las redes en el lago corria el riesgo de perderse o ser robado por los qin lunthata (“ladrén de
redes”) por el costo y valor que representaban. Este fue un problema siempre latente entre los
pescadores y siempre fue un misterio la identidad del /unthata. Esta fue la razén de pernoctar
la noche en el bote y medio lacustre.

En cuanto a la diversidad de peces, muchas especies nativas han ido desapareciendo,
permaneciendo apenas solo el garachi, gillu, mawriy el exético pejerrey. Sin embargo, en los
tltimos afios esta situacién ha empeorado, llegando a pescar, en una noche, solo 20 unidades
de pescado con un kilémetro de extensién de red. Estos cambios procesuales en la pesca son
una clara enunciacién de una situacidn critica del estado ambiental de un lago enfermo por la
contaminacién y profanado sin considerar su cardcter sagrado y sus peces. Muchas comunida-
des riberefias dedicadas a la agricultura y la ganaderfa, han incursionado en la pesca, mientras
las islas como Pariti tenfan una larga tradicién de ser challwa katu.

Hoy Pariti ha dejado de ser una isla de pescadores y es un reflejo de lo que estd pasan-
do en las comunidades circundantes y en todo el lago Wifiay Marka.
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Anexos

Anexo 1: Descripcion de peces

Qbisi 0 boga (Orestias pentandlii). Desaparecido en la década de 1950 (Vellard, 1991). Fue
el pez mds apreciado por su parecido a la trucha, aunque con menos escamas y espinas. Por
cierto, ghisi se puede entender como algo hermoso y brilloso. Bertonio (1612) registré lo
siguiente: “gisintii, umantii. Son dos hermanas con quien pecé Tuniipa, segiin se cuenta
en las fibulas de los indios”.

Punku o qillu qarachi (Orestias liteas). Desaparecido.
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Qariu (Orestias Albus).

Chiyar qarachi (Orestias agassii) es una de las especies que mds abunda en el lago, se carac-
teriza por ser bastante escamoso y espinoso, de color negruzco y el vientre blanco. En la
década de 1980 y 1990 fue el centro de la economia local de las islas.

Q’illu chaxana. Escamoso y con muchas espinas.

K’ulu (Orestias olivaceus).

Ispi (Orestias ispi). Es uno de los peces nativos mds pequenos que hay en el lago Titikaka,
llegando a medir de 5 a 7 centimetros. La pesca de ispi se practica principalmente en el
Lago Mayor y en diferentes temporadas, como en verano.
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Mawri (Trichomycterus dispar). Sin escamas. También llamado sig’i. Se pesca en aguas bajas
(de agosto a septiembre).

Such’i o bagre (Trichomycterus rivulatus). Sin escamas, mucho mds grandes que el sigi.

Pejerrey (Basilichthys bonariensis). Introducido primeramente en el lago Poopé en 1946.
Remont§ el rio Desaguadero para penetrar en el lago Titicaca en 1955 o0 1956 (Loubens
y Osorio, 1991). Al principio, no se apreciaba este pez fordneo y se conocfa como lata
challwa por su color plateado. Actualmente, su costo es superior a la de trucha por la
demanda que tiene.

Trucha arco iris (Oncorhynchus mykiss o Salmo gairdneri). Es una de las cuatro especies in-
troducidas a partir de 1939 en el lago Titikaka: Salvelinus namaycush, Salvelinus fontinalis,
Salmo trutta y Salmo gairdneri. Se adapt6 solo este dltimo (Loubens, 1991). Es conocido
también como la trucha arco iris o plateada. En la actualidad se cria en jaulas en algunas
regiones profundas del Lago Menor y exitosamente en el Lago Mayor.

Cuadro 1: Peces nativos, otros desaparecidos, algunos que siguen
existiendo y especies exdticas introducidas al lago Titikaka.
Fuente: Elaboracién propia.



COSMOPOLITICA DE LOS URUS QOTZUNI'
Y AGENCIA2DEL LAGO POOPO

Leonor Cuevas Verduguez?
Resumen

El presente articulo tiene cinco componentes en los que el agua y los urus del lago Poopé
son los hilos conductores/caminantes y navegantes, sobre todo. Desde esa perspectiva se
trat de problematizar la agencia como parte co-constituviva de los seres humanos y no
humanos en la vida del lago. El primer punto de entrada analiza el agua como parte de
la cosmopraxis y atencionalidad uru. El segundo aspecto estudiado fue la territorialidad
desde una comprensién ontolégica. El tercer enfoque tiene que ver con testimonios que
permitieron reflexionar acerca de las relaciones de parentesco que se dan entre los urus
qotzuii y el lago Poopd, ademds de las lineas de vida y energfa que emanan de esta como
las categorias de animismo, pluriverso, ritualidad y atencionalidad. El cuarto componente
reflexiona acerca de la intencionalidad y atencionalidad en tanto devenir de los urus del
Poopé. Finalmente, la quinta reflexién tiene que ver con el poder y la cosmopolitica uru.
Los principales autores de discusion fueron: Tim Ingold y Verdnica Strang, que dialogaron
con otros autores para navegar en la problemdtica del agua.

Palabras clave: agencia, cosmopraxis, atencionalidad, ontologfa, cosmopolitica.

1 Se fue rechazando la denominacién histéricamente instalada de uru-muratos y empezaron a llamarse uru-del-
Poopd, con lo que reivindicaron incluso la denominacién histérica de qotzuii: “gente del agua”.

2 Laagencia en tanto capacidad de los individuos para actuar independientemente y hacer sus elecciones propias
de modo libre. “El agente es socializado en un ‘campo’, un conjunto dindmico de posiciones y relaciones en
un dominio social, donde varias formas de ‘capitales’, como el prestigio o los recursos econémicos entran en
juego. Cuando el agente se adapta a su posicién y relaciones en el contexto de su posicion, el agente interioriza
relaciones y expectativas para operar en dicho campo. Estas relaciones interiorizadas, expectativas habituales y
formas de relacién forman, con el tiempo, el habitus”, como una propia accién y propia capacidad de actuar

(Wikipedia, 2025).

3 De profesién arquitecta y antropéloga por la Universidad Mayor de San Andrés (UMSA), magister en Evalua-
cién y Gestién del Patrimonio Histérico Artistico por Universidad de Salamanca (Espafia), tesista de la Maestria
en Estudios Sociales Urbanos y Desarrollo y del Doctorado Multidisciplinario en Politica, Sociedad y Cultura,
ambas del CIDES-UMSA. Actualmente desempena funciones en Conserva Consultora. Patrimonio & Paisaje
Cultural y Natural.

Trabajé en el 4mbito cultural como Jefa de Museos Municipales del Gobierno Auténomo Municipal de
La Paz. Fue Directora General de Patrimonio Cultural del Ministerio de Culturas y Turismo. Correo electréni-
co: marialeonorcuevas@gmail.com
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Introduccion

Existen varias formas de entender el poder. Una de ellas solo lo enfocaba desde una manera
externa, por lo tanto, cabe preguntarse: jno habrd relaciones de poder internas?, ;no se pre-
tendfa forzar el poder de manera abstracta a la categoria de agencia?

Algunos “datos™ me permitieron entender la problemitica ciclica que transita y nave-
ga el lago Poopd. Por otra parte, estuvieron los estudios facilitados desinteresadamente por el
PhD. Bernardo Rozo, los cuales me permitieron tener una visién mds amplia y compleja a la
vez; finalmente, también recurr{ a algunos aportes desde mi propia reflexién.

Poder, cosmopolitica en los urus del Poopo6
Stengers (2014) propone la cosmopolitica de la siguiente manera:

El cosmos, [...] designa lo desconocido de estos mundos multiples, divergentes; las arti-
culaciones de las que podrian llegar a ser capaces, contra la tentacién de una paz que se
quisiera final, ecuménica, en el sentido en que una trascendencia tendria el poder de exigirle
alo que diverge que se reconozca como una expresion meramente particular de lo que cons-
tituye el punto de convergencia de todos [...]. Podria decirse que el cosmos es un operador
de igualdad, a condicién de disociar radicalmente igualdad de equivalencia, lo que implica
una medida comun, y que también implica la intercambiabilidad de las posiciones
Conferirle una dimensién “cosmopolitica” a problemas que pensamos politicamente, no
remite al registro de las respuestas, sino que plantea una pregunta sobre cémo habrin de ser
susceptibles de entenderse “colectivamente”, en el agenciamiento [agencement] en el cual se
propone una cuestién politica [...]. La cosa no es dirigirse a ellos, sino disponer [agencer]
el conjunto, de tal manera que el pensamiento colectivo se construya “en presencia’ de
quienes hacen existir su insistencia (Stengers, 2014: 21-23).

4 Con el titulo “La paradoja del Poopd, el lago de Bolivia que aparece y desaparece”, el periodista Angelo Atta-
nasio, de BBC News Mundo, publicé en su sitio web, la siguiente crénica: “;Cémo se cuenta la historia de
un lago que existe y no existe a la vez? [...] El 12 de diciembre de 2015 [...], L& Patria de Oruro publicé la
siguiente noticia: jEl lago Poopé desaparecid!’ [...]. ;Coémo es posible que 3.000 kilémetros cuadrados del
lago Poopé se hayan esfumado? ;Acaso son los efectos del cambio climdtico?

Situado a mds de 3.600 metros de altitud, este lago ocupa una vasta depresién que recoge las aguas del
departamento de Oruro, una drida meseta andina encaramada en la cordillera que separa a Bolivia de Perd.

¢Cémo se secé el Poopd, el segundo lago mds grande de Bolivia? [...] A lo largo del siglo XX, el Poopd
estuvo completamente seco entre 1939 y 1944 y entre 1994 y 1997, mientras que entre 1969 y 1973 quedé
reducido a unos cuantos charcos salados.

Pero también es verdad que el lago ha vuelto todas las veces: regresé en los 40, volvié en los 70 y a prin-
cipios de 2017 [...].

[...] ‘el Poopd también estd destinado a convertirse en un salar’.

[...] Los modelos matemdticos de los expertos apuntan a que la desaparicién natural del Poopé aconte-
cerd dentro de entre 1.500 y 2.000 afios.

Aunque seglin aseguran varios cientificos, el cambio climdtico, los efectos de la Oscilacién Meridional
de El Nifio (ENSO) y la actividad humana estdn acortando su vida” (Attanasio, 2018). Para ver una imagen al
respecto, consultar la Figura 2 en el apartado Anexo.



De acuerdo a este argumento, Rozo (2017) refiere que “Tenemos asi, relaciones condicionales
y transaccionales entre personas y entidades no-humanas, desde lo cual podemos entender
que, en diferentes momentos, cada uno estd constituido necesariamente por la agencia del
otro” (Rozo, 2017: 81). Asimismo, sostiene que: “[...] el cuerpo es uno de los fundamentos
mds criticos y desafiantes para comprender, [...] principalmente por el hecho de que, en los
encuentros interespecie, también estdn en juego las decisiones agentivas de los no-humanos”
(Rozo, 2019: 24). Bajo estos criterios Tsing (2014) refiere:

Nuestra humanidad también es un punto de partida, una apertura para involucrarse en
mundos multiespecies. Nuestras exploraciones nos llevan a nuevas y variadas redes sociales,
arreglos humanos y de otro tipo. Estamos continuamente desarrollando nuevas formas de
aprender sobre los demds, ampliando nuestras formas de vivir y conocer. Nosotros somos
participantes y observadores; recreamos sensibilidades entre especies en lo que hacemos, no
solo identificamos a los no humanos como otros estéticos, sino que ademds aprendemos
de ellos y la accién de nosotros mismos a través de actividades comunes (Tsing, 2014: 34).

En este marco agentivo, es preciso cuestionarse acerca de la propiedad del agua, es decir,
;quiénes son los duefios del agua? En el caso urus del Poopd, el recurso del agua corresponde
a las propias comunidades y pueblos, yuxtapuestos con las administraciones de municipios y
gobernaciones, y supervisados por un ente rector que es el Ministerio de Medio Ambiente y
Aguas, que poco inciden al momento de cuestionar en las politicas agroindustriales o mineras
que afectan en las agencias del pluriverso uru, pues consideran que no es de su competencia
abarcar factores sociales, mineros o industriales; tampoco se relacionan de manera orgdnica
con municipios o gobernaciones por los tintes politicos que administra cada entidad, por
lo que al no asumir las responsabilidades no inciden en verdaderas estrategias de control y
preservacion del agua.

La relacién entre agua y poder estd ligada a la provisidn, a la materialidad, a su apro-
vechamiento y administracién “[...] la provisién de agua estd ligada a ciertas visiones de de-
sarrollo y que no puede separarse de relaciones de poder —para su caso de estudio, recibir mds
o menos agua depende del rol del actor en un modelo agroindustrial de desarrollo” (Aguilar,
2018: 18). Aguilar refiere un cardcter biopolitico’ a la materialidad del agua:

Es politica porque estd implicada en relaciones de poder y autoridad al vincular, a través de
su ciclo natural, los cuerpos individuales, los cuerpos de agua y los organismos (humanos y
no humanos). Pero también porque traspasa fronteras y produce competencia entre secto-

res econdémicos en torno a su uso, lo que a su vez pone en juego dimensiones de cantidad y
calidad del liquido (Aguilar, 2018: 20).

5  “[...] es biopolitica en el sentido foucaultiano tradicional: porque se gobiernan tanto los recursos hidricos como
el uso que hacemos de ellos, en aras de garantizar la salud y la productividad de la poblacién (dicho gobierno
se da tanto a través de las politicas puiblicas como de la cultura estética que relaciona agua, higiene y salud)”
(Aguilar, 2018: 20).
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Es necesario reflexionar acerca de cémo se transversalizan las relaciones de poder® en las agen-
cias, en este sentido, Holbraad manifiesta la posicién colonial” recurriendo a Bruno Latour®
quien trabajé: la “democracia extendida a las cosas”.

[...] el foco no se centra tanto en cémo estas disputas de poder van construyendo una iden-
tidad de arraigo territorial, sino en apreciar como desde la receptividad, la cotidianeidad y la
atencionalidad se promueve una forma de convivir que, en su nicleo, se puede comprender
como una flexible resiliencia-responsable, que logra que la compleja dindmica identitaria
(ecoldgico-social-cultural) de los uru qotzufi abarque momentos con lago y tiempos de
sequia, migraciones y regresos

[...] alo largo de la malla de vida cogenerada alrededor del Poopd —presente o poten-
cialmente volviendo— no se puede comprender en términos de una resistencia o agencia
reactiva, regida por una intencionalidad interna o externa —desde las proyecciones de de-
terminados programas de sostenibilidad o empoderamiento politico (De Munter, Trujillo

y Rocha, 2019: 33-36).

Si estamos atentos a las posibilidades y oportunidades del agua, se evidencia que las nefastas y
mediocres politicas humanas y gubernamentales estdn afectando a la vida del lago Poopé con
la minerfa, agroindustria y la contaminacién, ademds de otros factores no humanos como el
incremento de temperatura o los vientos, que terminan todos bloqueando el flujo natural del
agua en el sistema endorreico, convirtiéndolos en canales sin vida.

En este sentido, es necesario asumir al agua como sujeto de derechos, hecho que se
practica actualmente en otros paises. Kothari y Bajpai (2018) refieren:

6 “El poder, la sumisién, el control, la asimetria, el cuidado y la agencia son algunas de las temdticas tratadas a
partir del estudio de las relaciones con las presas y sus duefos, a lo largo de la historia [...]. Un aspecto central
de las relaciones que involucran a los duefios es, como vemos, la asimetrfa. Nos encontramos ante relaciones en
las que uno de los términos ejerce algiin tipo de control sobre el otro, aunque también cuidado” (Paduez y Tola,
2017: 15-16).

Parafraseando a Claude Lévi-Strauss, estos mundos donde existen relaciones de poder “[...] configu-
ran un mundo de propietarios y enemigos, pero no necesariamente dominacién y dominio privado” (Fausto,

2008: 352).

7 “[...]]a condicién colonial como [...] una atribucién deficiente de la humanidad a el sujeto colonial (el nativo,
el subalterno): una negacién de su historia, su agencia, su subjetividad, su racionalidad, en definitiva, su digni-
dad humana” (Holbraad, 2011: 2).

8 Latour, en 1993, establece dos “Grandes Divisiones” centrales a la constitucién moderna: “La Gran Divisién
Interna [entre Naturaleza y Cultura] da cuenta e la Gran Divisién Externa [entre Nosotros y Ellos]: nosotros
[los modernos] somos los tnicos que diferenciamos absolutamente entre Naturaleza y Cultura, entre Ciencia y
Sociedad, mientras que a nuestros ojos todos los demds —ya sean Chinos o Amerindios, Azande o Baruya— no
pueden realmente distinguir los que es conocimiento de lo que es sociedad, lo que es signo de lo que es cosa, lo
que viene de la Naturaleza en si de lo que sus culturas requieren [...]. Aqui es donde el conflicto generado por
el programa de caza se revela como ontolégico mds que como epistemoldgico, ya que los que esta en juego no
son perspectivas culturales diferentes acerca del mundo sino el propio presupuesto de que este mundo de una
naturaleza y varias culturas —y no un mundo relacional de humanos y no-humanos plenos de agencia— es la

realidad tltima” (Blaser, 2009: 98-99).
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Cuando un rio es reconocido como persona legal, su derecho’ mds bésico es el de vivir.
¢Qué implica esto? Una implicacién obvia es su derecho a no ser contaminado de manera
irreversible [...] Un aspecto adicional es el debate acerca de si todos los componentes del
rio y su cuenca acceden a los derechos. Es decir, ;las plantas y los animales que viven en su
ecosistema disfrutan también de derechos como entidades vivientes, como “personas”? Si
es asi, ;los derechos se han de aplicar a cada individuo de cada especie o a la especie en su
conjunto? (Kothari y Bajpai, 2018: 33).

Considero que estos elementos podrian ayudar a construir una democracia amplia y relacio-
nal, entendiendo al agua, que en tanto sujeto de derechos también puede ser afectado en su
existencia jurfdica, por lo cual se pueden extender sanciones que vayan mds alld de compen-
saciones o actuaciones de mitigacién para favorecer a poblaciones. En este caso, a los urus
del Poopé corresponde mds bien una compensacién y defensa del sistema hidrico completo,
lagos, rios y salares. Esta visién no es conservadora:

Obviamente, esto no significa que los seres humanos no podamos usar los ecosistemas, sino
que nuestra forma de tratar al resto de la naturaleza deberfa estar dentro de los limites de
la responsabilidad y el respeto, o de lo que se considere sustentable (incluido el sustento de
todas las otras formas de vida del ecosistema) (Kothari y Bajpai, 2018: 37).1°

Con estos argumentos incidamos mds acerca del poder y el agua, trabajada desde Verénica
Strang, quien postula:

El agua tiene muchos significados complejos en las sociedades aborigenes:

[...] la regeneracion se encuentra en las actividades generativas de las fuerzas ancestrales, y

con la expectativa de que al manifestar y replicar esta creatividad, las personas regenerardn

las poblaciones humanas, asi como las especies vegetales y animales, y otras recursos am-
y y

bientales”. “Sin embargo, incluso en estos términos, las personas tienen un agudo sentido

del agua como fuente vital de vida, comin a todas las criaturas vivientes, y crucial para la

9 “Los derechos de la naturaleza deberfan conducir a pensar que las condiciones ecoldgicas que conforman el
habitat natural deben respetarse y protegerse. El rio tiene derecho a mantener su identidad e integridad. Esto
no implica detener la pesca u otras actividades humanas relacionadas con ¢él; por el contrario, significa incidir
para que se establezca una relacion mds saludable y respetuosa con el flujo del rio, sus plantas, sus animales, su
cuenca, las rocas, el suelo y los otros elementos del paisaje por el que circula. Por tanto, deberfan cuestionarse
las actividades que danan negativa e irreversiblemente las condiciones antes descritas, incluidas las represas y las
obras de desviacién de su cauce, la contaminacién industrial y urbana, la pesca con explosivos o los métodos de

arrastre” (Kothari y Bajpai, 2018: 33).

10 “La naturaleza o Pachamama, donde se reproduce y realiza la vida, tiene derecho a que se respete integralmente
su existencia y el mantenimiento y regeneracién de sus ciclos vitales, estructura, funciones y procesos evolutivos
[...]. Bolivia ha promulgado la Ley de la Madre Tierra, que reconoce los derechos legales de la naturaleza, especi-
ficamente sus derechos a la vida, la biodiversidad, la regeneracién, el aire, el agua, el equilibrio y la restauracion.
En 2009, la Asamblea General de las Naciones Unidas adopté una resolucién para proclamar el 22 de abril como
Dia Internacional de la Tierra; mds tarde, en ese mismo afio, aprobé otra de armonfa con la naturaleza (21 de
diciembre), seguida de normativas adicionales para alentar la accién a favor de los derechos de la naturaleza a nivel
nacional. La estimulante inclusién de estos principios contrasta con las politicas aplicadas por los Gobiernos de
Bolivia y Ecuador, a los que se ha cuestionado por actuar en la direccién contraria (Kothari y Bajpai, 2018: 37).
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supervivencia de cualquier sistema ecoldgico [...] el poder regenerativo del agua se demues-
tra anualmente, sin embargo, sus formulaciones de lo que el agua deberfa estar generando,
y su parte en esta ecuacion, son bastante diversos (Strang, 2005: 369 y 372).

Refiere que “el agua como elemento unificador y medios de comunicacién natural que lo
harfan re-animar lo colectivo, equitativo, formas inclusivas y holisticas de pensar sobre la
naturaleza como ‘la Ginica esperanza de restablecer formas sostenibles de utilizar los recursos
y permitiendo cambios radicales en conceptual enfoques” (Strang, 2019: 132). Empero, en
nuestro contexto, ;c6mo podrian llevarse a cabo cambios radicales para el entendimiento del
agua? Por una parte, la superposicidn territorial hace que el agua, como derecho fundamental
de vida, pueda ser disfrutada por todos, pero queda siendo responsabilidad de ninguno; en
esa difuminacién de competencias, las mallas de vida y la atencionalidad recaen dnicamente
en los urus del Poopd, que esperan las lluvias para poder tener con vida al lago, a las especies
y a ellos mismos.

Tal vez la salida a este balance de poder es la propia agencia del agua.

La agencia de “el otro” y el alcance de cuyos intereses no humanos se mantienen, son te-
mas importantes en los debates sobre justicia ecoldgica, que resalta la realidad de que las
relaciones materiales también son relaciones sociales y politicas entre sociedades humanas y
otras especies y cosas (Descola y Palsson 1996; Ingold y Palsson, 2013; Strang, 2009; 2013)
(Strang, 2009: 141).

Si bien la agencia es absorbida por la cultura material que la controla y utiliza de manera
hegemonica “Esta hegemonia a menudo ha subsumido mds arreglos colectivos y yo dirfa que,
al hacerlo, sistemdticamente ha privado de sus derechos a la mayoria de los seres humanos y
no humanos, colocando el control del agua y el poder en menos y menos manos” (Strang,

2016: 293).
Strang continta:

El vinculo entre el agua y el poder es una expresién de las relaciones materiales. Ningin
ejercicio de poder es posible a menos que se pueda expresar en forma material, en este caso
a través del control fisico de cuerpos de agua o la capacidad de determinar (desde cualquier
distancia) cuyos intereses se beneficiardn de el flujo de agua. Sin embargo, las relaciones
materiales no son solo entre personas [...]. El control estd influenciado por las propiedades
fisicas del agua y sus comportamientos especificos. La fluidez del agua, la dificultad de cap-
turarla y contenerla, y la variabilidad en los flujos hidrolégicos inevitablemente desaffan las
certezas de propiedad y control (Strang, 2016: 295).

El control del agua es parte, es una forma mds de poder sobre las agencias e identidades
culturales urus del Poopd que conviven relacionalmente con otros seres; lastimosamente la
gobernanza del agua siempre estuvo vista para los humanos.



La priorizacién de lo humano, intereses y la promocién de formas neoliberales de propie-
dad y gobernanza del agua, abrieron el camino hacia una légica de instrumentalismo en el
que el agua y otros recursos, asi como no humanos especies, podrian verse principalmente
para proporcionar “servicios ecosistémicos” a la humanidad o, mds especificamente, a algu-
nos grupos humanos

Si las sociedades reconstituyen formas de pensar que no separan la actividad econémica de
la social y procesos ecoldgicos, tal reintegracién conceptual exigirfa expresién en lo politico
y lo material preparativos. Abordaria, por ejemplo, la separacién estructural crucial entre
agencias responsable de apoyar las actividades econdmicas y aquellas enfocadas en proteger
el bienestar ecosistémico, lo que permite que los costos de las actividades econémicas se ex-
ternalicen a seres no humanos. Produciria legislacién y mecanismos reguladores igualmente
integradores, y revelaria la separacién entre intereses econémicos y sociales (humanos) y
sistemas ecolégicos (no humanos) y sus habitantes como priorizacién desigual de derechos
e intereses (Strang, 2016: 298 y 309).

Si el agua es propiedad de Estado, ;quién es el propietario del Estado? Y la respuesta abstracta
es el pueblo y las multiples agencias que crean relaciones humanas y no humanas en tejidos
complejos. Hay formas de poseer y apropiarse del agua, asi como de generar nuevos canales
de control, administracién y gestién.

Conclusiones

El presente articulo tuvo como principal andlisis y reflexién a la agencia respecto a las posibi-
lidades de vida y en esa red o malla relacional se pudo evidenciar que la problemdtica de los
urus del Poopé se refleja contantemente con el devenir del lago.

Para abordar este tipo de andlisis ha sido necesario acudir a otros conceptos y cate-
gorfas relacionados teéricamente la vivencia y sobrevivencia de los urus del lago Poopé. La
cosmopraxis como categoria de aplicacién de précticas sociales y culturales, asi como el salto
entre la intencionalidad y la atencionalidad que se entrecruza con el devenir en tanto navega-
cién de vida entre humanos y no humanos.

Asimismo, la relacién de parentesco entre el lago Poopé y el grupo social uru evi-
dencia que el agua no es entendida como un recurso natural simplemente, sino es un actor
fundamental en la vida, asi como en la construccién identitaria, ritual y de atencién frecuente.
En este sentido, el universo adquiere una nocién mds compleja que es el pluriverso. Por otra
parte, pero intrinsecamente relacional, se encuentra el poder y la disputa de este “recurso” por
parte del Estado y sus débiles actuaciones al respecto sobre su preservacién y conservacion.
De esta manera, asumir una cosmopolitica que comprenda los factores de vida por los que
transitan y navegan los urus requiere problematizaciones y reflexiones de mayor envergadura.

Este articulo pretende ser una reflexién de categorias que deben ser consideradas desde
una ontologfa politica.
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Anexo

Figura 1: Lecho del lago boliviano Poopé durante la estacién seca se convierte en una planicie arcillosa.
Fuente: Especial BBC Mundo (2018).
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Figura 2: Comparacién del Lago Poopé en tres afios.
Fuente: Especial BBC Mundo (2018).



LOS CABANEROS DEL RIO PIRAI: USOS Y REPRESENTACIONES
DEL AGUA EN LA GASTRONOMIA TRADICIONAL

Masiel Stephany Villarroel Choque!
Grecia Fuentes Guzmdn?

Resumen

El rio Piral en Santa Cruz es vital para la regién, tanto ecolégica como culturalmente.
Su cuenca, que abarca varios municipios, ha sufrido cambios significativos en el uso del
suelo, pasando de un 84,3% de bosque en 1986 a solo un 21,4% en 2001, lo que causa
un impacto en el ecosistema y la gestién del agua. Los cabafieros del rio Pirai son habi-
tantes tradicionales de las orillas del rio; hicieron de la gastronomia crucefia un simbolo
de su identidad, ofreciendo platos y bebidas tipicas de la regién. Después del desastre del
turbién de 1983, se reubicaron en donde era el Jardin Botdnico de la ciudad, lugar en
el cual contindan con su actividad. En 2013, las cabafas fueron declaradas Patrimonio
Nacional Cultural y Turistico; en 2019 recibieron el Emblema Azul de la Organizacién de
las Naciones Unidas para la Educacién, la Ciencia y la Cultura (UNESCO), como recono-
cimiento a su valor cultural. Estos reconocimientos resaltan la importancia de la relacién
entre el rio, las tradiciones gastrondmicas y la identidad crucena, a la vez que destacan los
desafios de la gestién sostenible del agua y la preservacién del patrimonio cultural en un
contexto de cambio climdtico y urbanizacién.

Palabras clave: cabafieros, gastronomia tradicional, patrimonio cultural, rio Pira,

identidad.
Introduccion

El rio Pirai es una cuenca hidrogrifica que “forma parte del sistema hidrico del Amazonas,
siendo su superficie de 13.511 km,* 3.71% de la superficie total del departamento de Santa
Cruz” (Gobierno Auténomo Departamental de Santa Cruz, 2020: 2). Esta cuenca abarca 22
municipios que se encuentran en ocho diferentes provincias, y se divide en tres subcuencas:
cuenca alta, cuenca media y cuenca baja.

Como Santa Cruz de la Sierra se sittia alrededor del rio Pirai, existen asentamientos
humanos en las orillas de este rio, debido a que el agua es un recurso bésico de alimentacidn,
“el desarrollo de la comunidad estd relacionado con el agua en la forma de habitar el territo-

1 Estudiante de licenciatura en Gastronomia, Universidad del Valle Santa Cruz.
Correo electrénico: choquemasiel@gmail.com

2 Estudiante de licenciatura en Gastronomia, Universidad del Valle Santa Cruz.
Correo electrénico: greciafuentesguzman@gmail.com
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rio” (Sudrez, 2016: 26). Estos asentamientos generan una forma de habitar el socio-espacio y
articular el sector gastrondmico de los llamados cabaferos.

Los cabaneros del rio Pirai son aquellas personas, hombres y mujeres, que se asentaron
hace 60 afios a las orillas del rio y se caracterizan por ocupar cabanas en las cuales ofrecen,
desde entonces, diferentes platos tradicionales, como horneados, masitas y bebidas tradicio-
nales de Santa Cruz (Figura 1). El agua es un componente fundamental, y la gestién de este
recurso como insumo de la memoria gastronémica resulta crucial. El simbolo del rio, en tanto
emblema de este sector gastronémico popular, es el que le da identidad colectiva y articula sus
cosmopraxis en torno al agua.

El 18 de marzo de 1983 lleg6 el turbidn: “después de unos meses de intensas lluvias
por la influencia del fenémeno de El Nino, el rio Pirai desatd toda su furia arrastrando cuanto
hall$ a su paso desde la cuenca alta hasta desbordarse sobre la ciudad” (Cadima, 2024: 3).
Debido al deterioro urbano, muchas familias fueron afectadas y tuvieron que abandonar la
zona; fue un proceso de devastacién. Dentro de esas familias estaban las y los cabaferos que,
como parte de su proceso de resiliencia, se volvieron a asentar en septiembre del mismo ano
en donde estaba el ex Jardin Botdnico de la ciudad, que es actualmente el lugar que ocupan.
Cada 10 de septiembre, los cabaneros festejan su aniversario, denominado “Refundacién de
las cabafias”, y este 2025 cumplirdn 42 anos de aniversario.

Figura 1: Atractivos turisticos.
Fuente: La Region (2012).
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Esta reubicacién implicé el reasentamiento de las cabanas, presentando una variedad
de comida tipica: patasca, majao con pato y charque de res, pacumutus de jiba, los llama-
dos horneados (cufiapé, empanada de arroz, sonso, masaco) y el café tradicional, ademds de
bebidas tipicas, como chocolate, chicha, mocochinchi y somé. La mayoria de los cabafieros
siguen usando técnicas tradicionales como el tact, que es un mortero de madera que tiene la
funcién de moler diferentes alimentos; utilizan también el horno de barro y, generalmente,
la coccién a la lena.

La mayoria son negocios familiares que pasan de generacién en generacién y heredan
tanto las costumbres gastronémicas como el sentido de pertenencia hacia el rio Pirai. Son
personas que se definen como “cambas”, estableciendo asf una identidad con el lugar. En todo
este sitio, el agua del rio atraviesa la cotidianidad de dos formas: como insumo y como recurso
para servicios bdsicos humanos.

Debido a que son una representacién de la gastronomia tradicional del oriente boli-
viano, en 2013 una ley declaré a “Las cabafias del rio Piral” Patrimonio Nacional, Cultural y
Turistico del Estado Plurinacional de Bolivia (Figura 2). Asimismo, el 18 de abril de 2019, la
UNESCO y el Ministerio de Culturas de Bolivia otorgaron a las cabanas del rio Pirai el “Em-
blema Azul” o “Escudo Azul” (Figura 3), que es el simbolo de la Convencién de la Haya de
1954 que aprobé aquella para la proteccion de los bienes culturales en caso de conflicto arma-
do. Este reconocimiento involucra el significado cultural del rio como socio-espacio donde se
afianza y resignifica la gastronomia tradicional, y de la cocina que —a través de distintos usos
sociales del agua, hoy obtenida de otras fuentes— es parte de la memoria e identidad crucenas.

Figura 2: Ley declara “Patrimonio Nacional,
Cultural y Turistico del Estado Plurinacional de
Bolivia” a las cabafas del rio Pirai.

Fuente: Fotografia de Masiel Villarroel Choque

y Grecia Fuentes Guzmadn.
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Figura 3: Emblema Azul otorgado
en 2019 a las cabafas del rio Pirai.
Fuente: Fotografia de Masiel
Villarroel Choque y Grecia Fuentes
Guzmin.

En este sentido, nos proponemos caracterizar cudles son los usos y representaciones
sociales del agua de los cabaneros del rio Pirai en sus précticas gastronémicas tradicionales
desde el afio 1983 hasta la actualidad. Para ello, serd necesario explicar el sentido de identidad
socio-emocional que las y los cabafieros le otorgan al cauce del rio como parte del socio-es-
pacio gastronémico popular. Ademds, es importante describir los cauces de agua que ocupan
para los usos del agua en las recetas tradicionales de platos y horneados que se realizan en el
lugar. Seguidamente, se analizard cdmo se relacionan con el agua que utilizan en la vida coti-
diana y con el agua del rio. Por tltimo, es importante ver c6mo los cabafieros experimentaron
los cambios del rio y su relacién con la cocina tradicional.

Con todo ello, la presente investigacion pretende recuperar la memoria histérica de
un sector emblemdtico de la ciudad de Santa cruz, que ha generado redes de identidad y
afectos en las familias de la regién. Es en las cabanas en donde se puede recuperar la relacién
con el agua y las técnicas del patrimonio gastronémico; el agua es utilizada en usos sociales
diversos para este fin.

Esta investigacion, ademds, posibilita un proceso de revalorizacién de la memoria, la
gastronomia tradicional crucefia, sus recetas ensenadas y aprendidas por generaciones, y el
uso de utensilios artesanales. En suma, este lugar rememora la Santa Cruz de antafio.



Pensamos, entonces, que este trabajo podria ser de utilidad a instituciones estatales con
mandato vinculado al patrimonio socio-histérico, dado que sectores como el analizado, que
reciben este emblema y reconocimiento y tienen proteccién legal, pueden adquirir relevancia
y, también, promover la preservacién ambiental de los cauces de agua. Podemos apreciar la im-
portancia del vinculo que existe entre el asentamiento de los cabafieros y el curso del rio, puesto
que, a pesar del desastre ambiental de 1983, se reubicaron en sus orillas; ademds de realizar otras
actividades, como la agricultura y la ganaderfa, vinculadas con la actividad cabanera.

Todo lo propuesto serd llevado a cabo mediante un andlisis interdisciplinario con un
enfoque socio-antropoldgico, relacionando la presencia del agua con las formas de representa-
cién y usos que se permean de las concepciones socioculturales. Esto serd obtenido mediante
un estudio etnogréfico, que involucra observacién de campo y entrevistas cualitativas que
destaquen tanto la experiencia como los conocimientos empiricos.

Analisis socio-hidrico

El andlisis del agua, los usos sociales y sus representaciones implica entender cémo se ob-
tiene, gestiona y significa el uso del agua en la cocina tradicional, e igualmente comprender
la relacién del agua con la ocupacién de las y los cabafieros a orillas del rio (es decir, cémo
esto se representa). Se trata, por una parte, de entender el porqué de este asentamiento en el
territorio como socio-espacio y, por otra, de explicar cdmo dicho asentamiento se narra desde
una perspectiva sociocultural.

Los asentamientos humanos necesitan de la cercania del agua para elegir su emplazamiento,
por ello, a partir del origen de la ciudad, el desarrollo de la comunidad estd relacionado
con el agua en la forma de habitar el territorio. Al estar presente a lo largo de la historia de
la comunidad, el agua deja de ser un componente de la topografia para convertirse en un
elemento de la memoria colectiva (Sudrez-Subirana, 2018: 26).

El agua es un recurso humano bésico; por tanto, puede llegar a condicionar la vida de las
personas. De esa manera, las comunidades se asientan alrededor de fuentes de agua debido
a la necesidad de tener este recurso bdsico al alcance. “Es el motivo de la eleccién del empla-
zamiento, de manera que la vida urbana estd condicionada por este elemento” (Sudrez-Subi-
rana, 2018: 26). Este enfoque nos permitird entender esta ocupacién, después del turbidn,
enfatizando el arraigo a partir de la obtencién del reconocimiento otorgado por la UNESCO.

Es importante resaltar que no es un espacio neutro, sino que en él se inscriben diversas
relaciones con sujetos diversos; es, por consiguiente, un espacio intercultural.

Interculturalidad en gastronomia

La interculturalidad gastronémica es un concepto que se refiere a la combinacién y fusién
de diferentes tradiciones culinarias y practicas alimenticias provenientes de distintas culturas.
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Esto ocurre cuando los ingredientes, las técnicas de cocina, las recetas y las costumbres de
varias culturas se mezclan para crear nuevas experiencias culinarias.

Esta fusién puede ocurrir de diversas maneras, como por ejemplo a través de la mi-
gracion y el intercambio cultural, la globalizacién de la industria alimentaria y la experimen-
tacion llevada a cabo por chefs y cocineros. El resultado es una gastronomia mds diversa, que
puede incluir platos innovadores que reflejen la riqueza de las tradiciones culinarias de todo
el mundo.

La interculturalidad gastrondmica puede fomentar el respeto y la apreciacién de las
diferentes culturas a través de la comida, y también puede ser una forma de preservar y
compartir las tradiciones culinarias propias, mientras se experimenta con influencias de otros
lugares. El enfoque intercultural puede ser planteado dado que el rio Pirai es un centro de
encuentro intercultural de personas de varias regiones del departamento y del pafs, quienes
acuden por considerar este espacio parte de la identidad gastronémica de la regién. Por otro
lado, se evidencia la presencia de cabaferos de diversas regiones del departamento, que re-
significan las recetas tradicionales y establecen vinculos de identidad con el socio-espacio a
través de la cocina.

Representaciones sociales

Para trabajar con el enfoque intercultural, es importante conocer las representaciones
sociales del agua en torno a la cocina. “Una Representacién Social es el resultado de la
relacidén entre un objeto (algo o alguien o un evento) de representacién y de un sujeto que
lo representa (individuos y grupos)” (Navarro ez al., 2013: II). En este caso, son construc-
ciones mentales compartidas por individuos y grupos dentro de un contexto histérico,
cultural y de identidad culinaria en las orillas del rio Pirai. Estas representaciones sirven
como formas de pensamiento socialmente elaboradas con objetivos pricticos, que facilitan
la comunicacidn, socializacién y su gastronomia tradicional tanto dentro de un grupo
como entre grupos diferentes. En consecuencia, las representaciones sociales pueden con-
tribuir a definir la identidad culinaria y la particularidad de las y los cabafieros en relacién
con el agua del rio Pirai. “Las Representaciones Sociales son una forma de pensamiento
socialmente elaborado y con una finalidad préctica, que permite la socializacién y la co-
municacién”, precisan Navarro ez al. (2013: II).

Los cabafieros del rio Pirai, al ofrecer variedades de platos tipicos locales a los visitan-
tes, comparten la diversidad culinaria de Santa Cruz y crean vinculos a través de la gastrono-
mia tradicional, que también involucra una relacién de pertenencia emocional.

Las emociones desde el construccionismo social las emociones se constituyen sociocul-
turalmente. Siguiendo esta perspectiva, las emociones estdn determinadas por el sistema
de creencia, se aprenden cuando el individuo interioriza los valores de su cultura y son,
por lo tanto, patrones de comportamiento socioculturalmente construidos (Gutiérrez y
Ruiz, 2015: 128).



Los cabaneros pueden sentir conexidn y aprecio por la belleza del rfo, pero también preocupa-
cién por su conservacién y los posibles riesgos de inundaciones o contaminacién. Su relacién
con el rio, probablemente, influye en su identidad cultural, gastronémica y su sentido de
pertenencia a la comunidad.

Cosmopraxis

Es un enfoque de investigacién que se concentra en la forma en la que las y los cabaneros
interactiian con el cosmos (es decir, su propio entorno natural: en este caso, el rio Pirai) y
cémo este entorno se refleja en sus practicas gastrondmicas tradicionales, que se heredan de
generacién en generacién y actualmente se siguen transmitiendo, llegando a convertirse en
parte de su vida cotidiana.

Cosmopraxis como concepto resultaba mds adecuado que el habitual de “cosmovisién” para
denominar aquello que la experiencia etnografica me ensefiaba de manera abrumadora: son
en primer lugar las précticas (sociales-culturales-rituales-ecoldgicas. . .) que les ensenan a las
personas cémo convivir (Munter, 2017: 3).

Metodologia

La presente investigacién se centra en comprender cémo las y los cabafieros interacttian con
el agua en su vida cotidiana y, especificamente, en sus pricticas culinarias. “Una metodologfa
constructivista en que se va armando el telar teérico de la investigacion a la vez que se va ana-
lizando los datos emergentes del estudio. Luego pasaremos a describir la secuencia de andlisis,
y la seleccién y andlisis de datos”, precisa Arnold (2006: 57).

Esta investigacion no solo busca datos numéricos, sino que profundiza en la percep-
cién y las experiencias de los individuos involucrados.

Para ello, ocuparemos el método etnogrifico que, segtin Restrepo, “es una técnica de
investigacidn que estarfa definida por la observacién participante” (2018: 56). Es un método
cualitativo que se centra en la observacién y en la interpretacién de los usos sociales del agua
y de las pricticas gastrondmicas tradicionales de las y los cabafieros que se encuentran a orillas
del rio Pirai. Es una forma efectiva de identificar y analizar la representacién social que tiene
el rio en un grupo de personas.

Complementando, utilizaremos la observacién de campo, que es una técnica de inves-
tigacién cualitativa que se aplicard en las cabafias del rio Pirai. Esta técnica puede contribuir
a obtener una compresién mds profunda de las pricticas gastronémicas de los cabaneros y la
forma en la que el agua influye en sus diferentes recetas, asi como de la manera en la que estd
relacionada con su entorno natural (en este caso, el rio).
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El ejercicio etnografico que desarrollé incluyé la mayor participacién de los sentidos posi-
bles, en especial, la visién, el gusto y el olfato, pues todas las manifestaciones gastronémicas
que logré captar a lo largo del trabajo de campo, desencadenaron un gran caudal de sensa-
ciones percibidas por estos tres sentidos (Restrepo, 2013: 30).

Esta técnica estard vinculada a la etnografia visual, es decir, un registro sistemdtico y descrip-
tivo que ayuda a comprender y analizar el uso social y las practicas gastrondmicas de las y los
cabaneros en las orillas del rio Pirai. La etnografia visual es una técnica de investigacion para
realizar fotografias y videos para documentar y analizar tanto la cultura como las pricticas
de las y los cabaferos en su contexto natural. Esto nos proporciona un material detallado y
visible de las practicas gastronémicas de las y los cabafieros; de esta manera, se obtiene infor-
macién de gran valor cultural y social.

Para reforzar las percepciones personales/de grupo, recurriremos a realizar entrevis-
tas, lo que implica interactuar de manera personal con las y los cabafieros para recopilar
informacién mds detallada sobre experiencias, opiniones, conocimientos empiricos y pers-
pectivas para conocer el objeto de estudio. “La entrevista supone que se han disenado de
antemano los términos, contenidos y formas de registro del didlogo. Es en ese sentido que
la entrevista etnogréfica es un didlogo formal, no es algo improvisado”, indica Restrepo
(2013: 22). Se efectuardn entrevistas a cabaneros tanto hombres como mujeres de diferen-
tes generaciones, dependiendo de la cercania del cauce del rio y de los distintos tipos de
comida que son preparados.

La entrevista, con las preguntas adecuadas, previamente elaboradas y estudiadas, ayu-
da a obtener una informacién detallada de las y los cabafieros, la memoria, sus pricticas
gastronémicas y la relacién que mantienen con el agua en su entorno natural. Estas preguntas
“Nos puede servir para comprender aspectos de la memoria colectiva de una poblacién”,
senala Restrepo (2013: 23).

Conclusiones

El rio Piraf no solo es un recurso vital para la vida diaria de los cabafieros, sino que también
es un simbolo fundamental en la construccién de su identidad cultural y gastronémica. La
relacién que los cabafieros mantienen con este recurso natural se ve reflejada en la memoria
colectiva del pueblo crucefio.

La historia de los cabaferos estd marcada por su capacidad de adaptacién ante las
adversidades, puesto que, a pesar de la devastacién provocada por el turbién de 1983, ellos
lograron reorganizarse y continuar con su actividad gastrondémica, demostrando una resilien-
cia profunda que refuerza su vinculo con el territorio y sus tradiciones.

El rio Pirai es mds que un recurso; es el motivo que impulsa la gastronomfa tradi-
cional de esta regién y el sentido de comunidad de los cabafieros y cabaneras. La partici-



pacion del agua en las pricticas culinarias y la vida cotidiana de los cabaferos refuerza su
sentido de pertenencia al territorio, convirtiendo a las cabafas del rio Piral en un compo-
nente esencial de la identidad cultural crucena que debe ser protegido y valorado para las
futuras generaciones.
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MESA 4

CONTRACORRIENTE: IMPACTO
AMBIENTAL Y PROBLEMATICAS ACTUALES







UMAN KHUYAPA: GENEROSIDADES DEL AGUA, ENTRE
UNA CORRESPONDENCIA HUMANA TENSIONADA Y EL
DEBILITAMIENTO DE LOS CUIDADOS INTERGENERACIONALES

Koen de Munter!

