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Introducciodn

En una de las reuniones de la Central Sindical de la Provincia Bolivar, el Tata Sergio, que
ocupaba el méximo cargo de la organizacion, en elocuente, elegante y dulce idioma quechua
arengaba a los representantes de los ayllus, sindicatos y organizaciones de mujeres con esta
frase: Gobiernanancheq tian noqancheq pura. Debemos gobernarnos a nosotros mismos.
Arenga que sintetiza la larga lucha politica de los ayllus de la region andina de Bolivia a lo

largo de siglos y sintetiza también el proyecto politico de varias generaciones.

De esa larga lucha y de ese complejo y apasionante proyecto politico trata este trabajo. Para
aproximarnos a este mundo distinto y distante de los ayllus de Bolivia hemos sido llevados
hasta el Ayllu Kirkyawi, situado al suroeste del Departamento de Cochabamba, en plena
region de la puna andina. Esta comunidad alejada de los centros de poder ha marchado, sin
embargo, al ritmo de los vertiginosos cambios politicos, sociales y economicos de la sociedad
boliviana con un dinamismo y un vigor singular. Por lo que aproximarnos a su estudio nos
ofrece una oportunidad privilegiada para comprender mejor el complejo organizativo, social,

econdomico de las comunidades andinas de Bolivia.

Los ayllus han jugado un papel central en la configuracion de la sociedad boliviana porque
han controlado gran parte del territorio andino del pais, el cual fue el centro politico y
econdémico gravitante desde tiempos precedentes al incario, durante la colonia y en la mayor
parte de la vida republicana. Por lo mismo, su historia es también la historia de Bolivia y no se

puede comprender la sociedad boliviana sin su presencia y participacion.

Esta fue una de las razones que me llevd a centrar mi proyecto de investigacion doctoral en la
dindmica politica y social de los ayllus de Bolivia. El ayllu es la forma de organizacion propia
de la sociedad andina, extendida a lo largo de esta region. Sin embargo, en las distintas
subregiones, el ayllu ha tomado derroteros distintos al mismo tiempo que ha mantenido rasgos
comunes. Esta capacidad de adaptacion y cambio es precisamente la que le ha permitido
mantener sus valores, practicas y formas de organizacion social y politica que les son

caracteristicas.

Dos regiones principalmente han sido estudiadas por historiadores, etnohistoriadores y
antropologos desde hace varias décadas. La region del altiplano pacefio y orurefio y la region
de los ayllus norpotosinos. La primera, por su cercania al centro politico nacional, la ciudad de
La Paz, se ha estudiado precisamente por su protagonismo en la vida politica y econdomica
nacional. La segunda, por su marginalidad, ha sido vista como aquella region en la que se han

“conservado” mejor los ayllus, desde una vision un tanto esencialista. Los ayllus de la region



del suroeste de Cochabamba han merecido escasa atencion. Los estudios sobre Cochabamba
se han centrado principalmente en los procesos de constitucion de las haciendas y los
sindicatos de los valles centrales de este Departamento. Es por este motivo que me interesé en

adentrarme en una region poco conocida y estudiada: los ayllus de Cochabamba.

El proyecto elaborado inicialmente pretendia determinar las transformaciones y recreaciones
de las formas de organizacion de las comunidades andinas del Departamento de Cochabamba
que se dieron a partir de la implementaciéon de la Ley de Participacion Popular y la
municipalizacion en Bolivia desde 1994. Este enfoque fue propuesto debido a que, cuando
iniciaba los estudios de doctorado, el 2004, existia una importante corriente de investigaciones
acerca de los cambios que el proceso de municipalizacién iniciado exactamente una década
antes, habia generado en particular en las comunidades rurales, en particular en las formas de

organizacion tradicionales.

Durante los estudios de doctorado fui profundizando la investigacion en dos ambitos, por una
parte, el proceso de municipalizacién en el contexto boliviano y por otra el tema de los
sistemas de organizacién politica y los estudios de comunidad en el contexto de la
antropologia mexicana. El proyecto contemplaba emplear las herramientas teodrico
metodolodgicas desarrolladas por la antropologia mexicana en torno al sistema de cargos para
estudiar las caracteristicas y transformaciones de la organizacion tradicional de los ayllus

andinos en el contexto de la municipalizacion.

En la Provincia Bolivar, en el Departamento de Cochabamba, se habian registrado
experiencias importantes en el &mbito organizativo a partir del proceso de municipalizacion.
Esta posibilidad tenia algunas ventajas. Primero, que se encontraba en la region de estudio que
inicialmente habia planteado, el suroeste de Cochabamba. Segundo, que era una region de
habla quechua, lengua en la que podia moverme sin dificultad. Tercero, el ayllu Kirkyawi, en
la provincia Bolivar, era parte de este proceso de transformacion organizativa. La desventaja
era que practicamente no existen estudios sobre esta region por ser bastante alejada y hasta
hace pocos anos de dificil acceso. Otra de las razones por las que existian escasos estudios,
segun las indagaciones que hice con otros colegas, era la poca predisposicion de la poblacion
para recibir y dar informacion a personas de fuera de la comunidad. De todas maneras, decidi

seguir por ese camino.

Me fui a la parada de los buses que lo llevan a uno de la ciudad de Cochabamba hasta
Bolivar, nombre de la Provincia donde se asienta el Ayllu Kirkyawi. En esa época los buses
prestaban el servicio so6lo dos veces por semana y en €poca de lluvias no se podia ir a Bolivar
porque el camino quedaba seriamente afectado. El viaje dura poco mas de seis horas. El bus
toma la ruta que va de Cochabamba hacia la ciudad de Oruro. A la altura del Km. 100 y ya a
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mas de 3000 msnm de altitud desvia hacia el sur, adentrandose por un camino de tierra que
desciende hasta el pueblo de Arque, a orillas del rio del mismo nombre. Luego vuelve a subir
hasta el pueblo llamado Bolivar, capital de la Provincia, a mas de 3500 msnm. Fui bien
recibido, pese a las voces agoreras que decian que era dificil “entrar” a Bolivar. Lo primero
que hice al llegar, naturalmente, fue buscar alojamiento y fui a dar a la casa de un vecino que
tenia unas camas para alojar ocasionalmente algtn técnico de institucion que necesitaba pasar
la noche. Resulta que el propietario del alojamiento hasta hacia poco de mi llegada habia sido
Alcalde del Municipio de Bolivar, asi que pronto me fui introduciendo a través de una larga
conversacion con ¢l en la historia reciente del Municipio y asimismo me dio referencias,
nombres, distancias, etcétera. El trabajo de campo se realizé en dos temporadas, entre febrero

y diciembre de 205 y entre junio y noviembre de 2006.

La Provincia Bolivar se encuentra en los margenes de la region occidental del Departamento
de Cochabamba. Su existencia hubiera pasado desapercibida de no ser porque era una de las
provincias mas empobrecidas del pais. Este hecho le mereci6 ser uno de los municipios piloto
para la implementacion de la Ley de Participacion Popular. La misma contemplaba que la
planificacion de la gestion de los recursos municipales sea participativa. Para este fin, se
debian crear diversas instancias de participacion. En primer lugar estaban las Organizaciones
Territoriales de Base (OTB). Segun la Ley, las organizaciones “naturales” como las juntas
vecinales en las ciudades, los ayllus, capitanias, cabildos, sindicatos campesinos, etcétera,
como actores fundamentales de la planificacion municipal. La implementacion de la Ley, de
alguna manera “sindicaliz6” el ayllu para que las organizaciones sindicales fueran reconocidas
como OTB.

El ayllu Kirkyawi habia mantenido vigente su organizacion propia, la cual habia sido
reconocida por el Estado colonial primero y republicano después, mientras ésta era funcional a
la politica de explotacion estatal via el cobro de tributos. Con la Reforma Agraria y la
paulatina supresion del tributo indigena, la organizacion originaria del ayllu se habia
replegado al fuero interno del mismo. A partir de 1997, y a instancias de instituciones oficiales
que intervinieron en el proceso de municipalizacion, se inicid un interesante proceso de
“reconstitucion” del ayllu Kirkyawi. Para ese entonces ya los nuevos sindicatos' campesinos
se habian constituido en OTB y por tanto en el interlocutor valido con el Municipio y en los
actores centrales del proceso de municipalizacion, por lo que el ayllu no pudo asumir este

papel, como se dio en otros ayllus donde el sindicalismo no habia penetrado anteriormente.

I'Si bien antes de este proceso existfa un “sindicato agrario” en la Provincia Bolivar, éste representaba principalmente
a los vecinos del pueblo y no asf al resto de las comunidades. L.as mismas estaban organizadas como ayllu y recién
después de 1994 se empezaron a organizar como “sindicatos”.
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Sin embargo, la organizacion originaria del ayllu asumio la tarea de tramitar el titulo de Tierra
Comunitaria de Origen para todo el ayllu, en el marco de la Ley del Instituto Nacional de
Reforma Agraria (INRA). De esta manera, se constituyo en interlocutor valido, ante el Estado,

en materia de la reivindicacion territorial.

Cuando llegué en 2005 a la capital de la Provincia Bolivar, del mismo nombre, buscando
investigar sobre los cambios que la Ley de Participacion Popular habia operado sobre la
organizacion del ayllu, me encontré que en un mismo territorio estaba la Provincia Bolivar, el
Municipio de Bolivar, la Central Sindical Unica de Trabajadores Campesinos de la Provincia
Bolivar y el ayllu Kirkyawi. Me encontré ademds que las organizaciones locales se habian
fortalecido politicamente hasta el punto de tomar el control de las entidades estatales como la
Subprefectura provincial y el Municipio. En el trabajo de campo, muy pronto descubri que las
premisas con las que habia partido no se ajustaban al proceso vivido en este caso. La
municipalizacion no habia revitalizado o transformado, al menos directamente, la organizacion
originaria del ayllu. Habia producido mas bien que se genere un nuevo tipo de organizacion
para la region, el sindicato campesino, sobre la base de la estructura comunitaria del ayllu. No
se trataba de dos organizaciones paralelas sino de dos tipos de organizacidon que representaban

a las mismas personas de distintas maneras y en distintas instancias.

Sin duda esta complejidad se planteaba como un desafio, pero también ofrecia una apasionante
riqueza para la investigacion, para la comprension de cémo las politicas estatales se habian
metabolizado en un sindicato campesino que estaba en pleno proceso de constitucion como el
eje politico de la sociedad local, un ayllu en proceso de reconstitucion y de demanda de TCO
(titulacion de las tierras bajo la forma de Tierra Comunitaria de Origen), y de los espacios
institucionales estatales que habian sido ocupados por las organizaciones sindical y originaria.
Esta inesperada complejidad organizativa y politica me obligd a reconducir mi investigacion y
aproximarme ya no so6lo al ayllu como objeto de la misma, sino a todo el complejo sistema
organizativo que se habia ido gestando en los afos precedentes. Era necesario reformular las
hipotesis de partida. No habia una relacion directa entre el proceso de municipalizacion y el
fortalecimiento de la organizacion originaria del ayllu. De este modo, la segunda hipotesis que
formulé para la realizacion del trabajo de campo era que tanto el proceso de municipalizacion
como la demanda de titulacion de tierras habian dado lugar a dos tipos de organizacion que se
disputaban la legitimidad de representacion politica. Desde esta perspectiva, el ayllu se
constituiria en una organizacion local mas, que ademas se debatia entre la reconstitucion y la

desaparicion porque aparentemente estaba siendo sustituida por el sindicalismo.

Enfrenté entonces la indagacion de campo en dos frentes, la caracterizacion del sistema

organizativo y el proceso por el que se habia llegado a constituir el mismo. En cuanto al
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sistema organizativo teniamos cuatro ambitos: la Provincia, el Municipio, el Sindicato
Campesino y el Ayllu. En cada caso fui preguntando acerca de la organizacion territorial, las
formas de eleccion de autoridades, las funciones y competencias de las mismas, las instancias
y modos de toma de decisiones. En principio los analicé como cuatro sistemas organizativos
que interactuaban entre si en un mismo espacio territorial y en un mismo grupo social. En
cuanto al andlisis del proceso, nos centramos en los cambios que se habian generado a partir
de la municipalizacion, la constitucién de los sindicatos, la reorganizacion del ayllu y la

participacion de ambas instancias en la politica estatal local.

Un primer borrador del material recogido en el trabajo de campo y un analisis preliminar fue
presentado al comité tutoral. Sus valiosos comentarios y aportes me llevaron a reconducir el
andlisis que en un principio se habia centrado en el proceso y las transformaciones del sistema
organizativo. El andlisis del proceso no era suficiente, tampoco la caracterizacion del sistema
organizativo. Ambos elementos, sin embargo, nos permitirian acercarnos a un nivel mas
profundo de andlisis a partir de preguntarnos por las estructuras de poder que subyacen en el
sistema organizativo, los valores centrales subyacentes en estas estructuras, mismos que
posibilitan la reproduccion de la comunidad y su vigencia como entidad politica, territorial,

identitaria y simbolica.

Tanto la hipdtesis de la “reconstitucion” del ayllu como la hipdtesis de la sindicalizacion
partian de una vision dicotdmica en la que se interpretaba a la organizacion propia del ayllu
como expresion de “lo originario” en contraposicion al sindicato o al municipio como
expresion de una corriente “modernizante” que llevaba a la aculturacion. Se trataba de superar
una concepcion del ayllu como una forma organizativa mas, con mayor o menor “vigencia” y
contrapuesta a las corrientes organizativas que provenian del proceso de municipalizacion y el
sindicalismo agrario. Sin duda algo de esto estaba sucediendo, pero no era suficiente
explicacion para los fendmenos organizativos que estdbamos presenciando. La opcion
analitica alterna planteaba abordar el andlisis de un solo sistema organizativo complejo. El
mismo estaba ademas sustentado en la matriz comunitaria agraria, en la cosmovision andina,
en el territorio ancestral y en su reivindicacion, en la sedimentacion de los procesos historicos
que habia vivido esa sociedad local, en la identidad del ayllu y en el complejo entramado
social que no pocas veces habia generado disputas en cuanto a la legitimidad de los proyectos

politicos que se iban gestando en el proceso.