Introduciendo algunos conceptos, conceptos que
captan practicas, o practicas que inspiran conceptos?

Los conceptos que estaré presentando y entretejiendo, mds que sacarlos de autores reco-
nocidos en el mundo académico, aprendi a re-conocerlos y apreciarlos acompafiando a
algunas familias aymaras desde los afios 90 en sus pricticas cotidianas y menos cotidianas,
y esto en el marco de un estudio no tanto descriptivo sino especulativo. Con esto quiero
decir, no estudiar meramente sobre ellos para mejor entender su “cultura” sino estudiar con
ellos para mejor entender cémo rodos los humanos devenimos humanos y cudles son los
problemas pasados-presentes y futuros que todos tenemos que enfrentar y que representan
un desafio universal, hoy sin duda m4s apremiante que nunca. Mi motivacién para seguir
estudiando con la gente en esta zona del mundo apuntaba y apunta a que nos pudiéramos
abrir a dindmicas de aprendizaje y de cuidados presentes en estos grupos incémodamente
llamados indigenas y que deberfan de poder inspirarnos a todas y todos nosotros para reo-
rientaciones imprescindibles.

Una de las nociones que necesito recordar brevemente para situar mi planteamiento
sobre los cuidados y descuidos transgeneracionales respecto de esa presencia tan poderosa
que es uma o “agua’ es la de cosmopraxis, concepto que empecé a usar hard unos veinte afios
ahora para expresar mi incomodidad respecto de las histdricas énfasis en lo simbélico y el
sesgo epistemoldgico de reducir gran parte de la interpretacién del mundo social y cultural a
lo simbélico y representacional (algo que expresa el por mucho tiempo hegeménico concepto
de cosmovisién).

Al hablar de cosmopraxis priorizo la postura investigativa de que es ante todo me-
diante sus pricticas (y no por instrucciones simbdlicas o ideas) que los grupos humanos nos
vamos habilitando para relacionarnos con el mundo/tierra/cosmos. Esta aproximacién para
m se sitlla en el marco o cauce mds amplio de una “antropologfa de la vida”, que se propone
estudiar a los grupos humanos desde su pleno involucramiento con todos los demds procesos
o lineas de vida (el “estando-vivo”), superando de esta manera el nefasto antropocentrismo
pero no por ello abandonando una perspectiva humanista —estudiamos desde lo humano,

1 Universidad Alberto Hurtado (Santiago de Chile, Chile). Es licenciado en Filologia Romdnica. Cuenta con
un magister y doctorado en Antropologia (Vergelijkende Cultuurwetenschap) por la Universidad de Gante/
Universiteit Gent, Bélgica. Correo electrénico: kdemunter@uahurtado.cl

2 Es preciso subrayar que este texto sirvié como base para la ponencia presentada en la RAE y no pretende ser un ar-
ticulo académico. Concepto < latin, concipere, también: con- capire (“captar de manera conjunta, comprehensiva’).
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inevitablemente. Si hablamos de “correspondencia humana”, nos interesa estudiar cémo los
humanos —en mi caso las familias aymaras— van co-respondiendo a y con los otros integrantes
y presencias de la malla de vida —o, si se quiere, del entorno de vida—, en la que se desenvuel-
ven también sus propias vidas.

La nocién de corresponder o correspondencia, que generalmente conocemos por la
antigua costumbre de escribirnos atenta y afectivamente largas cartas, cuya llegada esperdba-
mos con anhelo y también paciencia, esta nocién antropoldgicamente la podemos leer como
la capacidad (aprendida, bien que mal) a ser receptivos ante los otros procesos de crecimiento
que se van llevando adelante alrededor nuestro y ante la energia de presencias como el agua,
logrando ser asf (idealmente) responsivos ante las otras dindmicas ontogenéticas. Conllevarg,
por ende, la nocién de correspondencia una fuerte carga ética-politica, de responsabilidad
(response-ability: en tanto habilidad aprendida de ser receptivos y de responder atentamente
(“someternos activamente”, dirfa el antropélogo Tim Ingold) en medio de los campos de
agenciamiento a través de los cuales nos movemos como grupos y como individuos y donde
dejamos educar nuestra atencién. El verbo/la practica/la praxis de atender o en una palabra,
la atencionalidad, es crucial, con sus multiples significados de atender a, prestar atencidn a,
cuidar, (saber) esperar, anbelar (Ingold, 2022).

Si bien estos conceptos, mds alld de haberlos podido “ver”, reconocer y entender en las
dindmicas cosmopricticas de las familias aymaras, que en este articulo, es mi foco principal,
académicamente los he tomado prestado de mi interlocucién con la obra de Tim Ingold. Sin
duda, el trabajo de la antropdloga Anna Tsing —entre otras— apunta en una direccién afin y
nos llevarfa de manera, tal vez mds directamente politica, al tema que nos convoca: la falta de
una “buena” —suma correspondencia o atencionalidad respecto de esa presencia viva y crucial
que es el agua en sus miiltiples formas, rios, lagos nubes, jallu, cuerpos, ldgrimas, savias-andinas
[me permito hacer un guifio al “ensayo inmersivo” presentado por Bernardo Rozo en este
misma Reunién Anual de Etnologfa (RAE)]. De Tsing, con su conocida critica al capitalismo,
podemos rescatar su idea de las “arts of noticing”, “artes de ver” o “darse cuenta”, refiriéndose
a la necesidad de reorientar nuestra imperfecta capacidad atencional y estar atentos a los
multiples y a ratos inesperados relacionamientos y ritmos que se producen entre humanos y
no humanos (entornos, seres, presencias), reconociendo e insistiendo que estos se dan inevi-
tablemente en medio de un mundo lleno de conflictos y fricciones, pero también que estos
tltimos no necesariamente implican algo “malo” en si.

El trabajo llevado a cabo con el equipo wywasia (www.uywanya.com) ha reforzado mi
conviccién de que podemos hablar de un continuum de pricticas cotidianas y rituales que
fomentan la atencionalidad/correspondencia a la que me he referido. Hablo de “continuum”
en dos sentidos, a) en el tiempo [el apxata o “conmemoraciones de los muertos”, por ejemplo
se prepara en cierto sentido a lo largo de todo el afio] y b) en intensidad: no hay realmente
una separacién espectacular entre uno y otro, pues los entreteje e inspira una misma actitud
atencional (De Munter y Bustos, 2022; Salomon, 2018). Es este segundo aspecto que me
gustarfa ilustrar muy brevemente: aqui faltarfa insertar o imaginarnos una imagen de lo que



mencioné en el resumen de esta ponencia; a saber: la “produccién” del chufio y la tunta (y sus
variantes de oca), o tendria que decir: coproduccion, mediante ese cruce atento y correspondiente
entre las aguas de un rio, las heladas, los vientos y, de manera general, la dindmica climatolégica
anual—que desde su relativa impredecibilidad obliga a improvisar y a ser creativos, prudentes,
proactivos, agradecidos y preocupados.

En este momento de la ponencia se insertaron, mostraron y comentaron varias ima-
genes para ilustrar lo recién comentado:

a. el ritual cotidiano y familiar del jatha katu, a principios de febrero, para celebrar
las primeras cosechas gracias a las lluvias del jallupacha. La familia agradece a ura-
gpacha, atiende, se compromete...

b. imdgenes del uywiri mayor Pachjiri, donde, a pesar de cierta masificacién y po-
litizacidn de este tumparia, se mantiene y sostiene una relacionalidad imponente
desde aquel lugar donde cordillera, Altiplano y lago-quta se unen desde la vista y
desde los corazones.

c. El Fillima como un uywiri importante, mirando a la Mama Quta (Ancoraimes) y
que en tanto #ywiri educa, inspira respeto y hasta algo de miedo (“awe” en inglés
rinde mejor lo ambiguo de respeto y miedo). No solo se le pide, siempre se le agra-
dece. Pero también se lo puede visitar “en familia’, como muestran las imdgenes
[tumpara de la mano de uywasizia). Son todos temas que he venido trabajando en
anteriores ponencias o articulos. Aqui los muestro como ejemplos del continuum
entre lo cotidiano y ritual, con miras siempre a fomentar la atencionalidad.

Qhana Pukara Kurmi: artes de vivir
y resistir-educando-la-atencion
en un mundo-en-peligro

Quisiera en este segundo movimiento de mi intervencién, teniendo en mente los conceptos
mencionados, reflexionar a partir de un caso concreto de grupos de personas que se unen y
colaboran para proteger justamente esa correspondencia con las presencias acudticas, entre
otros problemas ecoldgico-sociales. Y por cierto, releyendo el texto para la ponencia, me
acordé de otro concepto usado por Tsing, cuando esta habla de “sobrevivencia colaborativa”,
aludiendo con esto a alianzas humanas y no-humanas.

Lo que aqui presento emerge de un estudio o acompafiamiento de ciertas pricticas
de educacidn juridico-ecolégico-cultural promovidas por la asociacién aymara Qhana Pukara
Kurmi, con base en la ciudad de El Alto, conocida cominmente como Qhana Pukara. Ellos
asesoran a mds de cien comunidades indigenas en disputas de orden interjurisdiccional en
Bolivia, Estado plurinacional en el que siguen existiendo dolorosos desfases entre lo que la
ley declara y las normas vividas o la cosmoconvivencia anhelada por las comunidades. En
ese actuar se puede observar de maneras interesantes una cor-respondencia particular que
se va dando entre uragpacha, comunidades, y la asociacién, lo que permite explorar algu-
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nas dindmicas resistentes como resultado de lo que podemos concebir como una constante
educacién mediante la atencién (como siempre, al usar la palabra “resistencia”’, no cabe el
optimismo ingenuo, pero si sentido de realidad, respeto y apoyo por lo que se hace). Puesto
que no me puedo explayar aqui, me limitaré a decir que la dindmica educativa que generan
las frecuentas visitas (nuevamente, mumpana) de los miembros de Qhana Pukara a las comu-
nidades anima a estas Gltimas a reforzar o retomar ciertas pricticas justicieras ancestrales que
les permitan reafirmarse y, eventualmente, rearmarse, guiados por antiguos principios del
ayllu. Un ejemplo interesante de ello serfa la emergencia de Casas de Justicia Comunitaria
como alternativa decolonial frente a la jurisdiccién hegemonica. Fue durante mi acompana-
miento de las dindmicas educativas que se producen entre la asociacién, las comunidades y
uraqpacha, que me encontré con que se recurtia frecuentemente a la nocién de khuya(naka).
Pachan khuyanaka, o como aparece acd en el titulo si lo interpretamos en relacién con el agua:
uman kbuyapa. Uman khuyapa: literalmente, “del agua su generosidad” o pachan khuyanaka:
literalmente, “del pacha sus generosidades”, que se tiene que entender en contraposicion a
“recursos naturales”, concepto hegemdnico promovido histéricamente desde la disociacién
naturaleza-cultura, donde los humanos se erigen por encima de la naturaleza. El concepto de
las “generosidades de (uraq)pacha” (o del Agua-UMA) emerge entonces como algo que se vive
y se articula tanto en relacién con la jurisdiccién ordinaria como ante la presencia justiciera
“originaria” de los uywiri (o la Mama Quta), que vigilan de cerca el proceso de la produccién
de dichas “generosidades”. Son recursos naturalsociales promovidas por el hdbito cosmopréc-
tico de dar, pedir, recibir y agradecer, de “criar y dejarse criar afectivamente” (uywasifia) por
la tierra, por el agua y los otros integrantes o presencias de uragpacha.

Al transformarse el principio dominante del “derecho humano a los recursos natura-
les” en la experiencia vivida de las “generosidades de la tierra”/del agua, no como un uso ex-
clusivo de parte de humanos sino un uso compartido entre seres vivos cuyas lineas de vida se
van entretejiendo y cor-respondiendo se abre la gran cuestién sobre cémo mejor cuidar estas
generosidades a lo largo de las generaciones, lo que nos podria llevar a elaborar una interesan-
te reflexién sobre lo que Ingold llama la “sostenibilidad de todo”. El concepto de correspon-
der o correspondencia no se puede, de todas maneras, usar de manera ingenua para referirse a
précticas relacionales y atencionales supuestamente armoniosas. A menudo no lo son y tam-
poco lo fueron antes, como lo han mostrado de manera abundante para el mundo andino,
entre otros, los estudios de Spedding o Arnold y lo saben mucho mejor atin las comunidades
aymara (entre otros), a partir de las complejas responsabilidades de sus kamanis y sus maranis.
Existe nomds siempre ese trato y ese sentir ambiguo hacia las fuerzas naturales. La idea del
“apresamiento del granizo” en el documental de Jorge Ruiz serfa un ejemplo interesante de
aquello. El ayni con la naturaleza del que atinadamente habla Yampara estd lleno de diné-
micas tensionadas y, a menudo, contradictorias. No se trata de reciprocidades “armoniosas”,
ni mucho menos. En una publicacién reciente con Daniela Salvucci (De Munter y Salvucci,
2024) hablamos de una polifonfa contrapuntistica llena de distorsiones y maneras dificultosas
de corresponder. Atender-cuidar y prestar atencién tienen igualmente que ver con cuidarse de
o incluso protegerse contra, de maneras sumisamente atentas pero siempre activas. Y si aten-
der (en tanto wywasifia) tiene que ver con un dejarse criar afectivamente esto, no impide que



uno pueda ser afectado también de maneras contradictorias e incluso dafinas —en la literatura
se habla a veces de relaciones predatorias. Ahora bien, todo esto vuelve tal vez doblemente
interesante o relevante seguir hablando de corresponder y su correlato atender como lo he he-
cho aqui, considerando que esta contradictoria y ambigua correspondencia humana es la que
permite, en tanto concepto o criterio de referencia, evaluar dénde las cosas andan realmente
mal y, en tanto praxis imperfecta, canalizar lo que incémodamente denominamos “resisten-
cia”. Concepto que, como recomendaba Foucault, siempre se tenfa que abordar/pensar como
una experiencia de poder que construye y reconstruye las identidades afectivas de los sujetos,
como algo de lo que uno sale cambiado, algo siempre ambiguo y co-construido.

La “Generacion del Ahora” versus nayrapacha

Voy terminando mi reflexién con un saludo/homenaje a una produccién concreta, Kausay-
ninchis yakujina ripushan (Nuestra vida desaparece como el agua), el audiovisual que se proyec-
t6 el jueves 22 de agosto de 2024 en el auditorio del Museo Nacional de Etnografia y Folklore
(MUSEEF). Aquel fue realizado en colaboracién entre Qhana Pukara Kurmi, integrantes del
ayllu Acre-Antequera, Violeta Montellano y Marco Arnez (puede ser visto en www.youtube.
com/watch?v=NOOFjzdB8sA). Este corto trata sobre una lucha muy concreta contra las fre-
cuentes practicas extractivistas e intimidantes de determinados colectivos mineros en la pro-
vincia Antequera, y que me gustarfa poner en relacién con una reflexion final, quizd evidente
pero crucial, sobre la necesidad del trabajo intergeneracional para llevar la vida en todas sus
dimensiones ecoldgico-sociales. Las habilidades humanas que facilitan la correspondencia
atencional en medio de cualquier malla de vida son aprendidas y reproducidas en el curso
de un trabajo colaborativo e intergeneracional a nivel de la familia y de la comunidad. Tim
Ingold, en un trabajo reciente, elabora una profunda critica sobre lo que él llama el ascenso
y la caida de la “Generacién del Ahora” (“Generation Now”, Ingold 2024). Las generaciones
sucesivas no se superponen como capas separadas, sino que se van entretejiendo de maneras
intrincadas, simultdneas aunque también en algin momento relevandose. En sus palabras,
“Cada ‘generacién’ proviene (es engendrada) por la anterior y engendra a la que sigue, prolon-
gando a aquella y anticipando a ésta en un flujo lineal de vitalidad similar a la de un rio que se
viene hacia abajo”. Sin embargo, argumenta Ingold la postura dominante de la “Generacién
Ahora”; no considera realmente en este trabajo colaborativo ni a “los ancianos” (y menos an-
cestros, deberfamos de agregar desde nuestro lugar de reflexién aqui en los andes bolivianos)
y tampoco a “los ninos o los jévenes”.

Y en lugar de referirnos ahora a filésofos criticos y valiosos de la tradicién occidental,
como por ejemplo Walter Benjamin con su conocida y temible imagen del Angel de la His-
toria, podriamos mucho mejor desde acd mencionar al archi-citado pero siempre profundo
y atingente lema Qbip nayra usitas nayraqatar sartaniini, que en términos cosmopracticos y
decoloniales evoca bien y refuerza el enorme desafio respecto a c6mo sostener activamente y
entre generaciones esta imprescindible doble (o triple) mirada, correspondiendo mediante
este mirar y caminar (#iafia-sarana) hacia atrds y adelante, tanto con humanos como no-hu-
manos, con vivos y muertos, con presencias sagradas y con las cosas cotidianas, con illas y
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ajayus. Recién ahi se puede empezar a entender qué es lo que implica la expresién “sosteni-

bilidad de todo”.

“Entre sequia y contaminacién, sigue alumbrdndose la vida”.?
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PERCEPCIONES DEL AGUA CON UN ENFOQUE
INTERCULTURAL Y ESPIRITUAL AL AGUA Y AL
PODER EN BOLIVIA EN TIEMPOS DE CAMBIO

CLIMATICO Y TRANSFORMACION POLITICA

Moory Romero!
Resumen

La crisis climdtica relacionada a la escasez de agua angustia a las personas. Desde el Altiplano
norte de Bolivia se plantean percepciones del agua para renovar nuestra relacién con ella. El
objetivo de esta experiencia intercultural y espiritual fue establecer un enfoque de investiga-
cién apropiado para estudiar la gobernanza de agua e identificar actores politicos clave. Se
abrieron espacios de didlogo en 2019, con representantes de los gobiernos, filésofos ayma-
ras, autoridades originarias y comunarios de Cutusuma. Se compartieron e intercambiaron
saberes: el agua es una vida, es la primera necesidad, bien primordial, un ser vivo, elemento
esencial, es unidad y es disputa, recurso vital, eje articulador de la sociedad, liquido que da
vida relacionada directamente con la Pachamama, fuente de vida, una presencia relacional,
abuela que nos cria, es movimiento, conocimiento y sabidurfa de vida. Estos intercambios
proponen un enfoque que toma seriamente las dimensiones interculturales y espirituales de
la Madre Agua. Los hallazgos reportados aqui podrian informar la necesidad de un enfoque
mids profundo, respetuoso, mds social y espiritual para la relacién ser humano-espiritualidad
ancestral-Madre Agua. Un enfoque que podria reducir la angustia por la falta de agua e incre-
mentar la esperanza reconociendo a las comunidades originarias indigenas campesinas como
actores politicos clave.

Palabras clave: Compromisos interculturales, gobernanza de agua, crisis climdtica,
transformacién politica, espiritualidad ancestral.

Antecedentes

En 2016 ocurrié la crisis del agua en La Paz (Ch'ugi Apu Marka o territorio del espiritu
de la papa). Varios barrios de la ciudad habfan quedado sin agua por el cambio climético
y la gobernanza del agua. En 2018 se planted una idea de trabajo de investigacién sobre
el enfoque intercultural y espiritual al agua y al poder, al programa de doctorado en la fa-
cultad de Ciencias Ambientales de la Universidad Estatal de Nueva York (SUNY-ESF) y la
propuesta fue aceptada. Desde ese tiempo, y con identidad cultural propia aymara,? se han

1 Escoordinador en Pacha Saraya Yatifia. Nacié frente al achachila Illimani y cerca de Wifiay Marka (Lago Menor del
Titicaca). Es maestro de Ciencias Ambientales, con un titulo otorgado por la Universidad Estatal de Nueva York.
Estd afiliado a la Universidad Tecnolégica Boliviana (UTB). Correo electrénico: romero.moory@gmail.com

2 Esta aseveracion puede entenderse como retérica y politica, sin embargo, estd basada en un proceso de rein-
vindicacién de identidad cultural a partir de la relacién con un oso jukumari (Zremarctus ornatus) y plantas
medicinales. Parte de este proceso estd descrito en mi libro La medicina del oso (PPI impresiones, 2022).
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venido realizando exposiciones sobre el avance de esa investigacion en conferencias inter-
nacionales, en comunidades de variadas disciplinas como geografia, estudios indigenas,
ecologfa politica y sociologia en ciudades como Washington D. C, Syracuse y Spokane, en
Estados Unidos, hasta el 2020, aproximadamente. Todas estas experiencias de intercambio
lograron fortalecer la idea de la identidad cultural como fortaleza® y tender a la transdis-
ciplinariedad. En 2021 se realizé la primera publicacién en el primer ndmero de la revista
Pachakuti, editada por la vicepresidencia del Estado Plurinacional de Bolivia con el titulo
“Vivir Bien/Suma Qamania y su relacién con la gobernanza del agua y la adaptacién al
cambio climdtico” (Romero, 2021b).4

En 2022, como resultado del enfoque, emergié la conformacién de la comunidad
Pacha Saraya Yatifia,> a partir de encuentros con el investigador quechua aymara Egler
Huarachi, el padagogo de la aventura Marcelino Machicado y una cuarta persona. El
nombre surgid a partir la de interpretacién de Simén Yampara: haciendo el seguimiento
de la doble fuerza, energia de la sabiduria de la vida. Interpretacién que fue ajustada por
el amawta abuelo Lucas Choque: tener el conocimiento de los indicadores naturales. La
frase en aymara tiene varias interpretaciones relacionadas a yatizia como ciencia, cono-
cimiento, sabiduria y saber; y la pacha como vida, espacio-tiempo, totalidad y Madre
Tierra. Pacha saraya yatifia mantiene una fuerte coneccién cdsmico-teldrica con el centro
energético Llogo Lloqo, cerca de Tiwanaku.

En 2022 se realicé una exposicién sobre este enfoque intercultural y espiritual en el
IV Congreso latinoamericano de Ecologia Politica, realizado en Quito, Ecuador.” Esa pre-
sentacion determiné cierta separacién de la corriente marxista en la ecologfa politica, pero
sin entrar a ninguna linea politica de derecha o neoliberal, sino fortalecer nuestra capacidad
como personas con identidad cultural propia: hacer nuestra propia politica. Posterior a esta
experiencia, la Fundacién Dialnet y la revista Ecologia Politica nos invitd a escribir sobre
transiciones energéticas, posiciondndonos claramente contra el golpe de Estado del 2019 en
Bolivia y aportando a las categorias manqapacha (“subsuelo”), akapacha (“superficie de la tie-
rra”), alaypacha (“atmosfera hasta la ionosfera”) y alaxpacha (“cosmos”) en torno a la categoria
cosmobiocentrismo (Romero, 2022).%

Estas ideas fueron aplicadas a partir de lo ensefiado por Avelino Sifiani y despues por Fernando Huanacuni.
Actualmente (2024-2025) la vicepresidencia del Estado tiene una linea diferente a la de 2021.

Para més datos acerca de esta comunidad se puede acudir a YouTube y Facebook.

[«) NV B NS}

Esta relacién se da a partir del proceso personal de identificacién cultural, lecturas de las obras de los hermanos
Juan José y Rafael Bautista, la herencia familiar y la lectura del tiempo y espacios sagrados.

7 En el siguiente enlace se puede ver dicha intervencién desde el minuto 13:00 a 32:00: https://www.youtube.
com/watch?v=QgkDmWonrNQ
En este otro se pueden descargar las Memorias de este congreso: https://4congresoecologiapolitica.org/
wpcontent/uploads/2024/05/memorias_congreso_participaciones_virtuales.pdf

8  Esas categorfas no son expresiones relacionadas a ningtin tipo de religiosidad cristiana ni catdlica. Estdn expre-
sadas con la intencién de que podemos utilizar nuestras propias categorias para publicar y expresar nuestras
posiciones a partir de nuestra percepcién del pluriverso (Simén Yampara, Rafael Bautista).



En 2023 y 2024 Pacha Saraya Yatifia gestiond y generé el qullgichawi o patrocinio de
dos wakichawinaka o proyectos. El primero, apoyado por Universidad de Brown’ y referido
a las diferencias interepistemoldgicas que obstruyen el reestablecimiento de la armonia y el
equilibrio entre el ser humano y la pacha en el contexto de las politicas de cambio climético,
Con respaldo de la Autoridad Plurinacional de la Madre Tierra del Ministerio de Medio
Ambiente y Agua (MMAyA-APMT) y la Universidad Indigena Quechua Casimiro Huanca
(UNIBOL) del trépico de Cochabamba. El segundo proyecto sobre Agropolitica Espiritual
Ancestral Territorial, vinculado a la relacién entre el sabio o amawta con el yapukamani o
secretario de agricultura; con el apoyo de el Consejo Latinoamericano de Ciencias Sociales
(CLACSO), que a su vez recibe apoyo de la fundacién McKnight'’. Ambos implementados
por jévenes profesionales y/o activistas relacionados a la identidad cultural propia y al enfo-
que intercultural y espiritual'’.

En 2024 recibimos una carta de invitacion de la hermana Elvira Espejo para participar
de la 38."* Reunién Anual de Etnologia (RAE) titulada Agua: los flujos de la vida, organizado
por el Museo Nacional de Etnografia y Folklore (MUSEF) .

El agua, su abordaje intercultural
en tiempo de cambio climatico

El cambio climdtico ha ejercido presién sobre el uso de agua dulce en todo el mundo
(Vérésmarty et al., 2000). En Bolivia, el cambio climdtico y la falta de agua dulce se con-
virtieron en temas urgentes en 2016, cuando se produjo una escasez critica de agua en las
ciudades de El Alto y La Paz. El MMAyA identificé la falta de agua como una amenaza
importante en la cuenca del rio Katari (MMAyA, 2010). Esta escasez fue el resultado de
una combinacién de cuestiones relacionadas con el cambio climdtico, por un lado, y la
gobernanza del agua, por otro (Centellas, 2018). También pueden estar relacionados con
las formas en que el agua y las cuestiones relacionadas con el agua encarnan tensiones en
el nexo de las formas culturales de conocer y valorar, de los compromisos interculturales y
de los cambios politicos que los moldean y son moldeados por ellos. Dado que la cuenca
del rio Katari y el Lago Menor Titicaca son la base del pueblo y la cultura aymara, es
esencial prestar atencién a las dimensiones culturales e interculturales de la gobernanza
del agua en la regién. Ademds, considerando la crisis climdtica en el mundo, los esfuer-
zos realizados para comprender las necesidades y los aportes de la nacién aymara, y para
intercambiar reciprocamente y respetuosamente sus arraigados conocimientos sobre las
relaciones que afectan el agua y el cambio climdtico; puede informar intercambios simi-
lares en todo el mundo.

9 Ver https://cssn.org/ (Red del Clima de Ciencia Social de la Universidad de Brown) https://www.brown.edu/
10 Ver la pdgina de la fundacién McKnight: hteps://www.mcknight.org/es_mx/

11 En el siguiente viculo https://www.clacso.org/dictamen-programa-de-investigacion-y-formacion-en-siste-
mas-agroecologicos-andinos-3/ se puede ver el dictamen sobre el wakichawi Agropolitica Espiritual Ancestral
Territorial.
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Para este articulo, el equipo local (Egler Huarachi, Francisco Condori y Moory Rome-
ro) se comprometié con la comunidad aymara Cutusuma, a pocos kilémetros de Tiwanaku.
Para hablar sobre agua, cambio climdtico y energfa, basindose en otros estudios realizados
previamente en la misma comunidad, Cutusuma se encuentra en el departamento de La Paz,
provincia de Los Andes, Bolivia. Est4 en las tierras altas o Altiplano a 4.000 metros sobre el
nivel del mar (m s. n. m.), cerca del lago Titicaca. La palabra “cutusuma” podria provenir
de la palabra quechua cutu (“cuello”) y uma, que significa “agua” en aimara; cuzu también
podria referirse a un grupo de estrellas en aimara (Yampara, 2016). La conunidad Cutusuma
se encuentra en el municipio de Batallas, en la provincia de Los Andes, a dos horas en auto

desde la ciudad de El Alto.

Los objetivos de este estudio fueron identificar métodos y enfoques de investigacién
culturalmente apropiados para comprender la gobernanza del agua en Bolivia de una manera
que promueva las posiciones originarias e identificar actores politicos clave y procesos de par-
ticipacién relacionados con la gobernanza del agua. Especificamente, investigamos cémo los
compromisos entre actores gubernamentales multinivel y poblaciones indigenas han afectado
la gobernanza del agua durante tiempos de escasez de agua y otras amenazas percibidas del
cambio climdtico en la cuenca del rio Katari, en el departamento de La Paz, Bolivia.

Este estudio abord las siguientes preguntas de investigacién: ;Cudles son los proce-
sos de participacién intercultural (indigenas/gobierno) que dan forma a la gobernanza del
agua en Bolivia? ;Qué resultados deseados con respecto a la investigacion sobre el agua y el
cambio climdtico pueden identificar juntos los investigadores, los pueblos indigenas y los
funcionarios gubernamentales? Para abordar estas preguntas, se involucré a funcionarios del
gobierno boliviano en varios niveles, al igual que el pueblo comunitario aymara y organiza-
ciones no gubernamentales para intercambiar y compartir informacién relacionada con el
conocimiento cultural del agua, cémo abordar la escasez de agua y otros temas. Esperamos
que los resultados de este estudio ayuden a aumentar la capacidad de la Autoridad Plurina-
cional de la Madre Tierra y otras instituciones en Bolivia para identificar las necesidades del
pueblo aymara en relacién con el agua y familiarizarse mds con los enfoques socioambientales
y espirituales aymaras.

Espacios de dialogo, entrevistas e intercambios

Se realizd un estudio de campo cualitativo en el departamento de La Paz, Bolivia. En julio de
2019 se realizaron entrevistas con 30 participantes involucrados en la gobernanza del agua en
multiples niveles, incluidos miembros de la comunidad aymara de Cutusuma; autoridades
municipales, departamentales y nacionales; grupos de la sociedad civil y organizaciones no
gubernamentales, y filésofos politicos aymaras bolivianos. Se utilizé un enfoque de muestreo
intencional con esta pequena poblacién, identificando a los individuos a través de relaciones
y entrevistas. El nimero de entrevistas representa la saturacién de los grupos como tipica de
una muestra intencional en una poblacién pequena. Este enfoque permitié la profundidad
del compromiso necesario para comprender los procesos interculturales y espirituales (pre-



gunta de investigacién N.° 1) y comprender la posibilidad y la naturaleza de los resultados
colectivos deseados (pregunta de investigacién N.° 2). Las entrevistas fueron grabadas en
audio, transcritas y codificadas, y se analizaron temas clave. Los métodos se describen con
mis detalle a continuacién.

Cutusuma es una comunidad originaria indigena campesina de conformacién volun-
taria que tiene su propio reglamento de organziacién (Comunidad Cutusuma, 2016). En esta
comunidad varios autores realizaron trabajos de investigacién. Gémez triangulé informacién
geoespacial con datos registrados por observadores agroclimdticos tradicionales (yapuchiris)
e identificd la necesidad de una combinacién de conocimientos cientificos y locales para la
agricultura en coordinacién con la comunidad, las instituciones locales y nacionales (Mama-
ni Gémez, 2018). Valenzuela (2018) identificaron elementos culturales constitutivos del
modelo yapuchiri en Cutusuma, que son: el sentido de reafirmacion cultural, la gestién del
conocimiento local y la circulacién intercultural de conocimientos productivos (Valenzuela,
2018). Huarachi (2019) realizé un estudio antropoldgico de indicadores naturales para la
gestion de riesgos agricolas. Recomendd fortalecer el papel de los yapuchiris integrando la
ciencia ancestral y la ciencia convencional (Huarachi, 2019). Este estudio amplia el enfoque
intercultural, ampliando el alcance y la escala para explorar las relaciones entre el agua, el
poder y la espiritualidad ancestral.

El agua es abuela, el agua es vida

A continuacién mostramos algunos de los resultados obtenidos en los didlogos de intercam-
bio sobre la concepcién del agua:

Para algunos, el agua se entiende como una necesidad. Asi se manifestd al expresar que
el agua es vida para las personas. Si no fuera por el agua no se podria vivir, enfatizaron. El agua
se usa para vivir, para el riego, para el ganado. Algunos indicaron que el agua es un ser vivo.
Especialmente esta opinidn resulté relevante en el contexto de la perspectiva cultural aymara
ancestral porque indicaron que el agua crece y se convive con ella. También hubo otros que
indicaron que el agua es un elemento. Llamé la atencidn las respuestas sobre que el agua es
una dualidad porque al mismo tiempo genera unidad y disputas. Esto referido, por ejemplo,
a la guerra del agua. Se manifesté también que el agua nos da vida.

Posiciones relacionadas con la perspectiva cultural indicaron que el agua est4 relacionada
con la Pachamama, ya que se halla vinculada en todo el ciclo agricola. Se comunicé, en este
mismo contexto cultural, que el agua es un tejido sagrado. El agua es, decia el filosofo Rafael
Bautista, una presencia capaz de conversar y dialogar. En un didlogo de energfas o de espiritus.
Se refirié también al trabajo de Masama Emoto, relacionado a cémo el agua cambia de estructu-
ra con el pensamiento y las emociones humanas. El agua es una presencia, decfa. El agua es una
presencia relacional que permite la emergencia de la vida: “Entonces cuando hablamos del agua
estamos hablando de una presencia relacional, que hace posible que la vida pueda emerger”. “El
agua, en realidad, es una abuela misticamente hablando” (Bautista, 2019). De este intercambio
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se transmitié que el agua es una abuela que nos crfa con generosidad que hace posible nuestra
vida y de todo el entorno natural, ademds de permitir un didlogo entre el cielo y la tierra en
l8gica simbidtica circular. “El agua siempre estd en movimiento y es el movimiento circular y ese
movimiento es también un conocimiento y es una sabidurfa que la vida nos ensefia” (Bautista,
2019). El agua es una relacionalidad y es un puente. Rafael sentencié:

Nunca ha habido en la historia de la humanidad una experiencia civilizatoria que haya
devaluado de tal forma a la naturaleza. En este caso al agua de que aparezcan de esta fuente
de la vida como meramente un objeto a disposicion de intereses particulares que consiguen
riqueza pero socavando toda la fuente de la vida (Bautista, 2019).

El agua es lo que el agua nos diga qué es y para eso necesitamos que el agua nos diga, para que
nosotros sepamos quién es.

La sabidurfa ancestral aymara expresa:

La vida se concibe en el mundo aymara como cuando venimos...con un rayo (True-
no-Illapa) y venimos por las venas subterrdneas de la Madre Tierra y salimos a esta vida por
las laderas sagradas, por las pacarinas... de ah{ salimos. Cuando nos toca ir (a morir) bajamos
los rios, hasta con el reldmpago (trueno) hasta la constelacién (Estrellas-wara wara). El agua
llega cuando hay suefios, cuando hay esperanza, cuando hay esa convivencia, esa renovacion,
esa alegria en la comunidad. La sabiduria ancestral estd basada en rituales, actividades con di-
ferentes tareas para comunicarse con los espiritus o deidades. Desde la cosmovisién ancestral,
el agua es vida. La vida surge del Pachakamak o Padre Cosmos y de la Pachamama o Madre
Tierra. Todo estd ligado y todo estd vivo en la cosmovisién Aymara. La Madre Tierra tiene sus
hijos como el Abuelo Fuego, el Abuelo Viento, la Madre Agua, el Padre Sol, la Madre Luna,
y de alli surge la vida (Fernando Huanacuni, 2019).

Otras ideas en cuanto a la concepcién del agua identificaron las siguientes concepcio-
nes. Por un lado, al agua como objeto cuando la conceptualizan como: Bien comun, liquido
elemento o recurso. Por otro lado, como pariente; al referirse al agua como presencia en mo-
vimiento, abuela agua, Qutamama o tejido sagrado.

La gobernanza del agua en lugares con organizacién comunitaria, como Cutusuma,
estd basada en las acciones de las autoridades que son encargadas de coordinar la solucién de
la contaminacién del agua, obtener equipos para su recoleccién, como toneles o cisternas, y
la prevencién del riesgo climdtico que requiere conocimientos tradicionales y sabidurfa ances-
tral. Cuando el agua es concebida como un ser vivo, como una madre, una abuela. No puedes
vender ni comprar a tu madre o a tu abuela. Si nosotros, las personas, podemos comunicarnos
con el agua, sabrifamos qué es el agua y el agua nos dirfa cdmo trabajar juntos para sobrevivir.
Entonces con estas ideas pudimos analizar las perspectivas de cémo comunicarnos con el
agua como una deidad. Estas ideas también ayudaron posteriormente a iniciar los didlogos de
Pacha Saraya Yatifia, pidiendo permiso al agua y a otras deidades.



Este trabajo de investigacién fue més extenso que solo sobre el agua, y para la exposi-
cién de la RAE 2024 solamente se presenté el segmento relacionado directamente a la temé-
tica del agua y algo sobre el poder. En el apartado de agua, poder y transformacién politica
podemos observar diferentes ideas que surgieron de las respuestas analizadas.

Tras el andlisis de estas y otras ideas, se logr6 responder las preguntas de investigacién
que después fueron implementadas en los siguientes anos en el grupo Pacha Saraya Yatina.

Respuestas a las preguntas de investigacion

PreGUNTA 1: ;Cudles son los procesos interculturales de compromiso con respecto a la go-
bernanza del agua en Bolivia hoy? Respuesta 1: El proceso de vinculacién intercultural es de
Estado Plurinacional a Estado Comunitario.

[Necesitamos] transformar [al Estado] estructuralmente y esa estructura serd la fuente, la
légica, el paradigma y esos son los lineamientos de la actual constitucién de Bolivia. Toda-
via no estamos transformados. Las instituciones publicas, hoy, [siguen operando] bajo una
légica individual; no estdn en la légica comunitaria (Huanacuni, 2019)

PreGUNTA 2: ;Qué resultados deseados con respecto a la investigacién sobre el agua y el
cambio climdtico pueden identificar juntos los investigadores-los pueblos indigenas-los fun-
cionarios gubernamentales? RespugsTa 2: Un resultado deseado identificado en conjunto fue
una reconexién con la Madre Tierra.

El poder del ser humano también se deriva del poder y la energfa de la Pacha (espacio y
tiempo sagrados); si quieres encontrar la “sede” (base u origen) original de donde surge el
poder humano, tienes que ir a la Qamasa o energia a la voluntad de vida, que estd presente
en la Pachamama (Madre tierra) y en los Wakas (puntos energéticos) (Bautista, 2019).
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VOCES Y CONCEPCIONES CONTRAPUESTAS
SOBRE EL AGUA: EL CASO DE PROYECTOS
HIDRICOS EN COMUNIDADES AYMARAS

Beatriz Chambilla Mamani!
Resumen

Algunos proyectos de represas vienen generando resistencias y conflictos con las comunida-
des; las causas son la escasa participacién de las comunidades en la toma de decisiones en
dichos proyectos, los impactos ambientales negativos que pueden generar en sus territorios,
etc. En el departamento de La Paz, se edifican represas con fines multipropésito para dotacién
de agua para riego y agua potable, entre ellos el “Proyecto Multipropdsito para Vivir Bien”,
iniciado en la década de 2000, pero inconcluso a la fecha. Desde sus inicios, este proyecto en-
frentd resistencias y generé conflictos entre los ejecutores y los directos beneficiarios o usua-
rios. En las comunidades aymaras atin existe una concepcién de comunicacién y convivencia
con el agua; mientras que los proyectos hidricos modernos, como es el caso de edificacién de
represas, utilizan otro tipo de lenguaje, més técnico y artificial, no compatible con el lenguaje
de las comunidades. Posiblemente, este sea uno de los factores que limitan la efectividad y
conclusién del proyecto. El presente articulo analiza las voces y cosmovisiones contrapuestas
sobre el agua en los proyectos hidricos (en este caso, represas), a partir de testimonios y la
observacién directa.

Palabras clave: lenguaje, concepciones del agua, proyectos hidricos, desarrollo.
Introduccion

El presente documento se enfoca en analizar tanto el lenguaje que utilizan los proyectos hidricos
como el lenguaje de las comunidades locales en donde se implementan estos proyectos. Especi-
ficamente, en el caso del “Proyecto Multipropdsito para Vivir Bien”, durante el transcurso de su
preparacién y ejecucion, se generaron conflictos y cuestionamientos entre los ejecutores y los be-
neficiarios (los regantes), obstaculizdndose de este modo la conclusién del proyecto. El lenguaje
en el que se expresan los proyectos hidricos es de cardcter técnico, cuantitativo e inmediato; en
cambio, el lenguaje de las comunidades aymaras estd ligado a su cultura y la cosmovisién que
deviene desde sus ancestros. Por consiguiente, los proyectos hidricos no solo confrontan proble-
mas sociales, politicos y ambientales, sino que también enfrentan problemas de comunicacién
con las poblaciones donde se ejecutan dichos proyectos, debido al lenguaje que expresan sobre
el agua (“recurso aprovechable”, “para dotar agua potable, riego”, etc.), muy diferente al de las
poblaciones locales que conviven y dialogan con el agua.

1 Licenciada en Sociologfa por la Universidad Mayor de San Andrés (UMSA), con maestria en Desarrollo Social
por la UMSA, con postgrado en Ciencias del Desarrollo (CIDES, UMSA).

Correo electrénico: bechama69@yahoo.com.ar
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Para ello, en lo que sigue se efectia una breve revision bibliogréfica sobre el lenguaje
en general, el lenguaje occidental, la cosmovisién andina referida al agua, los proyectos hidri-
cos, etc. Ademds, recurro a las observaciones, los apuntes de trabajo de campo, el acompana-
miento a los regantes y la recopilacidn de testimonios que realicé entre los afios 2017 y 2018.

Aproximacion al lenguaje y concepcion
del agua en las comunidades andinas

El lenguaje andino no es exclusivo de las personas, sino que todo lo existente en la comunidad
habla; es decir, el lenguaje andino estd lleno de intensidad, de especificidad y de vitalidad.
Es holistico por naturaleza. Nunca se encuentra fuera del contexto total (Villena-Pacheco,
2022: 51). Las personas no se hallan en un grado mayor de jerarquia con respecto al resto
de la naturaleza y el cosmos; son una parte mds que lo constituye (Garcfa, 2017:16). Siendo
asi, el agua en las comunidades andinas forma parte integral de la vida misma, con la cual se
entabla una relacién de convivencia. El agua es un ser vivo y vivificante que fecunda la tierra
afio tras ano (Grillo, 1991:

135). En la chacra andina el agua no es algo aparte, que puede abstraerse, sino que su
presencia es vital e indesligable de la chacra, como la sangre lo es para un hombre vivo y sano

(Grillo, 1991: 140).

El agua expresa diversas formas de vida. Asi, los rios son vistos como seres sensibles
que pueden ser remedio para un dolor y el agua de las lluvias sirve para regar y abonar la
chacra por los sedimentos que discurre, pero el agua también puede ser caprichosa, capaz de
arrasar, de dar miedo. En los Andes, el agua de los rios se considera como una persona més
que va conversando, ofreciendo su sabiduria y aprendiendo de todos los otros (Grillo, 1991:
141). Las aguas de los rios se comportan también segin las estaciones del afio; por ejemplo,
en tiempo de lluvias, las aguas de los rios se comportan como si estuvieran ebrias y, en tiempo
seco, el agua es pacienciosa (Grillo, 1991:141). En la concepcién andina, el agua es consi-
derada un ser andrégino (femenina y masculino) presente en todo el universo; masculino
cuando estd asociado a los apus y a los rios (el agua que corre es el semen fertilizador de la
tierra); es decir, cuando estd asociado a la vida; y femenino cuando se trata del agua del mar,
de las lagunas o aguas estancadas que estdn ligadas con la muerte (Villena-Pacheco, 2022: 90).
Entonces, si bien el agua para los pueblos indigenas es un elemento de marcada importancia
econdmica, ecoldgica, social, simbdlica y ritual (Lozada, 2006: 92), también es parte de la
vida; el agua estd viva, se convive y dialoga con ella.

En ese marco, en las comunidades aymaras toda la colectividad de personas-deida-
des-naturaleza no son inertes, sino que tienen la capacidad de conversar. Por ende, el lengua-
je aymara no es atributo solo de una comunidad humana, sino de toda la colectividad. El
lenguaje no es Gnicamente para comunicarse entre las personas, sino que también tiene otra
funcién comunicativa con la naturaleza, las deidades, etc. Asi pues, en la lengua aymara uno
puede dialogar con los cerros, el viento, las aves y las aguas; lo cual no sucede en el lenguaje



occidental. Por tanto, la lengua aymara cumple un rol determinante en la cultura, dado que
posee una caracteristica muy especial: en ella se refleja la visidén holistica del universo, las
formas en las que se concibe la cultura, la relacién hombre-naturaleza y los elementos del
cosmos, destacando que estas lenguas poseen saberes, costumbres y conocimientos propios

de sus pueblos (Garcia, 2017: 73).

Considerando lo expuesto, en algunas comunidades rurales del Altiplano Norte del
departamento de La Paz, la produccién agricola y pecuaria es sustentada por sistemas de
riego. Una de esos sistemas es abastecido por la represa Taypichaca,? la misma alimenta con
agua a dos asociaciones de regantes de dos municipios.® Los regantes de esas comunidades
suelen llamar guta (lago o laguna) a esta represa, y sus antepasados desarrollaron técnicas
propias de utilizacién del agua de la guza de manera racional y sostenible, a fin de asegurar
su disponibilidad para la produccién agropecuaria. Esas técnicas son reflejadas en relaciones
de convivencia, conectividad y comunicacion con el agua. La primera relacién de convivencia
consiste en tres labores: uma chakiri (almacenar el agua de la represa), uma jalja (reparticién
del agua) y guta askicharia (limpieza y mantenimiento de la represa), actividades que se realizan
entre las dos asociaciones tres veces al afo. Esas labores se cumplen en correlacién con las
estaciones del afio. Asi, el primer trabajo de almacenamiento de agua se realiza en tiempo de
helada (juyphi pacha); la segunda actividad pasando el tiempo de lluvias (jallupacha), cuando
la represa estd colmada, y la tercera labor en tiempo seco (awti pacha), cuando las aguas de la
represa se reducen a su minimo.