Desde esta perspectiva, formulamos una tercera hipotesis que plantea que los cambios en el
sistema organizativo que se han dado a partir de las reformas estatales han dado lugar a la
recreacion del Ayllu y a la resignificacion del sentido comunitario del mismo, fendmenos que

se expresan, a la vez, en el complejo organizativo surgido de estos procesos.
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Para este fin, el objeto de estudio serd la comunidad en su dimension politica; es decir, las
nociones de poder estructural que la sustentan como tal. Para el andlisis de los valores que
rigen estas estructuras nos centraremos en otros dos elementos fundantes de la comunidad: la
matriz agraria y la cosmovision. Es necesario comprender el Ayllu desde el concepto de
comunidad. Comprender al ayllu como la forma en que se constituye la comunidad, estructura
sus estructuras de poder, recrea sus valores centrales y elabora el sistema politico que le
permite reproducirse y negociar desde esa posicion nuevas formas organizativas, economicas
y simbolicas. Por tanto, el Ayllu no es una forma organizativa e institucional mas, es la forma
constitutiva de la comunidad que le permite transformarse, adaptarse, asimilar otras formas
organizativas y al mismo tiempo reproducirse como entidad simbolica, identitaria y

axiologica.

Una segunda preocupacion que estd en el fondo de este andlisis del ayllu como la forma
constitutiva de la comunidad esta expresada en el inicio de esta introduccion, la viabilidad del
gobierno propio en el contexto del Estado Nacional (o Plurinacional, como se autodefine hoy
Bolivia). Los diversos proyectos politicos de las comunidades andinas han estado marcados
por su relacidon insoslayable con el Estado y con la sociedad dominante que ha regido el
mismo durante siglos. El afo 2009, la nueva Constitucion pretende “refundar” Bolivia, y la
autodefine como un Estado Plurinacional, reconociendo el estatus politico de “nacién” de los
diversos pueblos “indigena, originario, campesinos”. Paraddjicamente, los procesos de
constitucion de entidades autonomas indigenas han quedado desde entonces estancados. No es
el objetivo de este trabajo, ni el enfoque tedrico metodologico entrar en esta discusion en
concreto, pero si estd en el trasfondo del analisis la pretension de aportar a la misma desde el

estudio de un caso concreto y complejo como es el de Kirkyawi.

Partiremos pues con un primer capitulo en el que se definen conceptos centrales que guian la
investigacion. A partir de la rica tradicién antropoldgica mexicana en torno al sistema de
cargos, buscamos una perspectiva que nos permita atender a las nociones de poder estructural
que se ponen en juego en estos procesos descritos. Planteamos como punto de partida una
concepciodn de cultura que, perspectiva relacional, atienda a las relaciones de las personas con
la naturaleza, a las relaciones sociales y a la cosmovision. Se trata de una concepcion del
Ayllu como Comunidad, cuyo referente principal radica en la “matriz agraria” de la misma.
Matriz agraria que se en su practica altamente ritualizada expresa y reproduce los valores
centrales de la organizacion social plasmada en una concepcion sacralizada del paisaje y en el
sistema politico organizativo originario del ayllu. De este modo el Ayllu se concibe como la

expresion y la praxis social de la cosmovision andina.



No se trata, entonces, de caracterizar ciertos atributos, practicas o repertorios culturales como
“indigenas” y otros como “modernos” y analizar los fendmenos sociales y las sociedades
mismas en estos términos. La interpretacion que proponemos estd mas bien en la perspectiva
de la “construccion de la comunidad”. Desde esta perspectiva, atendemos mas bien a los
modos cémo la comunidad se ha ido transformando, adaptando, reconfigurando, en los
distintos momentos historicos que le ha tocado vivir. Transformaciones que no deben
entenderse como un proceso lineal, teleoldgico, que sigue patrones determinados por factores
como el mayor o menor “contacto cultural” o la migracion o la urbanizacion. Deben
entenderse mas bien como la capacidad de recrear la comunidad en los distintos momentos
historicos, la capacidad de reflexionar sobre los mismos y dar cuenta de ellos en el ambito

comunitario.

En el segundo capitulo presentamos una caracterizacion de los rasgos fundamentales del ayllu
en general. Se trata de comprender al Ayllu como comunidad no cémo un sistema
organizativo o un tipo de sistema de cargos, sino como la expresion social de la cosmovision
andina. Para esto deberemos abordar distintos aspectos de la cosmovision partiendo de la
matriz agraria de la comunidad marcado por una profunda ritualidad que expresa su
cosmovision y que sustenta el sistema politico organizativo. Para esta empresa nos valdremos
de los estudios que se realizaron sobre el ayllu en el contexto andino desde diversas disciplinas

y en particular desde la antropologia y la etnohistoria.

En el tercer capitulo atenderemos a la comprension del ayllu desde la trayectoria historica del
mismo a lo largo de la historia de la region andina y en particular nos centraremos la época
republicana de Bolivia. Veremos como la relacion del ayllu con el Estado ha estado marcada
por la centralidad de la tierra como centro de la disputa. Sin embargo, planteamos que detras
de esta constante lucha por los derechos sobre la tierra esta un proyecto mas amplio que pasa

por la demanda y el anhelo de autogobierno.

En el cuarto capitulo nos adentramos de lleno a nuestro caso de estudio, el ayllu Kirkyawi. A
través de la descripcion etnografica presentamos las caracteristicas principales de la matriz
agraria de la comunidad; pasamos seguidamente a la descripcion y analisis del ciclo agricola y
ritual que se plasma en una concepcién sagrada de la relacién con el cosmos y en la
configuracion de un paisaje ritual y sagrado a partir del culto a los cerros. Veremos como es
este paisaje sagrado el que ordena simbolicamente el paisaje social encarnando en la autoridad

originaria al cerro protector y todos sus atributos.

En el capitulo quinto veremos coémo el proceso de municipalizacion ha generado una nueva
dindmica organizativa dando lugar a la constitucion del sindicato campesino en la region. Por

otra parte, la Ley INRA y el proceso de titulacion de las tierras del ayllu como TCO han dado
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lugar a una “reconstitucion” de la organizacioén del mismo. Las reformas estatales de mediados
de la década de 1990 transforman significativamente la dindmica social y politica del Ayllu.
Llegamos asi al tema central de nuestro trabajo. No se trata de ver qué paso en el nivel local
con la LPP o con la Ley INRA, sino que veremos qué paso en el Ayllu y cémo el mismo
asimilo estas medidas y esta nueva ingenieria institucional en un sentido amplio creando
nuevos referentes identitarios en los distintos niveles organizativos, distintos tipos de sujeto

colectivo que se constituyen en la relacion, en las transacciones.

Finalmente, analizaremos el complejo organizativo del Ayllu en sus tres niveles, comunitario,
intercomunitario y regional, atendiendo a los dmbitos organizativos del ayllu, el sindicato
campesino y el Estado. Analizaremos en este apartado las formas de eleccion y funciones de
los cargos del sistema, el escalafon a través de historias de vida y los mecanismos de reflexion
colectiva y toma de decisiones a través del analisis de las asambleas. De este modo, nos
aproximamos a través de la etnografia a los elementos centrales que permiten comprender las
nociones de poder estructurante que rigen la organizacion social y politica del Ayllu, y que
han permitido crear las condiciones para la emergencia de sujetos colectivos que interactiian
en el marco de la identidad comunitaria. Nociones que nos remiten, una vez mas, a la matriz

agraria de la comunidad y a la complementariedad del “control vertical”.
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Capitulo 1. Marco teérico

La actual definicion del cardcter Plurinacional del Estado Boliviano se sustenta en el
reconocimiento del estatus politico de “naciones” de una diversidad de pueblos indigenas y
sus respectivas tradiciones culturales como un elemento constitutivo de la sociedad boliviana.
Este reconocimiento es uno de los elementos centrales del proyecto politico de la misma y hoy
mas que nunca la discusion acerca de los pueblos indigenas, sus caracteristicas culturales, sus
sistemas organizativos, instituciones y economia estd en el centro del debate politico y

académico nacional.

Este debate ha estado presente a lo largo de toda la historia del pensamiento politico boliviano,
sobre todo en los momentos en los que la sociedad ha vivido cambios profundos en su
estructura politica y en sus reconfiguraciones sociales. Sin embargo, este mismo hecho ha
dado lugar a que la discusion al respecto, desde los estudios sobre los pueblos indigenas hasta
los analisis politicos, se sustente en generalizaciones acerca de los mismos, sus caracteristicas
y sus proyectos politicos. Generalizaciones que se han traducido en conceptos como el de
“indio”, utilizado por indigenistas e indianistas hasta fines del siglo pasado. Concepto
contrapuesto al de “mestizo”, “cholo”, “blanco” o “q’ara”. La Revolucion Nacional de 1952 y
el paradigma nacionalista hicieron que el término de “indio” sea sustituido por el de
“campesino”, con el fin de eliminar las diferencias étnicas y culturales en el marco del
proyecto del “mestizaje”. Cuando el paradigma nacionalista llegd a su fin y fue reemplazado
por el paradigma liberal, la reforma constitucional de 1993 por primera vez reconoce la
diversidad lingiiistica y cultural del pais bajo los conceptos de “pluriétnico” y “pluricultural”.
En este mismo contexto, se difunde el concepto de “pueblos indigenas” para hacer referencia a
los numerosos pueblos de la region oriental de Bolivia. En contraposicion, los grupos de
origen andino se declaran como “originarios”. El proyecto politico de Evo Morales y el MAS
plantea la refundacion de Bolivia a través de la redaccion de una Constitucion totalmente
nueva. Dejariamos de ser la Republica de Bolivia para constituirnos en el Estado Plurinacional
de Bolivia. Asimismo, la Constituciéon que entra en vigencia en el afio 2009 acufia el concepto
de “indigena originario campesino” para definir a aquella parte de la poblacion de raices
lingiiisticas y culturales indigenas. En el fondo de esta lucha por las autodefiniciones y
heterodefiniciones sintetizada aqui esta el gran tema de la identidad nacional, la disputa
ideologica y politica acerca del proyecto de nacion del que la diversidad cultural y étnica es el
elemento central. Sin embargo, pese a la fundamental importancia del tema indigena en la
arena de la discusion académica, politica y en la lucha politica en torno al caracter mismo de la

nacién boliviana (o tal vez debido a la misma), el debate se ha fundado y se funda todavia en
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estereotipos del indio y el cholo en su momento, del campesino y el citadino, del indigena y el

originario, del originario y el mestizo, etcétera, etcétera.

Andrés Medina (2007: 177-178) constata una situacion similar en el caso de México. Sefiala
que la discusion acerca de la comunidad indigena y el sistema de cargos como un tema central
de la misma ha sido uno de los principales ejes tematicos de la antropologia mexicana. La
centralidad de este tema desde el nacimiento mismo de la disciplina en México se debe
precisamente al caracter politico del mismo, dado que estd ligado a la disputa acerca del
caracter de la nacion mexicana y de la identidad nacional. Desde sus origenes, la antropologia
mexicana ha estado ligada ha estado orientada a dar respuesta a los grandes problemas que
plantea el proyecto nacionalista desde la Revolucion Mexicana hasta nuestros dias. La
centralidad del debate en la esfera politica nacional, sin embargo, ha llevado a la misma
comunidad cientifica, en algunas ocasiones, a sacrificar “el rigor y la serenidad en beneficio de
los argumentos defendidos”. Pero no so6lo se han sacrificado el rigor y la serenidad, sino
también el campo tedrico que la etnografia y la discusion ha generado desde mediados del
siglo pasado. Hoy mas que nunca, la discusion acerca de la comunidad y del sistema de cargos
es un tema estratégico, apunta Andrés Medina, dado que los cambios politicos locales,
nacionales y globales tienen “en un primer plano la diversidad étnica y cultural. Sin embargo,
el debate sobre el caracter politico de la comunidad, para dar respuesta a los nuevos desafios
que plantean la democratizacion y la globalizacion debe tener como punto de partida “los
derechos politicos de los pueblos indios, la diversidad de sus instituciones politicas y de sus
tradiciones juridicas, la importancia central de sus organizaciones comunitarias” (Andrés
Medina 2007: 210) pero también debe confrontarse con la rica tradicion académica de la
antropologia mexicana, teniendo en cuenta que el desarrollo tedrico acerca de los sistemas de
cargos ha superado el inicial planteamiento funcionalista y se ha diversificado tedrica y
metodologicamente. Uno de estos derroteros tiene que ver con prestar mayor atencion a las
particularidades regionales y locales y confrontarlas con la rica reflexion desarrollada sobre las

comunidades indias y campesinas.

Volvamos a Bolivia. En nuestro caso, el ayllu como forma tradicional de organizacion propia
de los Andes, ha sido estudiado y documentado en distintos momentos y regiones, sin que
necesariamente contemos con un corpus tedrico conceptual que nos permita esbozar una
“discusion académica” al respecto. Con lo que contamos son con estudios realizados en
distintos contextos y en distintos momentos. Ademas desde distintos contextos académicos,
institucionales, disciplinarios y metodoldgicos. Lo que encontramos es con una serie de
estudios realizados a partir de la década de los setenta por investigadores mayormente

extranjeros, patrocinados por sus respectivas instituciones académicas y motivados muchas
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veces por un interés por lo que el mundo andino tiene de exotico, distinto o curioso a los ojos
de una sociedad y una academia que llega de otras latitudes. Por otra parte, no contamos con
un desarrollo local de la ciencia antropoldgica, a diferencia de México, donde se ha
desarrollado la antropologia como politica estatal. Los estudios con los que contamos en
Bolivia provienen mayormente de otros ambitos de las ciencias sociales, principalmente de la

sociologia, la historia y ultimamente los estudios de las ciencias politicas.

Partimos en este estudio del sistema politico del Ayllu Kirkyawi de la conviccion de la
pertinencia y relevancia de aportar al debate acerca del caracter del proyecto politico nacional
(planteado en términos de Estado Plurinacional) a partir de la riqueza que puede ofrecer la
etnografia a esta discusion. Para este fin, consideramos necesario partir de la riqueza y
complejidad de la configuracion tedrica desarrollada por la antropologia mexicana sobre la
comunidad y los sistemas de cargos. Sera necesario también, “reconsiderar las nociones
generales relativas al sistema de cargos”, trascendiendo la inicial perspectiva funcionalista y
centrarnos en las “nociones de poder vigentes, asi como en las caracteristicas de sus
instituciones politicas y religiosas en el marco comunitario y en sus relaciones con instancias
mayores” (Medina 2007: 210). Asimismo, retomaremos el desarrollo tedérico que sobre el
Ayllu andino se ha elaborado desde distintas disciplinas para elaborar un marco de
comprension adecuado al contexto del Ayllu andino, de la comunidad andina, desde la
perspectiva de la comunidad como proyecto politico y el sistema organizativo como la

realizacion del mismo.