Por otra parte, la tercera relacién de comunicacién es la correspondiente al agradeci-
miento y permiso (denominado “oracién por los regantes”), que se efectdan antes de iniciar
y al finalizar las labores de la guza, asi como en las reuniones y asambleas del agua. Esos
agradecimientos y permisos son dirigidos tanto a los presentes como a Dios y a las deidades
locales, con peticiones y gratitud por la vida, por los alimentos, por la lluvia si es su época, e
igualmente se solicita llevar a cabo la reunién con sabiduria y provecho. Para ello, se nomina
a una persona adulta o adulta mayor, todos los presentes se ponen de pie, se sacan el sombrero
o gorra y, con la cabeza inclinada, pronuncian estas palabras:

Wali yuspagarasiiiaw wakisi, kbhuyaptayasiri qullan awki aka alwna, akapacha uru ghanana-
pataki, aruma qhananiapataki warawara paxsi, thayasa, awasirusa. Jichurux taki comunidada-
naka purtayantax, akan tantachasipxi, aks suma vida jakawi, jichurux suma aruskiptasipxa,
parlakiptasipxa, kawkirinakas autoridadanakas irpjaru aka uma tuqina, jumaw yanaprata,
tardirux ukhamarakiw purtayjata [Es oportuno agradecer, espiritu padre protector, en esta
mafiana, por los cielos y la Tierra, para que el dia y la noche alumbre, las estrellas, los vien-
tos y las lluvias. En este dia, todas las comunidades han venido a reunirse, que sea buena
vida. Hoy dia vamos a dialogar y debatir, y a quienes son las autoridades del agua y nos di-
rigen td los vas ayudar, y por la tarde igual los vas a hacer retornar] (15 de marzo de 2017).

2 La represa Taypichaca se encuentra entre los municipios de Pucarani y Batallas, provincia los Andes, departa-
mento de La Paz. Se encuentra a una altura de mds de 4.000 metros sobre el nivel del mar (m s. n. m.).

3 Las asociaciones son el Sistema de Riego Taypichaca Suriquifia del municipio de Batallas y el Sistema de Riego
Palcoco del municipio de Pucarani.
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Khuyaprayasiri Dios awki yuspagarapsmaw a ka suma urumata, ukhamaraki aka suma
Jjakawinakata. Aka markannua tantachtatapjta, autoridadanaka, uwkbamaraki khitinakatix
Asociacion utataki ukan autoridadanakasa. Jichha urunxa qamtawayapxanani, ukhamara-
ki askir chiqaru irpjarupxaniani mi wawaki, aruskiptapxaw jichhuruxa kunatixa aka luga-
ranxa utjchhi umax ukat parlfawayapxa, ukhamaraki kuna yatiyawinakati utjkani ukanakxa
istawayapxa. Akan parltapxa khitinakatix aka urunxa irpirinaka utt ata presidente de regantes
ukhamaraki Aguas Potables, mayni autoridadanakas arstawarakiniw. Uka pachparaki yuspa-
jartanani bendiciona maytaniani aka nayrakatana uchtataw walxa alimentunaka, sirtasi-
pxariani, qalltapxanataki aka tantachawi [Generoso Dios padre, te agradecemos por este
buen dia, igualmente por esta vida. En este pueblo estamos reunidos las autoridades de la
comunidad, igualmente estdn las autoridades que han sido elegidas en la Asociacién. Hoy
dia estamos todos reunidos, encaminémonos por el camino correcto; como una sola wawa
vamos a dialogar, en este lugar vamos a conversar del agua, también vamos a escuchar los co-
municados. Vamos a dialogar con los que han sido elegidos como el presidente de los regantes
y de agua potable, igualmente las otras autoridades van a opinar. Estamos muy agradecidos,
pedimos bendicion a los alimentos que estén puestos delante de nosotros, nos vamos a
servir y vamos a empezar esta reunién] (15 de mayo de 2018).

Diosa awki alaxpachankiri, aka alwatana aka miércoles urunaw juman nayraqataman wawa-
nakamax jigkhatasipta, a ka qimsa tunkan istancia. Nanakax pi asociaciona md necesidadam-
piw akaratuxa maghatanipta. Akhulltasipjanianii kukitsa, kunsa sirtasipjaraki jichhuruxa,
chamamampi qamtawayapxa aka qutanja [Dios padre de los cielos, en esta mafiana de
miércoles estamos delante de ti tus hijos, las 13 estancias. Nosotros hemos venido con una
necesidad; las dos asociaciones, nos vamos a servir la coquita y las cosas que trajeron los
hermanos, y con fuerza vamos a trabajar hoy dia en este lago] (actividad en la represa, 10
de mayo de 2017).

Wali suma qutan trawaxtdpta, kaukirinikatix akha suma bendicionanaka apanipki kum-
partawapxa, kuerpunakataki aski. Jichha nanakax ma wawaki tuktapjaraqta, nanaka jichha
alimentawapxa aka janchi kuerpuru. Ukatsti, uka trawaju tuktayatasti, saraqtaxananiw
kawkhanti jakasipta ukharuxa [Hoy hemos trabajado muy bien en el lago, quienes han
traido estas bendiciones hoy vamos a compartir, vamos alimentar al cuerpo. Ahora nosotros
somos una sola wawa. Después de terminar de trabajar vamos a retornar a los lugares donde
vivimos] (actividad en la represa Taypichaca, 10 de mayo de 2017).

Si bien esas formas de relacién establecen normas y reglas para el buen uso, distribucién y
administracién del agua de la guza, también se constituyen en espacios de jikthaptawi (en-
cuentro) de convivencia-conectividad-comunicacién entre todos nosotros (jiwasa), es decir,
un encuentro de convivencia entre ambas asociaciones, en este caso: los regantes-agua-entor-
no natural-deidades-tiempo y espacio, como una sola wawa o familia, tal como ellos suelen
decir (ATC),* mediante el compartimiento de un akhulli.> Por otra parte, en esta oportunidad
los regantes conversan con sus pares sobre el agua, el tiempo, el compartir alimentos, etc.

4 ATC significa Apuntes de Trabajo de Campo.

5  Akhulli es un término aymara; significa el intercambio y masticacién de las hojas de coca. Esta prictica es habi-
tual y requisito principal en las comunidades andinas al momento de iniciar un didlogo y encuentro colectivo,
para una relacién arménica; también se considera parte de la identidad de esas comunidades.



Ademis, dialogan con el paisaje natural a través de la contemplacién de las formas de la nieve
de las montafias que rodean a la quza y la observacion del color del agua (si estd cristalina,
verdosa o azulada); estas cualidades son avisos de como serd el afio agricola venidero.

Es asi que, desde la cosmovisién y realidad de los regantes, el agua de la guza ylo represa
no es simplemente un recurso hidrico mds, separado de ellos y a disposicién propia, sino que es
parte integral de coexistencia y conexi6n entre la comunidad humana, la naturaleza y el tiem-
po-espacio. Sin embargo, durante las Gltimas décadas, esa relacién de convivencia, conectividad
y comunicacidn se viene fracturando, no precisamente por los impactos del cambio climético,
que ocasiona la reduccién del agua o provoca sequias (contaminacién, deforestacién), sino prin-
cipalmente debido a un proyecto hidrico impulsado desde el Gobierno central.

Lenguaje y concepcion occidental sobre el agua

En la concepcién occidental, la naturaleza se encuentra separada de las personas, no se convi-
ve con ella y es considerada como un recurso aprovechable. En el lenguaje occidental, el agua
es un elemento mds de la naturaleza, reducido a expresiones como las siguientes: “el agua es
vida”, “el agua es vital”, “el agua es un derecho fundamentalisimo para la vida”, “el agua es un
satisfactor de necesidades y sujeta a normativas para su uso”. Asimismo, se dice que el agua es
un recurso natural disponible para su consumo y que el agua potable debe llegar a todos. El
articulo 373 II del capitulo quinto de la actual Constitucién Politica del Estado Plurinacional
de Bolivia sefiala que:

[...] los recursos hidricos en todos sus estados, supetficiales y subterrdneos, constituyen
recursos finitos, vulnerables, estratégicos y cumplen una funcidn social, cultural y ambien-
tal. Estos recursos no podrdn ser objeto de apropiaciones privadas y tanto ellos como sus
servicios no serdn concesionados y estdn sujetos a un régimen de licencias, registros y auto-
rizaciones conforme a Ley (CPE [Constitucién Politica del Estado], 2009).

El lenguaje occidental, concretamente el castellano, no coindice con el lenguaje de las pobla-
ciones locales (en este caso, el aymara); se encuentra muy lejos de la realidad, del entorno y
de la cosmovisién de esas poblaciones.

En Bolivia, desde el afo 2006, se inicié una nueva etapa en la regulacién y gestién de
los recursos hidricos. La CPE vigente, en su articulo 16, sefiala que toda persona tiene dere-
cho al agua y a la alimentacién. Ademds, en su articulo 173 I indica que el agua constituye un
derecho fundamentalisimo para la vida, en el marco de la soberania del pueblo. Asimismo,
en su articulo 20, incisos I y III, menciona que toda persona tiene derecho al acceso universal
y equitativo a los servicios bdsicos de agua potable, alcantarillado, electricidad, gas domici-
liario, postal y telecomunicaciones. El acceso al agua y alcantarillado constituyen derechos
humanos; no son objeto de concesién ni privatizacién y estdn sujetos a régimen de licencias
y registros, conforme a ley. La CPE otorga atribuciones al Estado como proveedor y admi-
nistrador del agua, en la medida que promueve una fuerte presencia del Estado Plurinacional
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de Bolivia en la gestién, planificacién y proteccién de los recursos hidricos, tal como sugiere
el articulo 20.II. El articulo 374.1. menciona que el Estado protegerd y garantizard el uso
prioritario del agua para la vida. Es deber del Estado gestionar, regular, proteger y planificar
el uso adecuado y sustentable de los recursos hidricos, con participacién social, garantizando
el acceso al agua a todos sus habitantes. El articulo 375, incisos I y II, indica que es deber
del Estado desarrollar planes de uso, conservacién, manejo y aprovechamiento sustentable de
las cuencas hidrogréficas. El Estado regulard el manejo y gestién sustentable de los recursos
hidricos y de las cuencas para riego, seguridad alimentaria y servicios bésicos, respetando los
usos y costumbres de las comunidades.

La CPES hace énfasis en la revalorizacién de los saberes tradicionales, la produccién
ecolégica y sustentable de los pequefios productores, y concibe a la agroecologfa como una
de las bases solucionar los problemas contempordneos de la agricultura a gran altitud. Por
otra parte, la Ley de Riego N.° 2878, en su articulo 20, referente a los sistemas de riego,
indica que las servidumbres existentes sobre fuentes de agua y en los sistemas de riego
establecidos por usos y costumbres en comunidades y organizaciones de campesinos e in-
digenas relacionadas con las actividades de riego estdn garantizadas y serdn respetadas por
las personas naturales y juridicas.

Contrariamente a todo lo mencionado, cuando las instancias gubernamentales plan-
tean proyectos hidricos, especificamente proyectos de represas para riego y agua potable, estos
tienen perspectivas de relacién de dominio y explotacién del agua, porque sus fines estdn
orientados en dos sentidos: por un lado, para incrementar la produccién agricola como ve-
hiculo de desarrollo econémico de la zona; por otro, para operaciones comerciales porque al
dotar agua potable también se cobrard por el consumo de metro cibico, aunque los persone-
ros de la Empresa Pablica Social de Agua y Saneamiento (EPSAS) sostienen que este cobro se
destina a cubrir inversiones en equipos, conexiones y prestacién, etc. Ademds, estos proyectos
hidricos son planteados en un lenguaje técnico, clasificable y separado de las personas y el
agua, que no coincide con el lenguaje de relacidn y convivencia con el agua. Es el caso del
Proyecto Multipropdsito para Vivir Bien, como desarrollamos el siguiente acdpite.

6 Indica en su articulo 374: “II. El Estado reconocerd, respetard y protegerd los usos y costumbres de las comu-
nidades, de sus autoridades locales y de las organizaciones indigena originaria campesina sobre el derecho, el
manejo y la gestién sustentable del agua” (CPE, 2009). La Ley de Riego N.° 2878, en su articulo 20, referente
a los sistemas de riego, indica que las servidumbres existentes sobre fuentes de agua y en los sistemas de riego
establecidos por usos y costumbres en comunidades y organizaciones de campesinos e indigenas relacionadas
con las actividades de riego estdn garantizadas y serdn respetadas por las personas naturales y juridicas. En el
reglamento de esa ley, el articulo 5 menciona que la gestion de los recursos hidricos es integral, descentralizada,
participativa, comunitaria y considera la diversidad étnica y geografica de los diferentes ecosistemas del pais.
El Estado boliviano reconoce el derecho de las comunidades indigenas, originarias y campesinas de realizar
una gestién sostenible de los recursos hidricos, respetando sus autoridades, reconociendo sus usos, costumbres,
servidumbres, y conocimientos culturales sobre el uso del agua, dando garantia juridica sobre las fuentes de
agua con fines forestales y agropecuarios. Ademds, el articulo 4 prescribe el respeto a la existencia de derechos de
uso y aprovechamiento sobre fuentes de agua basados en usos y costumbres de comunidades y organizaciones
indigenas, campesinas, originarias y de pequefios productores agropecuarios forestales.



Proyecto Hidrico Multipropoésito

El Proyecto Multipropdsito para Vivir Bien’ inici6 su fase de disefo el afio 2008, y la segunda
fase de ejecucién empez6 el 2019, pero no concluye hasta la fecha. En el transcurso de todos
esos afios se generaron desacuerdos y conflictos entre los ejecutores del proyecto® y los directos
beneficiarios y/o usuarios (los regantes de la Asociacién Sistema de Riego Taypichaca Suriqui-
fia, las comunidades aledanas, la Alcaldia, centrales y subcentrales agrarias, etc.), con amena-
zas de bloqueos de carreteras y paralizacién del proyecto, dificultando asi su conclusién. Las
explicaciones sobre la demora y los conflictos se plantean desde lo politico, lo econémico y lo
ambiental. En esta oportunidad, nos abocamos a analizar este enfrentamiento desde el 4ngulo
del lenguaje que utilizan esos proyectos y las concepciones sobre el agua de ambos actores
(ejecutores del proyecto y regantes).

El proyecto tiene varios componentes,” uno de ellos es elevar la altura de la repre-
sa Taypichaca de 9,5 m a 19,5 m, con el fin de incrementar su capacidad de embalse de
aproximadamente de 7 hm? a 28 hm.? Para los ejecutores del proyecto, las represas son si-
nénimo de desarrollo, de mayor almacenamiento y regulacién de agua para incrementar la
produccién agropecuaria de 56 comunidades con riego,' beneficiando asi a 6.663 familias,
4.934 hectdreas con riego y favorecer la produccién de 7.334 toneladas métricas de papa,
cebada, avena, quinua, haba, cebolla, alfalfa y otros (MMAyA, 2016). Ademds, contempla la
dotacién de agua potable (MMAyA, 2016)."

Tanto en la primera fase de proyeccién como en la segunda fase de ejecucién del pro-
yecto, los regantes expresaron su preocupacién y molestia. Solamente tenfan conocimiento
de que el proyecto pretendfa trasvasar la guta, que sus antepasados preservaron y utilizaron
para la produccién agropecuaria, para incrementar la disponibilidad de agua en la ciudad de
El Alto, aparte de que el proyecto costaria millones de ddlares, contraidos como deuda por el

7 En 2016, cuando se dio a conocer el proyecto, se lo presenté como uno de los mds grandes de la historia del
departamento de La Paz. Los medios de comunicacién sefialaron que el Gobierno ejecutaria una inversién de
133 millones de délares para cubrir la demanda de agua de esta poblacién hasta el afio 2036, beneficiando a més
de 300.000 habitantes con agua potable en El Alto y Batallas y riego para para 56 comunidades de Batallas y
Pucarani (MMAyA, 2016).

8  Los ejecutores del proyecto son el Ministerio del Medio Ambiente y Agua (MMAyA), la Entidad Ejecutora de
Medio Ambiente y Agua (EMAGUA) y la Empresa Pablica Social de Agua y Saneamiento (EPSAS).

9  Entre los otros componentes del proyecto estdn: elevar la altura de la represa Taypichaca, la edificacion de una
nueva represa nueva represa de nombre Kotia Khota, que estd ubicada mds arriba de la Taypichaca; sistema de
riego tecnificado para las comunidades de Batallas y Pucarani; agua potable para la ciudad de El Alto, etc. C.ff
Estudio de Impacto Ambiental y Social (EIAS), Proyecto Multipropésito de Riego y Agua Potable para los
municipios de Batallas, Pucarani y El Alto. BO-T1158-SN3, Seccién 1. CPM consultores SRL y Banco Intera-

mericano de Desarrollo (BID).

10 El proyecto tiene el objetivo de beneficiar a dos sistemas de riego: el Sistema Taypichaca Surquifia y el Sistema
de Riego Taypichaca Palcoco.

11 El proyecto dotard agua potable a 305.540 habitantes de la ciudad de El Alto y a 7.883 habitantes de 13 comu-

nidades del municipio de Batallas.
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Gobierno central. Ciertamente, la mayorfa no comprendia en qué consistia dicho proyecto,
razones por las cuales en reiteradas oportunidades requirieron audiencias al MMAyA y a
EMAGUA, aunque estas entidades hicieron reuniones de consulta ptblica con las asociacio-
nes de regantes, mediante empresas consultoras, en afios previos.

Después de varios intentos, finalmente, el 22 de marzo de 2017 los regantes fueron
recibidos en oficinas de EMAGUA de la ciudad de La Paz, oportunidad en la que refirieron
“umat parliri jutapta” (“hemos venido a hablar del agua”), para que los personeros de esa
entidad les aclararen los objetivos, los costos y otras dudas respecto al proyecto. La reunién
empezé sin los protocolos (permisos, agradecimientos, el akbhulli correspondiente, etc.) que
los regantes suelen cumplir cuando es ocasién de “hablar del agua”, como sucede en las co-
munidades aymaras. Cuando es ocasién de reuniones colectivas, estas siempre son precedidas
por los requisitos de cortesfa debidos, en especial el akhulli o acto de ofrecer hojas de coca
(Ferndndez, 1997: 85; citado en Villena-Pacheco, 2022: 52). Los personeros de la entidad,
directamente, iniciaron con la presentacién de los técnicos e ingenieros responsables, quienes
mediante un proyector en pantalla grande explicaron los contenidos y objetivos del proyecto.

Los regantes regresaron a sus comunidades mds confundidos que al inicio, porque la
explicacién de los ingenieros se realizé empleando un lenguaje técnico, cientifico y artificial,
y en ciertos momentos un lenguaje instrumental y con abreviaturas, en su mayorfa en caste-
llano. Aunque tenfan a una persona como traductora al idioma aymara, la misma trataba de
forzar la traduccién. Veamos el siguiente extracto de las palabras de uno de los ingenieros:

El Programa Multipropdsito de Agua Potable y Riego para 3 Municipios ha iniciado con
la identificacién del proyecto. Estamos sujeto a grandes riesgos por el tema del cambio
climdtico, el calentamiento global, en ese sentido el MMAyA ha generado estudios de
Pre-inversién de Prefactibilidad con la finalidad de identificar qué tipo de elementos nos
van a permitir a nosotros combatir con este problema. Este proyecto, a través de la firma
de un contrato de préstamo con el BID, ustedes posiblemente conocen, es un organismo
multilateral internacional que financia parcialmente el Proyecto. La mayor parte de este
programa estd siendo financiado y va ser pagado por el Gobierno nacional, y va tener sus
contrapartes en lo que es el Gobierno Departamental de La Paz, el Gobierno Municipal de

El Alto y EPSAS, el operador del sistema.

Aguas arriba vamos a construir una presa que la vamos a llamar Khotia Khota. La actual
presa de Taypichaca es una presa de tierra, ahi vamos a recrecer esta presa, duplicando la
altura de la presa con la cual vamos a aumentar también el agua embalsada. De estas dos
presas, a través de un sistema de tuberfas de PVC y HDPE, vamos a mejorar cambiando
todo lo que son los sistemas de riego existentes. Vamos a utilizar el remanente del caudal
ecolégico para abastecer agua potable a 13 comunidades. Finalmente, todo viene de las
presas, ya sea directamente de la presa o del caudal ecoldgico que va después para la ciudad
de El Alto a través de una aduccién de tuberia de fierro fundido a una planta de tratamiento
y a una interconexién que va exclusivamente a El Alto.



¢Cémo combatimos el cambio climdtico? Lo fundamental es: 1) Almacenar la mayor canti-
dad de agua y 2) ahorrar y no desperdiciar el agua. Esa es una medida, que busca combatir
el cambio climdtico. La presa de Taypichaca, ahorita, es una presa de tierra que tiene el
orden de 9 metros de altura, capacidad de 7 millones de metros cibicos, aumentando estd
altura vamos a tener 20 millones adicionales, en total vamos a tener 28 millones de metros
ctibicos. Vamos almacenar la mayor cantidad de agua, vamos a las comunidades con tube-
rfas de 8 pulgadas para transportar una gran cantidad de agua hasta el tltimo rincén, que
va ser del orden de 2 pulgadas, todo eso es por hidrdulica naturalmente.

Hay un componente 1: agua potable, y un componente 2: riego. ;Qué resume todo esto?
Las represas de Khotia Khota nueva, la ampliacién de la presa Taypichaca, el sistema de
agua potable para 13 comunidades y el sistema de riego para 56 comunidades. El compo-
nente 3, Manejo Integral de Cuencas, que define diferentes temdticas. En Batallas, vamos a
tener un proyecto de longitud similar: 70 kilémetros de tuberia entre PVC y el polietileno
de alta densidad, para los préximos 30 afos, y se ha considerado todo ese tiempo de vida
util, eso es agua potable.

El componente riego en el sistema de riego Taypichaca Suriquifa, otra construccién de una
nueva obra de toma en el sector de Link'u, vamos hacer sistemas de tuberfa todo a presién
siempre PVC y polietileno de alta densidad, aqui en mds de 60 kilémetros de tuberia, nue-
vamente en los 4 subsistemas todos son puntos de entrega con presién a través de cdmaras.

¢Qué vamos hacer en El Alto? De las presas vamos a llevar agua a través de una linea de
aduccidn de 56 kilémetros y vamos a llegar hasta el sector de bajo Milluni, ahf vamos hacer
una planta de tratamiento. Desde la planta nos vamos a conectar solamente a El Alto a
través de una linea de interconexién de 12 kilémetros de tuberfa, y nos vamos a conectar al
sistema en determinados puntos.

En los afos 2013 y 2014 se realizaron los EIAS, TESA, Formulacién de Planes de Gestion
Integrada de Cuencas con enfoque de adaptacion al cambio climdtico y el Plan de Monito-
reo y Evaluacién del Proyecto.

Los ingenieros de EMAGUA, de igual forma, mencionaron que en los afios 2013 y 2014
se realizaron Estudios de Prefactibilidad, Estudio de Impacto Ambiental y Social (EIAS),
Estudio Integral Técnico Econémico Social y Ambiental (TESA), Formulacién de Planes de
Gestién Integrada de Cuencas con Enfoque de Adaptacién al Cambio Climdtico, Plan de
Monitoreo y Evaluacién del Proyecto y otros. Para la mayoria de los regantes, todos esos tér-
minos eran nuevos e incomprensibles, al igual que los términos de sistema de tuberfas PVC,
sistema de aduccién, componentes, socializacién, etcétera.

El desconcierto y la confusién de los regantes ante las explicaciones de los ingenieros
se generd, en primer lugar, porque el lenguaje utilizado por los personeros de la entidad no
coincidia con el lenguaje de los regantes, que se caracteriza por ser mds expresivo y afecti-
vo, vinculado a su entorno natural y cosmovisién, siendo obligatorios ciertos protocolos
cuando se trata de “hablar del agua”. No obstante, la CPE sefiala en el articulo 234 que los
funcionarios publicos deben hablar un idioma originario, y el articulo 30 que los saberes
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e idiomas oficiales deben ser respetados y promocionados. Los ingenieros del proyecto
hicieron el esfuerzo de traducir sus explicaciones al aymara con la ayuda de una persona
entendida en ese idioma. Sin embargo, por las peculiaridades del lenguaje occidental, de
su cardcter clasificable y abreviado, separado de la relacién entre adjetivo y sustantivo, la
traduccidn fue casi imposible. Es decir, no fue posible convertir algunos términos (como,
por ejemplo, EIAS o caudal ecolégico) al lenguaje aymara, pues estos términos no concor-
daban con el lenguaje de los regantes, menos con su contexto y realidad, porque el lenguaje
en la cultura andina tiene una estructura y funcién que la cultura occidental es incapaz de
comprender (Villena-Pacheco, 2022: 51).

En segundo lugar, para los regantes, el proyecto estaba reduciendo el agua de la guz
mediante represamiento y tuberfas tanto para incrementar la produccién agricola (riego)
como para proporcionar agua potable a las personas de 13 comunidades. Esa forma de re-
ducir el agua de la guta hacia que, desde su vivencia y cosmovision, surjan cuestionamientos
e interrogantes como, por ejemplo, ;qué pasard con los otros seres vivos del entorno natural
(animales domésticos y silvestres, plantas, aves, insectos, etc.) que igualmente necesitan y
beben agua? Motivos por lo que exigfan que el proyecto, antes de suministrar agua potable a
El Alto, primero abastezca a todos los seres vivos y a todas las comunidades (que no son solo
13, sino mds de 40) de ambos municipios; lo que generaba intensos debates, discusiones y
cuestionamientos al proyecto.

Taginiw uma umtanxa, kuna lakitus, jamachitus, wakas, iwijas, umampipuniw jakastan.
Jiwasa taqiniw suma wma munapta, yaputaki, wywataki, ukata saraskaniw Altupataruxa [To-
dos sabemos tomar agua, hasta los gusanos, los pajaritos, las vacas, ovejas, todos vivimos
con agua. Nosotros queremos agua para todos, para los sembradios y ganados, después

puede ir a El Alto] (2 de mayo de 2017).

Nanakatakix wali llakkariaw, ni amuytua aka Proyecto Multipropdsito janiw nanaka Asocia-
cionatakakiti, taqpacha Asociacionatakakiw. Ukatay umat jachariasx, wali rukanchawi uiijas-
tanja. Aka carpeta Pruyecto Multipropdsito walli lakinktannua, saytasinasax marchanakampi,
ukatjay ist ‘anix gubiernux [Nosotros estamos muy apenados. Yo pienso que este Proyecto
Multipropésito no es solo para nuestra Asociacidn, sino es para todas las asociaciones. Por
eso tenemos que llorar por el agua, en este momento estamos muy debilitados. Estamos
muy preocupados con la carpeta del Proyecto Multipropésito, tenemos que levantarnos con
marchas, recién nos va escuchar el Gobierno] (2 de mayo 2017).

En tercer lugar, porque, pese a las aclaraciones de los ingenieros, para los regantes, desde su
lenguaje propio, el proyecto se constituyé en un Mlaki (preocupacién constante) e igualmente
para sus comunidades. Por tanto, los regantes empezaron a cuestionar no solamente al pro-
yecto, sino también a las instancias que administran el agua, como hace EPSAS.

Kunatsa akhan purtanja. Qallktanxa wali suma misk’i arunaka jiwasru parlstuxa hermanos,
jichhasti 130 millones de délares. Altupatax paganiw umatxa, nankax ukharaki. EPSAS
ganiwa 5.000, 10.000, 20.000 ukatakiw umasax apagafia munapjistu [;Por qué estamos
peleando asi? En un principio nos han hablado con palabras dulces, hermanos. Después,



130 millones de délares en El Alto van a tener que pagar del agua, igual nosotros. Los de
EPSAS ganan 5.000, 20.000. Para eso nos quieren quitar nuestra agua] (16 de junio de
2018, reunién con el MMAyA).

Asimismo, el hecho de formular el proyecto (agua potable para 13 comunidades y riego
para 56 comunidades) para 30 afnos demuestra que estaba concebido con un lenguaje
cortoplacista, cuantitativo y con una visién lineal y finita, en la que el pasado estd atrds y
no tiene sentido. En cambio, en las comunidades aymaras, la nocién lineal de principio a
fin, de nacimiento y muerte, no tiene sentido; mds bien, el pasado estd delante y el futuro
se forja desde el pasado. Desde esa vision, los regantes expresaban su preocupacién por la
perspectiva cuantitativa del proyecto: ;qué va pasar con el agua después de los 30 afios que
formula el proyecto? “ Taginiw um umtanxa, qhipa wirinakatakisti umasti” [todos sabemos
tomar agua, ;qué agua beberdn los que van a venir después de nosotros?, no habrd agua.
Esto en la medida en que, para ellos, la vida contintia, todo surge y resurge, al igual que la
naturaleza, y siempre se requerird agua.

En lo posterior, en el proceso de construccién del proyecto, las empresas ejecutoras
continuaron utilizando ese lenguaje técnico y artificial, provocando desavenencias e igual-
mente deficiencias en la comunicacién con los directos beneficiarios y/o regantes. Si bien
existen factores ambientales y politicos que obstaculizan determinados proyectos hidricos,
también existen otros factores, como es el caso del lenguaje que utilizan esos proyectos, que
en determinados momentos obstaculizan su conclusién, tal como vimos en el presente arti-
culo. Esta experiencia no es el dnico caso; posiblemente, también ocurre en diferentes lugares
donde se encuentran poblaciones indigenas que tienen su propio leguaje. Muchas veces, los
Estados latinoamericanos erigen sus politicas del agua considerando que la dnica cultura
existente es la occidental y que no existen otras culturas del agua y hacen sus leyes, medidas
y organizaciones. Bajo este supuesto, y cuando intentan poner en préctica dichas politicas,
tienen a fracasar o a obtener una respuesta no esperada por ellos (Alfaro, 2010: 12).

Conclusiones

La cosmovision sobre el agua, y su lenguaje, que atin pervive en las comunidades, tiende a
desaparecer no por el cambio climdtico, sino por determinados proyectos hidricos, pese a
estar reconocida en la nueva CPE (saberes de los pueblos indigenas).

En las comunidades altipldnicas existe una cultura del agua (con su idioma y lenguaje
propio y natural), construida desde su entorno y cosmovisién, que no es tomada en cuenta
por los proyectos hidricos. Esto, en determinados momentos, tiende a generar dificultades en
la ejecucién de dichos proyectos.

El lenguaje técnico que utilizan los proyectos hidricos tiene una finalidad practica
inmediata y especifica (por ejemplo, edificar una represa), que para los regantes es dificil de
entender mediante su lenguaje natural y de relacién de convivencia, conectividad y conviven-
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cia con el agua. Por tanto, es preciso tener en cuenta que, mientras pervivan y estén presentes
las poblaciones indigenas, también estardn vigentes su lenguaje y su cosmovision.

Los proyectos hidricos deben tomar en cuenta el lenguaje y las cosmovisiones de las
poblaciones locales cuando se trata de implementar proyectos no solo hidricos, sino de cual-
quier indole, para que no surjan dificultades durante su ejecucién.
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IMPACTO DEL INGRESO DE SEMAPA A LA
ZONA DE LA MAICA (COCHABAMBA)

Antony Fabricio Lobaton Delgadillo!
Resumen

La intervencién del Servicio Municipal de Agua Potable y Alcantarillado (SEMAPA) en la
region periurbana de La Maica, Cochabamba, Bolivia, representa un caso paradigmdtico
de reconfiguracién territorial, social y ambiental en contextos de rdpida urbanizacién.
Este trabajo aborda el andlisis critico de tres dimensiones principales: primero, la transfor-
macién del sistema consuetudinario de gestién del agua basado en pricticas tradicionales
como el ayni hidrico; segundo, los cambios en la organizacién social comunitaria que
impactan directamente en las dindmicas de cooperacién y reciprocidad locales; y tercero,
los procesos emergentes de especulacién inmobiliaria como respuesta a las modificaciones
en la infraestructura y los servicios bésicos. Los hallazgos de esta investigacién revelan
una relacién dialéctica compleja entre la modernizacién infraestructural y la pérdida de
précticas tradicionales, sefialando importantes implicaciones para la planificacién urbana
y la sostenibilidad socioambiental.

Palabras clave: SEMAPA, La Maica, reconfiguracidn territorial, gobernanza hidrica,
urbanizacién.

Introduccion

La zona periurbana de La Maica, ubicada en el Distrito 9 de Cochabamba, Bolivia, es un
ejemplo destacado de las transformaciones territoriales y socioambientales que afectan a los
espacios agricolas tradicionales en medio de procesos de expansién urbana e implementacién
de infraestructuras bdsicas. Este andlisis aborda el impacto de la implementacién de SEMAPA
desde tres perspectivas principales: la reconfiguracién del sistema de irrigacién basado en el
ayni hidrico, los cambios sociales que afectan la cohesién comunitaria y la especulacién in-
mobiliaria que reconfigura el territorio.

Histéricamente, La Maica ha sido un centro agricola y lechero, con una produccién
anual de 3,2 millones de litros de leche, que representan el 12% del total departamental. Sin
embargo, enfrenta una crisis multidimensional, derivada del conflicto entre sistemas de ges-
tién hidrica tradicionales y la mercantilizacién del agua promovida por SEMAPA.

1 Licenciado en Comunicacién con mencién en Comunicacién Cultural por la Universidad Privada Boliviana.
Correo electrénico: lobatonfabricio7 @gmail.com
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La intervencién de SEMAPA ha implicado un aumento en el valor del suelo de hasta
un 52% en zonas con acceso a infraestructura, lo que ha intensificado la presién sobre los sis-
temas agricolas. Este cambio ha generado implicaciones econdmicas, sociales y ambientales,
evidenciando un declive en los sistemas agroproductivos tradicionales, la desarticulacién de
formas de gestion territorial y la erosién de practicas sostenibles, como el ayni hidrico.

Contexto territorial y sistemas de riego

La Maica constituye una zona periurbana estratégica de Cochabamba, ubicada en el Distrito
9, que desde finales de 1990 ha experimentado una transformacion territorial significativa
debido a la expansién urbana acelerada. Esta dindmica de crecimiento ha invadido de forma
abrupta espacios tradicionalmente productivos, caracterizados por su alta fertilidad agricola,
generando de ese modo una compleja problemdtica socioambiental que afecta principalmen-
te al sector lechero.

La zona de La Maica presenta caracteristicas geomorfoldgicas propias del valle central
cochabambino, con una altitud promedio de 2.571 metros sobre el nivel del mar (m s. n.
m.) y una topografia predominantemente plana, con pendientes que varfan entre 0 y 5%. El
clima se caracteriza por ser semidrido-templado, con una precipitacién media anual de 482
mm y temperaturas que oscilan entre los 10°C y 28°C. La extensién territorial total abarca
aproximadamente 1.200 hectdreas, limitando al Norte con la Av. Petrolera, al Sur con el rio
Rocha, al Este con la zona de Valle Hermoso y al Oeste con el municipio de Quillacollo. Los
suelos presentan una composicién heterogénea, con predominancia de texturas franco-ar-
cillosas y franco-limosas, con una capacidad de retencién de agua moderada y niveles de
materia orgdnica que varfan entre 1,5% y 3,2%.

El territorio de La Maica en Cochabamba se organiza a través de siete subcentrales
territoriales: Maica Norte, Maica Chica, Maica Central, Maica Sud, Caspi Chaca, Maica
Arriba y Kenamari. Cada subcentral tiene sus propias dindmicas productivas, pero compar-
ten desafios comunes en materia de servicios bédsicos. La Maica Central, con una poblacién
que cuenta con cerca de 1.420 habitantes, representa un ejemplo de estas comunidades que
histéricamente han carecido de acceso adecuado a servicios esenciales como agua potable.

Recientemente, este panorama estd cambiando. El Servicio Municipal de Agua Po-
table y Alcantarillado Sanitario (Semapa), liderado por el alcalde Manfred Reyes Villa, ha
iniciado un proyecto de infraestructura que beneficiard a 10.000 habitantes del Distrito 9. La
inversién, estimada en 8,3 millones de bolivianos, contempla la instalacién de mds de 9.000
metros lineales de tuberfa para dotar de agua potable a 13 sindicatos agrarios de la zona.

El proyecto se ejecutard en dos fases. La primera, correspondiente al ramal norte, co-
menzé este mes y se prevé que concluird a fin de afo. La segunda fase, el ramal sur, iniciard una
vez finalizada la etapa inicial. Tras la construccidn, los habitantes de los 11 sindicatos podrin
realizar interconexiones para acceder a agua potable bajo la modalidad de venta en bloque.



Zona productiva

La actividad lechera en la zona representa un sector de vital importancia econdmica y social,
formando parte de la cadena productiva que posiciona a Cochabamba como uno de los prin-
cipales productores de leche a nivel nacional, junto con Santa Cruz, sumando entre ambos
departamentos mds del 80% de la produccién nacional. Sin embargo, esta actividad enfrenta
actualmente una crisis multidimensional caracterizada por dos efectos contradictorios: un
cambio en la dindmica social y un desequilibrio en la capacidad econémico-productiva de
los comunarios.

La problemdtica se agudiza por factores ambientales criticos; principalmente, la con-
taminacién por el flujo de aguas servidas provenientes de la planta de tratamiento de Al-
barrancho y el incremento de los periodos de sequia reportado en los dltimos afios. Esta
situacién ha generado un impacto significativo en la produccién forrajera, evidenciado en
el alto costo del alimento para el ganado, que flucttia entre 15 bolivianos en época de lluvia
hasta 35-40 bolivianos por hera en invierno, obligando a los productores lecheros a realizar
importaciones tanto intra como extra regionales, con costos que pueden alcanzar los 4.500
bolivianos por camién.

La infraestructura de riego comunitario en La Maica opera con una capacidad total
instalada de 850 1/s, distribuidos a través de una red de canales que cubren el 78% del 4rea
productiva. El sistema principal, que incluye el canal Valverde, tiene una extensién de 12,4
km y beneficia a 423 familias productoras. Los turnos de riego se organizan en ciclos semana-
les 0 mensuales, con un promedio de cuatro horas de riego por hectdrea, aunque este tiempo
puede variar segtin la época del ano y la disponibilidad de agua.

La actividad lechera en La Maica involucra a mds de 800 productores activos, con
un promedio de 5,8 cabezas de ganado por familia y una produccién media diaria de 8,2
litros por vaca (Asociacién de Productores de Leche de Cochabamba [APLC], 2023). La
produccién total anual alcanza aproximadamente los 3,2 millones de litros, representando
el 12% de la produccién departamental. El valor bruto de la produccién se estima en
9,6 millones de bolivianos anuales, con costos de produccién que oscilan entre 2,8 y 3,5
bolivianos por litro.

Sistema de gobernanza hidrica

El sistema de gobernanza hidrica en La Maica se configura mediante una estructura insti-
tucional jerdrquica encabezada por el Comité Central de Regantes, érgano que incorpora la
representacion plural de las subcentrales territoriales, estableciendo asf un mecanismo de par-
ticipacién multinivel. Este comité implementa un paradigma de gestion hibrido que articula
sinérgicamente los conocimientos y pricticas consuetudinarias con los marcos normativos
contempordneos de administracién del recurso hidrico.

439



440

La arquitectura institucional del sistema se fundamenta en procesos deliberativos
formalizados que contemplan la celebracién de asambleas con periodicidad mensual, en
las cuales los representantes delegados de cada subcentral territorial ejercen sus facultades
deliberativas y decisorias mediante mecanismos de voz y voto. Este modelo organizacional
refleja una aproximacién policéntrica a la gestion del agua, que reconoce la complejidad
inherente a los sistemas socioecoldgicos y la necesidad de incorporar multiples centros de
toma de decisiones.

El marco operativo integra elementos de gobernanza adaptativa, permitiendo la coe-
xistencia de sistemas normativos plurales que responden tanto a las dindmicas socioculturales
locales como a los requerimientos de la gestién hidrica moderna. Esta hibridacién institucio-
nal facilita la mediacién entre diferentes racionalidades y saberes en torno al manejo del agua,
promoviendo la legitimidad y efectividad del sistema de gobernanza.

Los procesos decisionales se caracterizan por incorporar mecanismos de deliberacién
colectiva que promueven la construccién de consensos y la resolucién colaborativa de conflic-
tos, fundamentales para la gestién sostenible de los recursos hidricos en contextos de creciente
complejidad y presién sobre el recurso.

Por otra parte, la infraestructura hidrica existente muestra un deterioro significativo,
con una antigiiedad promedio de 25 afos en sus componentes principales (Corporacién
Andina de Fomento [CAF], 2024). La planta de tratamiento de Alba Rancho opera actual-
mente al 145% de su capacidad disefiada, procesando 580 I/s frente a los 400 1/s proyectados
inicialmente. El sistema de bombeo incluye 28 estaciones con una potencia instalada total de
450 HP, aunque solo el 65% se encuentra en condiciones éptimas de operacién (SEMAPA,
2025). Los proyectos de mejora en curso, segin el Plan Maestro Metropolitano de Agua y
Saneamiento (2023-2033), contemplan una inversién de 45 millones de bolivianos para la
modernizacién de la infraestructura bdsica.

La problemdtica del acceso al agua se ha convertido en uno de los desafios mds criticos
para la sostenibilidad del sector lechero en La Maica, agravando la ya compleja situacién so-
cioambiental de la zona. La gestion del recurso hidrico enfrenta multiples presiones que estdn
reconfigurando las dindmicas productivas y sociales del territorio.

El sistema de riego en La Maica se abastece de tres fuentes principales de agua residual:

* Agua residual tratada: Proveniente de la planta de tratamiento de Alba Rancho,
que opera mediante lagunas facultativas con un caudal de disefio de 400 I/s, aun-
que registra ingresos de hasta 600 I/s, lo que ocasiona un tratamiento parcial (SE-
MAPA, 2005).

* Agua residual sin tratamiento: Originada en los rios Rocha y Tamborada, canales
de drenaje pluvial (torrenteras) y el sistema de alcantarillado que atraviesa las zo-
nas agricolas.



e Agua mezclada: Resultante de la combinacién de aguas tratadas y sin tratar que se
produce aguas abajo de la planta de tratamiento de Alba Rancho, especialmente
cuando el desfogue del agua tratada se realiza hacia el rio Rocha (CGIAB, 2024).

Un elemento distintivo en la infraestructura de riego es el canal Valverde, ubicado en
la zona de la Maica, que nace en la zona de la Chimba y atraviesa Maica Norte, situdndose a
200 metros hacia el sur de las vias del tren. Este canal recibe descargas de diversas industrias y
urbanizaciones, siendo aprovechado por los agricultores mediante sistemas de bombeo hacia
los canales o directamente a las parcelas (CGIAB, 2024).

Los andlisis de calidad de agua realizados en la zona muestran niveles preocupantes de
contaminacién. Por ejemplo, los coliformes fecales varfan desde 3.2 x 106 NMP/100ml en
zonas de mezcla de rio Rocha con alcantarillado hasta 3.5 x 10> NMP/100ml en el agua pro-
veniente de la planta de tratamiento (Agreda, 2000). Estos niveles superan significativamente
los limites permitidos para uso agricola.

La problemdtica se ve agravada por las caracteristicas del suelo en la zona, que presenta
condiciones arcillosas con deficiente drenaje y problemas de salinidad moderada a fuerte,
principalmente en la parte oeste (Maica Quenamari). Esta situacién ha reducido progresi-
vamente la variedad de cultivos posibles, limitando la produccién principalmente a forrajes
como maiz, alfalfa, avena y pasto lolium (CGIAB, 2024).

Proyecto Misicuni

El Proyecto Misicuni constituye un paradigma en la reconfiguracién territorial y sociopolitica
de Cochabamba, trascendiendo su funcién infraestructural hidrdulica primaria. La evidencia
empirica demuestra una articulacién sistémica entre esta intervencién y el Parque Nacional
Tunari (PNT), en la cual este tltimo opera como “precondicién y dispositivo de gobernabi-
lidad para viabilizar el Proyecto Misicuni, destinado al abastecimiento hidrico del conglome-
rado metropolitano de Cochabamba” (Regalsky, 2009).

Esta interrelacion estructural revela las dindmicas de gobernanza ambiental en con-
textos de urbanizacidn acelerada, donde el proyecto se constituye como un instrumento de
reconfiguracion de las relaciones socioecolégicas y las estructuras de poder local. Su imple-
mentacién modifica los patrones de acceso y control de recursos hidricos, estableciendo nue-
vos paradigmas de gestién territorial en el drea metropolitana.

Uno de los impactos mds significativos del proyecto ha sido su efecto en el mercado de
tierras y los procesos de urbanizacién: “Hay evidencia clara de que el proyecto Misicuni alien-
ta el proceso de encarecimiento de la tierra estimulando la transformacién de tierra agricola
en urbana” (Regalsky, 2009: 21). Este proceso afecta especialmente a 4reas fértiles con buen
acceso a mercados en municipios como Vinto, Quillacollo y Sacaba, donde la tierra deja de
ser utilizada para tareas agricolas debido al encarecimiento.
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El contexto politico del proyecto estd marcado por transformaciones significativas en
la estructura de poder local y nacional. La incorporacién de dirigentes campesinos a la estruc-
tura estatal, denominada “burocracia campesina” en el texto de Regalsky, comenzé con la Ley
de Participacién Popular en 1994 y se consolidé durante el Gobierno de Evo Morales. Como
senala el autor, “No es que la comunidad campesina se haya incorporado al Estado, sino que
hay un proceso de ascenso social muy pronunciado que abarca capas que desempenan un rol
clave en estas comunidades” (Regalsky, 2009: 22).

La paradoja central del proyecto se manifiesta en la tensién entre el reconocimiento
constitucional de los derechos indigenas y su implementacién prictica. La Agenda del
Agua del Gobierno de Cochabamba ejemplifica esta contradiccién al proponer que “los
conflictos por el agua se deben principalmente a la vigencia de los usos y costumbres”
(GADC, 2014: 24), sugiriendo la necesidad de superar estos sistemas tradicionales en favor
de un enfoque centralizado.

El impacto en las comunidades rurales ha sido profundo, manifestdndose en un pro-
ceso de despoblamiento rural y la aparicién de nuevas dindmicas de residencia multiple. El
tltimo censo muestra un “aparente equilibrio de la poblacién rural, pero son datos censales
que encubren una rdpida reduccién de la poblacién rural” (GADC, 2014: 21), mientras que
paraddjicamente se produce “una elevacién geométrica de los precios de la tierra, ante la pers-
pectiva de transformar los terrenos rurales en urbanos” (GADC, 2014: 21).

El Proyecto Misicuni establecfa para La Maica una dotacién proyectada de 200 l/s
para uso agricola y 150 /s para consumo doméstico (Empresa Misicuni, 2024). Los bene-
ficios especificos incluyen la reduccién de la dependencia de aguas residuales en un 60% y
la mejora en la calidad del agua para riego, con pardmetros que cumplirdn las normas de la
Organizacién Mundial de la Salud (OMS) para uso agricola. El andlisis costo-beneficio reali-
zado por la Autoridad de Fiscalizacién y Control Social de Agua Potable (2023) proyecta un
retorno social de la inversién de 1.8 para la zona de La Maica, considerando mejoras en la
productividad agricola y una reduccién de costos en salud publica.

Ayni hidrico y gestion comunitaria

El ayni, como principio fundamental de la cosmovisién andina, representa un sistema de
intercambio reciproco que constituye una compleja red de relaciones sociales, ambientales
y culturales que han sostenido a las comunidades andinas durante milenios. En el contexto
especifico de la gestion hidrica, el ayni se manifiesta como un sistema integral que entreteje
las dimensiones social, ambiental y cultural en una estructura coherente y sostenible. Como
sistema de gestién hidrica, el ayni integra tres dimensiones fundamentales, estableciendo un
marco de derechos y obligaciones colectivas para el aprovechamiento sostenible del recurso:

* Dimensién social: Implica el tejido de relaciones comunitarias y los mecanismos
de cooperacién.



* Dimensién ambiental: Abarca la gestidn sostenible del recurso hidrico y su eco-
sistema.

* Dimensién cultural: Incorpora los valores y pricticas ancestrales en la adminis-
tracién del agua.

La estructura organizacional del sistema de gestién hidrica basada en el ayni se ca-
racteriza por una jerarquia bien definida que incluye niveles ejecutivos (comité, coopera-
tivas y asociaciones), operativos (miembros) y de control (dirigentes); lo que permite una
administracién efectiva y participativa del recurso. Este sistema tradicional ha demostrado
su capacidad para resolver conflictos a través de mecanismos preventivos, conciliatorios y
sancionatorios.

La ética andina tiene como fundamento axioldgico el orden césmico y la relaciona-
lidad universal de todo lo que existe, donde el ser humano cumple una funcién especifica
como “cuidante” del orden pachaséfico. Esta concepcién contrasta de modo significativo con
la ética ecolégica occidental, que mantiene un enfoque predominantemente antropocéntrico.

La crisis socio-ambiental actual, caracterizada por la “contaminacién social” y la pér-
dida de valores tradicionales, hace especialmente relevante la revalorizacién del ayni como
alternativa para la gestién sostenible de recursos naturales.

Esta vision integral reconoce la interdependencia entre los diferentes elementos del
paisaje: las montafas (apus), las fuentes de agua, los sistemas de cultivo y la biodiversidad
local. Segtin Valderrama y Escalante (2019), esta comprension ecosistémica ha permitido a
las comunidades desarrollar sistemas de gestidn hidrica altamente adaptados a las condiciones
locales y resilientes frente a los cambios ambientales.

En La Maica las pricticas de reciprocidad en la gestién del agua se estructuran en
multiples niveles de interaccién social y ambiental. A nivel operativo, incluyen sistemas de
turnos de riego (mita), trabajos comunales de mantenimiento (faenas) y sistemas de vigilan-
cia colectiva. Se ha documentado extensamente como estos sistemas de reciprocidad no solo
garantizan una distribucién equitativa del agua, sino que también fortalecen los lazos sociales
y la identidad cultural de la comunidad.

La estructura organizacional del riego en el sistema de ayni refleja una compleja je-
rarquia que integra conocimientos tradicionales con necesidades administrativas contem-
pordneas para la produccién que mediante la reforma agraria deberfan tener esos terrenos.
Con el crecimiento de la mancha urbana estas dindmicas se ven en peligro. Los derechos y
obligaciones comunitarias en el sistema de ayni hidrico se fundamentan en un principio de
participacién activa y compromiso continuo con la comunidad. Se han identificado cuatro
categorias principales de derechos y obligaciones: participativos, contributivos, distributivos
y de conservacién. Cada categoria implica responsabilidades especificas que los miembros de
la comunidad deben cumplir para mantener sus derechos de acceso al agua.
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Impacto institucional del Servicio Municipal de
Agua Potable y Alcantarillado Sanitario (SEMAPA)

La implementacién de SEMAPA en La Maica ha transformado profundamente las estructuras
de poder local, las dindmicas territoriales y las relaciones socioeconémicas, estableciendo un
nuevo paradigma en la gestion del agua y la tierra. La transicién de un modelo comunitario
a uno institucional ha reconfigurado las formas de gobernanza, redistribuyendo capacidades
decisorias y alterando los mecanismos de participacién ciudadana. Este cambio ha generado
tensiones entre actores tradicionales y las nuevas estructuras, adaptdndose con dificultad a los
marcos regulatorios modernos.

Entre las consecuencias mds destacadas, la valorizacién del suelo, con incrementos de
hasta el 45%, ha intensificado procesos de segregacién socioespacial y gentrificacién en las dreas
con acceso a servicios bdsicos, mientras las zonas sin cobertura enfrentan marginacién y devalua-
cién. Ademds, la mercantilizacién del agua, transformada de bien comun a servicio comercial,
ha impactado negativamente en las pricticas tradicionales de reciprocidad y ha acrecentado
desigualdades en el acceso al recurso, evidenciadas en conflictos como el reciente “tractorazo”.

La presencia de infraestructura ha incentivado la especulacién inmobiliaria, dinami-
zando el mercado de tierras y alterando patrones de ocupacién territorial. Areas como Maica
Chica estdn perdiendo su cardcter agricola, buscando adaptarse a usos urbanos y comerciales,
e incrementando la presién sobre la planificacién urbana.

En el 4mbito social, la reconfiguracién institucional ha transformado a las organiza-
ciones comunitarias, generando nuevas estructuras como comités de usuarios y asociaciones
de consumidores, pero poniendo en riesgo la continuidad de las formas tradicionales de
articulacién social. La ausencia de una gobernanza efectiva ha impactado gravemente sobre
el sector lechero, exponiendo a los productores a presiones econémicas e inmobiliarias que
amenazan su sostenibilidad.

En este contexto, es imperativo implementar politicas publicas integrales que miti-
guen la desigualdad, protejan la actividad productiva y promuevan una planificacién territo-
rial inclusiva que preserve tanto las pricticas tradicionales como el equilibrio socioecondémico
de la regién.

Conclusiones

El impacto de SEMAPA en La Maica evidencia las complejas relaciones entre modernizacién
y desarticulacién de sistemas tradicionales. Aunque la mejora en el acceso a servicios bésicos
representa un avance significativo en términos de calidad de vida, también plantea desafios
relacionados con la pérdida de practicas culturales, el aumento de desigualdades socioeco-
némicas y la presidn sobre los recursos naturales. La experiencia de La Maica subraya la
necesidad de desarrollar politicas publicas integrales que reconozcan y valoren las pricticas
tradicionales, promoviendo modelos de desarrollo que sean inclusivos y sostenibles.
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LA LLUVIA AUSENTE: EL USO DEL AGUA EN LA
MITIGACION DEL FUEGO DURANTE LA CRISIS
INCENDIARIA EN LA COMUNIDAD DE BUENA

VISTA DEL NORTE DE LA PAZ EN 2023'

Denisse Mary Callisaya Morales?
Pablo Ignacio del Villar Velasquez®

Resumen

El articulo analiza la crisis incendiaria que afecté a la comunidad Tacana de Buena Vista el
2023. Resalta el rol del agua, la organizacién comunal y los saberes tradicionales en la miti-
gacién del fuego, vinculando la crisis con el cambio climdtico, la expansién agricola y nuevos
actores en la regién.

Palabras clave: incendios, tacana, agua, chaqueo, cambio climdtico.
Introduccion

La crisis incendiaria que se desat6 entre septiembre y noviembre de 2023 en el norte de La Paz
afect6 a la comunidad tacana de Buena Vista, visibilizando factores subyacentes a este evento.

La comunidad que estd compuesta en su mayoria por familias agricultoras, por lo que
tuvo que organizarse colectivamente para intentar contener el avance del fuego. Utilizando
herramientas destinadas para la agricultura, los comunarios hicieron frente a esta emergencia.

El presente estudio tiene el objetivo de destacar el papel fundamental del agua en las
estrategias de mitigacion del fuego implementadas por la comunidad. Ademds, busca descri-
bir c6mo esta crisis revela problemdticas estructurales como el cambio climdtico, la expansién
de la frontera agricola y la incidencia de nuevos actores en la regién.

A través de un enfoque decolonial propuesto por Restrepo (2016),* nos dejamos en-
sefiar por la poblacién, por ello, este articulo se basa principalmente en los testimonios de

1 La presente investigacion es resultado de las asesorfas del Programa de Jévenes Investigadores (gestion 2024) del
Museo Nacional de Etnografia y Folklore (MUSEF). Asesor: Richard Mjica.

2 Estudiante de Antropologfa por la Universidad Mayor de San Andrés (UMSA).

Correo electrénico: denissemarycallisaya@gmaiil.com
3 Estudiante de Antropologia por la UMSA. Correo electrénico: pablopefaure65@gmail.com

4 Restrepo plantea un enfoque anticolonial de la etnograffa, proponiendo una metodologfa que se aleja de los
modelos cldsicos. Este se fundamenta en la capacidad de asombro, permitiendo adaptarse y aprender de las
personas, dejando de lado jerarquias académicas caracteristicas de la antropologfa tradicional.
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los comunarios y las vivencias que tuvimos con ellos durante la contencién del incendio,
destacando sus saberes tradicionales en torno al manejo del fuego.

Para tal fin, se emplearon dos cuadernos de campo: uno elaborado en 2023 y otro
en 2024, ambos la unién entre las notas de ambos investigadores. Los datos serdn citados
constantemente a lo largo del texto. Esta estrategia surge en el marco de las asesorias a jévenes
investigadores del MUSEE.

La importancia de este estudio radica en visibilizar la experiencia de Buena Vista
y la resiliencia de su poblacién ante una crisis de origen multifactorial. Existe la urgencia
de visibilizar sus saberes y reflexiones en torno a la crisis vivida que deriva de las nuevas
condiciones impuestas por el cambio climético. De este modo, el estudio aporta a un
mejor entendimiento de las estrategias de resistencia y adaptacién de la poblacién tacana
de la comunidad de Buena Vista.

Aguay fuego: expresiones de una realidad compleja
Comunidad de Buena Vista

La comunidad de Buena Vista se ubica en la TCO Takana I (Tejeiro, 2007), en el municipio
de San Buenaventura. La poblacién estd compuesta por alrededor de 100 familias .

El agua es parte importante de la dindmica diaria de la poblacién y se relaciona con
la comunidad de diversas maneras. El agua, como rio al cual acuden a pescar; el agua, como
riachuelos que atraviesan el territorio en diversas direcciones y suelen pasarlo de camino a sus
chacos; el agua, como lluvia es esperada hacia octubre de cada afio..., marca el inicio de la
época de siembra; el agua, como vertiente es la que permite su acceso al agua potable, la toma
de agua se halla en el monte y no solo llega a las familias tacanas, sino también abastece a la
poblacién de San Buenaventura y comunidades interculturales (Cuaderno de campo, PD-BV,

2024 [CC PD-BV-2024)).
Actividades economicas
Caza

En el pasado, la caza fue una de las actividades econémicas mds importantes, principalmente
para el consumo personal, como indica don Herndn, quien es agricultor y fue cazador.

Habifan hartos animales mds antes, todo era para el sustento de la familia [...] cuando era
mds joven a mi me gustaba cazar, yo tenfa mi flecha [...] y lo que cazaba era siempre chan-
cho, miretsi, mono, maneche y la anta (entrevista a Herndn Cabina Cartagena, agricultor.
Comunidad de Buena Vista, 6 de noviembre de 2023).



La caza se practica en menor medida debido a la escasa cantidad de animales en el monte
hoy en dfa. Las presas comunes incluyen marimonos (Ateles chamek), jochis (Dasyprocta va-
riegata o Cuniculus paca), chanchos de monte (Tayassu pecari) y petas (Geochelone denticulata)
(Tejada ez al., 2006: 142-143). Debido a la ausencia de animales, se han visto obligados a
abastecerse de carne en el mercado.

Pesca

La pesca en el pasado fue de gran importancia para la dieta diaria “El pescado habfa hartisimo,
lo que uno querfa comfa, ahora ya no hay” (Marco Beyuma, agricultor y transportista. Comu-
nidad de Buena Vista, 6 de noviembre de 2023). En la actualidad, se practica menos debido
al aumento poblacional en los nicleos urbanos cercanos como San Buenaventura y Rurrena-
baque, que ha promovido la extraccién intensiva de peces en el rio Beni para comercializarlo
en los mercados y ferias (Cuaderno de campo, PD-BV, 2023 [CC PD-BV-2023]), sin embargo,
el pescado sigue constituyendo parte importante de su dieta viéndose obligados a comprarlo.

Agricultura

La agricultura es hoy fundamental y se enfoca principalmente en cultivos de subsistencia, sin
embargo, antes era diferente, asf indica Israel quien es agricultor:

todos ibamos a pie aqui a San Buenaventura a comprarnos, o ir c/on canoa, por agua,
llevando platanitos (para vender) [...] ahora traen de Caranavi, hay en ferias ya uhh ven-
dfamos arroz ahi, mafz, ahora ya nadie vende arroz, nosotros no tenemos porque no pro-
ducimos (entevista a Israel Queteguari Chao, agricultor. Comunidad de Buena Vista, 6 de
noviembre de 2023).

Hubo un tiempo donde los tacana tenfan mejores ingresos econémicos con la comercializa-
cién de sus productos en el mercado.

Con la llegada de los menonitas y los interculturales, la dindmica econémica de la
regién ha cambiado significativamente debido a su acceso a maquinaria pesada (CC PD-
BV-2023). Segtin Loayza, “la economia de los menonitas se basa en la agricultura mecaniza-
da” (Loayza, 2021: 110), lo que les ha permitido desarrollar una importante produccién de
arroz y frutas, desplazando a los tacana en ambos mercados. Esto ha generado dificultades
para los productores locales, como sefiala Marco (agricultor): “Tenemos para sembrar citricos,
una vez ya estd en produccién, uno ya no sabe dénde llevarlo” (entrevista a Marco Beyuma,
agricultor y transportista. Comunidad de Buena Vista, 6 de noviembre de 2023).

Este proceso ha transformado profundamente la economfa regional.

La comunidad también ha ingresado en la produccién de cafa de azdcar, impulsada
por el ingenio azucarero San Buenaventura. “La demanda del sector, ahorita es la cafia y
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el mafz. Ahorita la cafia porque tenemos el ingenio cerca, entonces es ya una cosa segura’
(entrevista a Marco Beyuma, agricultor y transportista. Comunidad de Buena Vista, 6 de
noviembre de 2023), permitiéndoles tener ingresos monetarios.

Los fenémenos del clima han afectado la produccidn agricola durante los tltimos afios
como indica Israel, quien es agricultor:

Yo antes chaqueaba para sembrar solo arroz, maiz y yuca, pldtano, pero tltimamente ha
habido una gran inundacién que hemos dejado de sembrar pldtano, acd abajo todos los
platanales se los llevé el rio de ese tiempo ya nadie siembra pldtano porque no confiamos
en el rio (entevista a Israel Queteguari Chao, agricultor. Comunidad de Buena Vista, 6 de
noviembre de 2023).

Pero también la sequia “me dicen que la papaya da bien, porque alld he sembrado dos
hectéreas y he fracasado también, con esta sequia” (entevista a Israel Queteguari Chao, agri-
cultor. Comunidad de Buena Vista, 6 de noviembre de 2023). Las pérdidas en el rendimiento
aumentan de manera desproporcionada: cuanto més alta es la temperatura, mucho mayor es
el dafio, sin embargo, los niveles totales de lluvia muy altos también inciden (Huanto, 2022).
De esta manera el cambio climdtico influye en una menor produccién.

Chaqueo

Es una préctica agricola que consiste en despejar un drea determinada mediante el uso del fue-
go para preparar el terreno para la siembra, dado que el bosque amazénico estd densamente
poblado por vegetacién. Ademds, transforma las plantas en cenizas que enriquecen el suelo
con nutrientes

el proceso agricola, incluye la medicién y la preparacién del Chaco, con actividades de roza,
tumba y quema propias de la regién amazénica [...] los agricultores poseen el conocimien-
to de las propiedades de la ceniza sobre las plantas (Lino y Padilla, 2016: 29).

El tiempo ideal para chaquear es durante las semanas previas a octubre en el que inician
las lluvias, como dice Beatriz, quien es agricultora, “Pero lindo para chaquear estd pues”
(Beatriz Yumani Cartagena, agricultora. Comunidad de Buena Vista, 6 de noviembre de
2023), la lluvia permite contener el fuego al brindar humedad a la tierra evitando que este
se extienda (entrevista a Marco Beyuma, agricultor y transportista. Comunidad de Buena
Vista, 6 de noviembre de 2023); la época del afo es parte de las estrategias tradicionales de
control del fuego.

El chaqueo demanda gran esfuerzo y se debe seguir una serie de pasos “Nosotros no
somos mecanizados, agarramos nuestros machetes pa’ rozar, después de rozar hay que tumbar
con hacha, quienes tienen motosierra lo hacen pues en un dia, porque hay 4rboles que son
gruesos, es sacrificado” (entevista a Israel Queteguari Chao, agricultor. Comunidad de Buena



Vista, 6 de noviembre de 2023). Posteriormente, se procede al uso del fuego con precaucién
para lo que se han desarrollado estrategias de contencién como la creacién de “cordones o
senderos”,’ que delimitan el 4rea a quemar.

Esta técnica tradicional ha sido transmitida de generacién en generacion, y los pobla-
dores recuerdan cémo sus antepasados realizaban el chaqueo (Celia y Marco, 2023). Estos
conocimientos forman parte del “saber hacer” que contemplan un extenso proceso donde
los nifios van adoptando las estrategias agricolas de sus padres al ayudarlos en las labores del
chaco (Lino y Padilla, 2016; Daza ez al., 2010).

Esta actividad es de gran importancia, ya que ni la caza ni la pesca han podido tener
la continuidad de la agricultura. Por ello, la preparacién del chaco, es imperativa tanto para
la propia alimentacién como para generar excedentes.

Nuevas necesidades econémicas

Con el aumento poblacional que ha experimentado la zona y la dindmica econdémica
creciente, la poblacién ha adquirido otras necesidades econémicas a satisfacer como la
educacién,® esto ha impulsado a los comunarios a generar ingresos monetarios, lo que ha
motivado a expandir la frontera agricola. Preparar el chaco es una necesidad bdsica de la
que no pueden prescindir.

Dicen que no tienen que deforestar y esas cosas pero ;qué hace el gobierno central para que
nosotros no hagamos eso y para que no tengamos que deforestar para hacer chaco? si o si
tiene que hacer su chaco [...] los nifios tienen que estudiar (entrevista a Marco Beyuma,
agricultor y transportista. Comunidad de Buena Vista, 6 de noviembre de 2023).

Se ha ingresado en otros rubros como el transporte o jornaleos “se han organizado en ser
taxistas [...], el Unico aserradero era El Tacusi, ahi nos {bamos a jornalear [...] otra opcién es
buscar algin puesto en la Empresa Azucarera San Buenaventura” (entevista a Israel Quete-
guari Chao, agricultor. Comunidad de Buena Vista, 6 de noviembre de 2023), de esta manera
han hallado alternativas para satisfacer sus necesidades econémicas.

La venta de productos se ha convertido en una necesidad, ya que los adultos son principal-
mente agricultores. Los jévenes que ingresan a la vida laboral prefieren optar por el rubro del
transporte, o migrar.

5  Conjunto de troncos que se acomodan alrededor del chaco a preparar, que, 2 modo de muro, evitan el paso del

fuego (CC PD-BV-2023).

6 Que implica el sustento de los estudios de los nifios y jévenes con materiales escolares, uniformes e internet,
también los teléfonos celulares y el transporte (CC PD-BV-2023).
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Cambio climdtico

La crisis incendiaria estd relacionada al cambio climdtico en la regién;” en 2023 se presentd
una sequia que durd cinco meses, “desde julio sigue soleando, no hay mucha lluvia” (entevista
a Israel Queteguari Chao, agricultor. Comunidad de Buena Vista, 6 de noviembre de 2023),
y haciendo referencia al pasado:

Antes, quemabamos nuestro chaco y no pasaba nada, asi ni siquiera lo callejoneabamos
nada, ibamos y solo limpiabamos alrededor y no pasaba nada y ahi [...] solo se apagaba
el fuego, en esos tiempos también ya habia bastante humedad, donde el monte donde no
llegaba el sol, siempre se mantenia himedo y la llama siempre se cortaba (entevista a Israel
Queteguari Chao, agricultor. Comunidad de Buena Vista, 6 de noviembre de 2023).

Todo esto llevd a que el chaqueo sea més riesgoso, ya que es cada vez més dificil saber el mo-
mento idéneo para esta prictica debido a la irregularidad del ciclo de las lluvias.

El calor en la regién ha ido en constante aumento, “Antes era menos el calor, menos,
ucha uno podia tranquilo trabajar, pero ahora ya no hay caso de aguantar. Estd sumamente
fuerte” (entrevista a Herndn Cabina Cartagena, agricultor. Comunidad de Buena Vista, 6
de noviembre de 2023), lo que confirma don Camilo “antes era tranquilo, ;no? Se trabajaba
todo el dia en el monte y no era tan caliente” (entrevista a Camilo Gonzales Racua, agricul-
tor. Comunidad de Buena Vista, 4 de noviembre de 2023). Todo ello ha derivado en que la
agricultura sea una actividad cada vez més desgastante.

El 2023 las actividades agricolas se vieron perjudicadas con la sequia, incluso antes de
la crisis incendiaria® “tengo mis pldtanos, ;n0? Y eso con la calor se estdn cayendo [...] grave
estd, no hay lluvia” (entrevista a Herndn Cabina Cartagena, agricultor. Comunidad de Buena
Vista, 6 de noviembre de 2023); sin la lluvia es dificil que la siembra prospere. Los incendios
empezaron a consumir sus chacos, pastizales y el monte; “No llega (la lluvia) como hace casi
tres o cuatro meses. Y si llueve, llueve poquito ni para apagar nada, si lloviera lo justo entonces
se apagarfa’ (entrevista a Marco Beyuma, agricultor y transportista. Comunidad de Buena
Vista, 6 de noviembre de 2023). Sin embargo, la sequia fue un grito de alarma no solamente
por los incendios sino por la alza de las temperaturas que amenaza su estilo de vida.

Lo que llevé a pensar en los efectos que podrian tener los incendios en el cambio cli-
matico, asf indica don Camilo, “y como dicen las noticias pues a veces el clima también cam-
bia por las quemazones que se dan, grave” (entrevista a Camilo Gonzales Racua, agricultor.
Comunidad de Buena Vista, 4 de noviembre de 2023). Los incendios son percibidos no sola-

7 Yaque la lluvia es un controlador natural del fuego.

8  “Elinforme de la OMM confirmé que 2023 fue el afio mds cdlido desde que hay registros, con una temperatura
media mundial cerca de la superficie de 1,45 °C (con un margen de incertidumbre de + 0,12 °C) por encima
de los niveles preindustriales de referencia. Fue el decenio mds célido desde que hay registros” (Organizacién
Metereoldégica Mundial OMM, 2024)



mente como una amenaza momentdnea sino a largo plazo. Asf confirma Vargas ez a/. (2010)
“la incidencia del fuego, principalmente generada por la accién humana, varfa a consecuencia
de sequias mds intensas y por el efecto del cambio climdtico” (Vargas ez al., 2010), llegando a
establecerse un ciclo entre los incendios y los efectos del cambio climético.

Incendios en Buena Vista durante 2023
Control estatal en la comunidad

En Bolivia se viven incendios forestales desde hace mds de 20 afios, principalmente debido
a la expansion de la frontera agricola mediante el chaqueo, por ello el Estado ha creado La
Autoridad de Fiscalizacién y Control Social de Bosques y Tierra (ABT).

Los incendios que ha vivido Bolivia han afectado principalmente a tres zonas: el Cha-
co, la Chiquitania y la Amazonia (Vargas ez al., 2021). La regién del norte de La Paz corres-
ponde a territorio amazénico.'® Sin embargo, los mismos no afectaron a la comunidad de
Buena Vista, habiendo sido el 2023 la primera vez que sufrieron este tipo de acontecimientos.

La poblacién destacé que las normativas se manifiestan principalmente en multas que
les son impuestas:

Antes se podia chaquear hasta una, dos o tres hectdreas y todo era para el consumo nomds
de la familia y ahora [...] la nueva ley que ha salido ;no ve? hay que conservar la tierra [...]
ya no se puede chaquear mds del 5 o 6 hectdreas si no se saca permiso para hacer chaco
[...] ahora hay que ir ala ABT para pagar, antes no era asi uno quemaba libre y ahora [...]
sino, avisa la ley viene pues y me multan (entrevista a Camilo Gonzales Racua, agricultor.
Comunidad de Buena Vista, 4 de noviembre de 2023).

Lo cual es confirmado por don Marcos “yo tengo que ir si o sf a sacarle permiso a la ABT y si
no lo saco claro no me cobra ahorita. Pero puede acumularse” (entrevista a Marco Beyuma,
agricultor y transportista. Comunidad de Buena Vista, 6 de noviembre de 2023), y don Israel
“no sé cudnto hay que pedir permiso pa hacer chaco y hacer la quema, y por eso yo hice media
hectdrea no més” (entevista a Israel Queteguari Chao, agricultor. Comunidad de Buena Vista,
6 de noviembre de 2023). Las multas son una preocupacién constante para los comunarios
que temen las deudas."

9  Lacreacién de la ABT busca tener un control sobre la quema controlada para la expansién de la frontera agrico-
la. Sin embargo, estas instituciones y sus normativas no solo procuran el cuidado de los bosques, sino también
deben estar de acuerdo con los planes de seguridad alimentaria, lo que deriva en mdltiples contradicciones
manifestadas en la serie de las llamadas “leyes incendiarias”, que han motivado una mayor cantidad de desmonte
con la excusa de apoyar dicha seguridad alimentaria (Vargas, Aguilera y Jaldin , 2021).

10 En esta 4rea los afios previos a 2023 han suscitado incendios que han afectado una gran cantidad de dreas bos-
cosas, principalmente en el municipio de Ixiamas (Vargas ¢z al., 2021), donde el fuego llegé a territorio tacana.

11 Cf articulo 6 de la Ley 337.
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Crisis incendiaria

El afio 2023 hubo una gran cantidad de incendios que azotaron esta region durante los meses
de septiembre, octubre, noviembre y parte de diciembre (CC PD-BV-2023).

Inicio de los incendios

La poblacidn realizé los chaqueos como tenfa acostumbrado, y, debido a la sequia el fuego se
extendié riesgosamente:

Con este sol estaban chaquedndolo, limpidndolo, quemdndolo y ahi han amontonao a la
hoja de charas, de ahi empezd ya a incendiarse, de ahi empezd para arriba, para abajo... de
ahi empezamos pues a luchar hasta ahorita (entevista a Israel Queteguari Chao, agricultor.
Comunidad de Buena Vista, 6 de noviembre de 2023).

Las condiciones climdticas fueron totalmente desfavorables durante el chaqueo que inicié
focos de incendio, tanto en Buena Vista como en las comunidades aledanas.

Expansion del fuego

El fuego se extendia entre comunidades a través del monte debido a la hojarasca (conjunto
de hojas secas); “porque una chispa pues vuela tremenda es y eso lo lleva lejos” (entrevista a
Camilo Gonzales Racua, agricultor. Comunidad de Buena Vista, 4 de noviembre de 2023),
“la ceniza es un factor determinante en la expansién del fuego, ya que al ser arrastrada por el
viento inicia nuevos focos de calor” (CC PD-BV-2023). El ambiente seco hizo del bosque un
espacio muy riesgoso.

En los primeros focos de calor, la responsabilidad de contener el fuego recafa en la
familia que habfa perdido el control del mismo. Esta situacién generaba tensiones entre los
comunarios:

Yo no soy culpable, yo no he dicho a propdsito “se lo quemaré”, nunca. Yo no parto desde
ese principio. A pesar de que asi me han dicho, que me van a meter a la cércel, por una parte
me siento culpable, pero en el fondo no es asi (An6énimo, 2023).

La crisis fue provocada principalmente por circunstancias externas, mds que por acciones

deliberadas.

Los incendios se magnificaron “Nosotros antes aqui no se quemaba pues el bosque,
quemébamos nuestros chacos, pero se quemaba alrededor nomds, no se quemaba como ha
hecho ahora uh terrible” (entevista a Israel Queteguari Chao, agricultor. Comunidad de
Buena Vista, 6 de noviembre de 2023), llegaron a afectar grandes extensiones del territo-
rio, por lo que la comunidad se organizé conjuntamente para contenerlos con aquello que



tenfa a mano: “mochilas fumigadoras, ollas, baldes y botellas” (CC PD-BV-20233). “La
comunidad se movié cuando fue grande (el fuego) ya se organizd para ir en grupo; nosotros
sacamos agua del rio y bajamos barranco, casi perdimos nuestras vidas ahi” (entrevista a
Camilo Gonzales Racua, agricultor. Comunidad de Buena Vista, 4 de noviembre de 2023).
Esta fue una labor riesgosa.

Por las caracteristicas del espacio y la expansion del fuego, se corre riesgo que las lla-
mas rodeen a quienes se encuentran en el lugar. Al ingresar a esta actividad, ponen en riesgo
sus vidas, ademds de tener que tolerar el calor del ambiente, el humo, las quemaduras y las
picaduras de insectos.

A medida que continuaba la crisis, la gente dejé la labor comunal ante el cansancio
que demandaba la lucha contra el fuego y pasé a ser labor de cada familia cuidar sus cultivos
y potreros.

El fuego se aproxima a la comunidad

Al transcurrir los dias, el fuego se acercé al poblado “{Uf], aqui llegaba humo, he mirado
alld el humo que venia [...], jay!, que daba miedo” (entrevista a Beatriz Yumani Carta-
gena, agricultora. Comunidad de Buena Vista, 6 de noviembre de 2023). Situacién que
puso en mayor alerta a la comunidad para mediados de octubre afectd sus cultivos (CC

PD-BV-2023).

Hemos ido el dia de la quema ;No? todo se ha ido ardiendo [...] pa’ que no pase pal’ lote
de mi le hemos trancado, le hemos estado apagando los palos, pero habia todavia palos
encendidos [...] eso de Barrientos harto se quemd, sus cordones pues que ha hecho el
Chichilo ;No ve? Su maiz de EMAPA [...], todo eso ha ido prendiendo (entrevista a Celia
Beyuma Chao, agricultora. Comunidad de Buena Vista, del 1 al 8 de noviembre de 2023).

De acuerdo también con el testimonio de don Herndn: “si, entero se ha quemado [...] tenfa
asf algunos citricos sembrados eso, juff! Se ha secado con la quemazdén” (entrevista a Herndn
Cabina Cartagena, agricultor. Comunidad de Buena Vista, 6 de noviembre de 2023), y de
dofa Beatriz “de mi nieta Chambecha, dice. {Uh, sandia, su cebolla, su tomate se ha que-
mado (entrevista a Beatriz Yumani Cartagena, agricultora. Comunidad de Buena Vista, 6 de
noviembre de 2023), a pesar de los arduos esfuerzos de contencidn, estos fueron insuficientes
para detener las llamas.

Las primeras semanas de noviembre el fuego llegd al poblado consumiendo las vi-
viendas de algunos de los comunarios y un automévil y solo entonces el Estado boliviano
intervino enviando apoyo militar (Opinidn, 2023).
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El uso del agua
Acopio de agua

La recoleccién de agua se realizaba en fuentes que podfan ser naturales, como riachuelos,'
y sintéticas, como las tuberfas que se “pinchan”,"® cuya presién complica su recoleccién, ha-
ciendo moroso su acopio.

El traslado de agua presenta dificultades, ya que se debe recorrer grandes distancias en-
tre suelos llanos y empinados; la velocidad con la que hay que movilizarse hace que el agua se
derrame durante el trayecto y el peso del agua hace fatigoso su transporte (CC PD-BV-2023).
Por ello, se podian movilizar escasas cantidades de agua.

Las mochilas fumigadoras permitian un traslado mds cémodo y una mejor distribu-
cién. Sin embargo, la ligera presién con que expulsan el agua no es suficiente para humedecer
rdpidamente la tierra para contener el fuego; ademds, “su antigiiedad hacfa que el agua se filtre
en el trayecto hasta % de su contenido” (CC PD-BV-2023: 12). A pesar de ello fueron las

herramientas mds efectivas.
Medidas de contencion del fuego

Durante el chaqueo, se empleé de manera preventiva la técnica del corddén, que también se
convirtié en una estrategia de emergencia para contener los incendios. Una vez que el fuego
se habfa extendido, la estrategia fue mojar los alrededores del incendio para crear un muro de
humedad (CC PD-BV-2023: 14). Esta era una medida inmediata para frenar el avance del
fuego, sin embargo los puntos de calor permanecian (troncos, hojarasca mezclada con tierra o
plantas afectadas por el fuego), siendo un riesgo para la reactivacién de incendios.

Lanzar agua a la ceniza viva permite bajar la temperatura y extinguir el foco de calor,
sin embargo, ante la emergencia, el agua es mds requerida para luchar contra el fuego vivo,
por lo que se recurri6 a echarles tierra encima, o dejarla atrds y esperar que se apague sola con
la expectativa de que las lluvias lleguen (CC PD-BV-2023: 13). A pesar de que la ceniza repre-
senta un gran riesgo, no siempre es posible darle la atencién adecuada para su total extincidn.

Reflexiones ante la crisis

Al contemplar que los incendios iniciaron durante el chaqueo, don Camilo, indicaba que
para evitar que esta crisis se repita, serfa importante retomar el trabajo del chaco de manera
comunitaria, como hace 50 anos. Asf la comunidad entera cuidarfa que el fuego no se descon-
trole, ya que en la actualidad este trabajo se ha individualizado.

12 Los cuales, al tener poca profundidad, demandaban llenar los implementos con tazas, lo que demoraba su acopio.

13 Se hace una incisién a las tuberfas con algin objeto filoso para poder recolectar agua.



Por otro lado, las nuevas necesidades econémicas llevan a la expansion de la frontera
agricola. Esta actividad conlleva riesgo debido al cambio climdtico, sin embargo, no existe
opcién. De no prepararse las tierras tampoco se puede sembrar y, por lo tanto, no habria
forma de alimentarse ni de obtener recursos monetarios; y es el chaqueo la tinica forma en la
que pueden preparar la tierra. El fuego cumple una funcién econémica como técnica de bajo
costo para reducir la cobertura vegetal, utilizada por pequefios productores para quienes es la
Uinica opcidn viable debido a sus posibilidades econdmicas (Rodriguez, 2012).

Entre las opciones que contemplan las personas, estd por un lado el uso de maquinaria
“Serfa mejor [tener maquinarfa] para que no haya estos tipos de peligros o dafios [...], asi no
se tiene necesidad de quemar” (entrevista a Marco Beyuma, agricultor y transportista. Co-
munidad de Buena Vista, 6 de noviembre de 2023), ello les permitiria prescindir del fuego.

Empero, hay quienes dicen que la maquinaria no serfa la solucién, sino més bien tener
mdyor precaucién durante el chaqueo, “en una hectdrea de 100 metros cuadrados tenfamos
que hacer [...] un rompe fuego de diez metros alrededor, pero eso no serfa quemarlo cuando
estd venteando fuerte, porque [...] la brasa pues brinca” (entrevista a Israel Queteguari Chao,
agricultor. Comunidad de Buena Vista, 6 de noviembre de 2023). Estos cuidados implican
tener en cuenta las nuevas condiciones ambientales.

El chaqueo no solo permite limpiar el drea de cultivo, sino que también abona la tierra:

yo veo pue’ eso aqui; EMAPA ha trabajado [con tractor]. Mientras nosotros aqui quema-
mos, el maiz pues hace dar bien y el arroz —la ceniza es pues el abono— porque aqui han
sembrado pues unas nueve hectdreas de maiz, pero andan asi pues [...] chiquitingos [...]
entonces han fracasado (entrevista a Israel Queteguari Chao, agricultor. Comunidad de
Buena Vista, 6 de noviembre de 2023).

A pesar de que la maquinaria parezca una buena opcién, el claro ejemplo del fracaso de
EMAPA brinda la pauta de que no coadyuva de la manera deseada, ya que la ceniza tiene un
rol importante al abonar la tierra.

La prevencién ante los cambios de clima es un factor importante:

Es muy triste lo que estd pasando [...] este afio muy triste el 2023. Este problema es la pri-
mera vez que ocutre [...] para que ya no surjan estas cosas que se haga un monitoreo [...]
tal vez con algtin aparato (entrevista a Camilo Gonzales Racua, agricultor. Comunidad de
Buena Vista, 4 de noviembre de 2023).

Poseer tecnologfa para conocer las predicciones del clima serfa muy util para saber con exac-
titud el tiempo de llegada de las lluvias y entonces proceder al chaqueo. Y en caso de que
pudiera repetirse esta crisis serfa importante tomar previsiones “Y trabajar con mdquina y
con bomba para sacar agua del rio para poder palear el fuego” (entrevista a Camilo Gonzales
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Racua, agricultor. Comunidad de Buena Vista, 4 de noviembre de 2023), debido a las difi-
cultades que existen en el acopio de aquella.

La preocupacién en el futuro es algo que estd presente “No sé pues al afio... quisiera
que llueva tal vez como el afio pasado eso no lo sé, cada afio cambia pues, un afio llueve, otro
afio hay sequia” (entrevista a Israel Queteguari Chao, agricultor. Comunidad de Buena Vista,
6 de noviembre de 2023). Existe la incégnita respecto a cdmo podrian verse afectados con las
fluctuaciones del clima.

La poblacién buscard ser més precavida, lo que se manifiesta en el interés por plantear
proyectos relacionados a la prevencién de futuros incendios.

Y eso estamos viendo entre nosotros y con las corregidoras, que si nos pudiesen cooperar
con alguna ayuda para poder reforestar todo lo que estd quemado, porque ahora se van a
secar los palos y pucha, eso va a ser grave, peor va a ser al afio y el fuego va a ser mds grave,
pero para que reforeste va a tardar afos (entrevista a Camilo Gonzales Racua, agricultor.
Comunidad de Buena Vista, 4 de noviembre de 2023).

Conclusiones

Durante el chaqueo, la principal estrategia para contener el fuego consiste en el uso de cor-
dones. Sin embargo, ante la expansién exacerbada del incendio, se recurrié al agua como
elemento principal en la lucha contra las llamas.

El agua de los riachuelos y vertientes ampard a la poblacién durante esta crisis, ya
que permitia humedecer los alrededores del incendio y frenar su avance. Los comunarios se
encargaron de trasladarla en diversos contenedores, recorriendo largas distancias para aplicar
sus técnicas tradicionales de control del fuego. De este modo, el agua desempenié un papel
significativo en esta lucha.

Sin embargo, se destacd la ausencia de lluvia, que era el tinico elemento capaz de extinguir
el fuego por completo. Se reconoce que, en los tltimos afios, los patrones climdticos han cambia-
do drdsticamente, obligando a la poblacién a adaptarse. La lluvia es determinante para controlar
el fuego y destaca la necesidad de comprender los nuevos y cambiantes ciclos climéticos.

En la comunidad de Buena Vista, el agua, en sus diversas formas, tiene una relacién es-
trecha con la poblacién. No solo es esencial en las actividades cotidianas, sino que también actia
como un marcador de los ciclos de siembra y cosecha. Pero en momentos de crisis, como los in-
cendios, la dindmica con el agua se transforma, estableciendo nuevas formas de relacionamiento.

Es indispensable escuchar a la comunidad para comprender esta problemdtica desde
su experiencia, valorar su conocimiento y reconocer que, desde su realidad y reflexiones, sur-
gen alternativas efectivas para prevenir futuras crisis.
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MADRES, AGUA Y ESCASEZ. UN ESTUDIO DEL AUTOCUIDADO
EN EL BARRIO SAN SIMON - 24 DE JUNIO, VILLA COPACABANA

Michelle Olimpia Mercado Antezana'
Resumen

Este articulo tiene como objetivos investigar cémo las madres perciben la calidad del agua
y c6mo estas afectan sus practicas de autocuidado, ademds de analizar las estrategias que
emplean para acceder, usar y conservar el agua. Se busca comprender las dindmicas cultu-
rales y sociales que influyen en estos hdbitos y como la escasez de agua impacta en su vida
cotidiana. A través de entrevistas realizadas a tres mujeres del barrio, se explora cémo la
falta de agua ha condicionado sus decisiones relacionadas con el autocuidado. El marco
tedrico integra conceptos de antropologfa, escasez y las teorfas de autocuidado de Eduardo
Menéndez, con el fin de entender cdmo las madres gestionan el agua no solo como una
necesidad bésica, sino como una prictica culturalmente contextualizada. Las entrevistas
muestran cémo la comunidad ha desarrollado estrategias de adaptacién, como la reutiliza-
cién del agua y la colaboracidn vecinal, especialmente durante la crisis del agua de 2017.
La pileta comunitaria emerge como un espacio crucial para acceder al agua y fomentar la
cohesién social. Este estudio destaca la importancia del autocuidado y la solidaridad en
comunidades con recursos limitados, subrayando la necesidad de politicas publicas que
fortalezcan estas estrategias comunitarias y promuevan la resiliencia frente a los desafios
del agua y la salud.

Palabras clave: Madres, agua, autocuidado, escasez, resiliencia.
Introduccion

El acceso al agua es un derecho fundamental, pero en muchas comunidades, especialmente
en zonas urbanas marginales, sigue siendo limitado. Las pricticas de autocuidado en relacién
con el agua son cruciales para la salud y el bienestar, como se observa en la urbanizacién 24
de Junio (Villa Copacabana). La investigacién busca explorar cémo las madres de familia
gestionan el agua en su vida diaria en un contexto de escasez. El agua es esencial para la vida
y la salud, influyendo también en la nutricién (Camargo y Camacho, 2019). Su uso inade-
cuado o la falta de acceso al agua pueden generar problemas de salud publica, como diarreas,
especialmente en comunidades con infraestructura deficiente.

En Bolivia, el agua es un derecho humano (Perales, 2018), pero méds de mil millo-
nes de personas en el mundo carecen de acceso a agua potable, menoscabando su salud y

1 Egresada de la carrera de Antropologia por la Universidad Mayor de San Andrés (UMSA).
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desarrollo (Martinez ez al., 2014). El acceso al agua no solo depende de su disponibilidad,
sino también de factores culturales y sociales. A pesar de los esfuerzos para mejorar el ac-
ceso, muchos proyectos enfrentan barreras tanto técnicas como politicas (Ferraro, 2016).
Ademds, las percepciones de higiene varfan segin el contexto cultural, lo que dificulta la
adopcién de pricticas saludables (Ferraro, 2016). A pesar de los avances, el consumo de
agua contaminada sigue siendo un problema global, segin indica el Informe sobre el Desa-
rrollo Mundial 1992 (Banco Mundial, 1992). Esto subraya la necesidad de asegurar tanto
la disponibilidad como la calidad del agua. En las ciudades de La Paz y El Alto, la gestién
sostenible del agua es crucial para el desarrollo socioeconémico y el bienestar, puesto que
el sistema econémico depende del suministro de la Empresa Pablica Social de Agua y
Saneamiento (EPSAS) (Perales, 2018).

Creacion del barrio San Simon - 24 de Junio
El barrio San Simén

El barrio San Simén se encuentra en el extremo noreste del Distrito 14 de La Paz, ocupando
una extensién de 117.497,69 metros cuadrados, aunque continda expandiéndose debido al
crecimiento urbano reciente. Limita al sur con el barrio Latinoamericano, al este con el ba-
rrio 24 de Junio A, y al suroeste con el barrio Villalobos Municipal, mientras que al norte y
noreste colinda con el rio Orkojahuira, que actiia como una frontera natural con el Macro-
distrito 3 (Salamanca, 2010). Originalmente, San Simén formaba parte de una finca de la
familia Villalobos Sepulveda, antes de su urbanizacién en la década de 1960. En esa época, el
proceso de loteamiento de terrenos en el marco de una politica de expansién urbana dio paso
a la deforestacion de la zona, que antes era mayormente un 4rea forestal (Salamanca, 2010).
El barrio fue oficialmente fundado en 1965 por Simén Villalobos y otros vecinos, como
Pascual Laime y Asunta Segales, y su primera vivienda fue la de Marfa viuda de Villalobos
(Salamanca, 2010).

A pesar de que en la década de 1970 el barrio atin contaba con una gran extension
de terreno forestal, las condiciones de vida eran precarias por la falta de servicios bdsicos y de
acceso a infraestructura adecuada. Las vias de acceso eran limitadas, ya que solo se podia llegar
al barrio mediante caminos a través del rio Orkojahuira o la quebrada Villalobos (Salamanca,
2010). En 1973, la ruptura de la represa de Hampaturi causé una inundacién en la cuenca
del rio Orkojahuira, lo que agravé la erosién del terreno y la pérdida de vegetacion en la zona
(Salamanca, 2010). La primera junta vecinal fue elegida en 1975, lo cual marcé el inicio de
la organizacién comunitaria formal (Salamanca, 2010).

A finales de la década de 1980, se dio un importante paso en cuanto a la provi-
sién de agua al construir un estanque en la parte alta del barrio, gracias a la colaboracién
de los vecinos y de la Fundacién La Paz (Salamanca, 2010). En los afios siguientes, el
barrio fue mejorando su infraestructura, y en la actualidad dispone de servicios bésicos,
como alcantarillado y agua potable (Salamanca, 2010). Sin embargo, en 1994, un gran



deslizamiento de tierra destruyé varias viviendas, lo que evidencié los riesgos geolégicos
en la zona. A partir de este evento, la Alcaldia de La Paz contraté a un consultor externo
para implementar medidas preventivas, como la construccidon de un sistema de terraceo
y galerfas filtrantes para reducir el riesgo de deslizamientos (Salamanca, 2010). A pesar
de estas medidas, se produjeron nuevos derrumbes en la década de 2000, que generaron
preocupacidn entre los vecinos (Salamanca, 2010).