Comunidad vy sistema de cargos en la tradicion antropoldgica
mexicana.

En este apartado presentaré las contribuciones de los autores que constituyen una matriz
tedrica para el estudio de la organizacién socio politica del Ayllu a partir de la discusion
tedrica sobre el sistema de cargos, para pasar a la concepcion del Ayllu como comunidad, la

matriz agraria que se sustenta en la cosmovision.

El estudio de los sistemas de cargos es sin duda uno de los temas centrales de la antropologia
mexicana por su trascendencia tedrica y por la importancia que para las mismas comunidades
indigenas tiene el sistema de cargos (Andrés Medina 1995:7). Manning Nash ha equiparado el
sistema de cargos en Mesoamérica con la de los linajes africanos y con las clases sociales en
las sociedades capitalistas (Medina 1995: 8).

Una primera distincion esquematica que nos permite abordar la amplia gama de estudios sobre
los sistemas de cargos es la que hace Andrés Medina. Medina identifica dos grandes

paradigmas. El primero, el estructural funcionalista, que tiene como fundador a Sol Tax, a
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partir de cuyo ensayo seminal (1937) se seguirian una serie de investigaciones como las de M.
Nash (1958) y Eric Wolf (1981). Este paradigma atiende a los sistemas de relaciones sociales,
econdmicas o politico religiosas buscando modelos generales en cuanto a la logica de su

organizacion y los procesos de cambio.

El segundo paradigma es el mesoamericanista; surge como respuesta al enfoque evolucionista
de Morgan quien planteaba que entre los aztecas no habria surgido el Estado (condicion para
situarlos entre la barbarie o la civilizacion), sino que la sociedad azteca era mas bien una
especie de confederacion de tribus. La antropologia mexicana ha desarrollado toda una
corriente orientada a impugnar la propuesta de Morgan y a demostrar la existencia del Estado
en el México antiguo. El paradigma mesoamericanista, desde una perspectiva etnoldgica
atiende mas bien al estudio de los grandes procesos historicos que configuraron Mesoamérica
como un area cultural, desde la arqueologia, la antropologia fisica y la etnohistoria (Medina
1995: 8).

La diferencia sustancial diferencia entre ambos paradigmas radica en que la antropologia
mexicana existe un interés practico que proviene de la politica indigenista. El paradigma
mesoamericanista estd mas orientado a esta necesidad de dar respuesta a problemas locales,
regionales o nacionales y a las politicas indigenistas implementadas desde el Estado. En el
fondo de la discusion estd el gran tema de la identidad nacional y de la construccion de la

nacidén mexicana.

En cambio, frente a este enfoque nacional, los enfoques de los antropdlogos de los paises
centrales o del norte tienen una perspectiva “universal, evolucionista, sutilmente colonial y
eurocentrista” al abordar el estudio de la comunidad indigena y de sus sistemas de cargos en
particular con una perspectiva cientificista que busca establecer modelos explicativos
generales que permitan comprender no sélo estas sociedades, sino la cultura y la sociedad en

general.

La fecundidad del campo teérico desarrollado en torno a la comunidad indigena y el sistema
de cargos radica en su aporte a la discusion actual sobre el Estado naciéon y sobre el papel que
juega la poblacion india en la constitucion de la identidad nacional (Medina 1995 y 1996)

tanto para el contexto mexicano como para nuestro contexto de estudio.

Sin duda, el articulo de Sol Tax publicado en 1937 sobre los municipios de Guatemala sienta
las bases para el estudio del sistema de cargos. El aporte fundamental de este articulo es que se
establece a la comunidad (que, en el caso de Guatemala, coincide con el municipio) como
unidad de estudio social y cultural. Otro aporte del trabajo de Sol Tax es que establece la

estrecha relacion entre sistema de cargos y comunidad. Por tanto, el contexto en el que se debe
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estudiar el sistema de cargos es la unidad politica y cultural. Una de las principales
caracteristicas de los municipios es precisamente su sistema de organizacion politica. Si bien
este sistema politico religioso es comun a todos los municipios, las formas particulares son
distintas en cada uno, dependiendo de su situacion ecoldgica, de su composicion social, las

costumbres locales, el ciclo ritual, la especialidad econémica y el caracter de la gente.

Tax caracteriza el sistema de cargos como una jerarquia de cargos civiles que va desde los
mayores y jueces de paz hasta los topiles, paralelamente funciona una jerarquia de cargos
religiosos que atienden a las festividades de los santos. Hay una progresion alternativa entre
los cargos religiosos y civiles, por lo que ambos tipos estan estrechamente ligados. En
muchos casos, los que ya ejercieron todos los cargos pasan a ser principales, ancianos de la
comunidad exentos de los cargos. Sin embargo, afirma Tax, hay tantas variantes de este
esquema como municipios. Cada municipio tiene una organizacidon social relativamente

independiente.

Este estudio tiene como antecedente importante el desarrollo del concepto de comunidad como
unidad de estudio desde la perspectiva teodrica del funcionalismo y la metodologia de la
monografia etnogréfica realizada a partir del trabajo de campo. Redfield elabora un modelo
teorico en la linea del evolucionismo decimonoénico que plantea una tipologia de la comunidad
que va desde la comunidad primitiva o folk a la comunidad civilizada o urbana. Esta teoria

del cambio cultural se denominara el continuum folk urbano.

En 1947, Alfonso Villa Rojas, en “Parentesco y Nagualismo” analiza la relacion entre poder,
cosmovision y parentesco. El autor aplica la teoria funcionalista para analizar las relaciones de
parentesco y determina la vinculacion entre parentesco y estructura social y entre parentesco y
relaciones de poder. Otro aporte importante en el trabajo de Villa Rojas es que determina que
hay una relacién entre cosmovision y sistema de cargos. Intimamente ligado con la
organizacion familiar, politica y religiosa estd el sistema de creencias magicas y practicas
basadas en el concepto de nagual. El sistema se justifica por su eficiencia como un método de
control social pues hace posible la continuidad de los usos y costumbres tradicionales y
sanciona el codigo moral del grupo. A través de esta relacion nos introduce al tema de las
nociones locales de poder. Segiun Villa Rojas, la investigacion mas detallada del significado
social de estas creencias puede ayudar a la comprension de la estructura social de los grupos

prehispanicos de Mesoamérica.

Fernando Camara (1952) distingue dos polos en el estudio de la comunidad: comunidad
centripeta (orientada al orden sociocultural) y comunidad centrifuga (orientada a la busqueda
del beneficio personal). Siguiendo el planteamiento del continuum folk urbano de Redfield,

Céamara propone un proceso de cambio de comunidades centrifugas o cerradas a otras
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centripetas o abiertas. Afirma que hay una constante modificacion de la estructura, contenido
y significado de los organismos religiosos y politicos desde un tipo “primitivo”, tradicional,
antiguo, rural o folk hacia otro contemporaneo, moderno y semiurbano debido a los contactos
que se tienen con elementos de la ciudad. Otro aporte importante de Camara a la discusion es
que coloca a las comunidades en el contexto mesoamericano. El concepto de Mesoamérica fue
inicialmente definido como un area cultural para los estudios del siglo XVI y Camara lo
retoma para la etnografia intentando comprender a la comunidad en un marco cultural mas

amplio.

Los trabajos de Ricardo Pozas en Chamula asumen la perspectiva econémica en el estudio de
la comunidad indigena, analizando la relacion entre la misma y la poblacion ladina. Esta
perspectiva introduce la nocion de region para el estudio de la comunidad y una lectura del

sistema de cargos como un mecanismo de explotacion y de extraccion de la riqueza.

Aguirre Beltran (1991 [1953]) sintetiza los elementos de la teoria del sistema de cargos
desarrollados hasta ese momento para elaborar una propuesta tedrico politica para
Mesoamérica, en la perspectiva de la politica indigenista oficial de la época. La politica
indigenista parte del postulado de que la poblacion genéricamente llamada “los indios”, es
parte de los obstaculos que impiden fundar los cimientos de la nacionalidad y que, por su
parte, “los indios” no “disfrutan” de las formas de la cultura nacional. El estudio de las formas
de gobierno indigena pretende encontrar la féormula apropiada para ayudar al indigena a
integrarse a las formas de la cultura nacional. Plantea que las organizaciones politicas
indigenas deben evolucionar para integrarse mejor a la nacion mexicana. La nacionalidad
mexicana se alcanzara cuando las comunidades indigenas que persisten en el pais sean
positivamente integradas a la vida nacional. Su trabajo es una reflexion acerca del poder en las
comunidades indigenas en funcion de la politica indigenista del estado mexicano, puesto que
la utilizacion de los elementos rectores de la comunidad en la induccién del cambio cultural se
baso en el supuesto de que quienes estan en cargos de gobierno pueden influir més intensa y

trascendentemente en la comunidad que rigen.

En sintesis, “el planteamiento de Aguirre Beltran posee una profundidad historica, un enfoque
regional, un énfasis en las formas comunitarias del poder con una perspectiva del proceso de
cambio social y cultural que califica como niveles de aculturacion que van de lo ‘primitivo’ a
lo ‘moderno’; asume el continuum pero no los tipos ideales de Redfield. El centro de su
analisis son las estructuras politico-religiosas, pero su preocupacion mayor es delimitar los
sistemas locales de poder desde el punto de vista de la politica indigenista del gobierno
mexicano” (Medina 2007a: 201).
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Un primer tema que plantea en este estudio es la continuidad entre el calpulli prehispanico, el
ayuntamiento colonial y el ayuntamiento constitucional. Considero que es una manera de
relacionar al gobierno indigena con el pasado prehispanico lo cual tiene una doble
connotacion, por una parte, las comunidades indigenas actuales tienen una relacion con ese
pasado prehispanico glorioso, pero, al mismo tiempo connota el “retraso”, la “persistencia del

pasado”, la “resistencia al cambio”, etcétera, con lo que se justifica una accidon indigenista.

Otro tema muy importante en la obra de Aguirre Beltran es la relacion entre politica local y
estado nacional, insertando asi a la comunidad en el proceso estatal. Sostiene que al imponer y
sostener en las comunidades una forma de gobierno que no es del todo aceptada, la
Revolucion pretende que esas comunidades reinterpreten sus viejas formas tradicionales
dentro del nuevo molde. Para esto, ejerce programas de acciéon multilateral sobre esas culturas
“resistentes al cambio”. La finalidad de estos programas es lograr en ellas un nivel de
aculturacion que les permita “participar en los beneficios que la reforma social ha conseguido

para la mayoria de la poblacion nacional”.

El tercer aporte importante a la discusion es que define a la region como el espacio de analisis,
sentando asi las bases para futuros trabajos con enfoque regional. Aguirre Beltran propone el
estudio de tres regiones con distintos niveles de aculturacion. De ahi que una cuarta
caracteristica de su trabajo es que se basa en el planteamiento del continuum folk urbano.
Segun su propuesta los niveles de aculturacion que esos grupos poseen son distintos, se
exponen en el texto tres niveles de aculturacion: el primero, el grupo étnico de los tarahumaras
de la sierra de Chihuahua; el segundo el grupo tzeltal-tzotzil de la alta sierra de Chiapas y el

tercero el grupo tarasco de la sierra de Michoacan.

Para Aguirre Beltran los tarahumaras representan el nivel mas bajo de aculturacion, puesto que
las comunidades son auténomas, tienen un gobierno propio y no cuentan con una instancia

supracomunitaria que las relacione entre si.

En el segundo caso, los pueblos mayenses de Chiapas, Aguirre Beltran distingue dos
estructuras politicas, el ayuntamiento regional, de origen colonial y el gobierno de principales,
representada por las autoridades de los calpules de Oxchuc, estudiados por Villa Rojas. En
este caso, al menos dos son los aportes principales a la discusion posterior. En primer lugar,
recupera el planteamiento inicial de Villa Rojas acerca de la relacion entre las nociones de
poder y la cosmovision bajo el titulo de gobierno de principales. En segundo lugar, al abordar
los sistemas de cargos comunitarios en el contexto regional, interpreta los mismos como un
mecanismo de extraccion de la riqueza hacia los centros urbanos a través de los onerosos
ceremoniales religiosos que son parte de las practicas de estos sistemas. Este planteamiento

habia sido desarrollado por Ricardo Pozas en el caso de Chamula.
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En el tercer caso, la meseta tarasca, donde segun Aguirre Beltran se muestra el nivel de
aculturacion mas alto, se hace hincapié en el papel central de la relacion entre el municipio
local y la comunidad indigena asi como en el papel de los partidos en la politica local y

comunitaria.

Posteriormente, Eric Wolf (1958) intenta una tipologia de las comunidades campesinas de
Latinoamérica desde el punto de vista de su relacion econdomica con los centros urbanos.
Establece la categoria de comunidades corporativas cerradas. Las comunidades corporativas
cerradas se caracterizan por su ubicacion en tierras marginales, el uso de tecnologia tradicional
en la explotacion de la tierra, la jurisdiccion comunal sobre la libre disposicion de tierras, un
sistema politico religioso que tiende a definir los limites de la comunidad y actia como un
punto de unién y simbolo de unidad colectiva. Wolf establece la relacion entre el sistema de
cargos y la pertenencia a la comunidad, la relacion entre el prestigio, la economia y los cargos,
y sostiene también que las condiciones economicas de este tipo de comunidades estan
determinadas en gran medida por el sistema politico religioso. Siguiendo la interpretacion de
Pozas y de Aguirre Beltran, Wolf interpreta los sistemas de cargos desde la funciéon niveladora
de la economia y como un mecanismo de extraccion de la riqueza comunitaria hacia los
centros urbanos ladinos o mestizos (Medina 1996: 18-19). Este énfasis en la relacion entre
economia y sistemas de cargos, mas alld de la cuestionada “funciéon niveladora” de éstos,
introduce en la discusion un elemento central, enunciado tempranamente por Pozas, la
importancia de las formas de propiedad y del acceso a la tierra para la comprension de los

sistemas organizativos.

Pedro Carrasco (1961), desde una perspectiva distinta a la “funcion niveladora” introduce la
nocion de promocion individual y de escalafon como criterios basicos en el sistema de cargos.
Para este autor una de las caracteristicas principales de las comunidades campesinas de
Mesoamérica (ndtese que también Carrasco utiliza el concepto de Mesoamérica como unidad
de estudio) es la jerarquia civico religiosa que comprende cargos religiosos y ceremoniales de
la organizacion de la comunidad en una Unica escala de cargos anuales. Todos los hombres de
la comunidad participan en el sistema de cargos y tienen la opcion de escalar todos los
peldafios del sistema y llegar a tener el estatus de anciano. Este sistema est4 relacionado con

todos los aspectos de la estructura social de la comunidad.

Por otra parte, Carrasco impugna las tesis de Aguirre Beltran, sostiene que no hay continuidad
entre el calpulli prehispanico y el municipio actual. Segun indica el autor, el propodsito del
articulo es discutir acerca de la raiz prehispanica de este sistema y su posterior desarrollo
como consecuencia de la conquista. Afirma que los cargos de la jerarquia civico religiosa son

parte tanto del sistema municipal que introdujeron los espafioles en el periodo colonial
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temprano como de la organizacion local del culto catdlico. El actual sistema de cargos es
basicamente de origen espafiol. De este modo, critica el concepto de aculturacion de Aguirre
Beltran. Carrasco afirma que a pesar de estas grandes diferencias, es cierto también que
muchas caracteristicas del actual sistema de cargos estaban presentes en la época prehispanica.
Si bien hay una gran similitud y continuidad de ciertos aspectos de la época prehispanica,
también se dieron sustanciales cambios con la introduccién del sistema espafiol de gobierno, la
erradicacion de la religion nativa, la introduccion del cristianismo. Todos estos cambios se han
tratado como un caso de aculturacion, como caracteristicas culturales que se desarrollan en el
contacto de culturas. Méas provechoso que el concepto aculturaciéon como contacto cultural es
el de una sociedad constituida por sociedades con tradiciones culturales distintas que se

funden en un sistema social mas amplio.

Por su parte, Franz Cancian, también refuta el planteamiento de la funcién “niveladora” de los
sistemas de cargos. Afirma, por el contrario, que los sistemas de cargos son una forma de
estratificacion de la poblacion al legitimar las diferencias econdmicas existentes (Cancian
1965 en Chance y Taylor 1987: 3). Tanto el postulado de la funciéon “niveladora” de los
sistemas de cargos, como aquél que hace énfasis en la funcion “legitimadora de las jerarquias”
al interior de la comunidad nos remiten al abordaje de los sistemas de cargos desde una
perspectiva que atienda no s6lo al sistema organizativo y a quienes en determinado momento
asumen los cargos y son protagonistas del sistema, sino al conjunto de los actores de la
comunidad, al orden social que da lugar o que es resultado de un determinado sistema de

cargos.

Aqui es necesario detenernos en el recorrido mexicano para remitirnos al contexto andino en
cuanto a la discusion sobre la continuidad o no entre la época prehispédnica y la colonia y el
mayor o menor grado de influencia que haya podido tener el sistema espafiol de gobierno y el
actual sistema de cargos. Precisamente, en esta linea de investigacion, Jos¢é Maria Arguedas,
en su obra Las comunidades de Esparia y del Peru, analiza las similitudes y diferencias entre
las comunidades campesinas de Espafia y del Pert a partir de un singular trabajo: una extensa
y minuciosa etnografia de dos comunidades campesinas en Espafia y la comparacion con su
trabajo etnografico en la region andina del Pert (José Maria Arguedas 1968). La comparacion
y el analisis de Arguedas no se centran en el sistema de cargos o la organizacion politica, sino
que abarca todos los aspectos de la vida social de la comunidad. De sus conclusiones podemos
rescatar algunos elementos muy valiosos para esta discusion. Arguedas afirma que los
espanoles encontraron en el Peru sistemas de explotacion de la tierra muy parecidos a los
suyos, por lo que resultd relativamente facil la aplicacion de un sistema comunal de

aprovechamiento de la tierra. En cuanto a la organizacion politica, “la integracion del
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Municipio castellano en la cultura native, como instrument de gobierno, se hizo possible
porque las bases econdmicas de los ayllus convertidos en comunidades fueron conservadas en
grado suficiente”. En este punto, Arguedas trae al analisis del sistema politico precisamente lo
que hemos denominado la matriz agraria de la comunidad. La matriz agraria sufrié6 muy pocas
modificaciones en la colonia y la organizacién del Municipio indio respondia precisamente a
la necesidad de conservar las bases econdmicas del ayllu. Segin Arguedas, la integracion del
sistema de gobierno espafiol con la organizacion comunal andina cumpli6 fielmente uno de los
objetivos centrales de la administracion colonial: mantener culturalmente aislado al indio, “por
este medio, el nucleo de la cultura indigena permanecié intocado” (Arguedas 1968: 334).
Muchos de los atributos y los privilegios de las antiguas autoridades del ayllu fueron
trasladadas a los Alcaldes indios de la época colonial, lo que permitid, pese a la aniquilacion
masiva de la poblacion, mantener las formas de recreacion cultural de la tradicion andina y
enriquecerla con la cultura espafiola. Esta referencia a Arguedas resulta imprescindible pues
aporta en el debate una perspectiva segiin la cual el “sistema de cargos”, mas alla de las
formas de gobierno impuestas por la colonia, responde a un interés comun de los ayllus y del
gobierno colonial de mantener las formas comunales de tenencia de la tierra a través de un
relativo aislamiento (Arguedas llama a este fendmeno una relativa libertad-aislamiento). Es lo
que posteriormente se conceptualizara para el contexto boliviano y republicano como el
“pacto” entre el Estado boliviano y el ayllu andino. Esta lectura nos permite salir del esquema
ruptura/continuidad o de la busqueda de los elementos “propios” de la organizacion andina
para enfocarnos en un esquema de analisis que parte de esta capacidad del ayllu de adecuarse a

un contexto politico institucionas a partir de su matriz agraria.

Retornemos al contexto mexicano. Segun Andrés Medina (1997a: 207), el desarrollo tedrico
posterior, resultado de las criticas al modelo funcionalista, se despliega en tres grandes lineas
tematicas. La primera es el analisis del gobierno indigena en el periodo colonial. La misma se
ha desarrollado desde la polémica propuesta del calpulli y su continuacién en el periodo
colonial, hecha por Aguirre Beltran hasta la propuesta del altépet! planteada por Bernardo
Garcia en el contexto de la Sierra Norte de Puebla y desarrollada por Lockhart para los

pueblos nahuas del altiplano.

La segunda linea tematica que, segin Andrés Medina, “revoluciona las investigaciones sobre
los sistemas de cargos al introducir el marco temporal, es la que analiza los ciclos
ceremoniales y observa como se despliega la estructura politico-religiosa exhibiendo sus
contradicciones, sus transformaciones, sus continuidades y, sobre todo, sus recreaciones a
partir de una tradicion propia” (Medina 2007*: 207). Esta perspectiva relaciona la estructura

politico religiosa con la cosmovision; por otra parte, pone el énfasis en el caracter
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eminentemente politico de la misma, develando las contradicciones, el faccionalismo, los

conflictos y las luchas que son parte del mismo.

La tercera linea tematica tiene que ver con el impacto de la globalizacion en las organizaciones
comunitarias. En esta linea se analiza por una parte el tema de las migraciones, la construccion
de autonomias en el caso de la Selva Lacandona o las nuevas tendencias eclesiasticas y su

efecto sobre las organizaciones comunitarias (Medina 2007 207-208).

A modo de sintesis, podemos sefialar que en la construccion tedrica acerca de la discusion
sobre la comunidad y los sistemas de cargos se distinguen dos etapas. La primera es la
configuracion del campo tedrico del sistema de cargos en una perspectiva marcada por el
funcionalismo. La segunda es la diversificacion tematica posterior que deviene de la critica a
la perspectiva funcionalista. De la configuracion del campo tedrico del sistema de cargos

rescatamos los siguientes elementos centrales.

En primer lugar estd el reconocimiento de la comunidad como el elemento central en tanto
unidad de estudio, por una parte y en tanto referente identitario de sus miembros. En segundo

lugar, el reconocimiento del sistema de cargos como el elemento constitutivo de la comunidad.

A partir de estas dos premisas el campo tedrico del sistema de cargos se ha desarrollado desde
dos paradigmas distintos. Aquél que, desde el funcionalismo y el cientificismo atiende a la
busqueda de generalizaciones y modelos explicativos para entender la sociedad y la cultura en
general. En contrapartida estd el paradigma mesoamericanista que piensa a la comunidad
indigena y a la estructura organizativa desde el debate acerca la identidad nacional y de la
constitucion misma de la nacién mexicana; debate que, desde sus inicios, tiene como elemento
fundacional a los pueblos indios y su diversidad cultural. Nuestro abordaje recupera aquellos
elementos que aportan a la construccion tedrica de los sistemas de cargos desde este

paradigma.

El tercer elemento central es la propuesta tedrica del continuum, elaborada inicialmente por
Redfield como folk urbano y formulada de distintas maneras en la construccién del campo
teorico. Esta perspectiva estd presente en la propuesta de comunidades centrifugas y
centripetas de Camara, en la propuesta de comunidad abierta y cerrada de Wolf y en el
concepto de procesos de aculturacion de Aguirre Beltran. La perspectiva del continuum, en el
fondo, asume los dos polos planteados por el evolucionismo decimonoénico en términos de
“salvajismo” y “civilizacion” y tiene su desarrollo politico en la politica indigenista del estado

mexicano.
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Otro elemento central es el planteamiento de la relacion entre la cosmovision y el sistema
politico organizativo en el contexto de la comunidad, planteado inicialmente por Villa Rojas y

retomado en la propuesta de Aguirre Beltran.

La perspectiva regional desde el analisis de la relacion entre economia y sistema de cargos,
mas alla del planteamiento de la funcidn extractivista de los sistemas de cargos, aportan en la
discusion el tema de la tierra y del acceso a la misma como un elemento central para la

comprension del complejo organizativo comunitario.

Asimismo, el planteamiento de la funcion niveladora de los sistemas de cargos o de la funcion
legitimadora de las diferencias sociales, mas alla de la pertinencia de su generalizacion, nos
remiten a la comprension del sistema organizativo desde el orden social desde el que surgen y

que al mismo tiempo generan.

Sobre la base de este desarrollo, la diversificacion tematica posterior permite un desarrollo
tedrico del campo del sistema de cargos que asuma criticamente el modelo funcionalista y
reinserte la discusion en el debate politico acerca de la identidad nacional. La fecundidad del
desarrollo actual de este campo tematico dependerd de su capacidad de aportar este debate
desde la diversidad de las variedades regionales y locales de los sistemas organizativos.
Asimismo, el desafio mayor consiste en el abordaje de las “nociones locales de poder”. Este

planteamiento implica un cambio en el abordaje tedrico y metodologico.

En primer lugar, se trata de superar la perspectiva del continuum que esta presente en el
desarrollo inicial del campo teodrico del sistema de cargos y en su correspondiente realizacion
politica, llamese indigenismo o indianismo (muy presente para el caso de Bolivia, como lo
veremos adelante). La perspectiva del continuum esta presente en una serie de concepciones
dicotomicas o polares segun las cuales la comunidad “primitiva”, folk, centripeta, cerrada,
tradicional, etcétera se contrapone a la nocion de “civilizacion”, urbanizacién, centrifuga,
abierta, aculturada, moderna, etcétera. Esta serie de conceptos remiten, en definitiva, a la
distincion entre lo indigena y lo “no indigena”, categorias asociadas socialmente a la
dicotomia  tradicional/moderno, atraso/progreso,  propio/ajeno,  propio/impuesto,
cultura/aculturacion, pervivencia/cambio, etcétera. Serd necesario, por ende, despojar nuestro
analisis de toda vision dicotomica, para superar no sbélo la perspectiva tedrica del
funcionalismo, sino la perspectiva politica del nacionalismo, el indigenismo, el indianismo y
sus desarrollos posteriores bajo la forma de interculturalidad, multiculturalismo o

plurinacionalismo.

De este modo, la comunidad, debe desarrollarse como concepto en cuanto una forma

especifica de organizacion social de un grupo humano. Sera necesario comprender las formas
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locales y regionales en las que la comunidad se autodefine y reproduce, superando las visiones
estereotipadas acerca de “lo indigena” como lo distinto o contrapuesto a lo “mestizo”,
“moderno” o “nacional”. Para comprender la comunidad en esta dimensidon sera necesario
atender a las “nociones de poder vigentes” que la hacen posible y desde las cuales se relaciona

con instancias mayores.
Las “nociones de poder” desde la perspectiva relacional

Nuestro punto de partida ha sido el desarrollo del campo teodrico del “sistema de cargos” desde
la perspectiva funcionalista. Desde la misma, el sistema de cargos ha sido abordado como el
elemento central de la comunidad. Dirigir nuestro enfoque a las “nociones de poder” vigentes
en la comunidad implica superar la nocion misma de “sistema de cargos” planteado por la
tradicion antropologica para aproximarnos a la comunidad desde una perspectiva relacional.
Se trata de una concepcion que asume el “sistema de cargos” como parte de un conjunto mas
amplio de relaciones sociales, como un producto de la interaccion social que supone
transacciones o lazos interpersonales (Charles Tilly 2000: 31). De este modo, podemos superar
la nocion de “sistema” entendida como una estructura autonoma que responde a una “esencia”
cultural o econdémica. Los modelos relacionales permiten la comprension de las formas de

. ., . . . . . 2
organizacion social a partir de las transacciones que devienen en lazos sociales”.

El tipo de analisis relacional permite comprender el peso de la cultura en la vida social.
Entendida la cultura como un conjunto de nociones compartidas y sus representaciones,
podemos entender como los actores se mueven dentro de este marco de comprension
construido en base a interacciones anteriores y prevén sus respuestas reciprocas dentro de los
mismos. De esta forma podemos imaginar a la cultura ya no como una esfera autonoma, sino

como parte de la estructura de las relaciones sociales (Tilly 2000: 33).

2 Charles Tilly propone analizar la desigualdad social desde “modelos relacionales de la vida social que se inician con
transacciones o lazos interpersonales”. Estos modelos permiten superar las dificultades explicativas del
particularismo, interaccién, transmisién y mentalismo. La dificultad que acosa a las ciencias sociales es que parten de
tres ontologfas que suponen “la existencia y el caracter central de esencias autopropulsadas”. Dos de estas ontologfas,
el individualismo metodolégico vy el individualismo fenomenolégico se centran en los procesos mentales de dichas
esencias. La tercera ontologia es la teorfa de los sistemas, la cual elude el mentalismo atribuyendo una “logica
auténoma a las estructuras sociales, desde los grupos, las organizaciones o las instituciones hasta esa vasta y vaga
estructura a la que los analistas se refieren como ‘sociedad” (Tilly 2000: 31).