En 2005, gracias a gestiones vecinales, San Simén obtuvo una inversién significativa
que permiti6 llevar a cabo un ambicioso proyecto de infraestructura. Este proyecto incluyé
la construccién de un muro Terramesh para estabilizar el talud, el embovedado de la que-
brada de San Simén y del rio Orkojahuira, y la habilitacién de tres galerfas filtrantes para
prevenir inundaciones y deslizamientos (Salamanca, 2010). Asimismo, en los primeros afios
del siglo XXI, los vecinos identificaron la necesidad urgente de contar con una via vehicular
que conectara la parte alta del barrio con otras zonas de la ciudad. Tras un afio y medio de
trabajo manual, el acceso fue mejorado, y la obra fue finalmente concluida con la ayuda de
la Alcaldia en 2005, aunque el barrio se vio dividido debido a diferencias internas entre los
vecinos (Salamanca, 2010).

Por otro lado, el barrio 24 de Junio B se encuentra en la zona norte del Distrito
14, con una extensién de aproximadamente 63.798 metros cuadrados. El barrio fue ini-
cialmente una zona rural y formaba parte de una hacienda de la familia Villalobos. A lo
largo de los anos, después de varias ventas de terrenos y conflictos de propiedad, el barrio
fue fundado oficialmente en 1980 en honor al dia de la Policia Nacional. A pesar de la
falta de servicios bdsicos, los vecinos —en su mayoria policias— se asentaron en la zona y
comenzaron a luchar por la instalacién de servicios, como electricidad, la cual se instal4
en 2004 (Salamanca, 2010). En 2005, el barrio logré su formalizacién y la provisién de
servicios bdsicos, lo que mejor6 considerablemente la calidad de vida de sus habitantes
(Salamanca, 2010).

Marco tedrico y marco conceptual
Escasez de agua

La escasez de agua es un concepto fundamental que permea gran parte de la literatura rela-
cionada con este recurso. En el contexto especifico de este estudio, se aborda la definicién de
escasez como “un desequilibrio entre el suministro y la demanda bajo las condiciones existen-
tes de precios y/o disposiciones institucionales” (Winpenny, 1997; citado en Chambi, 2017).
Esta definicidn, esencial para comprender la dindmica de la crisis del agua, proporciona un
marco conceptual sélido que permite evaluar aspectos tanto cualitativos como cuantitativos.
La escasez de agua en Bolivia surge como resultado de una serie de factores interrelacionados
que abarcan desde el crecimiento demografico hasta la gestién inadecuada de los recursos
hidricos (Chambi, 2017; Perales, 2018).
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Autoatencion

Es una actividad fundamental, pero también implica un cardcter integrador. Esta actividad
es llevada a cabo por individuos o grupos sociales con el fin de aliviar, diagnosticar, explicar,
tratar, controlar, soportar, curar, resolver o prevenir los problemas que afectan su salud, sin la
intervencién directa de médicos o curanderos. Por consiguiente, la autoatencién es “decidir
la autoprescripcién y el uso de tratamiento en forma auténoma o relativamente auténo-
ma” (Menéndez, 2003). La autoatencidn se caracteriza por ser practicada por microgrupos.
Antes de conceptualizar una de sus diferentes variantes, cabe precisar que nos referimos a
las representaciones y practicas aplicadas a los procesos de salud/enfermedad/atencién. La
autoatencion es uno de los procesos mds inclusivos de atencién, pero también es un proceso
estructural constante y en continuo proceso de modificacién (Menéndez, 2003).

Autocuidado

“Son las acciones y decisiones individuales sobre la salud” (Menéndez, 2018), tomando en
cuenta que las acciones del autocuidado estardn influenciadas por “determinantes sociales,
como la clase social, la ocupacién, género, grupo étnico, valores familiares, la edad, la expe-
riencia de enfermedades, y la muerte de personas cercanas” (Menéndez, 2003).

La importancia de los conceptos para la investigacion

La investigacién sobre el autocuidado relacionado con el agua es importante para compren-
der las précticas que las personas efectiian para cuidar su salud en relacidn con el agua. Esta
investigacién puede ayudar a identificar las barreras que las personas enfrentan para acceder
a agua potable segura y practicar una adecuada higiene personal. También puede contribuir
al desarrollo de intervenciones y programas educativos que promuevan el autocuidado rela-
cionado con el agua.

En el contexto de la investigacion sobre la escasez de agua en la urbanizacién 24 de
Junio, el autocuidado relacionado con el agua se vuelve ain mds relevante. Las personas que
viven en zonas con escasez de agua pueden enfrentar desafios adicionales para acceder a agua
potable segura y mantener una buena higiene personal. La investigacién puede ayudar a com-
prender cémo estas personas estdn adaptando sus practicas de autocuidado para hacer frente
a la escasez de agua y proteger su salud.

En un contexto de escasez de agua, el autocuidado relacionado con este recurso se
vuelve atin mds importante. El autocuidado implica que las personas emprenden acciones
tanto individuales como colectivas para proteger su salud y bienestar en relacién con el agua.
Esto incluye: acceso a agua potable (buscando fuentes de agua segura: embotellada o tratada
en casa); almacenamiento adecuado del agua que conservarla (en recipientes limpios y tapa-
dos para evitar la contaminacién), y uso eficiente del agua para evitar su desperdicio (toman-
do duchas cortas, reparando fugas y utilizando electrodomésticos eficientes).



El autocuidado relacionado con el agua no solo beneficia a las personas de forma
individual, sino que también contribuye a un uso més sostenible del agua a nivel comuni-
tario. Al reducir el consumo y proteger las fuentes de agua, las personas pueden ayudar a
garantizar la disponibilidad de este recurso vital para las generaciones futuras. El autocui-
dado relacionado con el agua es una prictica esencial para la salud individual y comunita-
ria, especialmente en contextos de escasez de agua. La investigacién sobre este tema puede
contribuir al desarrollo de estrategias y politicas que promuevan el uso sostenible del agua
y la proteccién de la salud publica.

Analisis de las entrevistas

El andlisis de las entrevistas a dofia Gladis, dofia Cristina y la tfa, se realiza en un marco teé-
rico que integra conceptos de antropologfa, salud publica, gestiéon del agua y las teorfas de
autocuidado de Eduardo Menéndez. Este enfoque permite una comprensién més profunda
de las pricticas de autocuidado en relacién con el agua en la urbanizacién 24 de Junio, con-
siderando los aspectos sociales, culturales e histéricos.

Uso del agua en la vida diaria

Las entrevistas muestran que el agua es fundamental para diversas actividades diarias en
la urbanizacién 24 de Junio. Dona Gladis, la tia y dofa Cristina utilizan el agua para
cocinar, lavar, ducharse y limpiar. La tfa menciona que el agua de la pileta es esencial para
las actividades de limpieza que ella realiza en su hogar. El uso del agua en la vida diaria
de los residentes de la urbanizacién 24 de Junio es esencial y multifacético. Las tres entre-
vistas confirman que el agua es crucial para diversas actividades domésticas. Dona Gladis
utiliza el agua para cocinar, lavar, ducharse y limpiar, destacando la centralidad del agua
en la vida cotidiana de las familias: “Para cocinar, para lavarnos, para ducharnos, para la
limpieza en general, ;no ve?” (entrevista a dofia Gladis, vecina. Barrio 24 de Junio, Villa
Copacabana, 2024).

La tia también menciona que el agua de la pileta comunitaria se utiliza para lavar
y limpiar, y describe cémo antes se afiadfa cal para purificarla, una préictica que ha cesa-
do. Esta informacidn resalta cémo el agua, aunque es fundamental, enfrenta desafios en
términos de su calidad y gestién: “Ahora uso para lavar, como esto [...] también lavan
ropa, sus autos también lavan” (entrevista a la tia, vecina. Barrio 24 de Junio, Villa Co-
pacabana, 2024).

Dona Cristina, con una experiencia mds prolongada, recuerda que antes no habia
acceso regular al agua, y entonces las vertientes eran una fuente crucial. Esta perspectiva
histdérica muestra cémo el acceso al agua ha cambiado a lo largo del tiempo y resalta la
importancia de contar con fuentes de agua confiables: “Mds antes, mds antes no tenfamos
agua, tomdbamos de las vertientes (entrevista dofia Cristina, vecina. Barrio 24 de Junio, Villa
Copacabana, 2024).
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Acceso y calidad del agua

El acceso y la calidad del agua son temas clave en las entrevistas. Dofia Gladis confia en la cali-
dad del agua de la represa Incachaca, pero sigue hirviéndola antes de consumirla para asegurar
su potabilidad. Esta prdctica refleja una cautela que se ajusta a las teorfas de autocuidado de
Menéndez, que describen c6mo los individuos toman medidas auténomas para proteger su
salud: “Se hierve pues, antes de tomar o cocinar se hierve” (entrevista a dofia Gladis, vecina.
Barrio 24 de Junio, Villa Copacabana, 2024).

La tfa describe que el agua de la pileta comunitaria, que antes se purificaba con cal,
ahora se utiliza principalmente para lavar y limpiar, sin medidas de purificacién adicionales.
La eliminacién de esta prictica indica un cambio en la gestién del agua y la percepcion de
su calidad: “Antes, cuando no usibamos de adentro, a esta pileta sabfamos poner cal, todo.
Ahora ya no” (entrevista a la tfa, vecina. Barrio 24 de Junio, Villa Copacabana, 2024).

Dona Cristina, por su parte, menciona que anteriormente dependian de vertientes y
tenfan que cargar agua desde lugares distantes. Esto subraya la evolucién en el acceso al agua
y cémo los residentes han adaptado sus précticas con el tiempo: “Era pues el noventa y cuatro,
noventa y cinco, noventa y seis. Esos afos era pues asi: terrible, no habia” (entrevista dofia
Cristina, vecina. Barrio 24 de Junio, Villa Copacabana, 2024).

Gestion de la crisis del agua en 2017

Durante la crisis del agua en 2017, la comunidad enfrentd serias dificultades. Dofa Gladis
y la tia explican que se organizaron para utilizar una pileta comunitaria, con una distri-
bucién de agua de cien litros por hogar y la recepcién ocasional de agua de cisternas. Esta
organizacién refleja una respuesta adaptativa y colaborativa ante la escasez. La escasez llevd
a los residentes a ajustar sus practicas y gestionar el agua disponible de manera efectiva. La
existencia de la pileta comunitaria y la cooperacién entre vecinos muestran un alto grado de
organizacién social: “Durante la crisis de agua en 2017, los residentes enfrentaron cortes de
agua cada dos dfas, recibiendo cien litros de agua al dfa por casa desde una pileta comunitaria”
(entrevista a dofa Gladis, vecina. Barrio 24 de Junio, Villa Copacabana, 2024).

Estrategias de conservacion y autoatencion

Las estrategias de conservacidn y autoatencion son evidentes en el andlisis de las entrevistas.
Gladis y la tia practican la reutilizacién del agua, como el uso del agua de lavar ropa para
limpiar el bafio. Esta prictica refleja un sentido de responsabilidad y eficiencia en el uso del
agua, en linea con las teorias de autocuidado y autoatencién de Menéndez: “De lo que lavo
la ropa, yo utilizo para echar limpiar al bafo” (entrevista a dofia Gladis, vecina. Barrio 24
de Junio, Villa Copacabana, 2024). “Tratamos de ahorrar el agua nosotros” (entrevista a la
tia, vecina. Barrio 24 de Junio, Villa Copacabana, 2024).



La tfa también menciona que la pileta comunitaria sigue siendo un recurso impor-
tante para lavar y limpiar, aunque ya no se lleva agua a casa. Este uso restringido y la gestién
cuidadosa reflejan la adaptacién a las limitaciones de recursos y la importancia de conservar el
agua: “Para lavar autos, ;no ve? De ahi utilizan” (entrevista a la tfa, vecina. Barrio 24 de Junio,
Villa Copacabana, 2024).

Resiliencia y adaptacion comunitaria

La resiliencia de la comunidad es un tema central. La capacidad de adaptarse a la crisis del
agua sin recurrir a protestas significativas demuestra un alto grado de cohesidn social y adap-
tabilidad. Los residentes se adaptaron a las condiciones de escasez gestionando el recurso de
manera cooperativa y eficiente. Dofa Gladis comenta que nunca habian optado por hacer
propuestas ante la escasez porque: “Todos ya sabfamos que no habia, ;no ve?” (entrevista a
dofa Gladis, vecina. Barrio 24 de Junio, Villa Copacabana, 2024). Se refiere a que todos sa-
bfan que no habfa agua. La capacidad de la comunidad para gestionar el agua durante la crisis
y su adaptacidn a las condiciones cambiantes es un ejemplo de cémo las dindmicas culturales
y sociales influyen en las pricticas de autocuidado. La falta de protestas refleja una adaptacién
y aceptacién de la situacidn, junto con un sentido de autoeficacia, usando estratégicamente la
pileta comunitaria: “Ahora ya tenemos. Si no puede haber agua, la pileta estd pues” (entrevista
a la tfa, vecina. Barrio 24 de Junio, Villa Copacabana, 2024).

El andlisis de las entrevistas realizadas a dofia Gladis, dofia Cristina y la tia revela una
imagen compleja de la gestion y el uso del agua en la urbanizacién 24 de Junio. Las préc-
ticas de autocuidado, como hervir el agua para consumo y reutilizar el agua de lavar ropa,
demuestran un compromiso con la salud y la conservacién de recursos. La respuesta de la co-
munidad a la crisis del agua en 2017, caracterizada por la cooperacién y la adaptacion, refleja
la resiliencia y la capacidad de manejar recursos limitados de manera efectiva. Las dindmicas
culturales, histdricas y sociales juegan un papel crucial en la forma en la que los residentes
gestionan el agua, destacando la importancia de la cohesién social y la autoatencién en la
gestién de recursos vitales.

La pileta o estanque del barrio

El estudio sobre las précticas de autocuidado efectuadas por madres de la urbanizaciéon 24 de
Junio, zona Villa Copacabana, pone de relieve la importancia del agua en la vida cotidiana y,
también, cdmo la escasez de este recurso afecta las rutinas diarias y las estrategias de cuidado
personal. A través de las entrevistas realizadas, se evidencia una serie de desafios y adaptacio-
nes que los residentes han desarrollado para gestionar su uso del agua de manera efectiva.

Uno de los elementos recurrentes en las entrevistas es la mencién de la “pileta”, un punto
central en la dindmica comunitaria y en las pricticas de autocuidado relacionadas con el agua.
La pileta no es solamente un lugar en el que se accede al agua, sino también un espacio de en-
cuentro y socializacién, donde se comparten experiencias y se fortalecen los lazos comunitarios.
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Dona Gladys subraya la importancia de la pileta en su rutina diaria: “Voy a la pileta
cada manana para llenar mis bidones. Es un esfuerzo, pero al mismo tiempo es una oportu-
nidad para ver a mis vecinos y compartir noticias. Nos ayudamos entre todos, especialmente
cuando hay problemas con el agua” (entrevista a dona Gladis, vecina. Barrio 24 de Junio,
Villa Copacabana, 2024). Esta declaracién resalta cémo el acceso al agua en la pileta no es
solo una cuestién de supervivencia, sino también de comunidad y solidaridad.

El andlisis de estas pricticas revela la adopcidn de estrategias de autocuidado basadas
en el conocimiento comunitario y en la experiencia compartida. Las familias han aprendido a
gestionar sus recursos hidricos con eficiencia, adaptdndose a las limitaciones y buscando solu-
ciones colectivas cuando es necesario. La pileta, en este contexto, se convierte en un simbolo
de resiliencia y cooperacién.

Siguiendo el marco tedrico de Menéndez, se puede observar cdmo las pricticas de
autoatencion y autocuidado estdn influenciadas por determinantes sociales y culturales. La es-
casez de agua en la urbanizacién 24 de Junio obliga a los residentes a ser creativos y proactivos
en la gestion de su salud y bienestar. La pileta emerge como un espacio donde se materializa
esta creatividad y solidaridad comunitaria.

Conclusion preliminar

El anilisis de las entrevistas realizadas a dona Gladis, dofia Cristina y la tfa en el contexto
del Barrio 24 de Junio, Villa Copacabana, revela una imagen de la gestién del agua pro-
fundamente marcada por la adaptacidn, la resiliencia y el autocuidado, en un escenario
de escasez crénica del recurso. A través de sus relatos, se evidencia cémo la comunidad ha
desarrollado una serie de estrategias para asegurar el acceso al agua y mantener la salud de
sus miembros, incluso en momentos de crisis, como ocurrié durante la escasez de agua en
2017. La centralidad del agua en las actividades cotidianas (como cocinar, limpiar, lavar y
banarse) y las pricticas adoptadas para su conservacién y purificacién, como hervirla antes
de consumirla, destacan la conciencia de los residentes sobre la importancia de cuidar este
recurso vital.

Las entrevistas también revelan el papel fundamental de la pileta comunitaria no solo
como una fuente esencial de acceso al agua, sino también como un punto de encuentro para
la solidaridad y la cooperacién entre los vecinos. A pesar de las dificultades, las estrategias
colectivas y el sentido de comunidad han permitido a los residentes enfrentar la escasez de
manera organizada, sin recurrir a conflictos o protestas. Esta capacidad de adaptacién refleja
la fuerte resiliencia de la comunidad, que ha aprendido a gestionar el agua de manera eficien-
te, reutilizando el recurso y compartiéndolo en momentos de necesidad.

En conclusién, este articulo no solo documenta la importancia del agua en la vida
cotidiana del barrio 24 de Junio, sino que también pone en evidencia c6mo la comunidad
ha logrado adaptarse a las adversidades mediante pricticas de autocuidado y cooperacidn.



La pileta, como simbolo de resiliencia, refleja la interdependencia de los vecinos y la necesi-
dad de implementar politicas publicas que apoyen y fortalezcan estas estrategias comunita-
rias de gestién del agua. El autocuidado y la solidaridad en la gestién de recursos limitados
son fundamentales para la salud y el bienestar de los residentes, y deberfan ser considerados
en el disefo de intervenciones sociales que reconozcan el valor del trabajo colectivo y la
sostenibilidad de los recursos.
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Dona Gladis. Vecina de la urbanizacién 24 de Junio, Villa Copacabana (entrevista realizada en 2024. La
Paz, Bolivia).

La tfa. Vecina de la urbanizacién 24 de Junio, Villa Copacabana (entrevista realizada en 2024. La Paz,
Bolivia).



ANALISIS DEL IMPACTO AMBIENTAL DE LAS
AGUAS SUBTERRANEAS EN LA COMUNIDAD
DE DESAGUADERO (DEPARTAMENTO DE LA PAZ)

Keyla Rosales'
Resumen

Este articulo presenta un andlisis de las posibles fuentes de contaminacién con una caracte-
rizacién de los recursos hidricos en tres sectores de la comunidad de Desaguadero, ubicada
en el departamento de La Paz. Para tal fin, se evaluaron los pardmetros fisicoquimicos de los
manantiales en los sectores La Culata, Acero Marka y San Pedro de Desaguadero. Los resul-
tados muestran que La Culata presenta los valores mds altos de potencial de hidrégeno (pH),
conductividad eléctrica (CE) y sélidos totales disueltos (TDS), debido a la influencia de la
geologfa, mientras que Acero Marka enfrenta el mayor nivel de contaminacién gracias a la
proximidad del botadero de la comunidad y las pricticas inadecuadas de manejo de residuos.
En contraste, San Pedro de Desaguadero muestra una calidad del agua relativamente buena,
atribuida a su baja densidad poblacional. Este articulo, por lo tanto, destaca la necesidad de
implementar estrategias de gestién ambiental para mejorar la calidad del agua y proteger la
salud publica en la comunidad.

Introduccion

La comunidad de Desaguadero, perteneciente al municipio de Desaguadero, estd ubicada en
el departamento de La Paz. Forma parte de la provincia geoldgica del Altiplano Norte y este
mismo enfrenta desafios significativos relacionados con la disponibilidad de agua superficial
y subterrdnea. Es la comunidad mds habitada, pues alberga mds de 4.000 habitantes. Se debe
tomar en cuenta que la utilizacidn del agua es sobre todo para el uso doméstico y, en minorfa,
para el ganado y la actividad agricola.

Este articulo se enfocé en realizar un andlisis de las fuentes de contaminacién que
afectan al agua subterrdnea y en caracterizar las fuentes de agua disponible en la comunidad.

Objetivo
Realizar el andlisis del impacto de aguas subterrdneas de la comunidad de Desaguadero, iden-

tificando las fuentes de contaminacidn, su relacién con actividades humanas y sus implican-
cias en la calidad y sostenibilidad del recurso hidrico.

1 Esegresada de Ingenierfa Geoldgica por la Universidad Mayor de San Andrés (UMSA). Tiene interés en recur-
sos hidricos, geologfa ambiental e hidrogeologfa. Cofundadora de GeoLatinas (La Paz-Bolivia), la cual es una
organizacién que impulsa a las mujeres a ser parte de carreras relacionadas con las Ciencias de la Tierra
Correo electrénico: keylita.andrea.0@gmail.com
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Metodologia

El estudio se desarrollé mediante un inventario de las fuentes de agua realizado durante una
semana en tres sectores estratégicos: La Culata, Acero Marka y San Pedro de Desaguadero.
En cada sector se recopilaron datos clave sobre pardmetros fisicoquimicos, incluyendo pH,
CE, TDS y temperatura (T). Asimismo, se identificaron posibles fuentes de contaminacién
a través de observacion directa en el terreno y la aplicacién de encuestas estructuradas a los
habitantes locales, con el objetivo de contextualizar las condiciones ambientales y evaluar la
interaccién entre actividades antropogénicas y recursos hidricos.

Geologia

El 4rea de estudio se localiza dentro de la provincia geoldgica del Altiplano, especificamente
en su regioén norte.

Se observé principalmente la formacién Tiahuanaco, caracterizada por areniscas roji-
zas de grano medio, y la formacién El Molino, que presenta areniscas calcdreas en contacto
con la formacién Santa Lucfa, compuesta por arcillitas rojizas intercaladas con arena de grano
medio. En los sectores de Acero Marka y San Pedro de Desaguadero, se identificaron depd-
sitos coluvio-fluviales, con clastos de color rojizo y un depésito mds fino en las partes llanas.

Geomorfologia

La geomorfologfa del 4rea se caracteriza por tres formas notorias. La primera estd marcada
por pendientes altas, siendo denominadas serranias; la segunda por amplios abanicos aluvia-
les que comienzan desde del pie de la serranfa con una composicién de clastos que alcanzan
tamanos métricos en el dpice y una disminucién gradual del tamafio de estos hacia el final
del abanico. Esto se debe al control fluvial en la zona y, por Gltimo, se observa una llanura
fluviolacustre, representada por depdsitos de material fino de color rojizo, la cual es formada
gracias a la sedimentacién en un ambiente de baja energfa.

Un elemento clave del paisaje son los bofedales en la regidn, los cuales son reservorios
naturales importantes de agua y sostienen una diversidad bioldgica significativa. Por esta
razén, representa un recurso hidrico valioso para la zona. Su conservacién se debe a la baja
densidad poblacional y a la limitada intervencién humana en las inmediaciones.

Hidrogeologia

Los rios Acero Marka y Quelcata son las principales fuentes de agua para la poblacién, ya que
presentan un alto caudal y son permanentes. En el sector del pie de monte, se encuentran
varios manantiales que son utilizados para actividades cotidianas, sobre todo en el sector de
San Pedro de Desaguadero y La Culata. Durante la época de heladas, estos manantiales son
cruciales, ya que el agua de las tuberfas tiende a congelarse.
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Las encuestas realizadas revelaron que algunos habitantes se refieren a las aguas subte-
rréneas como “ojos de agua”, uma phuju o jalsuri y que, en épocas de sequia, realizan oracio-
nes en la parte alta de la serrania para solicitar agua.

Resultados
Sector La Culata

En el sector La Culata, se destacan los datos de los pardmetros fisicoquimicos de los manan-
tiales (Tabla 1), que presentan los valores mds altos entre los tres sectores analizados. Los valo-
res de pH oscilan entre 7.6 2 9. Segtin la norma NB 512, los valores superiores a 8.5 podrian
indicar la presencia de carbonatos; mientras que la CE varfa entre 200 y mds de 1.900 pS/cm.
Los datos mayores a 1.500 pS/cm se deben a la presencia de sales como cloruros o sulfatos.
Ademis, los TDS oscilan entre 93 y 900 ppm; estos valores altos se deben a la posible alta
cantidad de minerales en el agua; las temperaturas del agua fluctiian entre 13 y 22 °C.

Segin las encuestas realizadas, los residentes indican que la calidad del agua de pozo
era significativamente mejor en el pasado, situacién que ha cambiado debido a pricticas
como el chaqueo y la contaminacién por residuos sélidos.

Sector Acero Marka

El sector Acero Marka estd dominado por el rio Acero Marka, que presenta un pH de 8.06,
TDS de 187 ppm, CE de 366 pS/cm y una temperatura de 19.2 °C, con un caudal de 0.9
L/s. (Tabla 2)

Este sector enfrenta el mayor nivel de contaminacidn, ya que el botadero de la comu-
nidad se ubica a orillas del rfo. La planta de reciclaje, que anteriormente operaba, se encuentra
actualmente abandonada, y los habitantes han optado por quemar la basura (Figura 5); los
valores registrados en el sector sugieren que la contaminacién externa, como la proveniente
del botadero, no influye significativamente en la calidad del agua segtin los pardmetros ana-
lizados. Sin embargo, serfa necesario evaluar pardmetros complementarios para confirmar o
descartar la presencia de algtin tipo de contaminacién (Tabla 3).

Ademis, los residentes mencionan que el transporte pesado representa un posible foco
de contaminacion, especialmente en el rio Acero Marka y el Desaguadero como en el estudio
realizado por Quintanilla ez a/. en 1991. También se ha reportado, en el agua que consumen,
la presencia de insectos.

Sector San Pedro de Desaguadero

En el sector se localiza un bofedal que alimenta varios manantiales. Los valores de estos ma-
nantiales (Tabla 1) son de un pH que varfa entre 7.5 y 8.7, con TDS que oscilan entre 140 y
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361 ppm, CE de 270 a 628 uS/cm y temperaturas que van de 12.9 a 22.3 °C. El rio Quelcata
presenta un pH de 8.36, TDS de 179 ppm, CE de 352 ps/cm, temperatura de 18.8 °C y un
caudal de 0.108 L/s.

La contaminacién en este sector es minima, lo que se atribuye a la escasa poblacién
residente. La conservacién del bofedal y el caudal éptimo del rio se deben a la baja densidad
poblacional y a la limitada actividad ganadera en la zona. No obstante, es fundamental eva-
luar la presencia de carbonatos para descartar una posible contaminacién, dado que el valor
del pH se aproxima al limite mdximo permitido.

T

Figura 4: Manantial en el sector
La Culata de la comunidad de
Desaguadero.

Fuente: Fotografia de Kayla
Rosales.

Figura 5: Botadero de la comuni-
dad de Desaguadero.

Fuente: Fotografia de Kayla
Rosales.
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Figura 6: Bofedal del sector San Pedro de Desaguadero.
Fuente: Fotografia de Kayla Rosales.

Coordenadas Pardmetro fisico - quimicos
Ne Fecha Codigo Sector Uso del CE Caudal
X Y z agua TDS T (Lls)
pH P S/ @
PP em)
P
1 09/10/24  MA1 SDRADEE 497169 8165331 3881  ganado 7.45 150 29/ g | -
Desaguadero
P
2 09/10/24  MA2 San Pedro de 497191 8165319 3886  ganado 7.64 136 266 16.2 -
Desaguadero
3 09/10/24  MA3 San Pedro de 497192 8165326 3878  ganado 8.38 138 270 183 -
Desaguadero
4 09/10/24  MA4 Smidtods 497580 8165535 3904  ganado 7.7 153 300 18 -

Desaguadero



5 09/10/24
6 09/10/24
7 09/10/24
8 09/10/24
9 09/10/24
10 09/10/24
11 09/10/24
Fecha Cédigo

09/10/24 SUP 1

12/10/24 SUP 2

22/10/24 SUP 3

MA'5

MA 6

MA7

MA 8

MA9

MA 10

MA 11

San Pedro de

497681
Dotz e
S Rethod]
an Fedro de 497680
Desaguadero
S Ribods 197693
Desaguadero
San Pedro d
an Pedro de 19769
D E——
San Pedro de (97687
Desaguadero

P

San Pedro de £97670
Dl
San Pedro de

497810

Desaguadero

8165616 3914

8165615 3913

8165612 3912

8165610 3916

8165643 3908

8165666 3901

8165663 3910

sin uso

sin uso

sin uso

sin uso

sin uso

ganado

sin uso

75

7.79

7.71

7.66

7.93

8.28

185

185

174

182

165

141

227

383

368

339

357

325

276

454

Tabla 1: Inventario de los manantiales de la comunidad Desaguadero.

Sector

Culata

Acero
Marka

San
Pedro de
Desagua-
dero

Fuente: Elaboracién propia.

Coordenadas

496884 8166028

497221 8167616

498385 8164402

3867

3838

3883

Estacio-
nal o
perma-
nente

Estacional

Perma-
nente

Perma-
nente

Pardmetro fisico - quimicos

TDS
pH

(ppm)
7.85 175
8.06 187
8.36 179

CE
s/
cm)

346

366

352

T (°C)

17.5

19.2

18.8

Tabla 2: Inventario de agua superficial de la comunidad Desaguadero.

Fuente: Elaboracién propia.

19.4

17.3

16.8

14.4

16.4

Caudal
(L/s)

0.9

0.108

0.0019

Obser-

'vaciones

Esun
estanque
que es
utilizado
porel
ganado

Rio
Acero
Marka

Rio
Quelcata
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Fuentes de contaminacién

Fecha Sector Coordenadas Observaciones
Fuente
X Y z
08/10/2024 Acero Marka FC1 496399 8168607 3863 Botadero
Botadero de la
Comunidad de
08/10/2024 Acero Marka FC2 498016 8166494 3887 Desaguadero que

periédicamente estd
quemado

Cementerio General
28/10/2024 Acero Marka G 3 496927 8168189 3837 .
de la comunidad

Cementario Jardin

) (Fallecidos a causa
08/10/2024 Acero Marka FC4 498207 8166271 3878 -
de la pandemia por

COVID-19)

Tabla 3: Inventario de contaaminacién de la comunidad Desaguadero.
Fuente: Elaboracién propia.

Discusion

Los resultados del andlisis del agua en los sectores de La Culata, Acero Marka y San Pedro de
Desaguadero, evidencian diferencias significativas en la calidad del agua y en los niveles de
contaminacién. Siendo los siguientes:

Sector La Curata: Los valores elevados de pH, CE y TDS, sugieren una posible
alteracion en la calidad del agua, probablemente vinculada a la composicién de areniscas
calcdreas de la Fm El Molino solo en este sector.

La presencia de carbonatos y bicarbonatos podria explicar los valores de pH superiores
a 8.5, ya que estos compuestos generan alcalinidad natural al interactuar con minerales calcd-
reos o suelos ricos en carbonatos. Esto sugiere que la calidad del agua podria estar influencia-
da por factores geoldgicos locales o actividades antrépicas.

SecTOR ACERO MARKA: Presenta los mayores niveles de contaminacién, influenciados
por la cercanfa al botadero de la comunidad y la quema de basura. Ademds, la presencia de
insectos en el agua, reportada por los residentes, indica un deterioro significativo de su calidad,
con posibles riesgos para la salud publica. Sin embargo, como se mencioné anteriormente, estos
factores podrian no tener una influencia directa en la calidad del agua. Por ello, es necesario
complementar el andlisis con pardmetros adicionales, como la bacteria Escherichia coli o E. cols,
y coliformes totales, entre otros, para confirmar o descartar posibles fuentes de contaminacidn.

SEcTOR SAN PEDRO DE DESAGUADERO: La calidad del agua es relativamente buena,
atribuida a la baja densidad poblacional, la limitada actividad ganadera, la conservacién de
bofedales y el caudal adecuado del rio Quelcata, factores que contribuyen a la sostenibilidad
ambiental del sector.



Esta evaluacion subraya la necesidad de medidas especificas en cada sector para garan-
tizar la calidad del agua y proteger la salud publica

Conclusiones

Gracias a estudio se pudo reconocer y analizar las caracteristicas fisicoquimicas de las fuentes
de agua en tres sectores de la comunidad de Desaguadero. Los resultados indican que la cali-
dad del agua varia significativamente entre los sectores, siendo La Culata y Acero Marka los
mis afectados por la contaminacién y factores geoldgicos que alteran la calidad del agua. La
implementacién de pricticas de manejo sostenible y el fomento de la educacién ambiental
son esenciales para mejorar la calidad del agua y proteger la salud de los residentes. Ademds,
se recomienda realizar estudios adicionales para monitorear la calidad del agua a lo largo del
tiempo y evaluar el impacto de las intervenciones propuestas.
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EL AGUA DEL LAGO TITICACA COMO SUJETO DE
DERECHO: LA NECESIDAD DE INCORPORARLO EN LA
REALIDAD PUNENA Y LA LEGISLACION PERUANA

Gerson Nik Uscamayta Huaricallo!
Resumen

En el presente articulo, se busca dilucidar las diversas posturas en controversia respecto a
considerar al lago Titicaca como sujeto de derecho a partir del enfoque ecocentrista que, a
diferencia del enfoque antropocéntrico tradicional, reconoce que el ser humano no es un ser
superior, sino que debe tener el mismo respeto por todo el conjunto de la tierra; mds atn con
la conexién de Puno con la Pachamama o Madre Tierra, la cual es profunda y considerada
una deidad central en la cosmovision andina, representando la fertilidad, la abundancia y la
energfa vital de la tierra. A través de un andlisis de documentos, es una técnica de recolec-
cién de datos cualitativos que examina materiales impresos o electrénicos relevantes para la
investigacidn. A partir de lo anterior, podriamos enfocar al lago Titicaca en torno a la idea de
que el agua es esencial para la vida y, por tanto, ser protegida de manera integra. Considerar
que el agua tiene un valor en s{ mismo no solo como recurso para el desarrollo humano. Esto
implica que su proteccién y gestién deben ser vistas desde una perspectiva que priorice el
bienestar de los ecosistemas.

Palabras clave: lago Titicaca, agua, sujeto de derecho, ecocentrismo, legislacién peruana.
Introduccién

El agua es necesaria para la supervivencia y el desarrollo del ser humano desempefiando un
papel fundamental en el sustento de los ecosistemas y en la satisfaccién de diversas necesi-
dades humanas, por lo mismo, es reconocida y gestionada, como recurso natural por cada
sociedad a lo largo del tiempo. Sin embargo, es necesario considerar las nuevas urgencias que
se dan en la contemporaneidad debido a la contaminacién y la sobre explotacién. En tanto,
la gestién del agua como recurso hidrico en el Perti se dan entorno a su reconocimiento como
recurso natural, es decir, sujeto a normativas y politicas de gestién; no obstante, este panora-
ma podria limitar la capacidad de proteger el agua.

Por lo mismo, el nuevo modelo empleado de considerar al agua como sujeto de
derecho ha ganado relevancia en el dmbito juridico por su capacidad de reconocerla y
brindarle un valor intrinseco; mds adn, en aquellos contextos donde se reconoce a todos
los cuerpos agua no solo como recursos extraibles, sino como entidades con derechos pro-

1 Pasante de la Asociacién de Derechos Humanos y Medio Ambiente (DHUMA) y estudiante de la Escuela Pro-
fesional de Antropologia, Facultad de Ciencias Sociales, Universidad Nacional del Altiplano de Puno. Correo
electrénico: guscamaytah@est.unap.edu.pe
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pios. A partir de lo anterior, podriamos enfocar al lago Titicaca en torno a la idea de que el
agua es esencial para la vida y, por tanto, ser protegida de manera integra. Se considera que
el agua tiene un valor en s{ mismo, no solo como recurso para el desarrollo humano. Esto
implica que su proteccién y gestién deben ser vistas desde una perspectiva que priorice el
bienestar de los ecosistemas.

El lago Titicaca es el més alto y navegable el mundo y se ubica en los Andes centrales
dentro de la meseta del Collao a una altura de 3.812 metro sobre el nivel del mar (m s. n. m.),
tiene una extensién de 7.562 km?, de los cuales el 56% pertenece a Perti con una profundidad
de 107 metros y, en particular, al departamento de Puno. Asimismo, este lago se contamina
mds dfa a dia y la carencia de un sistema de tratamiento para aguas servidas y disposicion final
de residuos sélidos son situaciones que agravan su situacién ambiental.

Este articulo quiere dilucidar las distintas posturas en controversia respecto a con-
siderar al Titicaca como un sujeto de derecho a partir del enfoque ecocentrista que, a di-
ferencia del enfoque antropocéntrico tradicional, reconoce al ser humano no como un ser
superior, sino que debe tener el mismo respeto por todo el conjunto de la tierra; mds atin
con la conexién de Puno con la Pachamama. Esta es profunda y considerada una deidad
central en la cosmovisién andina, representando la fertilidad, la abundancia y la energfa
vital de la tierra.

Perspectivas acerca de la
utilizacion del agua y su tratado

En la actualidad, la regulacion del agua en el Estado peruano se basa en considerarla un re-
curso natural sujeto a normativas de gestion, lo cual podria limitar su proteccién adecuada.
Por tanto, se necesita ir mds alld y reconocer al agua como un sujeto de derecho con derechos
inherentes, otorgdndole personalidad juridica para ejercer derechos y obligaciones. La gestién
del agua debe involucrar a todas las partes interesadas, incluyendo comunidades locales para
asegurar que las decisiones reflejen las necesidades y conocimientos de quienes dependen
directamente de estos recursos. Por lo mismo, existen diversas posturas de poder manejarlo,
ya sea desde una perspectiva antropocentrista y la otras, mds ecocentrista.

Antropocentrismo versus ecocentrismo

Primeramente, debemos evaluar cudles son las dos posturas que actualmente se manejan
en torno del reconocimiento o visidn del agua. El antropocentrismo refleja una visién en
la que el ser humano es el centro de las decisiones relacionadas con el agua, priorizando
su uso y gestién, inicamente, en funcién a de las necesidades del ser humano en modo de
extractivismo (Dominguez, 2021). El extractivismo entendido como el modo de apropia-
cién de los recursos naturales, estrategia de desarrollo dependiente y estilo de desarrollo
insostenible. Esta visién ha dominado el pensamiento occidental, especialmente desde
la Revolucién Industrial, y ha llevado adelante una explotacién intensiva de los recursos



naturales, justificando la degradacién ambiental en funcién de las necesidades humanas.
En esa misma linea, Hernandez (2020) plantea que el antropocentrismo promueve la
idea de que la naturaleza existe principalmente para servir a los intereses humanos. Esto
ha resultado en pricticas que priorizan el desarrollo econémico a expensas del medio
ambiente, contribuyendo de esa manera al cambio climético y a la pérdida de biodiversi-
dad. La critica al antropocentrismo también se basa en la necesidad de adoptar pricticas
sostenibles que no solo beneficien a los humanos, sino que también preserven la salud del
planeta (Kottak, 2019). Esto implica un cambio de paradigma hacia una ética que valore
la interdependencia de todas las formas de vida.

Por otra parte, el enfoque ambientalista de Cresci (2018) aboga por un enfoque ecocén-
trico, pues considera a todos los seres vivos y ecosistemas como igualmente valiosos. Este enfo-
que busca una relacién mds equilibrada entre humanos y naturaleza, promoviendo la conserva-
cién por el medio ambiente. El enfoque ecocéntrico se ve reforzado al integrar consideraciones
ambientales en el desarrollo sostenible (Ortega y Triana, 2018). En ese sentido, respecto al agua
se centra en la interconexién entre los seres humanos y el medio ambiente, promoviendo la idea
de que el agua no solo es un recurso para el uso humano, sino un elemento vital que sustenta
la vida en todos sus aspectos. Este nos propone un cambio de paradigma desde el antropocen-
trismo, pues prioriza las necesidades humanas hacia una visién que reconoce la importancia
intrinseca de la naturaleza y sus sistemas, incluyendo el agua, como sujetos de derechos. Moli-
nares y Difaz (2022) afirman que, si se promueve el reconocimiento del agua como un derecho
humano fundamental, que debe ser garantizado no solo para el uso humano, sino también para
la preservacién de los ecosistemas. Esto incluye un enfoque en la justicia social y ambiental,
asegurando que todas las comunidades tengan acceso a agua limpia y suficiente (Boelens, 2009).

Reconocer al agua como sujeto de derecho implica un compromiso con la conserva-
cién y la disponibilidad del agua para las generaciones presentes y futuras (Torres, 2011). El
ecocentrismo propone que la naturaleza y sus elementos, como rios, montafias y ecosistemas,
tienen un valor intrinseco y, por lo tanto, deben ser considerados sujetos de derechos. Esto
contrasta con el enfoque antropocéntrico tradicional, que limita los derechos a los seres hu-
manos (Becerra, 2021). Esta nueva perspectiva ha llevado a que algunos paises, como Ecua-
dor y Bolivia, reconozcan explicitamente los derechos de la naturaleza en sus constituciones,
lo que refleja un avance hacia la integracién de un enfoque ecocéntrico en el marco legal.

Por lo tanto, el nuevo modelo empleado de considerar al agua como sujeto de dere-
cho, ha ganado relevancia en el 4mbito juridico por su capacidad de reconocerla y brindarle
un valor intrinseco; mds atn, en aquellos contextos donde se reconoce a todos los cuerpos
agua no solo como recursos extraibles, sino como entidades con derechos propios (Hoyos y
Uribe, 2016). A partir de esto tltimo, podriamos enfocar al lago Titicaca en torno a la idea de
que el agua es esencial para la vida y, por tanto, ser protegida de manera integra. Se considera
que el agua tiene un valor en si mismo, no solo como recurso para el desarrollo humano. Esto
implica que su proteccién y gestién deben ser vistas desde una perspectiva que priorice el
bienestar de los ecosistemas (Mattei, 2017).
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La contaminacion del lago Titicaca

El lago Titicaca es el lago mds alto y navegable el mundo. Como ya se indicé, se ubica en los
Andes centrales dentro de la meseta del Collao a una altura de 3.812 m s. n. m. Tiene una
extensién de 7.562 km? de los cuales el 56% pertenece a Pert con una profundidad de 107
metros y en particular al departamento de Puno. Asimismo, este lago se contamina dfa a dfa
y la carencia de un sistema de tratamiento para aguas servidas y disposicién final de residuos
sélidos son situaciones que agravan su situacién ambiental (Gudynas, 2009).

Entre los principales contaminantes identificados en el lago Titicaca se encuentran:
arsénico, cadmio, cianuros, cobre, cromo, fésforo, materia orgdnica, acidez, mercurio, niquel,
nitrégeno, amonio, plomo y zinc; de estas se ha detectado que el arsénico estd en las aguas
de concentraciones (Figura 1), altas en varias zonas del lago, mientras que el mercurio se ha
localizado en peces de varias zonas.

De acuerdo a estudios de Ocola y Laqui (2017) y la Autoridad Nacional del Agua
(ANA), todos los rios que desembocan en el lago Titicaca estdn contaminados con metales
pesados, residuos fecales y basura; el Organismo de Evaluacién y Fiscalizacién Ambiental
en 2014 emitié un informe evaluando la cuenca del rio Coata, concluyendo que los valores
registrados superan el rango establecido en los estdndares de calidad ambiental; las sustancias
quimicas que traen consigo el rio Coata se deposita en las comunidades riberefias del distrito
de Coata, Huata, Caracoto y Capachica. La realidad en las orillas del lago Titicaca en la ciu-
dad de Puno se encuentra en un panorama penoso para el atractivo turistico (Figura 2), pues
estd contaminado con los desagiies clandestinos y los canales de agua pluvial que atraviesa la
ciudad, causando olor un hediondo en la ribera.

El gréfico a continuacién representa el porcentaje de afectados, correspondiente a un nimero de muestras de personas tamizadas
en cada distrito, el resultado de los tamizajes realizados son los siguientes:

ARSENICO CADMIO

Capachica, Huata y Coata » 87.7% Paratia
Caracoto . 765 %
2023 PLOMO
Capachica, Huata y Coata . 77.7 % 2023

it parata yvia Vi o

T 535 %

Ocuviri % MERCURIO
= D 7175 2022

LLalli, Umachirl, Cupiy Ayavir D 84.6% Capachica, Huatay coata (D 3.5 %
Ayoyanl y Coranl D 80.7% 2023
Ananeay Cojata D 70.1% Coraniy Oltachea (D S %
Rinconada D 77.8% Ananeay Cojata (IR 11,5 %
Cuyo Cuyo T 533 % Rinconada D 659 %

Santiago de Pupuja T <5 Cuyo Cuyo T -0

Arsénico Cadmio Plomo. Mercurio

Figura 1: Informe sobre la existencia de metales pesados téxicos en la salud humana.
Fuente: Derechos Humanos y Medio Ambiente (DHUMA, 2024).



Reunién Anual de Etnologia XXXVIII ‘ 485

La gerencia Regional de Recursos Naturales y Gestién del Medio Ambiente del Gobier-
no Regional se encarga de aprobar y controlar los planes y politicas en materia ambiental, aéreas
protegidas, recursos naturales, defensa nacional y defensa civil. Ampara su pretensién en los
articulos 12 y 67 de la Constitucion Politica del Pert, articulos 75 y 76 de la Ley 29338, articulo
5y 13 del Convenio 169 de la Organizacién Interamericana del Trabajo (OIT).

El ecocentrismo y los derechos humanos se relacionan a través de un enfoque ético y
juridico que busca reconocer y proteger, tanto a los seres humanos como a la naturaleza en su
conjunto (Renddn, 2024). A continuacidn, se presentan los principales derechos vulnerados
a reconocer por parte del Estado peruano.