Una alternativa a estas tres ontologfas serfan los modelos relacionales de vida social. El analisis relacional permite el
tratamiento de las categotias como “invenciones sociales que solucionan problemas y/o subproductos de la
interaccién social”. Estos modelos de andlisis permiten una descripciéon de la forma en que “las transacciones se
aglutinan en lazos sociales, estos se concatenan en redes y las redes existentes fuerzan soluciones de los problemas
organizacionales”, este tipo de descripcion “aclara la creacion, el mantenimiento y el cambio de la desigualdad” (Tilly
2000: 34).

23



Eric Wolf (2001) amplia este concepto de cultura entendido como parte de la estructura de las
relaciones sociales para relacionarlo con la nocidon de poder estructural. Segun este autor, el
concepto de “cultura” nos permite reunir, de manera sinoptica y sintética las relaciones
materiales con el mundo, la organizacion social y las configuraciones ideologicas. En primer
lugar, la relacion con el mundo implica la capacidad de actuar materialmente sobre él, de
generar cambios que, al mismo tiempo, afectardn su capacidad de actuar en el futuro. Para
actuar en el mundo y sobre el mundo las personas crean y usan signos que orientan sus
acciones y relaciones con el mundo y entre si. En este proceso, despliegan mano de obra e
interpretaciones y lidian con el poder que dirige esta mano de obra y forma estas
interpretaciones. Si buscamos entender como las personas buscan la estabilidad o se organizan
para lidiar con el cambio, necesitamos un concepto que permita captar el flujo social,
modelado de acuerdo a ciertos patrones, en sus multiples dimensiones interdependientes y
evaluar como el poder que depende de las ideas, dirige esos flujos a lo largo del tiempo. Tal es

el concepto de “cultura”.

De este modo, la “cultura” abarca una amplia reserva de inventarios materiales, repertorios
conductuales y representaciones mentales que se ponen en movimiento gracias a muchos
actores sociales que se diversifican en términos de género, generacion, ocupacion y adhesion
ritual. Sin embargo, asi como ni una comunidad de hablantes usa todo el repertorio de su
lengua, tampoco un conjunto de portadores de cultura comparten todo su lenguaje ni toda su
cultura ni reproducen sus atributos culturales de manera uniforme. Las relaciones sociales no
dependen de una reproduccion de la uniformidad, sino de la “organizacion de la diversidad”
por medio de la interaccion reciproca (interaccidon no pocas veces conflictiva). La coherencia
cultural es el resultado de procesos sociales gracias a los cuales la gente se organiza en una

accidn convergente o propia.

Wolf plantea que para responder a la pregunta sobre quién es y qué es lo que la mantiene
unidad y como se organiza esa diversidad; en definitiva, para comprender la cultura como
parte de los procesos de organizacion debemos remitirnos a las relaciones de poder. Es

. . 3
necesario abordar estas preguntas reuniendo el concepto de cultura con el poder estructural”.

3 Wolf plantea superar la que se tiene del poder como una fuerza unitaria encarnada en la imagen de un monstruo
como el Leviatin. Es mejor entenderlo como un aspecto de todas las relaciones entre las personas. Es un aspecto de
muchos tipos de relaciones. Distingue cuatro maneras en que el poder se entreteje en las relaciones sociales. La
primera es la potencia o capacidad inherente a un individuo, explica la manera en que las personas entran en un juego
de poder (aunque no explica de qué se trata ese juego). La segunda se refiere a la capacidad que tiene un ego para
imponer su voluntad a un a/fer en la accién social. No se especifica la naturaleza de la arena en que se desarrollan estas
interacciones. La tercera modalidad se refiera a la forma en que el poder controla los contextos en los que las
personas exhiben sus propias capacidades e interactian con las demas. Centra su atencién en el modo en que los
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El poder estructural se refiere a aquél que se manifiesta en las relaciones, pero que no so6lo
opera en los escenarios o campos de poder, sino que es el que organiza esos campos y
establece la direccion y distribucion de los flujos de energia. Se trata del poder para desplegar
y distribuir la mano de obra social. Al llamar la atencioén sobre el nexo que define y rige el
despliegue de la mano de obra social, la idea de poder estructural sefala como la gente
participa dentro del conjunto social y la forma en que se manifiestan las distinciones que
segmentan a una poblacion. Estas distinciones se definen y se basan en cosmologias
especificas que las representan como atributos del orden material. De este modo, los aspectos
de la cosmologia se vuelven mas elaborados para convertirse en ideologias que explican y

justifican las aspiraciones individuales que reclaman el poder sobre la sociedad.

Dado que las relaciones de poder son producto de la interacciéon humana, entran en juego de
un modo distinto en las relaciones entre las personas, las familias, las comunidades, regiones,
sistemas de actividad, instituciones, naciones y a través de los limites nacionales. El poder
estructural opera de manera distinta en los distintos niveles y puede concebirse el poder como
algo unitario u homogéneo. Esto vale también para la cultura y el lenguaje. Dado que son
producto de la interaccion humana, no pueden concebirse de manera impersonal bajo la figura
de “costumbre”. La cultura, como el poder debe analizarse desde los actores y su interaccion a
través de la cual se instauran o defienden las instituciones y se organiza la coherencia. El
estructuralismo y el funcionalismo han prestado muy poca atencion a las cuestiones que
plantea la ideologia, es decir, la manera en que convergen las ideas y el poder. Estas

cuestiones, sin embargo permiten comprender “de qué se trata una sociedad o una cultura”.

En sintesis, planteamos una comprension de la “comunidad” desde una perspectiva relacional.
La misma implica una concepcioén de la cultura como parte de las relaciones sociales. La
cultura, de este modo, se entiende como un conjunto de nociones compartidas construido en
base a las relaciones con el mundo, la organizacion social y sus representaciones. Dicho en
otras palabras, comprende una amplia reserva de inventarios materiales, repertorios
conductuales y representaciones mentales. La misma, sin embargo, se actualiza, se reproduce
y se pone en movimiento en la accion de los actores sociales y sus transacciones relacionales.
Del mismo modo, las relaciones estructurales de poder no solo estan de por medio en estas
transacciones e interacciones sino que actualizan y reconfiguran el mismo “marco de
comprension” que determina las interacciones. Por tanto, el analisis de la organizacion social y

politica de la comunidad, como expresion y realizacion de la misma debe abordar ademas de

individuos o grupos dirigen o circunscriben las acciones en determinados escenarios. Es el poder tactico o de
organizacién. La cuarta modalidad es la del poder estructural (Wolf 2001: 20).
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las relaciones sociales, también las relaciones materiales con el mundo y la visiéon del mundo

que en la interaccion a la vez se construye y las rige.

De este modo, el “sistema de cargos” debe entenderse como parte de una compleja trama de
relaciones y transacciones sociales, de la relaciéon material y simboélica con el mundo y de un
constructo discursivo que legitima, a la vez que hace posible la transformacion del orden
social. Este enfoque, entonces, nos remite al andlisis de las nociones de poder que rigen la
organizacion social de la comunidad y sus transformaciones desde una perspectiva que integra
estos tres ambitos: la matriz agraria de la comunidad (relaciéon material con el mundo), la

organizacion politica y la cosmovision.
La comunidad vy la identidad comunitaria

La comunidad indigena ha sido y sigue siendo el referente historico fundamental para el
reconocimiento de una forma de organizacidon socioecondmica, politica y religiosa que, en la
sociedad colonial ha definido su estatuto juridico y que en la actualidad sigue siendo el eje del
debate politico acerca del estatuto de los pueblos indigenas. Los estudios etnograficos, nos han
mostrado “como una evidencia rotunda y de inesperada complejidad” a la comunidad como
“el espacio fundamental en el que se da la reproduccion de las identidades étnicas indias™”,
como la “unidad social basica que contiene el sistema, los principios econémicos y politicos a
partir de los cuales se constituyen sistemas mayores” (Medina 1996: 9). Desde la perspectiva
relacional antes enunciada, la comunidad es el espacio y la unidad social basica en la que se
generan los marcos de comprension que permiten las transacciones, la relacion con el mundo y
las representaciones que las posibilitan. Dicho de otra manera, el caricter tendencialmente
autonomo de la comunidad se manifiesta en la ocupacion de un territorio definido, un ciclo
ceremonial especifico, una estructura politico religiosa propia, el uso de una variante dialectal
de una lengua india y la indumentaria caracteristica, “todo lo cual remite a la comunidad como
el referente definitivo” (Medina, 1996:9-10).

Este referente identitario definitivo, la comunidad, debe ser comprendido desde tres ambitos
que distinguimos analiticamente: la relacion con el mundo, organizacién social y las
configuraciones ideoldgicas. Decimos que estos tres ambitos deben distinguirse
analiticamente, para llegar a una sintesis que nos permita comprender de manera integral a la

comunidad como tal. Dicho de otra manera, no podremos comprender la organizacion social o

4 Aunque Medina utiliza aqui el término “étnicas indias” para referirse a las identidades, consideramos mds adecuado
entender a la comunidad como el referente principal de la “identidad comunitaria”. Es decir de aquella identidad
particular que se construye desde la comunidad y que no necesariamente se trata de un referente étnico como
contrapuesta a lo “no indio”.
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el sistema de cargos que es parte de la misma sin remitirnos a la dimensién econémica de la

comunidad y a la cosmovision.

La comunidad, como el espacio fundamental en el que se da la reproduccion de la identidad
comunitaria comprende pues, el espacio en el que la relacion con el mundo permite la
reproduccion material de la comunidad, el espacio de relacion social y de las transacciones
interpersonales y el espacio simbolico. La participacion en “la comunidad” implica pues la
participacion en la vida econdmica de la misma, en la organizacidon social y en el espacio
simbdlico en el que se transmiten y reproducen las representaciones acerca del mundo y la

sociedad.

El caracter relacional de la comunidad nos remite por ende, al cardcter historico y contingente
de la comunidad. Maya Lorena Pérez Ruiz (2003) nos presenta algunos elementos centrales de
este debate. La comunidad no estd dada a priori, sino que se construye. La comunidad se
fortalece, se cohesiona, emprende un proyecto politico o por el contrario, se debilita, se
desintegra, da lugar al surgimiento de una nueva comunidad, se fusiona, etcétera. De este
hecho da cuenta el trabajo de Margarita Zarate En busca de la comunidad, que muestra como
“’recuperar la comunidad’ se volvio el eje de las luchas por conseguir la tierra, al tiempo que
en torno a ese proyecto se construyd un imaginario colectivo en torno a como debia ser y
gobernarse esa comunidad recreada e imaginada” (Pérez Ruiz, 2003). En estos procesos de
reconstitucion de la comunidad juegan un papel importante las referencias a un territorio
ancestral, a relaciones de parentesco real o simbolico que también hace referencia a los
antepasados, una historia en comun, etcétera. Sin embargo, estos elementos tienen una funcion
mas bien simbolica que legitiman las pretensiones de una comunidad de reafirmarse como tal.
Su eficacia residird, paraddjicamente, no en “recuperar” el pasado, sino en adaptarse a las
condiciones del presente, en su capacidad de “hacer comunidad”, como dice Maya Lorena
Pérez Ruiz (2003).

Lo mismo vale, por tanto, para las identidades. Si la comunidad es contingente y socialmente
construida y si la comunidad es el referente identitario central, las identidades, son también
contingentes y socialmente construidas. Esta construccion de la comunidad y de las
identidades es el resultado a la vez de la historicidad y contingencia del caracter relacional de
las mismas. La identidad comunitaria y la construccion, reproduccion y transformacion de la
comunidad debe comprenderse desde la relacionalidad: la relacion con el mundo, la
organizacion social y la cosmovision. La identidad se construye a partir de la relacion con el
mundo, que se traduce en el acceso a los recursos que posibilitan la reproduccion material de
los individuos. La identidad se construye en las relaciones sociales, en la forma en que la gente

participa dentro del conjunto social y la forma en que se manifiestan las distinciones que
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segmentan a una poblacion (en palabras de Wolf); participacion que estd determinada por y
que determina, a la vez, el acceso a los recursos. Las identidades se construyen en la forma en
la que la gente participa del discurso y las representaciones que legitiman este orden social y
econdmico, lo que Wolf llama las “ideologias” o la cosmovision. Discursos y representaciones
que se transmiten y reproducen en el ritual, la fiesta, la variante dialectal, la vestimenta,

etcétera y la identidad se construye a partir de la participacion en este ambito simbdlico.

Entendida asi la comunidad y la identidad comunitaria, pasemos a precisar como se relacionan
estos tres ambitos que hemos distinguido analiticamente. El Ayllu, como forma organizativa
de las sociedades andinas integra una determinada matriz agraria, una cosmovision que se
expresa en la ritualidad y se inscribe en un territorio y en un “paisaje sagrado” y un sistema
organizativo. De este modo, el estudio antropoldgico del Ayllu, si bien en nuestro caso tiene
como punto de entrada el “sistema organizativo” debe atender la relacion entre los distintos
aspectos mencionados, partiendo de que ‘“una caracteristica muy importante de Ila
antropologia, con su énfasis en la sociedad y la cultura, en la organizacidon social y las
expresiones simbolicas, es que propone un estudio holistico que integra diferentes aspectos de
la vida social” (Johanna Broda 2009?: 76).

Para este fin, partimos de la relacién con el mundo y su transformacion. La intervencion sobre
el mundo nos remite a lo que Andrés Medina denomina la “matriz agraria de la comunidad”
(Medina 1995: 10). La discusion acerca de la comunidad y del origen histdrico del sistema de
cargos puede llevarnos a encontrar sus origenes en la colonia, la republica o la raiz
mesoamericana o andina. La estructura politico religiosa actual tiene ciertamente muchos
elementos impuestos por los colonizadores espafioles primero y por las autoridades
republicanas posteriormente. Sin embargo, el modo de vida del campesino “permanecio
inalterable”. Es en el trabajo agricola que “se transmiten los conocimientos y las creencias de
los campesinos, se organizan las relaciones sociales que dan forma a la familia y constituyen
los sistemas de parentesco. Pero lo que tiene una importancia todavia mayor es el caracter
estrictamente ritualizado de todo el proceso agricola”. Es decir que, la “matriz agraria” se
sistematiza, transmite y simboliza en la cosmovision: “en las concepciones de tiempo y
espacio culturalmente determinadas” (Medina 1995: 12). Todo el conocimiento y la practica
en torno al cultivo del maiz, en el caso de Mesoamérica. “se mantendria en el marco de la
cosmovision, es decir, de aquellos sistemas de representaciones que explican las relaciones
basicas, generales, entre los hombres y de éstos con la naturaleza y el universo” (Medina
1995: 9). De este modo, la “imposicion” de las instituciones politicas coloniales sobre las
comunidades agrarias de raiz mesoamericana debe al mismo tiempo interpretarse a la par de

“la resistencia y el desarrollo de estrategias comunitarias para mantener la integridad y la
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reproduccion del modo de vida de las comunidades indias”. La “matriz agraria de la

comunidad” le ha permitido “metabolizar” las influencias externas a lo largo de tres siglos.

El concepto de “matriz agraria de la comunidad” hace referencia al caracter agrario de las
formaciones sociales. Andrés Medina (1990) sostiene que, en el caso de Mesoamérica, los
sistemas agricolas generados en torno al cultivo del maiz definen las especificidades culturales
de las comunidades indigenas. El trabajo agricola no s6lo supone una tarea productiva, sino la
construccion de la realidad social misma. El proceso de produccion constituye la matriz
generadora de las relaciones sociales, pero también de las categorias de tiempo espacio; es
decir, de los elementos fundamentales de la cosmovision. Los mismos que se recrean en los
ritos, entendidos como una dramatizacion a través de la cual se semantiza lo real, se proponen
parametros cognoscitivos y valores normativos. “El orden social aparece, ante los actores y
espectadores del rito fundado ab origine, como una extension del orden natural, la
naturalizacion del orden social” (Andrés Medina 1990: 458)

En este punto es fundamental hacer referencia al amplio trabajo que ha desarrollado Johanna
Broda en lo referente a la relaciéon entre ritualidad, cosmovision y paisaje. Trabajo
desarrollado ampliamente para el contexto mesoamericano, pero también, felizmente, con una
perspectiva comparativa con el contexto andino (Broda 2007% 2007b; 2009% 2009b). Medina
resume de esta manera el punto de partida de J. Broda: “El punto de partida es el agricultor
enfrentado a condiciones ambientales muy variables de las que depende su vida, pues lo
mismo pueden ocasionar abundancia y felicidad que hambre, enfermedades y muerte; esto
llevaba a una observacion sistematica y cuidadosa de la naturaleza, que habria de expresarse
en el culto a los cerros, a la lluvia, a la tierra y al agua desde los tiempos mas remotos”
(Medina 1995: 12). Es evidente que el caracter ritualizado de todo el proceso agricola es uno
de los elementos centrales de la cosmovision tanto en el contexto mesoamericano como
andino. Sin embargo, el aporte fundamental de Broda es el concepto de paisaje ritual: “por
medio de los ritos — dice Broda — los grupos sociales toman posesion simbolica del paisaje
creando asi un paisaje ritual. La cosmovision se construye a partir de la observacion de la
naturaleza; al mismo tiempo constituye el prisma a través del cual se contempla el mundo”.
Por medio del concepto de paisaje ritual podemos comprender la relacion entre ciclo ritual,
ciclo agricola y paisaje o apropiacion simbolica del espacio. “El culto a los cerros y los ritos
agricolas son aspectos de la vida ceremonial de los pueblos actuales en los que se ha
conservado un cumulo de creencias y practicas de origen prehispanico” (Broda 2007*: 322). Al
inscribir los ritos agricolas en el contexto de la observacion de la naturaleza y de la relacion
del hombre con el medio ambiente, trascendemos una perspectiva que concibe el ritual como

parte de un tipo de “pensamiento magico”. Antes bien, el ciclo ritual, el culto, el paisaje ritual
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y el trabajo agricola son parte de una “cosmovision” que configura una concepcion

simbolizada del espacio en un ciclo temporal marcado por la actividad agricola.

El segundo elemento que debemos retomar de Johanna Broda es la centralidad del culto a los
cerros, tanto en el contexto mesoamericano como en el andino: “el complejo estructural de
conceptos relacionados con la meteorologia, la lluvia y los cerros es practicamente el mismo
en los Andes y Mesoamérica”, nos dice la autora en un trabajo comparativo (Broda 2009%: 84).
Dada la centralidad de este tema para nuestro estudio, veamos algunos de los elementos

relevantes en torno al culto a los cerros.

Los cerros son concebidos como seres vivos. Los volcanes personificados representan también
“las relaciones de poder entre los grupos étnicos que habitaron el Altiplano Central en el
Posclasico”. La apropiacion de los lugares de culto por parte de los mexicas fue parte de la
manifestacion de su poder politico (Broda 2009c: 41). Los cerros, o en el caso del Altiplano
Central mexicano, los volcanes, son puntos de referencia fundamentales en el territorio. Por
otra parte, los cerros son lugares de culto y objetos de culto, donde se practican rituales
relacionados con los fenomenos meteorologicos: “mediante la ejecucion de ritos en los lugares
sagrados de los volcanes, los temperos o graniceros procuran atraer la lluvia benéfica para las
milpas y protegerlas de los peligros de las tormentas, el rayo, la lluvia excesiva y el granizo”
(Broda 2009c: 47). En el caso de Mesoamérica, los grandes rituales se practican en dos
momentos que marcan el cambio de estacion, el 3 de mayo, Fiesta de la Cruz y el Dia de
Muertos. Segun la autora, la Fiesta de la Cruz “es la celebracion anual que ha conservado el
mayor nimero de elementos de la cosmovision antigua y del calendario prehispanico” (Broda
en Medina 1995: 13). La fiesta mas importante es el 3 de mayo, que marca el inicio del ciclo
agricola (Broda 2009b). En el caso andino, Broda afirma que existia también el concepto de
paisaje ritual entre los incas, relacionado con el culto a los ancestros. Como veremos en
nuestro trabajo, efectivamente en la actualidad los cerros encarnan a los ancestros y el culto a

5
los cerros es el culto a los ancestros’.

El culto a los ancestros nos remite también, en el caso andino, al cardcter antropomorfo de los
cerros. Asi como en el caso de Mesoamérica Broda da cuenta de la personificacion de los
volcanes, en nuestro caso también los cerros son concebidos como seres vivos, como apus,

seres tutelares que velan por el bienestar de sus hijos. Los cerros tienen nombres, antecedidos

> Otro elemento de comparacion que anota Broda se refiere a las ofrendas. En ambos casos la ofrenda tiene el
caracter de “alimento” ofrecido a las deidades, en particular a los cerros. Los sacrificios de nifios en la época
prehispanica son otro elemento en comun: “el simbolismo de la vitalidad de los nifios y animales jovenes, o fetos,
constituye otro punto de comparacion interesante entre Mesoamérica y los Andes” (Broda 2009b: 56; Broda 2007b).
En el caso de los Andes, la tradicion de ofrendar alimentos, bebidas, coca asi como amuletos en miniatura de
animales, casas, productos agricolas y otros bienes materiales se ha mantenido hasta ahora.
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por el apelativo de “Tata”, que quiere decir “sefior”, pero también “padre”, son denominados
“achachilas”, ancianos, abuelos, ancestros. Sin embargo, en el trabajo de campo encontramos
un elemento adicional: las autoridades tradicionales “encarnan” a los cerros tutelares. Existe
una correspondencia directa entre el orden espacio temporal del “paisaje sagrado” y el orden
social, organizativo, politico. Asi como en el caso de Mesoamérica el altépet! encierra en un
solo concepto “pueblo” y “monte de agua”, la categoria socio politica y su fundamento
ideologico (Broda 1994: 16 en Medina 1995: 12), el cerro tutelar del ay/lu simboliza al mismo
ayllu o unidad socio politica, a los ancestros y a la autoridad. Existe una trasposicion entre el
orden espacial simbdlico y el orden social. Cada kuraq tata o autoridad del ayllu menor asume
la personalidad y la funcion tutelar del cerro de su ay/lu. Este elemento, que sera desarrollado
en detalle en el apartado correspondiente, “cierra” conceptualmente el analisis de la relacion
entre “organizacion social”, “matriz agraria”, cosmovision y paisaje sagrado. Si bien no es la
intencion central de este estudio el andlisis comparativo, consideramos que los datos
etnograficos que muestran la relacion entre el orden simbdlico, el culto a los cerros, el paisaje
sagrado y la “organizacion social” y la praxis politica (también ritualizada) pueden aportar

elementos valiosos a esta discusion.

31



Capitulo 2. El Ayllu andino

Antes de entrar en la descripcion etnografica y el andlisis del sistema organizativo del Ayllu
Kirkyawi, tema de nuestro estudio, serd necesario detenernos en la comprension del Ayllu
como uno de los elementos centrales de todo el complejo cultural, politico y econémico de las
sociedades de los Andes. Para este fin, mas que ofrecer una definicion mas del ayllu,
pretendemos caracterizar el Ayllu como entidad social, politica y cultural desde una

comprension conceptual del mismo como unidad analitica.
El ayllu como comunidad

La centralidad del Ayllu como concepto y como entidad social en el complejo cultural y
politico del mundo andino, dificulta su comprension toda vez que el uso del mismo término
ayllu es multivoco: “para los conquistadores espafioles significo, indistintamente, parientes,
familia, linaje real, mitad, parentesco, familia extensa, nacion, exogamia, endogamia, grupo
étnico, grupo ocupacional. Después, los etnografos del siglo XIX y parte de sus seguidores del
XX acostumbraron a traducir ayllu como un grupo de parentesco; y mas tarde, cuando los
estudios de comunidad ganaron aceptacion, devino en sinénimo de comunidad” (Jests
Contreras 1996: 194). Esta multivocidad nos impone partir de algunas distinciones que nos
permitan una mayor precision terminoldgica y conceptual. El término ayllu, entendido como
un sustantivo genérico alude a una localidad, un grupo de parentesco, una “comunidad”, un
caserio, es decir a una unidad territorial y/o social de distintas dimensiones. El ayllu como
entidad social, politica y cultural alude a un territorio, un grupo humano, una identidad comtin
y una forma de organizacion especifica de las sociedades andinas, cuyas caracteristicas seran
desarrolladas en el capitulo correspondiente. El Ayllu, como unidad analitica nos remite el

concepto de “comunidad” desarrollado en el acapite anterior.

La comprension del Ayllu como entidad social y unidad de analisis requiere por tanto de un
abordaje preliminar del mismo como concepto. En este punto planteamos una definicion
conceptual del Ayllu como “comunidad”. Es decir como la “unidad social basica que contiene
el sistema, los principios econémicos y politicos a partir de los cuales se constituyen sistemas
mayores” (Medina 1996: 9), el espacio en el que se generan los marcos de comprension que
permiten las transacciones, la relacion con el mundo y las representaciones que las posibilitan.
Esta comprension del Ayllu nos permite superar una vision que contrapone aquellos elementos

considerados “tradicionales” como opuestos a los “modernos”, “impuestos” o “foraneos™.

¢ De este modo, consideramos al Ayllu como una forma comunitaria de organizacién social conl as caracteristicas que
mencionaremos en este acapite, aunque en muchos casos los “ayllus” se reconozcan formalmente como “sindicatos”.
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Antes bien, retomamos una concepcion de comunidad como el espacio de creacion y
recreacion de los principios que han permitido la pervivencia de los pueblos indigenas en su
forma actual, en donde todos los elementos culturales, productivos, simbolicos, festivos,
etcétera son parte de eso que llamamos “comunidad”. En el contexto mexicano y también en
parte en el boliviano, estos elementos “tradicionales” se los ha denominado “usos y
costumbres”, desde una concepcion estatica de la cultura y desde una concepcion que concibe
las précticas comunitarias como simples actos repetitivos por fuerza de la “costumbre”, sin
mas sentido que el conservacionismo irracional de los mismos. Frente al usocostumbrismo, el
concepto de “comunalidad” precisamente ofrece una vision dindmica de, integradora, viva, de
la sociedad comunitaria. La comunalidad es el resultado de la integracion de los elementos
ancestrales y actuales, religiosos, paganos, festivos, productivos y politico organizativos. En
este sentido, la comunidad es una construccidn social viva que nace, se recrea, se debilita, se

desintegra o se fortalece y reconstituye.

El Ayllu, en el contexto andino, es también una construccién constante que al recrearse
permite la pervivencia de un tipo de comunidad que denominamos Ayllu; es decir que
mantiene sus rasgos constitutivos propios a la vez que incorpora elementos nuevos

historicamente determinados.

En el caso de los ayllus andinos resulta problematico utilizar el concepto de “comunidad”,
Yy

pues, como sefialamos, en este contexto el término comunidad alude més bien a la localidad o

al ayllu minimo, que en muchos casos se denomina “comunidad” o kumunirara, término

aymarizado o quechuizado para comunidad.

De esta manera el Ayllu, como concepto analitico en su dimensién politica, comprende el
sistema organizativo del ayllu, el sindical, estatal, como parte de un todo que engloba “los
principios economicos y politicos” que lo constituyen como una forma primordial de
organizacion y de reproduccion de la comunidad-Ayllu y como referente identitario definitivo
de las sociedades andinas. Siguiendo nuestra propuesta tedrica, el Ayllu debe ser comprendido
desde aquél concepto de cultura que abarca tres ambitos que distinguimos analiticamente: la
relacién con el mundo, organizacion social y las configuraciones ideoldgicas. En los acapites
que siguientes, adoptaremos este esquema para desarrollar la relacion con el mundo desde la
“matriz agraria de la comunidad” y el orden espacial y territorial del Ayllu; la organizacion
social generada por esta “matriz” y finalmente la cosmovision andina como el marco de

comprension que hace posible la interaccion social y la representacion del mundo.
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La matriz agraria de la comunidad

La “matriz agraria de la comunidad” como es nuestro punto de partida para la comprension de
la organizacion social y la cosmovision de la misma. Cabe recalcar que esta distincion es
meramente analitica, puesto que en la praxis, la matriz agraria, la organizacion social y la

cosmovision son parte de aquello que denominamos “cultura”.