El lago Titicaca como sujeto de derechos

Dado a la perspectiva ecocentrista —explicada anteriormente—, prioriza un sistema integral de
valores centrado en la naturaleza, a diferencia del antropocentrista que pone en primer lugar
al ser humano y sus actividades extractivistas; segtin la primera perspectiva, es importante se
reconozca al lago Titicaca, sus ecosistemas y sus afluentes como sujetos de derechos por parte
del juzgado, con valor intrinseco, que debe ser protegido, especialmente en atencién al valor
espiritual y cultural que tiene para los pueblos indigenas, y de manera especial para los aimaras,
quechuas y uros (Lovatdn, 2020). Ello se da a partir del cumplimiento de los articulos 2.19 y
89 de la Constitucién y de los articulos 5, 13 y 15 del Convenio 169 de la OIT —los Estados
que ratifican el Convenio 169 se comprometen a adaptar su legislacién nacional para garantizar
estos derechos. Esto incluye la obligacién de crear procedimientos adecuados para abordar los
problemas relacionados con el acceso al agua y la gestién de recursos hidricos en colaboracién
con los pueblos indigenas—, debiendo reconocerse los siguientes derechos del lago Titicaca:

Figura 2: Contaminacién del lago Titicaca.
Fuente: Diario La Repriblica (2023).
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a) Derecho a existir; b) Derecho a fluir, el cual normalmente se entiende satisfecho asegu-
rando un caudal ecolégico necesario para garantizar un ecosistema saludable; ¢) Derecho
a ejercer sus funciones esenciales con el ecosistema; d) Derecho a estar libre de toda con-
taminacién; e) Derecho a alimentar y ser alimentado por sus afluentes; f) Derecho a la
biodiversidad nativa; g) Derecho a la restauracién y recuperacion ecosistémica; h) Derecho
a la regeneracién de sus ciclos naturales; i) Derecho a la conservacién de su estructura y
funciones ecoldgicas; j) Derecho a la proteccién, preservacién y recuperacion; y k) Derecho
a la representacién (Lépez et al., 2024).

El reconocimiento de dichos derechos permitirfa a los pueblos indigenas a acceder a los recur-
sos naturales, incluyendo el agua, en sus territorios (Acosta y Martinez, 2009). Esto implica
que tienen el derecho a poseer, ocupar y utilizar las tierras y recursos hidricos que se encuen-
tran en sus territorios. En otras palabras, el Convenio 169 de la OIT establece un marco que
no solo reconoce los derechos de los pueblos indigenas al agua, sino que también exige a los
estados la implementacién de politicas que respeten y promuevan estos derechos, asegurando
su participacién activa en la gestién de los recursos hidricos.

Conclusiones

Las nuevas urgencias que se presentan a nivel mundial respecto al agua, tales como la conta-
minacién, privan su proteccion; en ese sentido, al reconocer al agua como sujeto de derecho
en Perd se promoveria su conservacién y disponibilidad para las generaciones presentes y fu-
turas, cambiando la forma en que la sociedad y la ley perciben al agua. Es necesario priorizar
la idea de que los derechos sobre el agua deben ser gestionados, de tal manera, que se garantice
el acceso equitativo a este recurso vital para todos los seres humanos, considerando su papel
fundamental en la vida y la salud.

La incorporacién del agua como sujeto de derecho en Pert presentarfa beneficios
como la proteccién y conservacién mds efectiva del agua, la promocién de la participacién
ciudadana en la toma de decisiones y una mayor responsabilidad de los actores involucrados
en su gestidn. Por lo mismo, reconocer al agua como sujeto de derecho promoverfa una ma-
yor conciencia en la sociedad sobre la importancia de este recurso, as{ como una responsabi-
lidad compartida en su gestién. Esto implica que, tanto la ciudadania como las autoridades,
tendrfan un papel activo en la proteccidn del agua.
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TESTIMONIO DE UN EXCOMBATIENTE
AFROBOLIVIANO EN LA GUERRA DEL CHACO

Omar Augusto Molina Arrieta’
Resumen

En los preludios de la celebracidn del Bicentenario de la Independencia de Bolivia, hoy
Estado Plurinacional, el presente articulo rescata el testimonio de don Demetrio Medi-
na Peralta, dltimo sobreviviente afroboliviano de la Guerra del Chaco (1932-1935). El
excombatiente vive en la comunidad de Cocayapu de la provincia sud Yungas del depar-
tamento de La Paz. Los datos recogidos permiten entender aspectos de una experiencia
humana de caracteristicas étnico-culturales y lingiiisticas respecto a combatientes de ex-
traccién indigena, quechuas y aymaras.

El método elegido es el cualitativo, el mismo que posibilita el encuentro con don
Demetrio, un ser humano misterioso pero real, de manera que del propio testimonio surge
tres 4mbitos de trabajo, a saber: interdisciplinar, metodolégico y el teérico; el que, con la
correspondiente triangulacién del dato, permite validar el trabajo.

Finalmente, el andlisis de las relaciones interétnicas que se dan entre los soldados de
la tropa combatiente en la Guerra del Chaco revela que la importancia de la comunidad
afroboliviana, no radica en el simple reconocimiento de su existencia como colectividad pre-
sente en la geografia nacional, sino que certifica que su participacién es parte de la sustancia
identitaria del pafs.

Palabras clave: guerra, testimonio, afroboliviano, interétnico, método, cualitativo.
Introduccion

Bolivia es una de esas realidades socioculturales étnicas y lingiiisticas complejas del continente
latinoamericano y, sin embargo, a pesar de existir una vasta bibliografia de estudios referentes
a su diversidad étnico cultural, queda atin mucho por hacer. Es mds, se puede constatar que,
en cuanto a regién andina, han existido algunas omisiones. La prueba radica en la poca infor-
macidn respecto de la comunidad afroboliviana en la contienda bélica del Chaco.

Asi, en el andlisis de la historiograffa nacional boliviana de la Guerra del Chaco, se
encuentra una escasa referencia a la comunidad afroboliviana. Es m4s, la misma, en su lici-
da interpretacién respecto a la presencia de distintos ciudadanos en la contienda del bélica,
descuida la presencia de efectivos afrobolivianos presentes en la guerra, tal como aqui se

1 Universidad Mayor de San Andrés (UMSA). Correo electrénico: omoliarrieta@gmail.com
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demuestra en el testimonio de don Demetrio Medina Peralta. Para quien, paradéjicamen-
te, le proporcioné consecuencias positivas como afirmarse, en su supuesta ventaja étnica y
lingiiistica respecto al resto de sus camaradas de ascendencia indigena, construyendo asi una
valoracién particular de su condicién de negro en el pais.

Por todo ello, se puede considerar que la importancia de la comunidad afroboliviana
en el proceso nacional, no se limita a reconocer la existencia visible de bolsones de poblacién
negra en el territorio boliviano, sino que significa también reconocer que el negro estd presen-
te en el proceso mismo de construccién del moderno Estado boliviano.

Una cabal comprensién de la realidad sociocultural de la region parte del justo y nece-
sario reconocimiento de los valores culturales de los pueblos indigenas originarios y, en el caso
boliviano —a decir de la comunidad afroboliviana—, de los llamados “pueblos transplantados”
Darcy Ribeiro,? quienes, junto al resto de las realidades socioculturales, se constituyen en
sujetos que interpelan un sistema de marginacién y discriminacién del Estado.

Ahora bien, respecto a los antecedentes etnohistdricos relacionados a la presencia
de grupos indigenas en los Yungas de La Paz, el criterio coincidente es que, mucho antes
de la colonizacidn espanola, esta regién correspondia a un asentamiento mayoritariamente

aymara.’

Con la llegada de los espafioles y el traslado de la poblacién negra desde las minas de
Potosi, a mediados del siglo XVI (Portugal, 1977: 75-83; Crespo, 1995: 21-30), se produce
una experiencia de relacién interétnica cada vez mds compleja. As, a principios del siglo XIX,
al crearse el Nuevo Estado boliviano, el proceso de mestizaje en los Yungas de La Paz ya es
una realidad con sus propias caracteristicas (Bridikhina, 1995; Crespo, 1995), por lo que se
puede llegar a afirmar que la presencia del negro en la historia de Bolivia llega a formar parte
de la sustancia identitaria del pais.

Se debe hacer notar que, al hacer una revision bibliogréfica de la historia de Bolivia,
se puede comprobar cédmo la historiografia nacional, a mds de hacer alguna mencién, presta
poca atencién a la participacién de miembros de la comunidad afroboliviana en la contienda
bélica del Chaco. A propésito, el ensayo de Herndn Criales Alcazar (1991) refiere a la pre-
sencia Pedro Andaveres Peralta, un soldado afroboliviano quien, luego de haber prestado su
servicio militar en el Ejército boliviano en 1929 en la localidad de Viacha, acude a la convo-
catoria del presidente Constitucional de la Republica, Dr. Daniel Salamanca, quien ordena
presentarse a los cuarteles de conscripcidn en la categoria de reserva militar. El bando del

2 Adecir de Xavier Albé (1988: 21), en Raices de América. El mundo aymara “[Ribeiro] Es el mds reconocido autor bra-
silefio, cuenta con una extensa bibliografia referida a la reivindicacién del negro en el continente latinoamericano”.

3 Alison Speding (1994), en su texto Wachu Wachu, comenta que los primeros asentamientos aymaras que se
dieron en la regién de los Yungas se ubican aproximadamente por los afios 1200 d. C. (Morales, 1929: 10);
citado en Castro Chuquimia ez a/. (1989: 12), sostienen que ademds esta regién estuvo habitada antes por
otros grupos indigenas.



presidente Salamanca, habfa tocado —sin excepcién— las fibras sensibles del patriotismo de
los jévenes de la época.

A mis de 80 afios de aquel hecho histérico, nos encontramos ahora con el festimonio
de Demetrio Medina Peralta, excombatiente afroboliviano en la contienda del Chaco (1932-
1935), en él se puede identificar particularidades de relaciones interétnicas de los negros con
el resto de la tropa combatiente de ascendencia mayoritariamente indigena quechua-ayma-
ra: “hasta el comandante nos trataba bien porque habldbamos castellano”. De manera que,
en la Guerra del Chaco, segiin don Demetrio, la condicién de indigena quechua o aymara
significaba una desventaja, puesto que el trato, por parte de los propios oficiales del Ejército
boliviano, hacia un efectivo de la comunidad indigena, era totalmente discriminatorio a causa
del escaso dominio del manejo del idioma castellano.

Mis all4, de reconocer que una experiencia bélica, sea en si misma negativa para cual-
quier tipo de sociedad, el zestimonio de don Demetrio permite corroborar la tesis reinante de
la intelectualidad de época, al sostener que la Guerra del Chaco contribuye, ademds, a la toma
de conciencia de la nacionalidad, convirtiéndose asi en el detonante de la transformacién
social boliviana (Klein, 1988; Sandoval, 1990; Zavaleta, 1992; Cajias de la Vega, 1995). Sin
embargo, este licido enfoque de la historiografia boliviana, desestima la presencia de solda-
dos afrobolivianos en dicha contienda. Ni qué decir de la formacién civica e histérica que se
imparte las unidades educativas del sistema educativo nacional donde el culto a los héroes se
generaliza con un acento romdntico y bajo el estilo de una narracién épica.

Finalmente, respecto a la participacién indigena y campesina en la Guerra del Chaco,
los trabajos de Arce (1987), Baptista. (2002) y de La Coordinadora de Historia (1999), se
centran fundamentalmente en combatientes quechuas y aymaras, y la compleja realidad que
vivieron las sociedades urbana y rural de Bolivia, producto de la movilizacién de indigenas
a las zonas de operaciones. En dichas obras, la alusién a la comunidad afroboliviana en la
contienda del Chaco es pricticamente inexistente.

Testimonio de un excombatiente
afroboliviano en la Guerra del Chaco

El testimonio de don Demetrio Medina marca el momento fundamental en la recopilacién
de datos, de encuentros, cara a cara con el informante en la comunidad dispersa de Cocayapu
de la localidad de Ocobaya, municipio Chulumani, provincia Sud Yungas de La Paz.

De la historia de vida del relator se construye una secuencia de momentos y eventos
relevantes; en la transcripcién literal que se presenta, se tiene el cuidado de considerar la ex-
presién idiosincrdtica del entrevistado.

4 Refiere al edicto o mandato emitido por el expresidente de Bolivia.
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Don Demetrio, el q’ita®

A continuacién, es don Demetrio Medina P. un coripatefio nacido en la comunidad de Cos-
coma, un 22 de diciembre de 1910. Recuerda que cuando él tenia cinco afios de edad su
familia atravesé por una trgica experiencia, situacién fortuita por la cual la familia se vio
obligada a abandonar su lugar de residencia para dirigirse al pueblo de Coripata, a una casa
que tenfa frente a la iglesia de la localidad.

[...] Antes a la voz de decir wachur sartaziani® era de brincar pues, y mi hermano habia
oydo decir wachur sartasiani, diciendo, habia levantau Kaj habia, jalau su poncho, Tan el
tiro pa’ su hijo del jilacata, el tiro en la barriga lo habia dau y el jovencito habia comenzau
a revolcar, a revolcar, a revolcar, murié [...].

Expulsada la familia Medina de la comunidad de Coscoma se dirigen a la localidad de Cori-
pata a una vivienda frente al templo del pueblo. Lo cierto es que don Demetrio desarrolla su
infancia y parte de su juventud entre Coripata y la comunidad llamada Colomi, hasta mds o
menos sus 20 afos.

Buscando nuevos rumbos

Don Demetrio pasa a contar otra faceta de su vida; detrds de su independencia de la tutela
del padre, se dirige a la poblacién de Chulumani, Sud Yungas del departamento de La Paz, en
busca de sus familiares, con la seguridad de que, desde hace mds de diez afios, en la poblacién
de Chulumani, en la comunidad de Cocayapu,” se encuentra su hermana Marfa.

En 1930 don Demetrio llega a la comunidad de Cocayapu y desde ese afio, hasta
1932, inicio de la Guerra del Chaco, él se desenvuelve en la regién como trabajador agricola
multiple

[...] me iba a hacer pal’ uno, me iba a hacer pal’ otro, asi gandndome he estado.
Yo no sabia tomar ni ser walaycho, ne borracho nada, asi que me ganaba asi; me estau guar-

dando mi platita, asi, asi. Al dltimo, 1932, ya se ha iniciado la guerra, ya ha habido orden
de Chulumani que se presenten los voluntarios para ir a la guerra [...] (énfasis propio).

5  Expresién popular en lengua aymara, para indicar a aquel que, siendo menor de edad, abandona la casa sin el
permiso de sus padres.

6 Corresponde a una expresion en el idioma aymara, lo que en castellano significa: “vamos al wachu”. El Wachu en
la regién de los Yungas hace referencia a un surco de tres metros de longitud, donde crecen las plantas de coca.
g g g p

7 Cocayapu es una comunidad dispersa entre Chulumani y Ocobaya, a mds o menos dos horas de caminata.



Gracias a Dios, ;la guerra?

La llegada de don Demetrio Medina a la comunidad de Cocayapu, marca una nueva etapa de

su vida. El pafs se encuentra ante un nuevo conflicto bélico, esta vez con la republica vecina del

Paraguay. La convocatoria a la guerra sorprende al joven Demetrio en su labor de agricultor.

A dos afios de haberse iniciado el conflicto bélico con el Paraguay (1932), don Deme-

trio Medina se predispone a darle un nuevo rumbo a su vida, y as{ como antes, toma decisio-

nes, ahora para enrolarse a las filas del Ejército boliviano, y lo hace, como quien emprende

una nueva aventura, rumbos y situaciones desconocidas, pero también con el espiritu de

experimentarlos plenamente.

[...] al altimo, en 1932, se ha iniciado la guerra.® Ya ha habido orden de Chulumani que
se presenten los voluntarios a la guerra, entonces los jévenes de Ocobaya me han animau,
vamos, diciendo. Vamos a conocer La Paz, ija ja jal, no conocfamos, jjay!, La Paz. La Paz era
de andar tres dias, de hay nos hemos animau entre muchos jévenes de Ocobaya, nos hemos
presentau en Ocobaya [...].

Es entonces que en su condicidn de voluntario llega a conocer al mayor Angel Teller{a, quien

le da orientaciones para enrolarse como voluntario al Ejército.”

[...] con permiso cabo de guardia, vas a decir. Cuando te digan ;dénde?,
Voluntario, vas a decir. Uh, mey ido brincando.

Permiso cabo de guardia, ;dénde?, voluntario. Pase, me ha dicho jjjja, ja, jajj; Adentro ya hey
subiu gradas, he saliu a la ventana jjjiu!!! He jaleau. Mis amigos también me han apladiu,
me han felicitau jjjja, ja, jajj;, cara hartos negritos hemos siu,' el Mayor ya estaba, jhaber,
soldado Demetrio Medina;j, me ha llamau. {Firme, mi Mayor! A su lado mey parau.

Aqui estd Demetrio Medina Peralta, e/ sinico soldado del destacamento voluntario, a ver un
aplauso para este soldado." Han aplaudiu; otro aplauso, tres veces. Al iltimo también mis
companeros tenfan envidia. Al dltimo, ya el dia de partir, ya me ha hecho su asistente, de
asistente del Mayor hey salido hasta La Paz (énfasis propio).

10

11

El conflicto bélico entre Paraguay y Bolivia se inicia el 18 de julio al anunciar Salamanca al pafs, sobrecogido,
que las fuerzas paraguayas se habian apoderado de un fortin boliviano en el Chaco. C.f” Herbert Klein, Historia
general de Bolivia (1988: 233).

En una tercera entrevista, don Demetrio aclara que llega a conocer al mayor Tellerfa gracias su insistencia al
presentarse como soldado voluntario.

Don Demetrio nombra a sus otros compafieros afrobolivianos que fueron a la guerra. Estos serfan: de Coripata,
Gregorio Andaveris, Felipe Andaveris, Celestino Andaveris. Luego sus familiares, Felipe Peralta, Mamerto Peral-
ta, su primo Valentin Angola Medina y, por tltimo, Claudio Flores, Nicolds Flores, Evaristo Guadama, Paulino
Guadama, Celestino Salinas y Gregorio Silvestre Flores.

Consultado don Demetrio sobre los primeros —o el primer negro—, que fueron a la Guerra del Chaco, él hace
referencia a don Pedro Andaveres (don Demetrio afiade el apellido: Peralta), quien ya es reconocido por la his-
toria al recordar su anécdota al lado del conocido Gral. Armando Escébar Urfa.
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Y el relato de quien goza algunos beneficios por su condicién de voluntario contintia, de
manera que se encuentra ahora en preparativos para salir rumbo al Chaco:

[...] un dia lunes hemos salido a Chulumani. De Ocobaya hemos saliu como 50 hombres,
de hay nos hemos iu a Chulumani, en Chulumani nos hemos presentau, hay nos hemos
reuniu pal’ martes 700 hombres, el miércoles hemos salido vivando de Chulumani, 700
hombres. Nos han despediu, habia banda en ese entonces, con banda nos han despachau.
Hemos llegau a Coripata a eso de las cuatro de la tarde, también en Coripata nos han re-
cibiu con banda. Ya faltando unos dias para Todos Santos, en el mes de noviembre, hemos
saliu de Coripata, éramos el destacamento Tellerfa, por el Comandante, a pie. En Milliwaya
nos han hecho un gran recibimiento, hay habian cocinau comida de toda clase, en ollas. j;;Qué
clase de comida para hacerse servirse, je, je, je, de hay nos hemos subido!!! Hemos dormiu en
Santa Rosita, siguiente dia eran las cuatro de la mafiana, hemos ido a amanecer a Unduavi,
de hay nos han recogiu en ferrobus. Asi que al dia siguiente hemos amaneciu en La Paz,
una alegria, ps’. Domingo ya era, faltando pocos dias para Todos Santos. Y éramos negritos
una cosa de ocho o nueve haygamos siu, pocos, habia para escoger, no habia mucho la raza
de los negros, eran mds campesinos (énfasis propio).

Y aclara, ademds, con vehemencia:

[...] todos se habian tirau el ancho, hay comunidades que ha ido uno, hay comunidades que
ha ido dos, ha ido tres, asi parte de la indiada. Comunidades que hay que no ha ido ni uno
a la guerra; por ejemplo, de aqui ha ido uno (énfasis propio).

Haciendo mencién a las comunidades del entorno de Cocayapu:

[...] de aqui Quiaconi también ha[n] ido dos, de aqui de Sienegani también ha[n] ido dos
también, Tinquipaya, ha[n] ido uno, Lilata, ha ido uno, Siquilini, no ha ido ni uno, y eran
comunidades grandes. Los patrones no dejaban, pues. Dice que esos tiempos de la guerra con
guardia trabajaban, todo el tiempo de la guerra [es]taban asf [...], y ni han ido, su mayoria
no han ido (énfasis propio).

Entonces viene la pregunta, ;qué de los negros?

[...] de los negros también, el que ha ido primerito mds primerito que yo habia ido en ser-
vicio un tal Eloy Salinas, después un tal Apuco, después un tal Silverio, tres, cuatro, cinco
negros han ido de aqui. Aquif su mayorfa eran negros en este Cocayapu, en Sienegani no
habia ningtin negro [...], solo en Cocayapu habia negros, eran los esclavos del Luis Alcdzar.
Negros queridos, asi nos tenia [...]

Sin embargo, esa percepcién contrasta con una otra del mismo don Demetrio, al referirse
al trato que negros e indios sufrfan de parte de sus patrones, cuando su padre era jilacata de
Gamarra, veamos:



[...] Antes, uh, esto del aymara, esto de [...] al indio y al negro aqui en Bolivia peor que
el perro lo trataban pues, grave era estos patrones, estos gobiernos que habia antes, sus es-
clavos era el negro y el indio, de manejarlos ya desde que yo tenfa mds o menos ya conocia
y tenfa mis diez afios, ya he conociu en las haciendas, carajo, carajo, a puro jcarajo!, puro
regor, a pura wasca, me daba miedo el estar en el wacho de la hacienda. El jilacata arrastrén-
doselo su chicote [indica con sus manos a la altura de la cintura], hasta aqui amarrau a la
cintura, hay estd subiendo, bajando, el gran administrador su chicote de aqui [levantando la
mano derecha], de esta mano no salfa, arrastrando la wasca andaba el administrador. Asi un
lugarcito mal cosechau, ;qué has hecho? jmal cosechau!, echau el mate al suelo o has sacau
guifa, dos wascazos jjbien tirau!! ;Dénde estd el wacho?, si es en el conteo, un lugar mal cose-
chau, haz chonteau, mal presentau, dos wascazos. Ni quien le diga nada al cojudo mierda,
el jilacata que habia que ver a las mujeres, a veces, carajo, diun wascazo le rompia la teta, y
todo chorreando sangre la pobre mujer, llorando; estdn hay y tenfan una wasca especial con
tres nudos en la punta. Asi que un wascazo que te daba, tres chinchones te sacaba. As{ sabia
ser, wasca especial, adentro prensau con plomo era. Con fierro dice que era, hasta mi padre
tenfa esa clase de chicote. Porque mi padre era jilacata de Gamarra, que no salia el carajo jji
ji ji! Ese era mi padre, carajo era, esclavizaba, carajo yo odiaba mucho [...] ese carajo [...]
carajo, yo mey llegau, llegau de la guerra a esa clase de gente odiaba yo, grave lo odiaba, a
eses administradores [...].

Pero bien, volviendo a la descripcién del medio yungueno de aquellos afios. Ante la pregunta
sobre la condicidn racial de los patrones, la respuesta de don Demetrio expresa su juicio res-
pecto a la condicién étnica de los patrones.

[...] Todos cara blanca, eran raza indigena nomds, pues. Porque yo he conocido antes
cuando era chico, mds o menos tenia diez afos en Coripata, los vecinos eran puramente
indigenas. Esos caballeros habian de poncho, de wiscu' iji ji ji, unos que no podian hablar el
castellano, sabfan leer un poco, ya se han hecho caballeros nomads.

Es entonces cuando don Demetrio expresa su percepcion de la condicién étnica de los veci-
nos de Coripata, y nombrando una a una familias notables del pueblo,'® hasta detenerse en la
descripcién del caso de la familia de don Esteban Ato: “Después el mds chistoso ha siu uno de
San Agustin, Esteban Ato. Bueno, este era de Coripata, en frente de Arapata . Era mocok'ara,
era con pichica, con pichica era el mocokara |...]”.

Volviendo al relato de la experiencia del soldado voluntario a la Guerra del Chaco,
encontramos su llegada a la ciudad de La Paz, [...] uh, nos han recibido bien pues, nos a
recibiu bien. Hemos llegau a San Pedro en La Paz, San Pedro era cuartel [...] . Y sonriendo
al recordar dice:

12 Especie de zapatilla correspondiente a la vestimenta caracteristica del hombre rural andino.

13 Las familias nombradas son: Rocabado, Gemio, Loza, Rocha, Olivares y Urfa, de quienes cuyo denominador
comdn es el manejo regular del castellano, lo que supuestamente les habria facilitado un ascenso social y haber
optado ademds por profesiones liberales convirtiéndose en los doctores de la poblacién.
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Al'menos a los negritos nos querian bien. Hemos saliu un dia de Todos Santos, juna maravilla!
Estdn yendo a la guerra, decfan. Uh, al menos a los negritos nos querfan bien. Hemos saliu
en dia de [...] uh, nos invitaban cosas pues, asi grupo de negritos anddbamos. Después a la
cerveceria también hemos ido, en ese tiempo la cerveza era rico, pero yo no sabia tomar, nos
han dado cerveza en tutuma jja, ja, ja! Asi saben darnos y después saben hacernos bailar en
hay bien, pues. Mds queriu hemos siu los negritos en cualquier lugar porque sabiamos hablar
el castellano.

Hasta con el Comandante nos hemos llevau bien porque entendiamos el castellano, los
comandantes también eran castellano, raro el aymara quechua. Ademds de los soldados, sea
del Altiplano, sea de aqui de los Yungas eran pues, los de aqui de Yungas eran puro aymara.
Los que eran del lau de Cochabamba, Potosi, Sucre, también puramente quechua. Asi que
esa pobre gente ha sufriu grave, eh, en las instrucciones a punta de piu [;pie?] e patada nomds
le manejaba. Los que no entendfan, pues para hacerle entender un giro a la derecha, a la
izquierda jje, je, je!, a patada nomds, jja ja ja!, era de enseriar. Igual era en el Chaco, uh, por
este quechua aymara se ha tenido mucha derrota en el Chaco, pues (énfasis propio).

Entonces, con el propésito de retomar el relato de la partida de los combatientes al Chaco se
le pregunta. Entonces, ;cdmo han partido de La Paz?: “[...] de La Paz hemos partido, pues,
ya nos han despedido con la banda, de la estacién en tren hemos salido ya direccién a Viacha

[...]".

Y continta su relato, describiendo el itinerario de su recorrido a las estaciones impor-
tantes para llegar a Villamontes, cuartel general del ejército boliviano.

[...] Hay hemos estau, creo como tres dias; nos han dado instrucciones, después ya nos
han metiu adentro, @/ matarife, jja ja ja! En la linea hemos dentrau de noche, de noche
hemos llegau en la linea en el lugar que se llama fortin Tesen, de[l] Segundo Cuerpo yo,
hay entrau, hemos llegau, hemos desplegau la linea, y ya los pilas serquinga estaban, en la
semana de Carnaval serquinga estaban los pilas desparaban nomds los morteros. ;Bolivianito!,
nos gritaban. Aqui viene un aguinaldo que contiene coca, cigarro, legfa, pipi, jpum!, y ese
habia siu su aguinaldo jja, ja, ja! Bueno, esa noche a mi me a tocau [estar de] centinela en
el puesto de avanzada, me ha tocau asi sobre una tronca me ha pocisionau mi Clase, hay
estau, y los pilas cerquita hasta lo que hablaban se sentia.

Uh, disparaban de rato en rato, jtat, tat, tat, carajo!, la pieza venia la bala, jgiuw, giuw,
giuw!, yo me gachaba [con] mi fusil ja, ja, ja!, agarraba mi fusil {K'aj, K'aj, tan, K'aj Kaj, tan,
ja, ja, ja! Disparaba también, pero yo no sabia dénde estaba disparando, yo me cuidaba, jjay
de las balas que venian! Hasta el final me habia orinan, jjay!, me habia orinau, yo. Cuando he
levantau rodito esto mojau, me habia mean. Un poco mds me hubiese cagau jja, ja, ja! Al dlti-
mo ya ha veniu otro mostrengo también, ya hay dau parte, mi sargento. Mi corazén jbum,
bum, bum!, jja, ja, ja! Cuando eso habia siu la guerra ya a lo cuanto rato nos han sacau. Nos
han sacau de aqui como a Lilata. El enemigo nos a arreyau, pues. Habfa un cadete, un tal
César Caballero. Un perro, carajo, que no se sabfa su voz de mando [...].



Imitando la voz de mando de dicho cadete: “terrr arrsrv”.

Ese aymara y quechua, hay mamita esa gente era fregau, a ese era de matar a patada, a pun-
tapié noma también. ;Si no nos entendiamos!, no entendiamos. Otro del Altiplano venia, lo
hablaba en aymara. No nos entendiamos, asi que ya con los puntapié nomds era, asi nomds
era. Han sufriu esos pobres quechuas, esos aymaras desde en la guerra en su vida de prision. Era
la peor gente, pues, que ha sufriu en la guerra. Ese quechua aymara han llegau nel Paraguay,
asi como prisionero, all4 lo mataban como a perro, los pilas. Diario los mataban, pues, a
culatazos, a puntapié, apufialado lo mataban, asi a esos quechuas, ese aymara ese han sufriu
grave nel Paraguay, grave han sufriu esa pobre gente (énfasis propio).

Y continda con otros aspectos del sufrimiento indigena en la Guerra del Chaco:
Prisionero de guerra

[...] He caido yo prisionero después de muchas derrotas, hey caido prisionero, mey salvau.
Pero ha sido mala suerte o la buena suerte, serfa, después de la derrota de Campo Jurado.

Hemos saliu al descanso por orden del Ejército, era una semana de descanso. Bueno, de
hay hemos vuelto a entrar en la linea en el lugar que se llama 27 de Noviembre. Hay hemos
estau combatiendo, y pues los pilas estaban atacando. Bueno, entonces habia pasau del lado
de la izquierda la voz de mando, diciendo: jqué se replieguen!, a la izquierda, porque esta
lau iba a la derecha. Que se replieguen porque los pilas nos estdn atacando, asi habia pasau
la voz de mando y se han encontrau un quichua y un aymara. No se han entendiu pues, ji, ji,
Jji» el uno que lo diria, el otro qué lo hayga dicho, no se han entendiu ninguno; al dltimo nos
hemos replegau a la derecha. Hemos replegau a la derecha, asi que a la izquierda se ha ido
abriéndose un claro, han sentido los pilas. ;Cha, chan!, se han metiu los pilas y nos han
cercau. Nos habian puesto dos piezas pesadas en la picada 27 de Noviembre, figurate a ver,
dos piezas pesadas y éramos 130 nomds. Yo he siu tirador de pieza, hay nos hemos desplegau,
jabrir fuego! Hemos abierto fuego, uh, los pilas nos han metiu como echando con la mano
la bala, carajo. Primerito yo ya hey agarrau la pieza, disparau una, dos, tres, réfagas lo hey
dejau la pieza, ha caido un muerto a mi delante, hey agarrau, ese, muerto, lo hey acomodau,
catjao, mey metiu tras ese muerto. No mey moviu mds toda la noche, hay mey quedau. No
mey moviu. Cuando, en un lugar de esos, jya nos han brincau pues, jmanos arriba! Manos
arriba, diciendo, los pilas habfan siu..., a lau de los pilas nos habfamos idops. Cuando un
soldadito de esos habia teniu todavia cartucho, ikh'an, kh’an tan! A un pila lo ha matiu,
ji, ji, ji. Lo ha matau ps al pila. Carajo, asi casi nos compromete a toditos. Lo ha agarrau a
ese, lo han pateau, lo han rajau, lo han amarrau a un tronco. De hay han mirau hacia m{
los pilas (énfasis propio).

Es entonces que don Demetrio relata su caida ante efectivos del Ejército paraguayo. No hay
que olvidar que don Demetrio se presenta voluntario a fines de octubre de 1934, en Ocobaya
y, ahora, tres meses antes, del final de la guerra, relata su caida ante efectivos del Ejército pa-
raguayo, quienes, ademds —por su color de piel-, lo confunden como combatiente brasileno,
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y ante quienes una y otra vez —cuenta don Demetrio—, les aclara su nacionalidad boliviana e
incluso que procede del departamento de La Paz.

Cautivos en el Paraguay

[...] Ese dia nos han llevau a un lugar que se llamaba Fortin Camacho; hemos llegau, nos
hemos salvau, nos hemos salvau de hay hemos estau 48 horas, de hay nos han sacau con
direccién a Puerto Casado, en hay en Puerto Casado nos han tirau hay nel medio, habia
habiu una islita, 48 horas también sin comer, sin tomar awa, hay hemos comiu hasta pes-
cado crudo, sacado del rio el pescau, estd moviéndose, estd gritando, lo estamos comiendo,
ja, ja, ja cara..., grave esa vida hemos pasau. De hay [se] cumplié 48 horas, nos han puesto
en un corralén de manejar ganau, pura meca puro wano, hay nos han llevau direccién a
Asuncién. Hemos llegau eso de las cuatro de la tarde a Asuncién. Nos han hecho desfilar
por ande es el Palacio de Gobierno, por la calle Estrella, por hay nos han llevau, otros
desnudos, otro klancho. Asi un desastre grande, asi temblando nosotros. Y unas casitas
por hay de dos pisos y nos echaban por hay unos paquetes en periédico. Se lanzaban otros
paquetes, asi contenido por hay diciendo: algo de comer hay, [han] sazonau con pan con
phuti de yuca, phuti de camote, dentro huesos de pescau con meca. A un lugar que se llama
Tacumbd, hay hemos descansau, hay habfa siu un alambrado como el estadio La Paz, asi
también con alambre de puas alrededor, asf que yo ni con la mano podias tocar, hay votau
los bolis habian estau. Siguiente dia eso de las ocho ha llegau una volqueta, yo he estau casi
a unos 20, 25 metros he estau yo, hay dentro de ese cercado me a gritau un hombre. Ay, ese
brasilerio, venga! Hey ido yo. Ordéneme, mi jefe, ley dicho.

El relato continta, comentando el rol que le tocé desempenar en el grupo de prisioneros de
guerra en el Paraguay. El efectivo paraguayo que los recluta era el comandante Juan V. Ayala,
quien, ademds, conduce a los prisioneros a su fibrica de ladrillos, en el que permanece don
Demetrio por el lapso que dura la guerra, incluso un afio mds después de la guerra.

[...] y bueno, bolis, los he traiu como un soldado también de la Guerra del Chaco. Yo soy
héroe de Toledo, yo también he estado en la guerra, asi que conozco el sufrimiento moral
que ha tenido un soldado en la Guerra del Chaco. Asi que los voy a tratar bien, los voy a
tratar bien; con tal de que ustedes los bolis trabajen bien, van a estar bien conmigo. Aqui
quien les habla, soy el capitin Juan V. Ayala. Bueno, nos hemos quedau ese dia, ya nos han
dau ropa, nos han dau pantaldn, todo ropa pila [...] (énfasis propio).

Asi, don Demetrio recuerda la atencién humanitaria que recibié el grupo de prisioneros boli-
vianos en territorio paraguayo. Sea en el desayuno, almuerzo y cena, al limite de ponerlos en
condiciones fisicas realmente dptimas.

Ya como estdbamos en hay, hemos saliu bien comidito ji, ji, ji. Como hemos estau en hay,
nos han dau nuestra racién. Para cada uno un kilo de carne cocinaban, asi que, uh, decia-
mos, Dios mio, qué es esto, creo que Dios se hayga acordau de nosotros, hasta no poder
comfamos. Al ltimo, a los tres dias, ha veniu, nos ha hecho formar, de hay nos ha dicho:
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—A ver, hasta la altura de la bota; a ver, una carrera mar. Hemos tirau la carrera, uh, yo he
siu el primero en llegar.

—Media vuelta. jCarrera mar!

—Tiene buena carrera el brasilefio. Bueno, desde hoy dia se van a poner a trabajar los bolis.
Aqui hay todo, pico, pala. El trabajo va a ser, van a ir a sacar tierra, eso va ser su trabajo, y
si usted va a ser aficionado, también va aprender a hacer ladrillo, a hacer teja, eso va a ser
su trabajo diario de ustedes. Y aura de toditos ustedes tiene que salir un cocinero —dice—.
sQuién sabe cocinar?

Ya los 19 estdbamos hay; el uno lo ha mirau al otro, el otro lo ha mirau al otro. Ninguno
dice ps, jcarajo! A/ #ltimo yo he levantau la mano. Yo sé cocinar!

—Bueno el brasilefio cocinero, el brasilefio cocinero.

Ya me han sacau, asi a un cantito, ya me han dau. Hey hecho descargar de la volqueta ya,
quintal de azdcar, quintal de frangollo, quintal de poroto, quintal de harina 19 kilos de
carne, lefa tenfamos, hay todo por demds (énfasis propio).

La habilidad del improvisado cocinero Demetrio alimenta, entonces, al resto de sus com-
patriotas, al punto de convertirse en el rol mds importante que cumple en su experiencia de
prisionero de guerra.

Y entonces, la pregunta serfa: ;cdmo se relacionaba él con las personas mencionadas?

Hablaba guarani, guarani, uh, hasta el perro habla ps en guarani. All4 no es ps como en
aqui, en Bolivia, que hay que hablar castellano, aymara, dice, quichua, dice, guarani, dice.
El mejor piji habla guarani. El castellano habla, pero el castellano mal hablado, otra clase
hablan los pilas. A cualquier chica vos lo miras, estd viniendo, a los metros, a la cuadra,
dices. Me la chungueo a esta chica. Lo hablas, en guarani tiene que ser, en guaran{'* ayunge
rejauct, le dices, sé para la chica.

Se encuentra entonces al prisionero y aventurero en tierras extranjeras rememorando pasajes
de su vida sentimental y humana en la sociedad paraguaya.

Mi comandante, Juan V. Ayala bien querfa que me quede, me queria bien. Su mujer una
hija tenfa; trecitos eran en la casa, rico era el hombre pues. All4 a los ricos le dicen millo-
nario. jEra socio de un tal José¢ Villalonja, José¢ Villalonja y Juan V. Ayala, grande eraps la
fébrica, bien me querfaps el carajo!

Hey saliu después que se ha terminau la guerra, casi mds de un afio he saliu yo de Paraguay,
nos habian estau ps ocultando en el Paraguay. Incluso mi duefo de casa me decia quedate,
cudntas, cudntas veces me ha dicho quedate. No vamos a estar aqui, te wa llevar al Uruguay,
donde mi papd, donde mi mam4 hay te wa llevar, hay vas a estar..., porque mi duefio de

14 La transcripcién fonética es casi una intuicidn, justo porque no conozco el idioma guarani.
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casa era de Uruguay. El sefior Juan V. Ayala habia siu uruwayefio, este nacido en Uruguay
e ya mds o menos. De cierta edad se habia veniu al Paraguay y hay se habia juventado, y
hay habfa prestau su servicio y hay se habia casado con una parawayefo, con hija de un
rico del Paraguay.

En Asuncién, en Asuncién hay hey llegau hay estau hasta que mey veniu. Si que conocia
Campo Grande, Parawari, Tit..., eso me llevaba mi duefio de casa, me llevaba mi duefio de
casa, me llevaba por tres meses, hey ido en el Uruguay. Me ha llevado nel Uruguay donde
su papd, su mamd todito eso (énfasis propio).

Pero como todo, la experiencia de don Demetrio en territorio paraguayo tiene también un
final y un final que quizd no corresponde con la experiencia positiva que viene contando,
puesto que ahora se encuentra con que escapa del lado de sus benefactores.

Bueno yo mey veniu de ocultas de mi duefio de casa..., porque querian hacernos quedar,
nos habfan estau emboscdndonos a nosotros, pues ya casi ocultdndonos, pues ya casi ocul-
tdndonos habia estado el picaro este, como era militar. Ya saliu Primer Contingente, Segun-
do Contingente, en el Tercer Contingente he salido y el cénsul que estaba en el Paraguay,
ese ya habfa tomau medidas, pues, y habfa veniu a la fibrica a tomarnos lista pues, entonces
yo mey veniu de ocultas.

Los pasajes avezados de la vida como prisionero de guerra, ciertamente, son ain mds ricos de
lo que aqui se logra transcribir, puesto que cada uno de los momentos del relato, don Deme-
trio expresa con fuerza al revivir su experiencia y, con una lucidez mental, a pesar de sus més
90 anos de existencia.

Conclusién

Del testimonio, ciertamente particular de don Demetrio Medina Peralta, se concluyen
dos aspectos; por un lado, la autopercepcion de la condicién étmica que don Demetrio tiene
de si mismo en su relacién con el resto de sus camaradas combatientes al interior del Ejército
boliviano, asi como también su experiencia directa al encontrarse como prisionero de guerra
en territorio paraguayo. Por el otro, merece también una atencién particular del relato del
entrevistado, tiene que ver con la valoracidn que él hace de su supuesta ventaja del manejo
de la lengua castellana respecto al resto de sus camaradas de extraccion y lengua indigena ori-
ginaria, en un contexto de Estado moderno en el que precisamente se asume al castellano
como lengua oficial.

Lo expuesto demuestra que lo central del testimonio es el significado que tiene para
el relator su condicién de soldado negro. Al respecto, Roberto Castro (1996) recuerda justa-
mente que el supuesto ontoldgico del método cualitativo de investigacién, privilegia el estu-
dio interpretativo de la subjetividad de los individuos. Interpretacién de una interpretacién,
dirdn Tylor y Bodgan (1990). Es entonces ahi que se encuentra a don Demetrio Medina
Peralta, un hombre ambivalente, quien en su testimonio muestra al ser humano misterioso,



pero también real. Es el hombre real y concreto que rememora, su experiencia de soldado
afroboliviano en la contienda del Chaco.

Ademis, en el caso del entrevistado, el recurso a la técnica de la rememoracién,
permiti6 penetrar en las sutilezas, de la memoria del sujeto, en la cual la historia se con-
vierte en manifestacidn diversa de las potencialidades humanas. Es el relator que compar-
tié aspectos especificos de su experiencia, como ser la autopercepcién que él tiene de su
condicién étnica, as{ como también la valoracién que él hace de su supuesta ventaja del
manejo de la lengua castellana respecto al resto de sus camaradas combatiente de extrac-
cién y lengua indigena originaria, la cual se fue manifestando de manera recurrente a lo
largo del testimonio del relator.

Entonces, viene la interrogante; ;dénde estd la verdad en el testimonio? La pregunta
seguramente, podria plantear nuevos dmbitos de discusién, como por ejemplo el de la filoso-
fia. Sin embargo, en cuanto forma de investigacidn antropoldgica, la investigacion cualitativa
no estd interesada en encontrar la verdad per se, sino, sino las perspectivas que sugiere, para
este caso, el testimonio del relator.

Respecto al método cualitativo, Roberto Castro (1996) sostiene que la profundidad
de este tipo de estudio estd en la posibilidad de apertura que le brinda al relator en reconocer-
se como sujeto de investigacién a tiempo de fortalecer su autoestima, objeto de estudio de la
antropologfa. De modo que el investigador no buscard concluir con leyes generales para esta-
blecer la objetividad de su estudio, sino que se encontrard con la manifestacién de conceptos
flexibles, lo cual manifiesta que la vida del relator estd dominada por situaciones contingentes
que desafian la sensibilidad del propio investigador al momento de entrar en el andlisis y la
interpretacién. Considerar en lo més que se pueda la forma de expresion integra del entrevista-
do, es lo que primé como principio en la tarea de transcripcion del testimonio, de manera que
se tuvo el cuidado de respetar la expresion idiosincrética del relator en el entendido de que la
palabra hablada puede ser mutilada al ser transcrita y verse mermada en su fuerza expresiva; es
mds, con el afdn de ser fieles al testimonio se ve la necesidad de valerse de recursos simbdlicos
prosédicos a fin de transmitir el cardcter integral del testimonio.

Es, justamente, producto de esa forma de expresion integral del lenguaje oral que
surgen temas para el andlisis e interpretacion que, desde distintas perspectivas, se propone
desarrollar més adelante situando, metodoldgicamente, la evidencia en un contexto amplio
que permita penetrar en el andlisis y la interpretacién tomando en cuenta distintas discipli-
nas, métodos y perspectivas epistemoldgicas, tal como lo sostiene Gloria Pérez (1994 ), el
conocimiento en tanto que producto de la actividad humana, no se descubre, se produce.

En la Guerra del Chaco, el Ejército mismo se habia organizado segin un criterio de
castas. Al respecto, Klein (1988) sostiene que los blancos eran los oficiales; los cholos, los
suboficiales y los campesinos indios y negros, la tropa, de manera que en el frente segufa fun-
cionando el sistema de castas.
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Concretamente, buscar conocer la experiencia del relator, exige situarse histéricamen-
te, ya que el testimonio que él comparte no es algo abstracto, atemporal, corresponde a la his-
toria de un hombre real y concreto, sintesis de multiples determinaciones que cruzan el arco
de su existencia, existencia, en cuanto miembro de una cultura con un conjunto de procesos
significativos, que el relator ve, siente, interpreta y actia sobre la realidad histérica y social
en la que se encuentra, en la que estdn también incluidas las simbolizaciones, los valores y las
normas subyacentes en cuanto combatiente afroboliviano en la Guerra del Chaco.
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REVISTAS TEATRALES:
UNA MIRADA APROXIMADA

Juan Z. Altamirano A.!
Resumen

En el decurso del tiempo, escasas fueron las publicaciones referidas a las revistas de teatro,
muchas de ellas no llegaron a la decena de sus ndmeros, por lo tanto, la sostenibilidad
estuvo ausente en este tema. Sin embargo, se debe destacar aquella que insistié en su
edicién: la revista Teatro Nuevos Horizontes, que no llegd a la veintena de publicaciones.
Sin embargo, cubrié el siglo XX y parte del presente. Se la publicaba desde la ciudad de
Tupiza, Potosi. Prosiguen en esta revision Cuadernos TCP, de La Paz 'y Casa Teatro de Santa
Cruz, que tampoco alcanzaron, esta vez, la decena. También tenemos a las revistas £/ Mis
Mejor y El Tonto del Pueblo, la primera de La Paz y la segunda de Yotala, Sucre, que no
llegaron a cinco. Con dos publicaciones tenemos a Acto, Tusa y Revista Anuario, ambas
de la ciudad de La Paz y, por Gltimo, Espacios y Actuando, revistas que llegaron a una sola
publicacién, también editadas en la sede de gobierno. Todas estas publicaciones tienen,
como denominador, que son del rubro, es decir, que desarrollan actividad teatral, siendo
sus editores actores o directores.

Palabras clave: revista, teatro, arte escénico, dramaturgo, director, actor, actriz, puesta
en escena.