El ciclo agricola, el manejo de los ciclos de rotacion de cultivos, el acceso a tierras comunes
para pastoreo y parcelas familiares en un complejo entramado de mantas compartidas es el
elemento fundamental del sistema organizativo tradicional del Ayllu. Por otra parte, la “matriz
agraria”, en sus practicas altamente ritualizadas, se sistematiza, transmite y simboliza en la
cosmovision, en las concepciones de tiempo y espacio culturalmente determinadas. Estas
concepciones del tiempo y el espacio, en el trabajo y en el ritual, se inscriben en el paisaje y
permiten la apropiacion simbolica y practica del espacio, dando lugar a un paisaje sagrado.
De este modo, concebimos el ciclo agricola, el ciclo ritual asociado al mismo, el culto, el
paisaje sagrado y el trabajo agricola como parte de una cosmovision que configura una
concepcion simbolizada del espacio en un ciclo temporal marcado por la actividad agricola.
Un elemento central de este paisaje sagrado es el culto a los cerros. El culto a los cerros como
culto a los ancestros, la personificacion de los cerros y los ancestros en el sistema organizativo
propio del ayllu, la trasposicion del orden simbodlico de esta geografia sagrada al orden social
“cierra” conceptualmente el analisis de la relacion entre “organizacion social”, “matriz

agraria”, cosmovision y paisaje sagrado.

En este apartado, por ende, partiremos de la caracterizacion de la matriz agraria de la
comunidad, para pasar desde la cosmovision, al paisaje sagrado y la apropiacion simbolica del

espacio y finalmente a la caracterizacion del sistema politico organizativo.

Organizacion socio espacial del Ayllu

Desde el punto de vista politico y territorial, el ayllu es un tipo de organizacion segmentaria,
esto es que comprende diversos niveles organizativos cada vez mas abarcantes, donde la
unidad mayor se compone de “series inclusivas” de grupos mas pequefios. Esto significa que
el ser miembro de una unidad menor implica ser miembro de los sectores mayores de las

relaciones sociales (Ricardo Godoy 1985%, 55).

El nivel minimo estd compuesto por familias o grupos de familias que comparten un mismo
territorio. Este nivel organizativo, como los otros, recibe distintos denominativos, dependiendo
del lugar. En algunos casos se las llama “comunidad”, en otros “cabildo”, “ayllu”, estancia,

etcétera. En todo caso es la base social y organizativa del ayllu. En la mayoria de los casos se
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les ha dado genéricamente el nombre de “comunidad” tanto en los estudios que se han hecho
sobre los ayllus como desde las instituciones gubernamentales y no gubernamentales que han
trabajado en los ayllus. Este término no es del todo adecuado, pues conlleva el peligro de
comprender a esta unidad minima como un sistema cerrado y sin relacién con los distintos
niveles organizativos y territoriales. Con esta salvedad, y atendiendo a que en nuestra zona de
estudio a este nivel minimo también se lo conoce como ‘“comunidad”, utilizaremos este

denominativo para denominar al “ayllu minimo”.

William Carter y Xavier Albo, en su intento de comprender estas unidades minimas, a las que
han llamado “comunidades” las han caracterizado como el territorio relativamente delimitado,
ocupado por un grupo de familias que se sienten identificadas entre si. Sefialan también que
cada comunidad es potencialmente parte de una unidad mayor, al mismo tiempo que contiene
en su seno subdivisiones en zonas que pueden dar lugar a comunidades derivadas (William
Carter y Xavier Albo 1988: 461). Estas unidades territoriales y organizativas minimas se
comprenden fundamentalmente a partir del acceso al recurso fundamental para la vida: la
tierra. Ademas, una serie de simbolos externos indican la existencia de este grupo social
llamado por los autores “comunidad”. Estos simbolos pueden ser un area central dedicada a
actividades publicas y ceremoniales, donde estan instalaciones y servicios, como la escuela,
canchas, capilla, etcétera. Sin embargo, la nuclearizacion habitacional no es un requisito para
la conformacién de una comunidad, pues muchas de ellas mantienen un esquema de poblacion
dispersa (Carter y Albo 1988: 462). Esta area central donde las unidades minimas desarrollan
sus actividades ceremoniales o publicas son ocupadas ocasionalmente por los miembros de la
unidad minima, principalmente en ocasiones festivas, deportivas o para el desarrollo de
actividades educativas, pues es el lugar donde funciona la escuela, la iglesia o algiin centro de
salud. Y puede ser precisamente la disputa por el acceso a los servicios publicos,
principalmente la escuela, lo que puede dar lugar a las divisiones y la formacion de una nueva
unidad minima o “comunidad”. O al contrario, cada unidad minima demanda tener acceso a
estos servicios aunque funcionalmente sea mas practico compartirlos. Asi, pudimos observar
en el ayllu Kakachaka que en algunos casos existian dos escuelas separadas por unos pocos
metros de distancia. La razén de este hecho era que cada “cabildo” (asi es como se denomina

la unidad minima en este caso) tenia su propio espacio central con su propia escuela.

Los ayllus minimos o comunidades conforman un segundo nivel que aqui denominaremos
“ayllu menor”. Los “ayllus menores” estan distribuidos en dos “parcialidades”: arriba y abajo.
Las dos parcialidades conforman un ayllu mayor. El siguiente nivel, que en la actualidad ha

perdido vigencia es el del ayllu maximo o marca. Segin Mario Puga (1950: 294), el ayllu es el
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sefior de la marca, entendida como el territorio ocupado desde edad inmemorial. La “Marca”

es el territorio de la gran familia.

El “control vertical de pisos ecologicos”

Uno de los hallazgos més importantes y fundantes de la antropologia del mundo andino ha
sido formulado por el socidlogo y estudioso boliviano Ramiro Condarco Morales.
Efectivamente fue Condarco quien estableci6 que la presencia de una gran variedad de
microclimas determinada por la gran variabilidad altitudinal propia de la regiéon andina no
determind la aparicion de grupos de economia especializada, a diferencia de lo que sucedi6 en
Mesoamérica  (Ramiro Condarco y John Murra 1987). La aparicion de las grandes
civilizaciones andinas “solo fueron posibles gracias a los mecanismos impuestos por el
proceso de macroadaptacion, cuya ‘expresion organica’ al decir de Palerm y Wolf, son las
‘zonas simbidticas’” (Condarco y Murra 1987: 8). Condarco encuentra que la “macro
adaptacion” o sistema de ajuste dio lugar a un tipo de sociedad en las que las relaciones
humanas se orientaron al aprovechamiento y explotacion de los recursos del medio a través de
la cohesion social y la unificacion econdmica: “La macroadaptacion fue, por consiguiente, la
forma de acomodo ecologico predominante en los Andes Centrales” (Condarco y Murra 1987:
11).

Condarco retoma el concepto de “zona simbiotica” desarrollado por Palerm y Wolf. La “zona
simbiotica” es una combinacion de “dreas clave” (definidas como regiones de concentracion
demografica y econdmica, producto de una compleja interaccion entre el medio natural y las
tecnologias en uso) y las dreas dependientes. Sin embargo, Condarco afirma que en los Andes
centrales lo que se desarrollaron fueron “regiones simbioticas integrales” cuyas “areas clave”
se encuentran en el gran Altiplano, epicentro de las zonas dependientes que se extienden hasta
la costa por un lado y hasta las tierras bajas por el otro. Esta centralidad geografica de la puna,
segun Condarco, explicaria su preeminencia politica, econdmica y demografica. Las
sociedades andinas lograron el dominio transversal de varios pisos ecoldgicos que se
extendian desde la costa, pasando por la puna hasta la selva o ceja de selva. La
macroadaptacion tuvo la virtud de unir longitudinalmente regiones relativamente lejanas pero
complementarias en un “todo socio-politico unificado, donde las bases ecoldgicas y
econdmicas... fueron la base o el secreto de la constitucion de las grandes estructuras
politicas, especialmente encarnadas por Tiwanacu o el Imperio Incaico” (Condarco y Murra
1987: 92)

Simultaneamente, el antrop6logo de origen rumano Jhon V. Murra, desarrollé el concepto de

“control vertical de un maximo de pisos ecoldgicos”. Este concepto fue elaborado y sustentado
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a través de una novedosa aproximacion a la documentacion producida por la administracion
colonial espafiola, como la Visita a la Provincia de Le6n de Huanuco efectuada por Inigo Ortiz
en 1562. La Verticalidad o el control de diversos pisos ecologicos en los Andes fue
inicialmente comprobada mediante excavaciones arqueologicas efectuadas en Huanuco Pampa
entre 1963 y 1966 en el marco del proyecto interdisciplinario que financi6 el Instituto de
Investigaciones Andinas y la Fundacién Nacional de Ciencias de los Estados Unidos. Este
proyecto también incluy6, la verificacion contemporanea de la Verticalidad mediante la
investigacion antropologica, como parte de la misma tarea, que es explicar la vida en los
Andes a través de las peculiaridades en el uso que hoy hacen sus habitantes del medio

ambiente.

El mismo Murra relata que entre 1964 y 1972 habia desarrollado esta aproximacion a la
sociedad andina. Fue recién en 1972 que con ocasion de un seminario comparativo organizado
por Angel Palerm en México sistematizé su propuesta. Sin embargo, su intencién inicial no
era la de caracterizar el mundo andino en si, sino la de “ofrecer una contribucion al debate
corriente acerca del pasado andino” (Condarco y Murra 1987). El ensayo presentado en
México fue publicado en el segundo volumen de la visita administrativa de Ifiigo Ortiz, bajo el
titulo de “El control vertical de un maximo de pisos ecoldgicos en la economia de las

sociedades andinas”.

El modelo del “control vertical” es desarrollado a partir de una lectura econdmica de la
funcion de los mitmakuna. La hipotesis desarrollada y documentada a partir de las fuentes
coloniales de caracter administrativo es que “estos mitmaq no fueron sino una manifestacion
muy tardia y muy alterada de un antiquisimo patrén andino que he llamado ‘el control vertical

de un maximo de pisos ecolédgicos’” (Condarco y Murra 1987: 30).

En un articulo publicado doce afios mas tarde titulado “El archipiélago vertical revisitado”,
Murra afirma que “la teoria de la complementariedad ecoldgica o del control simultdneo por
un determinado grupo étnico de muchos palcos ecoldgicos geograficamente dispersos”, si bien
inicialmente fue una tentativa para explicar el mundo andino anterior a 1532, pronto se
convirtid en “una suerte de sugestion que parecia obvia y de dominio publico” (Condarco y
Murra 1987: 87).

En este contexto, una de las cuestiones que retoma es porqué “el asiento de la fuerza y la mas
alta densidad demografica en los Andes pre europeos se hallaban en altitudes superiores a
3.400 metros sobre el nivel del mar” (Condarco y Murra 1987: 88). Segun el autor, la puna
tiene “ventajas invisibles para el ojo europeo”, el de los cronistas que le atribuian a este
fenémeno el hecho de que las cordilleras tenian ventajas bélicas en cuanto eran mejor

defensibles. Para Murra, la explicacion de porqué los asentamientos principales y mas
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densamente poblados estan en la puna tiene que ver con la “domesticacion” del frio. El frio de
la puna hizo posible procesar una variedad de alimentos tales como el chufio y el charque, lo
cual permitia almacenamientos masivos para usos macroeconémicos y no solamente locales
(Condarco y Murra 1987: 88). Y en este punto, Murra retoma un estudio del cientifico orureio
Ramiro Condarco Morales, aparecido en 1971, atn antes del articulo de Murra de 1972. Si
bien Condarco ya habia desarrollado el enfoque ecolégico como clave de comprension de las
culturas andinas, fueron los conceptos de Murra los que se difundieron y sentaron las bases
teoricas de los desarrollos posteriores. El mismo Murra reconoce que no conocid los trabajos

de Condarco sino en 1975.

Los estudios posteriores a la aparicion del articulo de Murra en 1972 han intentado la teoria
del “control vertical” a las sociedades coloniales e incluso contemporaneas. Estos estudios han
mostrado no solo la riqueza teodrica de “el control vertical”, sino que “la complementariedad
ecologica fue el mayor logro humano, olvidado por las civilizaciones andinas, para el manejo
de un medio multiple, vastas poblaciones y por tanto a gran productividad. Ayuda a
comprender el gran logro andino en el repertorio de la historia humana, y que puede atn

apuntar a posibilidades futuras” (Condarco y Murra 1987: 99).

No solo esto, sino que la aplicacion de la teoria del control vertical a los estudios etnograficos
ha mostrado su vigencia en las sociedades andinas contemporaneas y Murra encuentra en este
hecho la explicacion de por qué los esfuerzos coloniales y republicanos de crear reducciones o

comunidades han sido infortunados.

A partir de la sefiera conceptualizacion iniciada por Condarco y desarrollada y difundida por
Murra, el enfoque del control vertical de los pisos ecoldgicos ha sido fundamental en las
aproximaciones etnohistoricas, antropologicas y etnograficas ulteriores en lo que se refiere a
los ayllus andinos. Si bien Condarco y Murra parten de una interpretacion economica y
ecoldgica de la “complementariedad”, los estudios posteriores se enriqueceran con enfoques

sociales, organizativos, politicos y simbolicos.

Es impensable la vida en la comunidad campesina sin su relacion con otros espacios, en
particular los espacios urbanos. La economia agropecuaria local necesariamente se
complementa con el comercio eventual o el intercambio y el trabajo asalariado. La migracion

estacional, el intercambio y el trabajo asalariado forman parte esencial de la cultura y la
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economia andinas’. En este sentido, podemos hablar de un ciclo agricola — laboral —

comercial.

La primera y fundamental caracteristica de este sistema es el acceso a la diversidad de cultivos
en los distintos pisos ecologicos que permiten asegurar la subsistencia del grupo familiar.
Hemos visto anteriormente que una de las caracteristicas del ayllu ha sido el control vertical
de los pisos ecoldgicos y el acceso a tierras de puna y valles por parte de cada familia
(Condarco y Murra 1987). Este patron de tenencia de la tierra es un intento de equilibrar la
inestabilidad del ambiente alto andino mediante el control directo de la produccion de otros
ecosistemas (Platt 1981: 677) ya sean los valles antiguamente o las regiones del tropico en la

actualidad®.