Introduccion

El cine y la televisién, hijas directas del teatro, y que en Grecia son expresadas en dos musas
y a la vez reverenciadas como Talfa, diosa de la Comedia y a Melpémene, como diosa de la
Tragedia. Esta expresion cultural del teatro, desarrollada en todo el mundo, es objeto del
trabajo, que pretende visibilizarse a través de un medio de comunicacién como es la revista,
el encararla es un desafio porque su cobertura es a nivel nacional.

Las revistas teatrales intentan dar cobertura al desarrollo del arte escénico en forma
de articulos, resenas de un festival, encuentros u otros; conocer a los diferentes dramaturgos
(autores de obras de teatro), que ponen en consideracién su obra teatral 0, a manera de una
pedagogfia, dar a conocer el cémo se realiza una puesta en escena (llevar al escenario un texto
escrito con sus acciones y técnicas), o dar a conocer una convocatoria a un determinado
festival de teatro en Bolivia o en el extranjero y, por tltimo, conocer a un actor o actriz que
demuestran sus aptitudes para el teatro.

1 Estudié en la Universidad Mayor de San Andrés (UMSA), de la Facultad de Ciencias Sociales, carrera de Socio-

logfa. También es actor y titiritero. Correo electrénico: juanzaltamiranoapaza@gmail.com
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En Bolivia existe revistas de teatro que cumplen este meollo de actividades escéni-
cas desde el siglo pasado y recién se estd desarrollando como revista, con mayor frecuencia,
o como boletin, aunque en este tltimo caso de manera esporddica. Pasaremos a describir
estas revistas en el presente articulo, intentando abarcar a la totalidad de las mismas en el
territorio boliviano.

Revistas Institucionales
Acto

El primer nimero de esta, denominada Acto 1, fue editado por el Instituto Boliviano de Cul-
tura (IBC), bajo la direccién del sefior Andrés Canedo con sus colaboradores Carlos Seoane,
Sara Ismael, Guido Calabi Abaroa, Luis Bredrow y Pilar Campuzano. Tenfa corresponsales
en Cochabamba, Armando Montenegro; en Trinidad, Jorge Hurtado; en Santa Cruz, Guy
Coutand y en la ciudad de La Paz en 1978.

Andrés Canedo, como jefe del departamento de Teatro del IBC, en el articulo
“Qué queremos con el taller de teatro”, indica: “[...] era mds importante encarar princi-
palmente la formacién de instructores teatrales —ademds de actores y directores—, quienes
con los conocimientos [...]”(Canedo, 1978: 2), dentro de un plan general de estudios
de tres afios en total, “[...] se pretende asi lograr una formacién integral [...], de ahi el
concepto de taller [...]” (Canedo, 1978: 3), trazando asi su responsabilidad del taller de
teatro dependiente del IBC.

En otro articulo en la misma revista, titulado “Teatro para una raza milenaria’, “na-
ci6 el elenco de teatro LA CARPA [...], se promovié el montaje de la obra Machak Fantati

(Nuevo Amanecer), bajo las normas de creacidn colectiva se eligieron un idioma y una raza:
aymara [...]” (Aillon, 1978: 7).

La Sociedad Coral Boliviana, en otro articulo, obviamente aborda su sector cultural.
“Teatro Runa, teatro del pueblo”, es el titulo de otro articulo: “[...] hace 2 afios un grupo de
jovenes decidimos reunirnos con la intencién de realizar un trabajo de preparacién actoral
[...]1” (Acto 1, 1978: 11) en la ciudad de Cochabamba, laborando dos horas al dia, de lunes
a sdbado, a la cabeza del argentino Edgar Dario Gonzdlez en base a los cuentos de Antonio
Paredes Candia (boliviano) y del argentino Bernardo Canal Feijéo. As{ nacié “Vida, pasién
y muerte de ATO]J Antofio”, acompanado de instrumentos como quena, guitarra, charango,
zampofia, chejchas y bombo, “[...] un espacio escénico en cualquier lugar (teatro, plazas,
chicherfas, campos deportivos, bares, salones, patios, etc.) [...] conseguimos los elementos de
utileria” (Acto 1, 1978: 13).

Guido Calabi Abaroa, en su articulo “Para una defensa del teatro”, reflexiona sobre
este arte. “La influencia italiana en la musica altipldnica del siglo XVIII”, es el texto de Carlos
Seoane Urioste.



Mabel Rivera de Castro, como directora del Taller Teatro Infantil escribe: “saber jugar
el juego de los ninos, premisa del taller de teatro infantil” y enfatiza: “crearemos jugando”

(Rivera, 1978: 21).

En “Dos directoras de teatro” mencionan a Ninén D4valos, directora del Teatro de
Arte y a Rose Marie Vélez de Canedo, directora del Teatro Tiempo, de la Universidad Catdli-
ca Boliviana. En la nota realizada por Armando Soriano Badani, dice: “[...] las declaraciones
textuales de Rose Marie Canedo al sefor Pablo Ubiedo publicada por Ultima Hora, el 9-7-
1976” (Acto 1, 1978: 23), bajo el titulo “Rose Marie Canedo o una geometrfa del alma”,
destacando el trabajo de ambas.

Sobre el Taller Nacional de Titeres escribe Jaime Gonzales Portal, indicando que: “El
Taller Nacional de Mufiecos y objetos animados fue fundado en 1975 por el Instituto Boli-
viano de Cultura [...]” (Gonzales, 1978: 29).

Walter Aillon Salamanca vuelve a escribir, en Acto 1, en su articulo “Ballet Folklérico
Nacional”, cubriendo las danzas correspondientes a Bolivia.

Pilar Campusano Mufioz habla sobre la escenografia en su articulo “Acerca de un
taller de escenografia”. El jazz en Bolivia se hace presente la nota de Alberto Romano,
quien describe al club del jazz fundado en 1960, teniendo su sede en un local llamado La
cueva del jazz.

En el articulo “Hechos”, sin autor, se destaca el premio de teatro en el Concurso Anual
Franz Tamayo del municipio de La Paz de 1977, “[...] dos nuevos premiados, Guido Calabi
Abaroa y Alejandro S. Méndez, con las obras: E Poder y la trampa y En el valle de Orongota
[...]” (Acro 1, 1978: 38); por otro, lado premios del concurso de obras teatrales en un acto:
“[...] organizado por el departamento de teatro del IBC otorgé dos segundos premios, decla-
randose desierto el primero y el tercero. Los premios correspondieron a Roberto Cuevas, con
la obra Crimen Perfecto y a Guido Calabi A. con Los Labios [...]” (Acto 1, 1978: 38).

Leo Redin, que dirige el Teatro Universitario de Tarija, difundi6 obras de teatro en
el sur boliviano: “[...] El médico a palos, de Moliere, Un punto en el horizonte, de Edgar Alan
Poe; Pldcido Yirez, de Antonio Diaz Villamil, E/ otro Judas, de Abelardo Castillo, E/ Cepillo
de Dientes, de Jorge Diaz y Caligula, de Albert Camus” (Acto 1, 1978: 39).

Algo muy curioso ocurri6 en el departamento de Cochabamba “Aparecié [...] una
revista de teatro que lleva por titulo el nombre del grupo T'E.A. (Taller de Educacién por
el Arte), la direccién de Freddy Alvarez, un ex integrante del grupo Nuevos Horizontes, de

Tupiza” (Acto 1, 1978: 39)

En los articulos que figuran en este nimero 1 de la revista 7E.A., son escritores
extranjeros, por ejemplo, “El teatro devuelve la ternura a los hombres”, de Luis Jouvet, “La
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Formacién del actor”, por Richard Bolelavski, obras como E7 alta mar, de Slawomir Mrozek
y Mds y Mejor, de Omar Lindegld.

Prosiguiendo con los articulos de la revista Acto 1, uno sobre musica y danza, que no
lleva autor pero que describe las presentaciones de ambas disciplinas en diferentes espacios.

En la seccién de Apuntes, el actor Luis Bredow Sierra escribe “In Memoriam”, a la
desaparecida directora de teatro Rose Marie Canedo.

En la Gltima parte, la revista Acto 1 presenta las actividades teatrales correspondientes
21976y 1977, que pasamos a describir:

En 1976 se describe actividad escénica en los departamentos de: La Paz, Cochabamba,
Santa Cruz, Oruro, Trinidad y Sucre. En La Paz se presentan 36 obras. Entre los directores
desconocidos tenemos a:Boris del Rio; Marfa E. Ruiz, Julio Moldes, Brian Barnes, Hugo E.
Pol, Hugo Mdrquez, Amilkar Jaldin, Alex Chisaca, Ruth Cdrdenas, J. Edgberto Flores, Jests
Calero, Jhonny Flores, Jorge Hurtado, Ivonne Stahlie, Carlos Monroy y Fernando Irazoque.
Entre los directores antiguos figuran Tino Lozada, Eduardo Cassis, Tito Landa, David Santa-
lla, Nindén D4valos, Eduardo Perales y Rose Marie Canedo. En las obras se emularon a pelicu-
las como E/ Padrino IIl'y El Padrecito Ticona. También representaron obras en idioma aymara:
Asqui-Uru-Churatam y Machak Kantaty. Por otro lado, dos obras de creacién colectiva: La
Gran Cachetada 'y Machak K antaty.

En Cochabamba, 11 obras, entre los directores desconocidos tenemos a Roberto Mu-
fioz, Oscar Cortez, Carmen Betty Rodriguez, Alex Chisaca, Gilda de Pefiaranda, Ratl Horth,
Antonio Sdnchez Carranza, Sonia de la Rosa y Eduardo Arévalo. Entre los directores conoci-
dos tenemos a Adolfo Mier Rivas, Carlos Rimasa y Edgar Dario Gonzales (argentino).

En Santa Cruz, 12 obras, entre los directores conocidos se tiene a Amilkar Jardin,
Jaime Argandofia, Enrique Alonso, Remberto Ulloa y Carmen de Arancibia. Entre los cono-
cidos tenemos a Humberto Parada y Rose Marie Canedo.

En Oruro, seis obras. Directores desconocidos: Eddy Paravicini, Oscar Castillo y Fili-
po Escobar. Los conocidos eran Julio Moldes, Marfa Eugenia Ruiz e Ivonne Stahlie.

En Trinidad, un caso muy particular, con 15 obras: Jorge Hurtado e Ingrid Bruckner,
dirigieron a tres grupos teatrales: El Teatro Experimental del Beni, el Teatro Juvenil Trinidad
y el teatro de las Juntas Vecinales. Con el primer grupo, seis obras; con el segundo grupo, tres,
y con el dltimo grupo también tres. Nando Chévez dirigié al grupo Teatral Beniano, con el
que hizo dos obras. Guillermo Molina dirigié al Teatro Itonama, con el que hizo una obra.

En la ciudad de Sucre se llevd a cabo el festival de teatro Fundacién Chuquisaca,
organizado por el Ateneo de Teatro, de Chuquisaca entre el 1 y el 10 de octubre de 1976, pre-



sentdndose ocho obras de diferentes lugares. Potosi, con la obra £/ Tapado de Rocha, dirigido
por Mario Valdivieso, Cochabamba, con la obra Vida, pasién y muerte de atoj Antorio, dirigida
por Edgar Dario Gonzéles. El Teatro Experimental Catarsis, con la obra Sangre, carburo y
metal, de la ciudad de Oruro. El grupo Mutacidn, de La Paz, presentd Asqui-Uru-Churatam.
El Teatro Experimental Vallegrande, del mismo lugar, presenté la obra La Médica. El grupo
nativo de teatro Potojsi, con la obra Siurita Sapallan, de Potosi; la compafifa Hombres Traba-
jando, de Cochabamba, presentd, Ef Chiqui de mi Barrio, dirigida por Adolfo Mier Rivas; de
La Paz, el grupo La Mdscara, con la obra Raza de Bronce, dirigida por Julio Moldes y Marfa
Eugenia Ruiz.

La actividad teatral de 1977 solo se reporté a dos ciudades: La Paz y Cochabamba. De
la ciudad de La Paz se presentaron 41 obras, entre los directores desconocidos figuran Roberto
Mufoz Villavicencio, Andrés Canedo, Humberto Rada, Lou Falino, Mabel Ribera, José L.
Sanjinés, Oscar Ulloa, Marfa Quiroga, Rafo Mory, Raul Beltrdn, Maritza Wilde, Florencio
Aquino, Leonardo Garcfa, Javier Ferndndez y Luis Espinoza. Entre los directores conocidos
se tiene a Edgar Darfo Gonzdles, Adolfo Mier Rivas, Hugo Eduardo Pol, Ninén Dévalos,
Eduardo Perales, Julio Moldes, Maria Eugenia Ruiz; Rose Marie Canedo, Tino Lozada, Ruth
Cérdenas y David Santalla. Algunas obras de teatro emulaban a peliculas y telenovelas, por
ejemplo, Chuquitanki Kung Fu, Robando pibas y Marcelino Pan y Vino. Por otro lado, se
destaca también obras de creacién colectiva como: Imdgenes, del grupo Don Bosco y Callar
sabiendo, del grupo Causa, de la ciudad de El Alto. Por dltimo, destacamos la presencia del
mimo Pradel, del teatro del Silencio, presentado en el teatro Municipal. También es muy
importante resaltar el Festival de Teatro Juvenil de Barrios, “realizado en el centro Juvenil
Don Bosco, de El Alto, del 24 de marzo al 2 de abril” (Acto 1, 1978: 56), presentdndose
seis obras de teatro: E/ hombre que se convirtié en Perro, de Osvaldo Dragun, por el grupo
Causa. Esquemas fatidicos, de J. Flores, a cargo del grupo Tepla de Villa Copacabana; fiwasan
sarnakawisa (Nuestro vivir), del grupo Kantati, de creacion colectiva; E/ rapto de la imilla, a
cargo del grupo Don Bosco, también de creacién colectiva y Mister pantalones, sin autor, por
el grupo San José.

En Cochabamba se llevé a cabo el VI Festival Julio Travesi, con trece obras. Los direc-
tores desconocidos eran Manolo Molina, Jorge Vargas, Leonor Guevara, Leopoldo Calla, Jorge
Villarroel y Mario Velarde; entre los directores conocidos se tiene a Oscar Cortez, Rose Marie
Canedo, Oscar Ulloa, Eduardo Arévalo, Carlos Rimasa, Antonio Sénchez y Alex Chisaka.

El segundo ntimero denominado Acto 2, revista boliviana de teatro, editada en1979 en
la ciudad de La Paz, quizés es la mds conocida por la gente del rubro, con el mismo impetu
“[...] porque nuestra fe se reafirma en el teatro [...], donde mds de cuatrocientos actores y
actrices se entregan a esta misién [...], sin escatimar sacrificios ni desvelos” (Acro 2, 1979: 3).

La revista tiene diferentes articulos, por ejemplo: “Apuntes sobre teatro en la Villa Im-

”

perial de Potos{”, “[...] el teatro conocié en Potosi, en el primer tercio del siglo XVII [...], el
coliseo de comedias [...], lo fundé Juan Nunez de Anaya y costo 35.000 pesos [...]” (Aeto 2,
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1979: 49), “Y otros datos més del teatro, escrito por Marie Helmer” (Potosi, 1957), articulo
publicado por la serie Estudios de teatro latinoamericano, de la Universidad de San Marcos.
(Lima, Pert1). Asi lo menciona al final de dicha nota.

“Perspectivas del cine boliviano”, escrito por el conocido critico de la imagen en mo-
vimiento, Pedro Susz.

En “Teatro Popular Andariego” se indica que dicho articulo se presenta con autoriza-
cién de la revista Debate, de Santa Cruz de la Sierra, aunque no menciona al autor.

Otro articulo titulado “A propésito de los titeres”, es una colaboracién del Centro
prop
Cultural Portales, de la ciudad de Cochabamba.

Un valioso articulo del sefor Carlos Rimassa, titulado “Cochabamba del 57 a hoy”,
son puestas en escena de 22 grupos de teatro, con el director y las obras, realizadas en el pe-
riodo mencionado.

Pedro Susz vuelve a escribir sobre Rose Marie Canedo y su obra segtin los demds,
articulo basado en periédicos de la época, como Ultima Hora, Presencia y El Diario; poste-
riormente, se publica el Convenio Rose Marie Canedo, entre instituciones destacadas como
el BC, la Honorable Alcaldia Municipal de La Paz, la UMSA, la Asociacién Boliviana de
Actores (ABDA), el Centro Boliviano del Instituto Internacional del Teatro, a la cabeza de la
Dra. Julia Elena Forttn, Sra. Bertha Alexander de Alvéstegui, Ing. Hugo Mansilla Romero,
Roberto Cuevas y el sefior Liber Forti.

El dramaturgo Guido Calabi Abaroa hace referencia sobre el teatro y juventud.
Enrique Buenaventura (extranjero), escribe la “Profesionalizacién en el Nuevo Teatro”.

En el 4mbito de la critica: “Tupac Amaru”, sobre la obra teatral del mismo nombre
presentada en el teatro Municipal de La Paz, a cargo de los alumnos del Taller Nacional de
Teatro y el Teatro Tiempo. Este articulo recoge cuatro criticas de tres periédicos: “Tupac
Amaru” (Ultima Hora, 27 de julio de 1978), sin autor. “El director y la obra de teatro” (E/
Diario, 6 de julio de 1978), escrito por Carlos Medinaceli. “7upac Amaru, el abrazo de la
libertad” (E/ Diario, 28 de junio de 1978), por Leonardo Garcifa Pabén y “Aciertos y Des-
aciertos de Tupac Amaru” (Presencia, julio de 1978), escrito por Oscar Zambrano.

El nacimiento de la forma. Introduccién a una charla sobre movimiento escénico es-
crito, por Liber Forti, largo el articulo. Como antonomasia, Maritza Wilde escribe, “En torno
a los festivales de teatro”, articulo muy corto.

Festivales 79. Describe a festivales de teatro como el de La Paz, con tres eventos: el
festival departamental del Convenio Rose Marie Canedo; el Festival Universitario de la Uni-



versidad de San Andrés y el Festival Intercolegial, direccién de juventudes. De Santa Cruz,
el Festival Rose Marie Vélez de Canedo. En Oruro, el Festival Departamental. En Sucre, el
Festival Departamental. Y en Cochabamba, el Festival Julio Travesi.

Un texto, sin autor, titulado “El Taller Universitario de teatro TUSA”, entrevista de la
revista Acto 2 a Sergio Medinacelli.

“La impresion de los profanos”, un articulo escrito por el director y actor de teatro
Jorge Hurtado Cuéllar.

“El nacimiento de los titeres”, escrito por el titiritero Jaime Gonzales.

En “Hechos” presentan diferentes notas breves sobre charlas, cursos, cursillos, publi-
caciones, festivales y seminarios sobre teatro.

La actividad teatral de 1978 correspondiente a La Paz, Sucre, Oruro, Trinidad y
Santa Cruz.

La Paz, en lo que va de 1979 y otro similar en Santa Cruz reportan la actividad teatral
en este perfodo. No se reporta actividad en los demds departamentos.

En correspondencia, escriben personalidades, desde Caracas, Venezuela, Salvador Pra-
sel, textos de Fernando Diez de Medina y de Brasil, de Argentina, de Guatemala, de Parfs,
Francia, de Paraguay y de Lima, Pert.

Para concluir, la revista presenta “La Coral Nova Instrumento Coral” con dos perspec-
tivas, escrito por Fernando Lozada Saldias.

Taller Universitario San Andrés (T.U.S.A.)

Quizés el nombre deberfa ser Cuaderno, sin embargo, es una publicacién de la UMSA, del
Departamento de Extensién Universitaria, la Divisién de Proyecciéon Cultural y T.U.S.A.

El nimero 1 de esta revista se publica en mayo de 1983 “[...] hace una brevisima re-
trospectiva de la actividad del I Festival Universitario de teatro que se realizé el ano de 1979”
(Tusa Cuaderno, nim. 1, 1979: 1). Ademds, el ganador de este certamen ird a representar a la
Universidad al V Festival Nacional de Teatro Universitario a realizarse en enero de 1980, en
la ciudad de la villa Imperial de Potosi.

En el presente niimero se publica, por la cercania al II Festival Universitario de teatro
1983, a realizarse en julio.
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Los grupos que participaron en el primer Festival de teatro fueron: el conjunto Fiesta
Teatral Conlfite, con la obra Water-Closet, de Renzo Casali, que representaba a la Facultad de
Economia, a la cabeza de su impulsor Alfredo Limachi.

Ateneo de Medicina es el segundo grupo que participé en este festival, con la obra
Tierra Roja, del autor espanol Alfonso Sastre, bajo la direccién de Rodger Ledn Pinto.

Quimsa-Tama es el nombre del tercer grupo de teatro, basado en la obra de José
Aramayo (“Pepetus”) y Sergio Medinaceli, denominado: Dos gotas de sangre en una botella de
whisky, bajo la direccién de Antonio Caro.

Teatro Manifiesto presenté un mondlogo interpretado por Domingo Felipe Maydana,

del Taller de Cultura Popular (TCP).

“Un tema Social: la bebida dentro de su esquema estructural contemporaneo. El rea-
lismo de la actuacién dio matices de verosimilitud, tanto por la técnica de realizacién como
por el Sencillo lenguaje utilizado” (Tusa Cuaderno, nim. 1, 1979: 5).

El grupo realidad, también del Taller de Cultura Popular con la obra del Dominicano
Ivan Garcia, La Fdbula de los cinco caminantes, bajo la direccién de Willy Pérez.

El grupo Ladrillo con la obra de lonesco, Escena para cuatro personajes, dinamizado
por Carlos Cordero. Este elenco gana el festival “[...] y asiste al V Festival Nacional Universi-
tario de Teatro en Potosi [...]” (Tusa Cuaderno, nium. 1, 1979: 6). Este niumero solo contiene
seis paginas.

En el Cuaderno niim. 2, en sus 18 pdginas, describe dos partes; una entrevista al gru-
po el Galpdn, de Uruguay, y otra segunda parte, a la descripcién de los grupos participantes
en el II Festival Universitario de Teatro.

En la entrevista al grupo uruguayo le dedican tres pdginas, indicando que viven 27
afios de trabajo en el exilio y el prestigio ganado, que la dictadura convirtié en peligrosidad
y que el Galpén:

En primer lugar [...], nunca perdié de vista la contradiccién fundamental del Impe-
rialismo, liberacién nacional y sus manifestaciones coyunturales (Oligarquia-Pueblo; Ros-
ca-Patria; Fascismo-Democracia) [...], en segundo lugar, porque esa contradiccidn se convir-
tié en agente de la unidad del movimiento teatral frente a los enemigos del pueblo uruguayo
[...1” (Tusa Cuaderno, num. 2, 1979: 2).

Con toda esta posicidn, el grupo de teatro el Galpén pudo desarrollar una actividad
cultural en el exilio, guidndose de sus seis objetivos trazados, logrando una correcta jerarqui-
zacién con varias puestas en escena “[...] y gracias también a la solidaridad de los pueblos y



gobiernos antifascistas [...], especialmente mexicanos que han abierto las puertas a nuestro
trabajo [...] (Tusa Cuaderno, nim. 2, 1979: 4).

La segunda parte estd destinada a los grupos del IT Festival Universitario de Teatro,
entre ellos el grupo Ollantay, que dirige Manuel Carrasco Poma, con la obra Irpastay en idio-
ma aymara; Tusa II, con la obra Sobre el dasio que hace el tabaco, de Anton Chéjov, mondlogo
interpretado por Walter Solén Romero Oroza y dirigida por Guido Calabi Abaroa. Grupo
Realidad, con la obra Adelaida, del autor Alan Bolt, dirigida por Willy Pérez; Tusa III, con
la obra Manuela la Guapa, mondlogo interpretado por Tatiana Avila y dirigida por Gonzalo
Sénchez; grupo Arcani, con la obra Carta al padre, de Franz Kafka, también un mondlogo in-
terpretado por Alfredo Limachi y dirigido por “Pepetus” Aramayo Roa; grupo Yareta, obra £/
Juicio Final, del autor José de Jestis Martinez bajo la direccidon de Edgar Rojas; grupo Triptico,
con la obra Entre ratas y gorriones, del autor Sergio Arrau, direccién colectiva; posteriormente
solo aluden a cuatro elencos de teatro que se limitan a indicar el grupo y la obra y, en otros
dos casos, al autor. Transcribimos textualmente: “[...] participan también el grupo la Puerta
con la obra Hazte el loco y serds feliz; Taller de Teatro con la obra El Engario; grupo Naira, con
Matrimonio Aymara de Sevillano; grupo Huaynucho, con Toque de queda de Sevillano” (7isa
Cuaderno, nam. 2, 1979: 10).

En las siguientes pdginas continda el grupo Gente mds Gente igual Gente, con la
obra El huevo, de creacién colectiva, una obra en el teatro del silencio, es decir, mimo,
sin indicar al director; La orgfa, obra del colombiano Enrique Buenaventura, del grupo
de teatro Primer Acto y de direccidn colectiva; el grupo Aranwa, en base a un cuento de
Roberto La Serna (boliviano), la obra Filho Dada, dirigida por Guido Arze; Tusa I, obra
El queso, a partir del texto de Nicolasa Espinoza y la vida de las Karuguipas (Revendedoras),
bajo la supervisién de Tatiana Avila y Armando Iglesias; la Compania de Teatro Uni-
versidad Catdlica, con la obra Los justos, de Albert Camus, sin indicar al director; taller
Cultural Normalista 7iipac Katari, obra Jiwasan Sarnakawisa (Nuestro diario Vivir), obra
en idioma aymara, tampoco indica al director y, por tltimo, el grupo El Telén y la obra
Juan Cunduri, no indica ni el autor ni al director.

Anuario 1990. Centro Latinoamericano de
Creacion e Investigacion Teatral (CELCIT)

Revista institucional correspondiente a la Alcaldia Municipal de la ciudad de La Paz, en oca-
sién de asuncién al cargo de oficial mayor de cultura del sefior Carlos Cordero Carrafa, actor
de teatro y que da impulso a esta disciplina de las artes escénicas. La creacién es oportuna
para el y para todos los miembros que persiguen y abrazan este arte: se da impulso desde su
cargo que ocupa para editar la revista de teatro Anuario 1990 y Anuario 1991. Considero,
desde el punto de vista de su contenido, por la variedad de temas que contiene en ella, que no
solo abarca el 4mbito local, sino que intenta salir de las fronteras de Bolivia tratando de dar
cobertura el 4mbito aledano al pais.
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En el Anuario 1990, en “A manera de prélogo”, advierte que: “[...] el teatro estd en
crisis [...], pero haciendo un simple repaso a la actividad escénica en el pafs, en especial en
eje, hace advertir una pujante actividad teatral [...]” (Anuario 1990: 1).

El CELCIT nacié en 1975, en Caracas, Venezuela. CELCIT-Bolivia estd a cargo del
sefior Carlos Cordero Carraffa, ademds de tener otras filiales, como Alemania, Argentina,
Brasil, Canad4, Colombia, Cuba, Costa Rica, Chile, Ecuador, El Salvador, Espana, Estados
Unidos, Guatemala, México, Nicaragua, Paraguay, Pert1, Portugal, Puerto Rico y Uruguay.

En otro acdpite destina a publicaciones en Venezuela en 1990, ademds de la progra-
macién de actividades internacionales del segundo semestre de 1990, de junio a noviembre;
también grupos Iberoamericanos que, a través del CELCIT, realizaron giras presentdndose en
festivales, muestras y jornadas de teatro.

El CELCIT-Bolivia realizé diversas actividades, entre ellas: Las jornadas de reflexién
de los trabajadores del teatro; las experiencias pedagdgicas del teatro nacional; seminario de
apreciacion teatral; La obra En la Diestra de Dios Padre, de Enrique Buenaventura; el primer
Seminario de Arte; otra obra: La seriorita de Tacna, del peruano Mario Vargas Llosa y el Ciclo
Titiriteros para nifios, entre otros.

En el Anuario se destaca a dos escenarios de la Honorable Alcaldia Municipal de
La Paz, es decir, el teatro Modesta Sanjinés y el teatro Municipal Alberto Saavedra Pérez,
cubriendo 1989 y 1990. Lo destacable es que da cifras del nimero de funciones correspon-
diente a cada grupo teatral y el nimero de entradas vendidas de cada grupo teatral en los afios
mencionados. También menciona el Paraninfo Universitario con los grupos presentados en
1990, similar caso ocurre con la ciudad de Cochabamba (1990). En el caso de Santa Cruz,
menciona a los grupos con actividad la gestién de 1989 y 1990.

También este Anuario describe la actividad del Movimiento del Nuevo Cine y Video
Boliviano de las gestiones 1989 y 1990.

Para concluir este Anuario 1990, destaca a la brigada Parlamentaria de Cochabam-
ba, el trabajo de los honorables José Rivera y Armando de la Parra, por haber logrado la
“[...] promulgacién por el honorable Congreso Nacional y el poder Ejecutivo de la ley que
instruye el premio Nacional Peter Travesi con la dotacién anual de US 10.000”(Anuario
CELCITBolivia, 1990: 18), para que el comité de administracién, constituido por la Alcal-
dia de Cochabamba, la Universidad Mayor de San Simén, el Instituto Boliviano de Cultura
Filial Cochabamba, el Instituto Boliviano de Arte IBART, y la Asociacién Boliviana de
Escritores y Artistas, encargados de formular el reglamento de dicho premio. Esto ocurrié
en septiembre de 1989.

En el Anuario 1991 en “A manera de prélogo”, menciona: “[...] La Paz es donde se
producen la mayor cantidad de espectdculos [...] se presentaron alrededor de setenta espectd-



culos de diferentes temdticas. Todavia hay dos ausentes, que son de fundamental importancia
[...] la formacién y la dramaturgia” (Anuario CELCIT-Bolivia, 1991: 3) para la continuidad
de la actividad escénica.

En esta el Anuario CELCIT informa sobre publicaciones y festivales en Latinoamérica
y Espana.

Como grueso del Anuario, presenta la cantidad de espectdculos en el pais, el aporte
importante que no lo mostré en el anterior niimero y ahora se la presenta, es la recaudacién
obtenida de cada obra en los espacios principales de la ciudad de La Paz, como ser el Teatro
Municipal Alberto Saavedra Pérez, la casa de la cultura en su sala Modesta Sanjinés, el Para-
ninfo Universitario de la Universidad Mayor de San Andrés y el Socavén la Taberna del Arte;
en estos espacios, reitero, con montos econémicos en sus numerosas funciones.

La cobertura de espectdculos se mantuvo a los departamentos del eje central, es decir,
La Paz, Cochabamba y Santa Cruz. En la ciudad La Paz se tiene una elevada cantidad de
espacios donde se brindaron espectdculos de teatro, ademds de los anteriores (Municipal, Mo-
desta, Paraninfo y Socavén), el Auditorio Qhana, el Microclima en la zona de Sopocachi por
el monticulo, el teatro Tesla, el cine 16 de Julio, el Instituto de Cooperacién Iberoamericana
en la avenida Camacho, el Hotel Presidente, el Hotel La Paz, el Instituto Nacional de Musica
y Arte Escénico (INMAE), la plaza del Monticulo, el Teatro Municipal de El Alto, que suman
en total trece espacios que los actores supieron utilizarlo adecuadamente.

En Cochabamba el Premio Nacional de teatro Peter Travesi Canedo, donde asistieron
varios elencos, nueve en total en espacios de sala y calle.

En la ciudad de Santa Cruz elencos de la ciudad, ademds llevé a cabo tres festivales:
el IV Festival Intercolegial Humberto Parada Caro, Pauro de Teatro con 24 elencos, y el 1
Encuentro Subregional de teatro con grupos de Vallegrande y Samaipata.

En el Anuario hace referencia, en otro acdpite, a los festivales en la ciudad de La
Paz. En este caso se hace referencia al I Festival Popular Aymara de la provincia Los Andes
en julio. Otro, en agosto, el III Festival de Teatro Escolar Rosa Ferndndez de Carrasco,
presentdndose diez obras de diferentes Unidades Educativas. En septiembre, el II Festival
Indivisa Manent, en el colegio La Salle, donde se presentaron 15 obras de diferentes cole-
gios. En octubre el Primer Festival de Teatro de los Barrios Julio de la Vega, con 17 obras
de diferentes zonas pacefas.

En la ciudad de Potosi, el II Festival Enteliano de la Cancién-Danza-Teatro, en este
tltimo seis obras de teatro de las ciudades de La Paz, Oruro, Sucre, Tarija y Potosi.

De esta manera, el Anuario 1991 culmina diciendo “Destacamos que describe a los
Festivales Peter Travesi Canedo en Cochabamba, el Festival de Teatro de los Barrios Julio de la
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Vega, una semblanza del teatro por Mabel Franco Ortega y al grupo pacefio de Mimo Gente
mds Gente igual Gente”.

Revistas no Institucionales
Teatro. Conjunto Teatral Nuevos Horizontes

En la ciudad de Potosi el ferrocarril “[...] sélo no llevaba minerales a la frontera, sino que trafa
hombres con ideas revolucionarias, los pampinos chilenos [...] los anarquistas argentinos
[...]” (El Tonto del Pueblo, Revista de Artes Escénicas, nim. 1, 1996: 48). Asi lleg6 Tomas Forti,
escapando de la persecucién a los ferroviarios argentinos [...] (Cajfas, 2007: 45), continua:
“[...] en 1915 pasaron —por Tupiza— los primeros cinco vehiculos y Mario Forti manejaba
uno de ellos, importado desde Argentina; se enamoré del lugar y se quedé [...] asi conocié
Tupiza, Liber Forti primogénito, hijo de mecdnico y cocinera [...] en 1926, sus primeras
letras en la escuelita Fiscal 7 de Noviembre [...]” (Cajias, 2007: 45-46),

Dejé el pueblo, fue a Oruro a concluir la primaria en la escuela Jorge Oblitas, en
1930, donde hizo su precoz debut artistico para comedias y recitando poemas en Potosi y
Sucre, posteriormente migré a la Argentina donde hizo teatro en diferentes elencos especial-
mente en Tucumdn. Pero Liber Forti no se quedarfa en Argentina:

A fines de 1945 reaparece en Tupiza, guapo jovenzuelo [...] se quedd porque vio en la esta-
cién. Un cartelito: Club Deportivo The Strongest, auspicia esta noche la funcién de teatro
La Madre. de Gorki. El pensé: si en este pueblo un club de fiitbol se ocupa de teatro, aqui
me quedo (E/ Tonto del Pueblo, Revista de Artes Escénicas, nim. 1, 1996: 49).

Alipio Medinaceli era el lider de ese grupo de teatro, de joven se fue de Tupiza a trabajar
“Hacia Siglo XX [...] la compania trajo un reenganche de [...] chilenos, uno de ellos tenfa
ideas anarquistas [...]. Pero le gustaba mucho el teatro y con los mineros hicimos un grupo
en 1934, se llamaba Independencia obras de comedia [...] luego obras de protesta [...] volvi
a Tupiza [...]. Entré a trabajar en Quechisla y con obreros de Telamayu un grupo teatral”

(Cajias, 2007: 48).

De Telamayu, Alipio volvi6 a Tupiza, “[...] organizé el conjunto del Club The Stron-
gest el 43-44 [...]presentdbamos comedias Espanolas y alguna de protesta [...] ahi me buscé
Liber [...]1” (El Tonto del Pueblo, Revista de Artes Escénicas, nim. 1, 1996: 49).

El 1 de Mayo de 1946 se funda Nuevos Horizontes, como grupo de teatro, la primera
obra que se presentd fue Hermano Lobo, de Rodolfo Gonzales Pacheco, luego vendrian varias
obras teatrales entre comedias, dramas y otros, para luego dar nacimiento a otros dos produc-
tos: en 1956 se crea el Boletin y la revista del conjunto Nuevos Horizontes. Por un lado, el
Boletin era mensual, editado en total 50 ediciones hasta 1961, abarcaba de cuatro a seis pa-
ginas solamente, los responsables Cecilio del Callejo (en la redaccién) y Arturo Martinez (en



administracién), posteriormente, cambiarfan con Javier Alfaro y otros sucesivamente como
Tomds Uzqueda, més tarde Alberto Calderén, Mario Vargas Avila y otros.

Las secciones del Boletin eran: “Editorial, noticias de Nuevos Horizontes, el teatro en
el mundo, el autor y su obra, citas y reflexiones sobre la condicién humana, libros nuevos,
noticias culturales, propaganda de otras publicaciones, cartas, el teatro en Bolivia [...]” (E/
Tonto del Pueblo, Revista de Artes Escénicas, nim. 1, 1996: 56).

Todo eso aparecia en el Boletin ndm. 1, ademds convocaba a autores, actores y otros
creadores a escribir y colaborar con la revista en sus pdginas.

En el nimero dos del Boletin se reproducen cuatro opiniones, de un obrero, un estu-
diante, una profesora y una empleada. Contenfa también noticias y comentarios sobre cam-
panas: para dotar de una radio emisora para Tupiza, otra para conseguir fondos destinados
a la solucién del alumbrado publico, del mismo modo fondos en ayuda a los nifios pobres
sobre todo de las escuelas.

En el ntimero tres del Boletin se entrega un resumen de las cuatro funciones de teatro
en Tupiza, total ganado 763.750 bolivianos y 201.880 gastados en clavos, brochas y otros.

En los posteriores niimeros del Boletin se informa sobre la gira que realiza el conjunto
Nuevos Horizontes con las obras representadas en diferentes lugares, inclusive saliendo del
pais hacia la Argentina y Chile.

El otro producto de mayor importancia y calidad que elabora el Conjunto Nuevos
Horizontes es Zeatro, mds conocido, mds voluminoso, entre 70 a 80 pdginas. Se publicé en
mayo de 1956 hasta 1961, que corresponde al ntimero 12. El 13 aparecié en 1965, era se-
mestral, luego se editard en la época democrdtica hasta el nimero 18; la revista se distribuye
a nivel nacional e internacional, a diferencia del Boletin anteriormente citado. Ambos “La
revista y el Boletin fueron los primeros y casi inicos medios de artes escénicas en el pafs” (E/
Tonto del Pueblo, Revista de Artes Escénicas, nim. 1, 1996: 58).

El niimero uno de Zeatro aparecié en septiembre de 1956, con un costo de Bs. 1.000;
publicacién de Nuevos Horizontes, Tupiza-Bolivia “[...] conscientes de los males y sufri-
mientos que aquejan al mundo. Deposita su esperanza de remedio [...]”, asi comienza esa
odisea de publicacién de la revista Zéatro; en el sumario contempla los articulos “Otro paso
adelante”, como nota editorial; “El teatro devuelve la ternura a los hombres”, escrita por
Louis Jouvet; “Nuestro oficio” escrito por Jean Louis Barrault; “Palabras del autor de La zo-
rra y las uvas”; “Datos biogréficos”, de Guilherme Figueiredo. “La zorra y las uvas. Comedia
dramdtica en tres actos” y el tltimo articulo “Maduros para la libertad de Alberto Girri”. Para
concluir “Debe haber un lugar en el mundo donde haya un arroyo en el que se pueda beber
agua en el hueco de las manos, sin que nadie venga a decirnos si es hora de beber o de tener
sed [...]” (solapa de la contratapa de la revista Teazro 1, 1956: 1).
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En Diciembre de 1956, sale el ndmero 2 de la revista teatro, con mucho mds entu-
siasmo y contenfa en el:

Sumario: “Editorial”; “Teatro”, de R. Gonziles Pacheco; “La formacién del actor”, de
Richard Bolelavski; “Cuatro Juegos Dramdticos”, de Charles Antonetti; “Artur Miller
y su teatro”; “Autenticidad de teas y personajes”, de José Lillo; “Todos son mis hijos,
comedia en tres actos”, de A., Miller; “Un teatro”, del Club de Teatro Lima (Cajfas,
2007: 95).

Posteriormente, salen los niimeros tres a cinco, de los que carecemos y tampoco la informa-
cién respectiva.

El niimero seis, de la revista Teatro, se edita en julio de 1959, cuyo costo por cada
ejemplar es de Bs. 2.000; en el sumario contempla lo siguiente: “Surco y semilla”, nota edito-
rial; “El arte del teatro”, por Edward Gorddn Craig; “La inmortalidad del teatro”, de Gastén
Baty, René Chavance; “La formacién del actor, quinta leccién”, de Richard Bolelavski; “El
gesto en el teatro”, por Ernesto Baima; “El actor y el teatro en la vida contempordnea”, por
Max Reinhard; “El actor segin Stanislavski”, por Nina Gourfinkel; “El legado de Jouvet”, por
Siegfried Melchinger; “Definicidn teatral de la accién”, por Antoine Vitez; “Nuestra convoca-
toria”; “Publicaremos obra nacional”; “Las giras del escucha’; “Nuestra sexta gira nacional”,
“Nuestra séptima gira nacional”; “El milagro de la vocacién teatral”, por Jean Louis Barrault;
“Una libra de carne farsa”, de Agustin Cuzzani.

Continuaron las posteriores entregas hasta llegar hasta al nim. 12, pero continuemos
en el siete. El sumario consistirfa:

[...] “Vallas y muros”, editorial; “Sobre el teatro de vanguardia”, por Eugenio Ionesco; “La
formacioén del actor (6)”, de R.B.; “De la emocién”, por Jean Louis Barraut; “Las giras
del conjunto”, “La octava gira”; “Al actor (1)”, de Michael Chéjov y la obra Enterrad a los
muertos, de Irwin Shaw (Cajfas, 2007: 97).

El nimero ocho aparecié en noviembre de 1960, un mes después del nimero anterior:

Sumario: Camino Adelante. El Teatro de Shakespeare de Edward Gordén Craig; Escucha
Amigo De Louis Jovet; Charlas con Reinhort Olszewski; Sobre el teatro de Vanguardia, de
Tonesco (2 Parte); La Labor del Actor de N. Bujvald; Al Actor,( IT y III) de Chejov; Conoce
usted la Via ldctea, obra de Karl Wittlin Ger (obra de un alemdn sobre la guerra estrenada

en Colonia en 1956) (Cajias, 2007: 97).

Solamente pasé un mes cuando aparecié el ntimero nueve, y naturalmente el contenido o
el sumario iba a ser muy breve: “Estimulos”, nota editorial; “El Director de Escena, Pierre
Fressnay, O. Neil, 19207, por J. Carmona Blanco; “Al Actor (IV y V)”; Tierra roja, drama de
Alfonso Sastre. (Cajias, 2007: 97).



El sumario del nimero 10: “Ante un umbral”; “Instruirse es una conquista personal”,
por Jean Vilar; “Jean Vilar y el teatro Nacional Popular de Francia’; “Ionesco o el teatro
puro”, por Carla Perotti; “Nuestro teatro”, Tucumdn, Argentina; “Al actor” (VI, VII y VIII),
El verdugo, pieza dramatizada de Pir Lagerkvist (Cajias, 2007: 97).

Continuando con la revista Teatro, en niimero once contiene en su sumario: “Nos
vamos de Tupiza, todavia no sabemos a dénde”; “Un instrumento al servicio de la cultura”,
del Teatro y del Progreso; “Vitorio Gassman y el teatro popular italiano”; “El teatro busca al
hombre més alld de la historicidad”, dice Eugene lonesco; “Un andlisis del teatro burgués”,
por Jean Paul Sartre; “Al Actor (IX y X)”; La visita de la anciana dama, comedia trgica de
Friedrich Durrenmatt (Cajias, 2007: 97-98).

En agosto de 1961, aparecié el niimero doce de la produccién del Conjunto Nuevos
Horizontes, denominado 7Teatro. Este ejemplar marcarfa la primera etapa de varios textos
emanados, desde la ciudad de Potosi:

“Despidiéndonos”; “;Qué es el teatro?”, por Raul H. Castagnién; “En torno a Jean Louis
Barrault”, por Silvina Bulrich; “La decoracién teatral”, por Wilhelm Reinking; “El publi-
co”, por Joachim Wilke; “Al Actor (XI y XII)?, de Chéjov; “Rolando Gonzdles Pacheco”,
por Alberto Bianchi; Hermano lobo, Drama de R. G. Pacheco (Cajias, 2007: 98).

Llegamos al niimero trece de la revista Zearo, del Conjunto Nuevos Horizontes, siendo muy
controvertida su aparicién “No hay datos para confirmar si el nimero 13, de octubre de
1965, cuando Liber Forti era asesor de otros grupos teatrales [...]” (Cajias, 2007: 98). Sin
embargo aparecié, “Leonardo Cruz recuerda que su Gltima colaboracién con Liber fue en
1964 cuando [...] lo ayudan a terminar este nimero” (Cajias, 2007: 98), aqui la descripcién
de los articulos contenidos en la revista que sustentan la edicidn, con sus respectivos temas
dentro del campo de las artes escénica:

Sumario: “Nota Editorial”; “El proceso de un repertorio o de un publico necesita la pacien-

cia y tiempo”, Elfas Kazdn; “A propésito de Después de la caida”, Oriana Fallaci; “Notas y

estadisticas sobre el teatro en Alemania Occidental”; “La situacion del Lincoln Center”, por

G. L. Kingham; “El movimiento teatral en Ghana”, por E Morisseau-Leroy; “Un éxito en

Broadway”, por Norman Smith. “Carta sobre el teatro y la educacién de los adultos”, por A.

Hunt; “La censura en Portugal”; “El teatro de Jean Genet”, por F. Monegal; “Cartas sobre

la adaptacién”, André Ruossen; “Sobre los festivales nacionales de teatro”. “Teatro Universi-

tario en Tarija. IV Jornada mundial de teatro”. “No sedis almas muertas”, Silvie Luneau; £/

diario de un loco, por Nicolds Gogol, monélogo dramdtico en dos actos, adaptacién teatral

de Roger Caggio y Silvie Luneua (Cajias, 2007: 98).

Los ntimeros 14, 15, 16 y 18 se editaron cuando en Bolivia se retorné a la democracia, en la
ciudad de Cochabamba, gracias a los amigos que contaba Liber Forti desde 1999.
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En general, los temas de la revista Teatro, del conjunto Nuevos Horizontes, giraba en
torno a la investigacion y la pedagogia:

“La formacién del actor”, de Richard Bolelavski (en seis capitulos); “El director y su oficio”,
de Seki Sano (en dos capitulos). “Las cartas del actor de Michael Chéjov (12 capitulos). “El
teatro de Shakespeare”, de E. Gordon Craig. “Sobre el teatro de Vanguardia de Ionesco” (en
2 partes); “Articulos de Barrault”, de Louis Jouvet, del teatro de Gassman, Arthur Miller,
Denard, Bryer, Figuereido, Javier Villafane, Max Reinhardt, Antoine Vitez, Olszewski, Jean
Vilar, Kazan, Pacheco, Castagnino, articulos sobre el teatro de Genet, etc. (E/ Tonto del

Pueblo, ntim. 1, 1996: 58).

En cada ntiimero de la revista, se editaba una obra de teatro, de diferente autor, estos fueron:

La zorra y las uvas, de Figuereido. Todos son mis hijos, de A. Miller. Heredards el viento, de Jerome
Lawrence y Robert Lee. La mdquina de sumar, de Elmer Rice. La farsa del cajero que fue a la
esquina, de Aurelio Ferreti. Una libra de carne, de Agustin Cuzzani. Enterrad a los muertos,
de Irving Shaw. Conoce usted la Via Ldctea, de Karl Wittin. Tierra roja, de Alfonso Sastre. E/
verdugo, de Pir Lagerkvist. La visita de la anciana dama, de Durrenmatt. Hermano lobo, de
Rodolfo Gonzéles Pacheco. E/ diario de un loco, de Nicolds Gogol (adaptacién teatral de Roger
Caggio y Silvie Luneau)” (E/ Tonto de Pueblo, nim. 1,1996: 58)

Ademis se editaron “[...] andlisis de las obras publicadas, resimenes de giras [...] festivales
de teatro [...] textos literarios y pequefios manuales de formacidn teatral [...]”(E/ Tonto del
Pueblo, ntim. 1, 1996: 58), considerdndose de inmenso valor no solo en Bolivia sino en paises
de habla hispana, mereciendo elogios de sus lectores.

Cuadernos del Taller de Cultura Popular (TCP)

La revista de Teatro Cuadernos TCP, no institucional, consigna en la tapa: “Cuadernos TCP,
Taller de Cultura Popular, casilla 4447, La Paz-Bolivia”. En su contenido no es exclusiva para
el teatro, sino que cubre toda la actividad Cultural Popular editada en la ciudad de El Alto,
sin mencionar el afo, en ciudad Satélite, es decir, cubre el: “[...] dibujo, pintura, modelado
[...] teatro, cine o danzas folkléricas [...]” (Cuadernos TCP, ntim. 1: 1).

Es una revista editada artesanalmente a través del policopiado o multicopiado, con
el antiguo método del Stencil y transcrita el original para el quemado, realizada en varias
mdquinas de escribir distintas, pues se nota en algunos nimeros con diferentes tipos y a
veces unos a renglén seguido y otros en forma normal, en un mismo némero en papel
sabana grueso.

En cuanto a la aparicién de la revista, es necesario saber cudndo nacié el TCP. Sobre
esto, dice:



En La Paz los grupos de barrio empiezan en 1973, impulsados principalmente por Jaime
Sevillano. Posteriormente, por Javier Paredes, Freddy Amusquivar y finalmente Gonzalo
Cuellar [...], de esta fecha a 1978 se va formando paulatinamente el Taller de Teatro Popu-
lar que mds adelante. Llegard a ser el Taller de Cultura Popular [...] (Saavedra en £/ Tonto
del Pueblo, nam. 0, 1995: 82.)

Otro autor més concreto nos indica sobre la creacién del TCP: “1977 organizacién del Taller
de Cultura Popular (TCP), participamos en diferentes festivales y ferias de cultura popular

organizados por el TCP”(Zalles, 2008: 43).

Saavedra, en otro texto especificamente, afirma: “En ese marco, en febrero de 1978
varios grupos de teatro deciden fundar el Taller de Cultura Popular, si bien no todos los gru-
pos preexistentes se sentian reconocidos [...]” (Saavedra, s.a.: 16).

Un tercero confirma esta aseveracién, siendo uno de los impulsores la revista, ademds
de actor y director: “En la ‘reunién ampliada de Teatro Popular’, en un ambiente de entusias-
mo y fuerte debate Politico, propio de esos dias, se fundé el ‘Taller de Cultura Popular’, con
su sigla “TCP’. Era febrero de 1978” (Amusquivar, 2017: 77.)

Ante esto, quedamos que el TCP fue fundado en febrero de 1978 y la revista Cua-
dernos TCP, aparece posterior a la fundacién de esta institucién, en predios del teatro Don
Bosco, donde la juventud se reunfa con la consigna de recuperar la democracia, a través de la
Cultura Popular.

La revista Cuadernos TCP, no posee editorial, el contenido aparecia en algunos niime-
ros en la misma tapa (nims. 1, 4, 5, 7, 8). Aquellas que abordan sobre el teatro son el nim.
1, el 5,7, 8 combinados con temas Pedagégicos desde la “Guia metodoldgica para grupos
de Cultura Popular” (Cuadernos TCP, ntim. 1, s.a.: tapa). En otros articulos de la revista, s
llevan autor: “Apuntes sobre teatro popular”, por R. Leis (Cuadernos TCP, ndm. 5); “Un actor
de nuevo tipo para un teatro nuevo’, por Santiago Garcia (Cuadernos TCP, ntim. 7); hasta
“Preparacién del actor. Por el teatro taller de Colombia (Cuadernos TCP, ntim. 8).

Otro detalle importante es que algunos nimeros de Cuadernos TCP, contiene una
obra integra, como ocurre con Zeatro, del conjunto Nuevos Horizontes, de Potosi; por
supuesto que Teatro Popular, como: Erase una vez un rey, obra de creacién colectiva del
grupo de teatro Aleph, de Chile (Cuadernos TCP, nim. 1). El rescate, creacién teatral
colectiva del grupo PE.Y.O., del Pert (Cuadernos TCP, ntim. 5); una nacional Hazte el
loco y serds feliz, creacién colectiva del grupo de teatro La Puerta (Cuadernos TCP, nim.
8); esta obra conjuntamente con la obra Erase, son consideradas modelos o escuela ( como
la denominan), para los grupos de teatro de barrio, pues la mayoria de estos elencos hi-
cieron sendas puesta en escena (Cuadernos TCP, ndm. 1); otro sobre teatro, “Poética del
oprimido: un teatro popular sin actores ni espectadores, por Augusto Boal” (Cuadernos

TCP, nim. 7).
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Las demds revistas se dedican a temas como la democracia: “Cémo funciona un grupo
democritico” (Cuadernos TCP, niim. 2); o tal vez “Metodologia empleada en Si me permiten
hablar (lo que Moema Viezzer ha aportado en la elaboracién del testimonio de Domitila.)”,
otro articulo en la misma revista: “ Domitila ‘;quién de Uds. me puede responder?” (Cua-
dernos TCP, ntim. 4).

Revistas de un grupo de teatro
Casa Teatro

Revista de teatro editada desde la ciudad de Santa Cruz, texto estrictamente dedicado este
arte, Su edicién es cuatrimestral, por lo menos los primeros niimeros, con la caracteristica
particular de su tamafio, que es de cuaderno o medio bond, ademds de monocolor en cada
numero, pudiendo ser verde, celeste, café, naranja, etc. En cada edicién se refieren al teatro
realizado en la ciudad de Santa Cruz, los impresores son el Centro de Comunicaciones Casa
de la Cultura Radl Otero Reiche, algunos articulos estdn dedicados a todo el pais.

Todas sus ediciones poseen un editorial, suponemos que estd escrito por Oscar Zam-
brano, quien estudid literatura, ciencias politicas y comunicacién en Alemania.

Los articulos en cada revista estaba determinada por un tema concreto, consignado en
el vértice superior y al centro el titulo del articulo, los temas eran teatro, historia literatura,
biografia, técnica, ensayo, andlisis, obras, autores o escena, y en la parte inferior indicaba:
Casa Teatro.

Casa Teatro, Revista de Teatro, Santa Cruz-Bolivia, nim. 4, abril de 1990, consigna en
el vértice superior, contiene: “Editorial”, La d#ltima fiesta. Teatro en el aula, escrita por Edgar
Lora G. En las péginas 3, 4 y 5; “Neue Buhne Cochabamba. Un documento conmovedor”,
por Oscar Zambrano. Tema: Historia. En las pdginas 6, 7 y 8; “Apuntes de literatura bolivia-
na’. “Los faranduleros en el teatro colonial”, Por Adolfo C4ceres Romero. Tema: literatura,
en las pdginas 9, 10 y 11, “Los mecanismos del poder”, en La peste negra, de Sergio Suarez
Figueroa, por Willy O. Mufioz, Kent State University. Tema: literatura, en las pdginas 12,
13, 14, 15 y 16; “Tito Landa. Gente de teatro”, sin autor. Tema: biografia; en la pdgina 17;
“Mario Flores”, por Mario T. Soria. Tema: biografia; en las pdginas 18, 19 y 20; “Fray Milon-
ga (extracto)”, por Mario Flores. Tema: teatro, en las pdginas: 21, 22, 23 y 24 y “Material de
iluminacién”, sin autor. Tema: técnica, en las paginas 25 y 26.

En el ndmero 5 los articulos: “Editorial”; “Oscar Cortez Valda”, por René Hohens-
tein; “Adolfo Costa du Rels”, por Roberto Querejazu Calvo; “El teatro épico”, de Bertolt
Brecht, por Willy O. Munoz, Kent State University; “El teatro en Santa Cruz”, El recorrido
de la renovacién, por Ricardo Serrano; “El teatro en Santa Cruz’, por René Hohenstein;
“Nuevos Horizontes organiza curso”, sin autor; “Notas bibliogréficas”, sin autor; “;Quién es
Jorge Rozsa?”, sin autor y Diluvio, drama en tres actos (extracto), por Jorge Rozsa O.



En Casa Teatro, nim. 7: “Editorial”; “Casa Teatro, elenco teatral de la Casa de la
Cultura Ratl Otero Reiche”, presenta: Tu nombre en palo, escrito de Oscar Barbery Sudrez,
comedia en un acto; E/ teatro es vida, por Edgar Lora; Lanza Capitana, Texto y contexto, por
Willy Mufioz, Kent State University; “Estrenos Santa Cruz”, sin autor; “Maritza Wilde”, sin
autor; “La imprenta prodigiosa”, por Germdn Aratz; “El teatro virreynal”, por Teresa Gisbert;
“Escenas de Quién paga la gallina, sin autor, “Los dioses muertos”, sin autor; “Recordando”,
sin autor y Cristal enrojecido, mini pieza teatral de Maritza Wilde.

El Tonto del Pueblo

Revista que nacié el 7 de septiembre de 1995 “[...] el primer nimero marcado con el 0 (cero)
de la revista [...]” (Franco, 1996: 104), sin embargo, en la revista se consigna a la agosto de
1995 con el niimero 0.

Como director de la revista figura el argentino César Brie, también director del teatro
Los Andes, fue editada por José Antonio Quiroga T., de Plural. Coordina el trabajo con el
Italiano Gian Paolo Nalli, siendo el consejo editorial: Luis Ramiro Beltrdn, Lupe Cajfas, Ave-
lino Losada Nufiez y Raquel Montenegro. Como corresponsales figuran Raquel Montenegro,
Karmen Saavedra, Germdn Arauz Crespo y Mabel Franco “[...] se anuncia como semestral,
y llega luego de largas décadas de ausencia de material escrito en torno al teatro” (Franco,

1996: 104).

Solamente figuran en el niimero 0 el cuerpo de corresponsales, pues tal vez con su
aporte en la revista cumplieron su cometido y fueron excluidos. Karmen Saavedra escribié:
“Teatro de Periferia, una expresién de cambio”, en el nimero en la pdgina 82; Raquel Monte-
negro: “Entre el provincianismo y la evasién”, en el mismo niimero de la revista en la pdgina
58; Mabel Franco Ortega con el articulo “Los otros tontos”, en el nimero 1 de la revista en
la pdgina 103; Germdn Arauz con el articulo: “25 anos de trdnsito por los escenarios, David
Mondacca, la bisqueda de un suefio todavia distante”, en los niimeros 3 y 4 en la pdgina
74, y ya no escribieron. Aunque Mabel Franco Ortega y Germdn Arauz si lo. hicieron: “El
Festival de Santa Cruz de la Sierra” y “El teatro con todos sus matices”, en el nimero 2 en la
pagina 104.

Tanto Saavedra, Franco, Arauz y Montenegro, como se dijo, ya no figuran en el cuer-
y y

po de corresponsales, pues se los excluyé en los siguientes ntimeros. Sin embargo, continda

Montenegro, pero como parte del consejo editorial.

Respecto al contenido de la revista, presenta dos separatas, uno en el nimero 0
con el titulo: Los otros tontos, que sin embargo serd incorporada al contenido de la revista:
“La vida teatral con algo de musica en la ciudad de La Paz. Cronologia de los hechos de
enero a junio de 19957, de autoria de la Agencia Gesta Bérbara (E/ Tonto del Pueblo, nim.
0, 1995; separata: 1-8). La otra separata en la revista niimero 2, bajo el titulo: El famoso
ultimo momento, el de las peliculas, correspondiente al autor Diego Massi Népoli, actor de
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Pequefio Teatro de la ciudad de La Paz (E/ Tonto del Pueblo, nim. 2, 1997, separata: 1-8).
Advirtiendo en ese mismo sentido en el Editorial: “Iniciamos en nuestro suplemento la
publicacién de otros autores bolivianos. Le tocé a Diego Massi en un conmovedor moné-
logo” (El Tonto del Pueblo, 1997: 3.) A pesar de esto, en la separata a pie de pdgina se indica:
“Separata: Los Otros Tontos”. Contradiciendo lo que se afirma en el contenido, indicando
Los Otros Tontos, escrita por César Brie. En los posteriores nimeros Los Otros Tontos estd en
el contenido, pero sin autor.

La revista £/ Tonto del Pueblo es de tamano carta, rebasando la centena de pdginas,
con fotograffas en blanco y negro, y en excepciones, a colores; con articulistas interna-
cionales en su mayoria y escasos bolivianos; todos los niimeros contienen un contenido
numeroso y un editorial.

El contenido del nim. 0 es: “Editorial”; “Sobre el teatro Los Andes”, sin autor; “Palle
Nielsen: Orfeo y Euridice”; “El Pez de Oro”, por Peter Brook; “Sobre Karl Valentin”, sin au-
tor; “Teatro Obligatorio”, por Karl Valentin; “Teatro: muerte y resurreccién”’, por Juan Carlos
Gené; “Escuela elemental de teatro”, por Tadeusz Kantor; “Carta de Mejerchol’d a Molotov™;

; . 6, «

Miscaras de Bolivia”; “Entre el provincianismo y la evasién”, por Raquel Montenegro; “En
el Teatro de los Jardines”, por Karl Valentin; “Por un teatro necesario”, por Cesar Brie; “El

otén del cuello y la aguja del reloj”, por Karl Valentin; “Los artistas del futuro teatro”, por
botén del cuello y | del rel Karl Valentin; “Los artistas del futuro teat
Edward Gordon Craig; “Reflexiones lirico-practicas sobre el actor”, por César Brie; “Con-
versacién interesante”, por Karl Valentin; “Teatro de la Periferia, una expresién de cambio”,
por Karmen Saavedra Garfias; “Primera compafia de actores en Charcas colonial”, por Ana

arfa Presta; “De Concepcidén a Lunlaya”, por Gabriel Martinez; “Estimado Tonto...”, sin

Maria Presta; “De C Lunlay Gabriel Mart Estimado Tont
autor y finalmente “Epilogo”, sin autor.

En el niimero 1 de la revista: “Editorial”; “Ejti Stih”, entrevista por Juan Ignacio Pita;

“Las mudas del pasado”, por Iben Nagel Rasmussen; “El huracin o los avatares de Calib4n”,
&
por Tristdn Platt; “Nicanor Parra y el rey Lear”, sin autor; “Introduccidn a la teorfa de la for-
ma pura’, por Stanislav Ignacy Witkiewicz; “Carta a la hija Bertl”, por Karl Valentin, “Boletin
de nuevos Horizontes”, sin autor; “Los caminos de nuevos Horizontes”, por Lupe Cajias;
p )

“Boletin de Nuevos Horizontes II”, sin autor; “Meditaciones sobre el teatro”, por Julidn Beck;
“Cine y sociedad” y “Diversidad y futuro”, por Jorge Sanjinés; “En el granero”, por Karl Va-
lentin; “Sobre la puesta en escena”, por Cesar Brie; “La vida de Bela Bart6k”, sin autor; “Qué
es la musica popular”, por Bela Bartok; “Musica y raza pura’, por Bela Bartok; “Los Otros
Tontos”, por Mabel Franco y “Teatro de los Andes”, sin autor.

En el nimero 2: “Editorial”; “Manifiesto”, por Albert Camus; “La otra mirada”, por
Antonio Neiwiller; “Arte y responsabilidad”, por Mijail Bajtin; “Grupo Galpao”, por Eduar-
do Moreira; “Terezin”, por Cesar Brie; La tregua, por Primo Levi; “La escritura o la vida”, por
Jorge Semprin; “Atahualpa Del Cioppo”, por Washington Estellano; “La palabra del Apo-
calipsis”, por Andrei Tarkowski; “Un instante de Luz”, por Guillermo Medrano; “Cuerpo,
Cerebro, Cultura”, por Victor Turner; “La Memoria del teatro”, por Jorge Hacker; “Otras



reflexiones”, por Cesar Brie; “Julio de la Vega: el hombre simple”, por Lupe Cajfas; “Una mi-
rada a los ojos morados”, por Refan; “Taller Experimental de Danza”, por Norma Quintana;
“La Danza Contemporénea’, por Carmen (Melo) Tomsih C.; “Para seguir sembrando... Ma-
nifiesto”; “La red”, por Pablo Paredes; “La dramaturgia como sacrificio”, por Marco Antonio
de la Parra; “Moebius”, por Cesar Brie; “El festival de Santa Cruz”, por Mabel Franco Ortega
y Germdn Arauz Crespo; “Fe de ratas”, por Cesar Brie y Los Otros Tontos.

La dltima revista es doble, pues en ella se consigna con los nimeros 3 y 4, por tanto
el contenido es mds numeroso, estos son: el infaltable “Editorial”, que no menciona en el
contenido; “El ver y las visiones”, por Giandomenico Tono; “Luzmila Carpio”, sin autor;
“Yuyachkani”, por Lena Bjerregaard; “Sobre el entrenamiento del cuerpo y de la voz”, por
Teresa Ralli; “Sobre Yuyachkani”, por Cesar Brie; “Victor Garcfa: trayectoria y pensamiento
de un revolucionario del teatro Proyecto C.I.U.N.T.”, por Juan Carlos Malcun y Estela Noli;
“Recorridos y claves en la teatralidad de Victor Garcia”, por Juan Carlos Malcun; “Carta
apasionada a un amigo de Victor Garcia”, por Nuria Espert; “Manifiesto de Mimo Teatro”,
por Victor Garcia; “Cronologifa de Puestas en escena de Victor Garcia”, sin autor; “Teatro
boliviano”, sin autor; “Etnografia de la escritura y actuacién del relato de espafoles e incas en
el departamento de Oruro”, por Margot Beyersdorfl; “De gira entre los guaran{”, por Fiore
Zulli; “Kikin teatro”, por Diego Aramburo; “Teatro Duende”, por Percy Jiménez; “David
Mondacca, 25 afios de trénsito por los escenarios”, por Germdn Arauz; “El teatro runa”, por
Edgar Dario Gonzdlez; “Entrevista a Antunes Filho”, por Diego Aramburo; “Los tltimos dias
de Meyerhold”, recopilacién de Beatrice Picon Vallin; “Bertold Brecht, una presencia’, por
Lupe Cajias; “Biografia de Bertold Brecht”, por Lupe Cajias; “Brecht en Bolivia”, por Erika
Andia; “Brecht, hoy” por Cesar Brie, “Fragmentos del diario de trabajo”, de Bertold Brecht;
“Intento enumerar las piezas de Bertold Brecht”, por Margaret Steffin; “Federico por él mis-
mo (seleccién de textos de Federico Garcia Lorca)”; “Orquesta Experimental de Instrumentos
Nativos”, por Cergio Prudencio; “;El maestro se ha ido?”, por Cesar Brie; “Grotowski, el arte
como vehiculo”, por Peter Brook; “El performer”, por Jerzy Grotowski; “De la Compania de
teatro a el arte como vehiculo”, por Jerzy Grotowski; “Grotowski era...”, por Peter Brook y
“Los Otros Tontos”, sin autor.

Otras revistas de teatro

En éste grupo de revistas de teatro, estdn aquellas que no son ni institucionales tampoco no
institucionales, ni muchos menos correspondientes a un grupo de teatro, es decir revistas
independientes, pero que se refieren al mundo del especticulo teatral.

El Mds Mejor

Su director es Jestis Marcelo Silva Colque, ademds de actor e instructor en arte escénico. Edi-
tada por AZ Producciones; en el primer nimero indica “Boletin para actores” (E/ Mds Mejor,
nam. 1, 1999: 1.), presenta los siguientes articulos: “Cosas y cosita de la educacién”, charla
escénica donde el que escribe la revista se asigna como “[...] director, coordinador, biblioteca-
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rio, actor, escritor, comentarista y critico...” (E/ Mds Mejor, ntim. 1, 1999: 3). Ya mds formal,
presenta a sus colaboradores, actores invitados, agradecimientos y los lugares de venta.

En el nimero dos en sus cosas y cositas hace hablar sobre la pregunta: ;Qué es el
teatro? y responden:

[...] una herramienta, un rito que reproduce el hecho mégico de la vida... (Carlos Corde-
ro) [...] es su Forma de vivir [...] (Maritza Wide) [...] es a lo que quiero dedicarme el resto
de mi vida [...] (Erika Andia) [...] un desafio [...] el teatro que uno hace depende de su
personalidad [...] sobre todo de una gran imaginacién [...] (Guido Arze) (El Mds Mejor,
naum. 2, 1999: 2).

En el acdpite de “Charla Escénica”, Jesus Silva habla sobre la actuacién con la caracterizacién
y la personificacién. En el tema “Comentando”, Carmen Guarachi Caro reflexiona sobre el
teatro, pues ella es también actriz. Termina el niimero con la biblioteca Nuevos Horizontes, a
cargo de José Marfa Ferreira con sugerencia de textos de actuacién y obras de teatro.

El ndmero tres, consigna el Festival Internacional de teatro en Sucre, mencionando a los
grupos: Teatro Pueblo, de Tarija, Los Andes, de Sucre, Uma Jalsu, de La Paz, Rodante, de Co-
lombia, Camalma, de Argentina y Lume, del Brasil, sin mencionar més detalles. “Esos festivales
quién inventaria’, con ese titulo escribe Mabel Franco Ortega; continda con la agenda cultural,
para continuar con la Convocatoria al IX Festival de teatro Julio de la Vega; el Pakalko Encuen-
tro, de Teatro Breve; el Concurso de Teatro Peter Travesi; y el Festival Internacional de Teatro
(FITAZ 2000). En el acdpite “Charla Escénica” Jests Silva habla sobre la caracterizacion, en dos
paginas y en “Comentando”, Carmen Guarachi habla del Festival de Teatro Julio de la Vega.

El boletin niimero 4 menciona a los ganadores del IX Festival de Teatro Julio de la Vega,
recaido en la obra Chiguilladas, del autor Raymond Cousse, puesta en escena de Pequenio Teatro
y con menciones al grupo Patas Arriba, con la obra Chuguiago, mejor actriz, Morayma Ibdnez,
mejor actor, Omar Aldayuz, y mejor escenografia también a Patas Arriba. “En cosas y cositas”,
Silva habla de cine; en “Conversa pura’, Jests Silva y Carmen Guarachi entrevistan a las actri-
ces Erika Andia, del grupo El Duende e Isabel del Granado, del grupo Uma Jalsu, en cuatro
paginas, indicando que la misma continuard. En “Charla escénica’, Silva continda hablando
sobre personificacién. En “Micréfono de utilerfa”, se habla sobre el Theatron con los elencos
Expresién Sextual, de la Facultad Técnica, La Faz del Cerrojo y Punto seguido, de la Facultad
de Derecho. La Presentacién del libro Historia del T.E.U., del autor Radl Rivadeneira Prada.
El curso de Anibal Lima, en el Centro de Educacién y Comunicacién Popular, de la zona Villa
San Antonio. También ofrecen a la Biblioteca Nuevos Horizontes para la consulta de textos de
teatro; la Agenda Cultural y la promocién de teatro clésico.

La siguiente entrega es doble, pues consigna los nimeros 5 y 6; en su portada estdn
los responsables y los colaboradores, agradecimientos y los lugares de venta correspondiendo
a enero de 2000.



Comienza el primer articulo con un titulo largo: “Nuevos aires en el taller de teatro para
los nifios dependiente de la secretarfa de Cultura”, aqui solo echa flores a la nueva instructora de
teatro para nifios, Adalfa Auza; también nos ofrece el articulo comentado por la actriz Carmen
Guarachi; en “Charla escénica”, Silva entrevista a Tamara Scott, actriz del grupo El Duende.
En “Cosas y cositas”, el mismo Silva vuelve a hablar sobre cine. En “Conversa pura’, Silva y
Guarachi concluyen la entrevista anterior realizada a Erika Andia y a Isabel del Granado. En
4 péginas. Con el titulo de Buena noticia de la apertura del nuevo espacio del Pequefio Teatro
en la calle Jenaro Sanjinés N°. 467, en el Calicanto y, para finalizar, en un articulo sin titulo,
Kantuta Antequera, del grupo Punto seguido habla del FITAZ y del Theatron.

Espacios. Revista de artes Escénicas

Sobrepasando el tamano carta, en la tapa con fotos a colores y en el interior en blanco y negro,
tiene como directora a Maritza Wilde, editor a Daniel Derenne, directora de artes, a Elba
Alanoca Rojas, redaccién y edicién de Studios 3640, con colaboradores como Georgette de
Camacho, Tania Delgadillo Rivera, Ismael Ferndndez de la Cuesta, Jerénimo Lépez Mozo,
DPeter Panes, Carlos Seoane Urioste y Pedro Susz; fotografia de Jaime Cisneros; Depdsito Legal
4-3-81-00. Hay una “Nota: Espacios no se responsabiliza por el contenido de los articulos pu-
blicados en la presente edicidn, éstos siendo de exclusiva responsabilidad de su(s) autor(es)”.

De esta manera inicia la revista, ademds, indican: “[...] lanzamos este niimero ‘uno’
con la seguridad de que llegard a sumar varios digitos [...], es una revista de teatro, danza,
musica y cine que quiere contribuir a la difusién de las artes [...]” (Espacios, nim. 1, 2000:
2). En el contenido tenemos “Entrevistas: David Mondacca: el teatro es un acto de amor”,
sin autor; “Teatro: Del hecho teatral como fenémeno de servidumbre a una aproximacién
de la idea-teatro que presupone el hecho teatral como como acontecimiento”, por Javier
Daulte; “Cine: De la llegada del tren al cierre de la via”, por Pedro Susz K.; “Danza: Dan-
za-teatro, una apuesta por la creacién”, por Tania Delgadillo Rivera; “La Danza y Sum-
ma-Artis”, por Georgette de Camacho; “Musica: El reto de los intérpretes, recrear la musica
en su formato auténtico”, por Ismael Ferndndez de la Cuesta; “Andlisis: El dramaturgo es-
pafiola las puertas del siglo XXI”, por Jerénimo Lépez Mozo; “Espacios: El espacio Simén
I. Patifio”; “Eventos del afio: el FITAZ 1999-2000”. “La Musica colonial de américa Latina
y el Festival de Chiquitos”, por Carlos Seoane Urioste; “Internacional: Nuestra misién: Un
proceso intercultural en el teatro”, por Peter Panes. “XX Festival de teatro Franco-Ibérico y
Latinoamericano”, de Bayona-Biarritz. “Bolivia en el XX Festival Iberoamericano de Teatro
de Cédiz. Premio Casa de las Américas 2001. Convocatoria’; “Agenda Cultural: Ciudad de
Cochabamba. Ciudad de La Paz”.

Actuando. Revista especializada en teatro
Revista dirigida por jévenes actores y actrices, que por entonces estaban en pleno proceso de

actuacién en diferentes elencos, universitarios que dieron rienda suelta a esta nueva forma de
comunicacién, la de editar una revista a pesar de los desafios que debian encarar:
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Dar luz un medio de comunicacién, por muy artesanal y pequefio que sea, tiene sus. Difi-
cultades: econdmicas, de recoleccién de material, impresion y otras. Pero el deseo de dejar
un documento de teatro, tal vez muy modesto e insignificante, nos movid, a hacer realidad
el primer nimero de la revista Actuando (Actuando, num. 1, 1992: 1).

La revista tenfa como responsables a Noelia Villazén, Walter Solén Romero, Javier Ramos, los
dos actores y la mujer actriz, esta tltima psicéloga, el segundo radicado en Sucre y el tltimo
comunicador social. El equipo de redactores compuesto por Ana Oporto y Jhonny Marqués;
los colaboradores: Mabel Franco, periodista y critica de teatro; Arturo Archondo, también
periodista y dramaturgo. La Direccién de la revista menciona a sus oficinas ubicadas en la ave-
nida Ecuador Edif. San Antonio, Dpto. 2-A, teléfono 361328, casilla 6270. La diagramacién
a cargo de Pablo Solén Romero.

La revista tiene un “Editorial”; Primer ciclo: “Martes de teatro”; Segundo ciclo: “Mar-
tes de teatro”; Tercer ciclo: “Martes de teatro”, estos fueron llevados a cabo en el Paraninfo
de la Universidad Mayor de San Andrés, de la ciudad de La Paz. Tres ciclos de “Martes de
teatro”; Primer Seminario Taller sobre actuacién, con la participacién de Rodger Ledn, actor
y director ya fallecido; Guido Arze, actor y director; José Aramayo, actor y director; Adridn
Aranibar, actor y mimo, fallecido y Laly Anker, instructora de teatro. Un articulo titulado “El
sufrido camino de una creacidn teatral”, por Arturo Archondo; “Pequefio Teatro”, entrevista
a Guido Arze, director del elenco; “Ciclo sibados de enanos”; otro articulo, reflexiones de
un “Critico de teatro”, por Mabel Franco Ortega; I Jornadas Iberoamericanas de Teatro de
La Paz-Bolivia (marzo de 1993); y concluye la revista con “Pueblo Banco”, elegida como lo
mejor de “Martes de teatro”.

Conclusién

El recorrido realizado en el tiempo, de la mano de las revistas teatrales nos vislumbré una
escasa sostenibilidad sobre el objeto investigado: las revistas, pese a todo, visibilizamos escasa
produccidn, reitero, con la ayuda estatal o sin ella. Sin embargo, se apreci6 valiosa informa-
cién cualitativamente hablando, pues leimos en ellos textos de teoria teatral, andlisis, y sobre
todo informacién del arte de Talfa (Comedia) y de Melpémene (Tragedia); algunos de ellos
socializando su actividad desarrollada en el interior de su ciudad natal, fuera de la suya e in-
cluso actividad fuera del pais conocida como gira.

Potosi es el departamento donde aparecié la primera revista en la ciudad de Tupiza,
con el conjunto Nuevos Horizontes; Santa Cruz con la revista Casa Teatro; desde Yotala, Sucre
con la revista E/ Tonto del Pueblo; 1a sede de gobierno con las revistas Cuadernos TCP, Revista
Anuario, Tusa, El Mds Mejor, Acto, Espacios y Actuando que en diferentes épocas surgieron y
desaparecieron sin la continuidad o sostenibilidad que les correspondia a pesar de la nume-
rosa cantidad de ellas en comparacién con Santa Cruz, Potos{ y Sucre, que solo posefan una
revista cada uno de ellas. En cambio, en los departamentos de Cochabamba, Oruro, Tarija,
Beni y Pando, se aprecia una ausencia del medio de comunicacién (revista); en los tres depar-



tamentos que se publicaron los extranjeros tomaron la iniciativa como Liber Forti, argentino
en Potosf; René Hoeheinstein, también argentino en Santa Cruz; Cesar Brie, argentino en
Yotala, Sucre y Maritza Wilde, peruana (Espacios), en La Paz, el resto de las revista fueron
editadas por bolivianos.
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Anexos

REVISTAS INSTITUCIONALES
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Figura 1: Revistas institucionales.
Fuente: Elaboracién propia.

ANEXO 1 . REVISTAS POR DEPARTAMENTO
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Ref.: elaboracién propia

Figura 2: Revistas por departamento.
Fuente: Elaboracién propia.



ANEXO 2. REVISTAS POR FECHA DE INICIO Y ULTIMA EDICION

REVISTAS FECHA DE INICIO DE PUBLICACION ULTIMA PUBLICACION
ACTO 1578 1979

TUSA MAYD 1983 JUNIO 1983
ANUARIO 1990 JUNID 1992
CUADERNOS TCP (NUMERQ 2 SEPTIEMBRE 1078) £ é?

TEATRO [NH) SEPTIEMBRE 1956 2006

CASA TEATRO (4 ABRIL 1980) ¢7 .

EL TONTO DEL PUEBLO AGOSTO 1995 MAYO 1999

EL MAS MEJOR ABRIL 1999 ENERO 2000
ESPACIOS NOVIEMERE 2000 NOVIEMBRE 2000
ACTUANDO AGOSTO 1992 AGOSTO 1002

Ref.: elaboracion propia

Figura 3: Revistas por fecha de inicio y tltima edicién.
Fuente: Elaboracién propia.

ANEXO 3. REVISTAS POR NUMERO DE EDICION

REVISTAS NUMERO DE EDICION
ACTO 2
TUSA 2
ANUARIO 2z
CUADERNOS TCP 92
TEATRO (NH) 18 (1 AL POTOSI;14 AL 18 COCHABAMBA)
CASA TEATRO 9¢?
EL TONTO DEL PUEBLO 4(0,1,2,34)
ELMAS MEIOR 5(1,2,3,4,56)
ESPACIOS 1
ACTUANDO 1
TOTAL 53

Ref.: elaboracion propia

Fuente: Elaboracién propia.

Figura 4: Revistas por nimero de edicién.

ANEXO 4 . REVISTAS POR DECENIOS

AROS

1950 -1959
1960 - 1969
1970 - 1979
1980 - 1989
1990 - 1999

2000 - 2009
2010 - 2019
TOTAL 70 ANOS

Ref.: elaboracian propia

Figura 5: Revistas por decenios.

Fuente: Elaboracién propia.
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0
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“EL SIKURI CHUQUISAQUENO”. RESCATE Y DIFUSION
DEL PATRIMONIO CULTURAL DE CHUQUISACA

Pedro Salinas Izurza'
Resumen

En este trabajo se aborda un acercamiento en el tema del sikx en el departamento de Chuquisaca
y en particular la ciudad de Sucre. El siku es un instrumento de época seca por tradicién de los
pueblos de Occidente, lo que no ocurre en la zona de los valles de Chuquisaca, donde la ejecu-
cién del siku en época hiimeda se da naturalmente en el Carnaval y fiestas patronales en provin-
cia. La falta de investigaciones regionales, en cuanto al tema del sifu en contextos arqueoldgicos
e histéricos, representan un problema que hacen al desconocimiento en el 4mbito académico.

El siku en la zona de valle tiene mucha importancia en el 4rea rural, en las fiestas pa-
tronales, Carnaval y manifestaciones rituales. El objetivo fue el de rescatar, mediante los testi-
monios de vida y ponencias académicas, la situacién de esta manifestacion cultural (sikx) en
los contextos rural y urbano. La metodologia empleada: taller abierto y participativo, donde
se instalaron dos mesas de trabajo:

MEsa 1.- Testimonios de vida donde se expusieron experiencias de grupos autéctonos
rurales y urbanos.

MEsa 2.- Aportes académicos que desarrollaron temas en el 4mbito arqueoldgico, urba-
no y publicaciones sobre el siku y la visién del sikuri desde el punto de vista de la comunicacidn.

Los resultados y recomendaciones que emergen de las plenarias del taller tienen como
prioridad el rescate de las manifestaciones culturales en cuanto a la ejecucién del siku por
grupos tanto rurales como urbanos; el evento recomienda desarrollar proyectos investigativos,
consolidando la identidad del sikx chuquisaqueno en espacios que propicien investigaciones
dentro de los calendarios festivos, agricolas y de ritualidad.

Palabras clave: siku, valles, Chuquisaca, musica autéctona.
Introduccion

América Latina es un continente enorme con grandes recursos musicales y su cultura musical
tradicional es tan variada como su topografia, sus climas y su conglomerado racial (List, 1964).

1 Docente de la Universidad San Francisco Xavier de Chuquisaca, investigador adscrito al Instituto de Investiga-
ciones Arqueoldgicas y Antropolégicas (ITAA). Correo electrénico: saizpeO@gmail.com
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La miusica no existe sin el hombre y su impulso creativo. No existe, por tanto, en
un ambiente vacio, exento de la presencia humana y de sus contenidos afectivos y cognos-
citivos. Sabemos que la musica, en su triple calidad de lenguaje sonoro, medio de comu-
nicacién y expresién artistica del hombre, es producto de la cultura y no de la naturaleza

(Grebe, 1976).

El término “zampona” fue introducido por los colonizadores hispanos en el 4rea an-
dina. Asocia a los instrumentos musicales nativos de cafias con las denominaciones de los
artefactos culturales europeos. Se trata de una reproduccion de expresiones hispanas en con-
textos indigenas que incluso fueron utilizadas en ritos, animales o deidades (Zuidema, 1995).
Pese a la popularidad del término se refiere a expresiones andinas que encierran significados y
contextos culturales diversos (Diaz, 2001).

La siringa en los Andes recibe el nombre de siku (en aymara), ayarachi o ayarichi (en
quechua y aymara), antara (en quechua) o zampofa (en castellano). Es una flauta formada
por una serie de tubos de canahueca (chhalla o carrizo) abiertos en un extremo y cerrados
en el otro (llamados tubos borddn, terminologfa utilizada por los fabricantes de érgano) de
diferentes longitudes, colocados los unos al lado de los otros en orden de longitudes crecientes
o decrecientes y ligados entre si (Gérard, 2004).

Las palabras en lengua aymara o quechua para designar las flautas popularizadas
desde la época colonial como zamponas, poseen una profundidad temporal en cuanto a
su presencia en épocas prehispdnicas en el drea andina. Los cronistas ibéricos realizaron
interesantes descripciones sobre el uso y contexto de los aeréfonos in comento, relatos que
documentan el uso y funcién de las zamponas durante el Tawantinsuyu (Chacama Rodri-
guez y Diaz Araya, 2011).

El término mds generalizado en los Andes de Bolivia y Perti es la voz siku. Ludovico
Bertonio, a inicios del siglo XVII, define este término como: “Sico: Unas flautillas atadas
como ala de organo [...]”, “Sicona ayarichi phusatha. Tafier las dichas flautas cuya harmo-
nia se llama Ayarichi” (Bertonio, 1612: 315-316). Los antecedentes proporcionados por el
jesuita Bertonio ilustran las caracteristicas del siku. Respeta la denominacién local y compara
la técnica de interpretacion por el “soplido o viento” con el “6rgano”. La voz “antara” Diego
Gongalez Holguin en 1608 la traduce del quechua como “Flautillas juntas como 6rgano”
(Gongalez Holguin, 1608 [1952]: 28).

El sikuri en la zona de valle tiene mucha importancia en el 4rea rural, puesto que se
constituye en el objeto mds importante en el 4mbito ritual y su relacién con las fiestas patro-
nales. Es de conocimiento popular la prictica y la ejecucién de este instrumento en ciertas
manifestaciones culturales urbanas como fiestas patronales y fiestas nativas.

La falta de investigaciones en cuanto al sikuri en 4reas como la antropologia, arqueo-
logfa, historia y la sociologfa, hacen al desconocimiento en el 4émbito académico.



En Chuquisaca, particularmente en Sucre, trabajos relacionados al sik% son muy esca-
sos. Sin embargo, contamos con escasos aportes regionales realizados por investigadores que,
sin duda, nos muestran la realidad sobre el tema.

Mencionaremos durante el desarrollo del trabajo, la participacién de musicos amigos
como Justino Rodas, con su publicacién Sikus de mi tierra. A Marco Moya, quien presenté un
tema por demds interesante £/ sikuri en tiempo urbano (hacia la creacion de una cartografia del
movimiento urbano del sikuri sucrense), y por supuesto a Gonzalo Avila, por el aporte crono-
légico de los grupos autéctonos desde la década de 1970 hasta la fecha, La miisica autéctona
en el dmbito urbano.

Agradeciendo de sobremanera la participacién de uno de los comunicadores sociales
muy comprometido con la cultura y el apoyo incondicional con el movimiento autéctono en
nuestra region, Eber Baptista, con el tema Puntos de vista de un comunicador social, en la di-
fusion de valores musicales nativos, en el drea urbana. A Edmundo Salinas (director del Museo
Arqueolégico y Antropolégico de la Universidad San Francisco Xavier [USFX]), con el tema:
Instrumentos musicales precolombinos (enfoque arqueoldgico).

Metodologia
La metodologia empleada

El grupo YAPUNAY en combinaién con Veimar Soto Quiroz, coordinador regional del Mu-
seo Nacional de Etnografaia y Folklore (MUSEF Sucre). Proponen un taller de rescate, pre-
servacién y difusién del siku en contexto urbano y rural; con el objetivo de rescatar y difundir
esta manifestacién musical de manera que los aportes académicos y conclusiones del taller
constituyan un documento base para futuras investigaciones.

Cuando nos planteamos organizar este taller, la pregunta que aparecia como motiva-
cién principal era: ;De qué manera la ejecucién de siku puede enriquecer una investigacién
sobre musica que se lleve a cabo desde la antropologia?, ;Por qué el siku en esta zona de valle
es ejecutada en diferentes espacios y tiempos durante todo el afo?

El taller fue desarrollado el 14 y 15 de marzo del 2024.

1.« taller “el siku chuquisaquefio”, rescate y difusién del patrimonio cultural de Chu-
quisaca. Cumple los objetivos propuestos como:

* Rescatar mediante ponencias la situacién de esta manifestacion cultural, en con-
textos rural y urbano.

¢ Rescatar datos (cronoldgicos) que permitan conocer la ejecucion del siku (en el
dmbito rural y urbano).

e Documentar y sistematizar los trabajos para contar con estudios sobre el tema.
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Reconocer a personalidades del 4mbito rural y urbano.

Instalacién de mesas

Se instalaron dos mesas con las siguientas temdticas:

Testimonios vivenciales en el 4mbito urbano.
Testimonios vivenciales en el 4mbito rural.
Motivaciones.

Coordinadores de mesas

Mesa 1: Pedro Salazar Collazos
Mesa 2: Pedro Salinas Izurza.

Aportes académicos (ponencias)

Primer dia

Edmundo Salinas Camacho (director del Museo Arqueoldgico y Antropoldgico
de la USFX).

Tema: Instrumentos musicales precolombinos (enfoque arqueoldgico).

Marco Moya (investigador independiente).

Tema: E/ sikuri en tiempo urbano (hacia la creacion de una cartografia del movi-
miento urbano del sikuri sucrense).

Justino Rodas (investigador independiente).

Tema: Sikus de mi tierra Chuquisaca (publicacion de un mérodo de aprendizaje

del sikeu).

Aportes académicos (ponencias)

Segundo dia

Eber Baptista (comunicador social).

Tema: Puntos de vista de un comunicador social en la difusion de valores musicales
nativos en el drea urbana.

Gonzalo Avila (investigador independiente).

Tema: La miisica autdctona en el dmbito urbano.

Pedro Salinas Izurza (coordinador del grupo YAPUNAY, investigador USFX,
miembro adscrito al instituto de investigaciones arqueolégicas y antropolégicas).
Tema: Calendario agricola, calendario ritual.

Las recomendaciones en el primer dia de taller fueron las siguientes:
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Se realizé un andlisis de la situacidn actual del sikx en Sucre, Chuquisaca.
Inclusién de grupos femeninos en el dmbito autéctono musical.

La relacién con el calendario festivo aimara no coincide con la ejecucién del siku en
nuestra regién de valle.

Las recomendaciones en el segundo dia de taller fueron las siguientes:
Formar comisiones que permitan desarrollar trabajos en 4mbitos como investigacion.
Recomienda realizar trabajos que permitan:

e Laelaboracién de un calendario regional relacionando la musica de sikuri en con-
textos urbanos y rurales:

Calendario festivo.

Calendario agricola.

Calendario ritual.

Producciones audiovisuales relacionados a la interpretacion del siku.

Investigar las variantes (estilos y formas) dentro de la ejecucién del siku en fiestas
regionales, como las fiestas patronales, la fiesta del Carnaval y rituales que permi-
tan la interpretacién dentro de un calendario festivo regional.

0o o

Reconocimiento a personalidades

En el 4mbito rural debemos mencionar que todas las localidades en el 4rea de valle, con sus
provincias, municipios y comunidades mantienen sus fechas festivas civicas, patronales en las
que se ejecuta el siku es el instrumento musical representativo.

De esta manera:

El MUSEEF Sucre, representado por su coordinador Veimar Soto Quiroz, realiza el re-
conocimiento al sefior Pedro Sanches Cervantes, de 89 anos, comunario de Casin (apachita)
como testimonio vivo ejecutante y maestro del siku.

En el 4mbito urbano:

El MUSEF Sucre realiza el reconocimiento a Eber Baptista (comunicador social) por

su compromiso y apoyo incondicional a musicos y grupos autéctonos en el dmbito de la
comunicacion.
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Resultados
A manera de conclusién:

Pese al éxito organizativo, gracias en gran medida a la colaboracién de investigadores
y musicos autdctonos de Sucre, hemos de reconocer que hubo menos discusién referente al
calendario festivo aymara.

Reconociendo que la ejecucién del siku se realiza en todo el afo, evidencia algunas
variaciones en cuanto la forma y manera de tocar este instrumento.

Como primera experiencia permitié establecer una cronologfa de los grupos autéc-
tonos mds representativos de la ciudad de Sucre con los aportes de Marco Moya Porcel y
Gonzalo Avila. El rescate de la memoria histérica permitié conocer los grupos autéctonos
mds importantes en el 4mbito urbano.

La participacién de mujeres del grupo Kalincha Hallpa con sus experiencias, revelaron
la importancia de la inclusién en el género de musica autéctona.

El grupo YAPUNAY, comprometido con la investigacién en el dmbito musical y cul-
tural, continuard promoviendo estos espacios de reflexién y libre participacion.
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