En la época incaica y colonial, entre la cosecha y la siembra en la puna, (aproximadamente
entre fines de junio y principios de septiembre) la gente se desplazaba a sus tierras en los
valles a realizar también labores agricolas (Platt 1986). Sin embargo, por las politicas
territoriales impuestas desde la Colonia, muchos ayllus han perdido la posibilidad de acceder a
tierras de valles o yungas y se han quedado arrinconados en las tierras de puna. De todas
maneras, los miembros de los ayllus, pese a no tener acceso directamente a las tierras de los

valles, tienen una relaciéon muy estrecha con la economia y produccion de estas zonas.

En los casos de los ayllus que mantienen control sobre las tierras de los valles, el acceso
diferencial a los recursos de los ecosistemas de puna y valle, tiene consecuencias importantes
en el proceso de diferenciacion entre las unidades productivas (familias), en términos de
niveles de riqueza, consumo y articulacion con el mercado (Platt 1981: 670).Por ejemplo, el
maiz de puna subsana las necesidades de consumo de la unidad productiva, en cambio, el maiz
de valle permite un alto consumo de maiz y ademés que una cantidad importante pueda ser
vendida (Platt 1981: 710-713). El patron de doble domicilio incide sobre la distribucion de la
fuerza de trabajo y los insumos productivos al interior de la unidad doméstica de produccion.
La combinacion de los diversos insumos en el proceso productivo, se facilita por el acceso

directo a una gama variada de los nichos diferenciados. El desfase en los calendarios agricolas

7 Al respecto, sugerimos el articulo de Kaylen Jorgensen (2011), quien parte de una revision de la teorfa del
“archipié¢lago vertical” de John Murra para analizar a profundidad las dinimicas migratorias actuales de las
comunidades andinas. Plantea, por una parte, que una relectura de Murra nos puede ayudar desestabilizar
concepciones occidentales del espacio, caracterizadas por su énfasis en unidades territoriales enmarcadas por
fronteras y entender mejor las comunidades dispersas y diaspéricas de Bolivia.

8 En el norte de Potosi, donde estan vigentes los niveles de ayllu mayor, se mantiene esta forma de control territorial.
Los ayllus poseen tierras en areas de puna como en los valles, yungas, e incluso se reconoce un espacio intermedio,
con lo que sigue viva la imagen del archipiélago territorial o la discontinuidad territorial (Rivera y equipo THOA 1992:
83). En el caso de los ayllus de Oruro y La Paz, la mayor distancia entre la puna y los valles, y la existencia de
prosperas haciendas en éstos, ha hecho que el esquema del ayllu sélo se conserve en la puna y el contacto con los
valles sea s6lo en viajes de trueque y trabajo temporal (Carter y Alb6 1988: 16).
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de puna y valle o trépico permite aumentar la intensidad del uso de la fuerza de trabajo
doméstica, y es posible que la familia entera se desplace estacionalmente entre la puna y el
valle o el tropico (Platt 1981: 676-678; Harris 1978)’.

En el norte de Potosi, donde se encuentran los ayllus en mayor nimero y donde se conservan
los rasgos fundamentales de este tipo de organizacion, se distinguen tres zonas ecologicas,
agricultura de valle (2000 a 3500 msnm), agricultura de puna (3500 a 4200 msnm) y zona de
pastoreo (4200 a 4600 msnm). En cada zona deben diferenciarse ademdas una diversidad de

microclimas que permiten una gama muy amplia de cultivos y especies animales.

La estrategia de produccion consiste en la formacion de una base de recursos multiples
mediante el acceso mas variado posible a diversidad de ambientes. Por lo cual los predios
campesinos consisten en una diversidad de parcelas distribuidas entre diversos microclimas, a

veces muy lejanos del lugar de residencia (Platt 1981: 671).

El actual “control vertical de un maximo de pisos socioeconémicos”

Es necesario recalcar que en ningun caso los campesinos controlan toda la variedad de pisos
ecoldgicos, pero si acceden a la mayor variedad posible, por lo cual muchos campesinos tienen

doble domicilio, uno en el valle o en los nuevos asentamientos mencionados y otro en la puna.

En los casos en los que las familias o los ayllus no tienen acceso a las tierras de los valles, la
venta estacional de la fuerza de trabajo constituye el principal mecanismo de articulacion entre
las unidades domésticas y el mercado nacional de trabajo. Esta articulacion se complementa
por niveles muy limitados de productos agropecuarios. Nos encontramos ante un campesino

cuya integracion en el mercado es sumamente limitada (Platt 1981: 671).

Quienes no tienen productos para intercambiar en los valles optan por irse a trabajar en las
ciudades durante los meses en que no hay labores en el campo. Los trabajos en la ciudad
normalmente son: ayudantes en la construccion, cargadores en los mercados y algunos mas
afortunados se dedican al comercio minorista. Después de las labores de cultivo,
especialmente en el mes de diciembre, que es cuando hay mayor movimiento econémico en
las ciudades, también se desplazan las mujeres, nifios y ancianos a las ciudades en gran

cantidad para pedir limosna en las calles.

9 Platt (1981) menciona sélo dos regiones, la puna y el valle. El control de tierras del trépico es posterior a 1981, tiene
lugar principalmente a partir de 1985, cuando se dio el desplazamiento masivo al trépico cochabambino y pacefio
donde el cultivo principal es la coca. Los cultivos o intercambios de productos de los valles estaban destinados
principalmente al consumo familiar. En cambio, la produccién de la coca estd destinada al mercado, lo cual permite
complementar la producciéon de la puna.
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La insuficiencia de la produccion agricola, las condiciones climaticas adversas, asi como la
cada vez menor disponibilidad de tierras estan ocasionando desde hace mas de veinte afos el
sistematico abandono del campo y la migracion a las ciudades. Si bien antiguamente la
economia doméstica rural se complementaba con viajes a los valles, donde también tenian
acceso a tierras, poco a poco estos viajes de intercambio fueron reemplazados por la migracion
estacional a las ciudades y posteriormente la migracion estacional fue dando paso a la
migracion definitiva. Ademas, la posibilidad de que los hijos accedan a mejores condiciones
educativas y laborales que garanticen su subsistencia, es otro de los incentivos para la
migracion (Emilio Madrid 1998: 90 - 94).

Otra estrategia que han desarrollado los ayllus para acceder a distintos pisos ecoldgicos ha
sido el desarrollo del control de nuevos pisos ecologicos, en las regiones como el Chapare, o
en el Alto Beni. Estas regiones que se encuentran en zonas tropicales han sido ocupadas
gradualmente por los miembros de los ayllus que tienen su residencia en las alturas. En estos
asentamientos prima la légica del control espacial del ayllu, y en muchos casos estan sujetos al

control de los ayllus centrales ubicados en la puna (Ramén Conde y Felipe Santos 1987: 117).

En muchos casos podemos hablar incluso de residencia multiple y no solo doble. Migrantes
orurefios establecidos en la ciudad de Cochabamba, por ejemplo, conservan derechos sobre sus
tierras en las comunidades altiplanicas de origen, pero también tienen derechos sobre tierras en
zonas tropicales del Chapare cochabambino. Entonces, una parte de la familia (normalmente
los ancianos) vive en el altiplano, otra parte en la ciudad (los hijos que estan estudiando) y otra
parte en el Chapare (los padres).

Asi, podemos decir que el trabajo temporal en las ciudades ha sido incorporado dentro de esta
logica del control de pisos ecoldgicos, en una logica de complementariedad ya no solo
ecologica en cuanto al acceso a productos, sino en una légica de complementariedad
econdmica. Y en la medida en que el trabajo temporal asalariado, en vez de ser
complementario, se va convirtiendo en la principal fuente de sustento de la familia, la

produccion agricola pasa a un segundo lugar, convirtiéndose en complementaria'.

10 De este modo, la familia extendida controla no sélo una diversidad de pisos ecolégicos y econdémicos sino que tiene
acceso a distintos espacios sociales. Del ejemplo anterior, los mas ancianos resguardan las tierras en su lugar de origen
en calidad de pastores o agricultores, incluso en los ayllus pasan los cargos originarios, etcétera. La siguiente
generacion, los hijos, ha migrado al Chapare, donde posee tierras en calidad de colonizador, dirigente sindical,
transportista, comerciante, etcétera. La tercera generacion, los hijos de éstos, estudian en la ciudad o en Oruro, o si
terminaron los estudios a lo mejor tienen algun tipo de empleo (maestros, policias, secretarias, etcétera) o también se
dedican al comercio o han emprendido la migracién a Espafia. De esta manera, una sola familia extendida, sin contar
a hermanos, cuflados, etcétera, tiene acceso a una diversidad de espacios sociales, econémicos y ecoldgicos.

41



Podemos hablar asi de un “control vertical de un maximo de pisos socio econdémicos” (ademas
de ecologicos) que responde perfectamente a la antigua l6gica andina del control vertical. Esta
dindmica del “control vertical de un maximo de pisos socioeconémicos y ecoldgicos” tiene
que ser considerada seriamente para una mayor y mejor comprension de la dindmica social en

r 11
nuestro pais .

Asi, debe ser considerado otro factor principal que es el de la migracion definitiva. Sin
embargo, debemos comprender la migracion no como un proceso lineal segin el cual la
familia traslada su residencia definitivamente de un lugar a otro, sino en la logica del “doble
domicilio”, De esta manera podemos decir que la migracion a las ciudades debe ser entendida
como un cambio de la residencia principal que implica un vinculo con la comunidad de origen.

Este vinculo tiene razones tanto culturales como economicas.

Una de las explicaciones que ofrecen los entrevistados para la migracion de las familias a las
ciudades es la escasez de tierras y/o la insuficiente produccion de las mismas. Sin embargo,
las condiciones de vida de los migrantes en las ciudades son mucho mas duras que en el
campo. La explicacion de la migracion debe buscarse mas bien en las oportunidades a futuro
que ofrece la vida en las ciudades. Para las familias que tienen hijos pequefios, el factor que
define el cambio de residencia es la educacion. En las comunidades los nifios no pueden hacer
mas que tres o cuatro cursos de primaria y luego se quedan sin estudiar. Cuando pueden elegir,

los padres prefieren establecerse en las ciudades para que sus hijos puedan asistir a la escuela.

Para los jovenes, la ciudad ofrece mayores oportunidades laborales. Los jovenes trabajan
como jornaleros y las muchachas normalmente se emplean en alguna casa para el servicio
doméstico. Sin embargo, normalmente son las familias y no los jovenes quienes se establecen
en la ciudad. Los jovenes tienen una etapa de trabajar por tiempos largos en las ciudades, pero
a la hora de establecer una familia regresan a la comunidad, reciben tierras para trabajarlas,
etcétera y recién en pareja pueden tomar la decision de establecerse en la ciudad. Incluso
cuando el joven encuentra su pareja fuera de la comunidad o el ay//u regresa a la comunidad

donde tiene tierras para trabajar, aunque sean parcelas pequeias. El trabajo de los jovenes en

1 Por ejemplo, en el contexto de la municipalizacion, el esquema de planificacion municipal esta concebido en base al
censo de poblacién, el cual contabiliza a las personas presentes y no a los ausentes, pues las asignaciones
presupuestarias a los municipios se hacen de acuerdo a los censos. Muchos de los miembros de las comunidades
optan por quedarse a vivir en las ciudades y dejar encargadas sus tierras a sus parientes y no pierden ni quieren perder
sus derechos y obligaciones comunitarias. Si el municipio proyecta un sistema de riego u otro tipo de proyectos en el
area rural debe tomar en cuenta a los ausentes, quienes reclaman los derechos no sélo sobre las tierras sino sobre los
proyectos que se desarrollen a nivel local. Esto provoca que el municipio reciba una asignacion determinada por el
censo, pero debe atender a una poblacion mucho mayor que fue censada en otro lugar. Lo mismo sucede en las
ciudades, si una familia fue censada en el Chapare pero tiene casa en un barrio de Cochabamba u Oruro, demandara
al municipio el arreglo de sus calles, la provision de servicios basicos, etcétera.
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las ciudades es un complemento a la economia familiar. La juventud es la etapa en que los
hombres pueden trabajar en lugares que estan fuera del circuito comercial laboral tradicional,
pues no tienen obligaciones familiares en la comunidad, de esta manera se van a la region del

Chapare, a ciudades alejadas como Santa Cruz o incluso a Buenos Aires (Argentina) o a
ciudades de Chile.

Las parejas que se establecen en la ciudad se dedican principalmente al trabajo eventual como
jornaleros en una primera etapa y luego al comercio. El comercio implica también el
desplazamiento del jefe o jefa de familia hacia varias ciudades o poblaciones intermedias. Por
tanto, lo que determina el lugar de residencia no son tanto las condiciones laborales sino el

lugar donde los hijos estudian'?.

La economia familiar de quienes estan establecidos en las ciudades es complementada por el
trabajo agricola en la comunidad. Durante la época de siembra y de cosecha la familia, o parte
de ella se traslada a la comunidad para realizar las labores agricolas. De esta manera se

aseguran la provision de alimentos, especialmente papa y chusio, durante varios meses.

En caso de que el propietario de la tierra no pueda realizar personalmente las labores agricolas,
las mismas se delegan a los parientes que residen en la comunidad, quienes deberan entregar
parte de la cosecha al propietario, ya sea en papa o chuiio. Es importante que las tierras se
cultiven y no se abandonen para mantener el derecho sobre las mismas (Antequera 2010: 237-
238).

Otra de las condiciones para mantener el derecho sobre la tierra es asumir los cargos. Quienes
tienen tierras en la comunidad tienen la obligacion de pasar los cargos asi vivan en las
ciudades. Cuando a una persona (seria mas apropiado decir a una familia, porque los cargos
recaen sobre el vardén y la mujer) le toca pasar el cargo debe asumirlo y retornar a la
comunidad mientras dure el cargo. En algunos casos deben retornar de ciudades lejanas como
Santa Cruz o Buenos Aires a cumplir con el cargo. Esto implica cambiar temporalmente de
domicilio. Sin embargo, cuando los hijos estan en la escuela en la ciudad es s6lo el varon que

retorna a la comunidad a cumplir el cargo.

La tecnologia agricola en la zona de puna: la centralidad del sistema de mantas o aynoqas

Si bien la complementariedad econdémica entre puna y valles es importante, la produccion

agricola en la puna se constituye en la base para la subsistencia de las familias. Como vimos

12 Es el caso de una persona que tiene tierras en una comunidad de Bolivar, pero vive en Oruro. En las ciudades
trabaja como comerciante. Lleva relojes o pan a Santa Cruz, donde se aloja en la casa de un “conocido” cerca del
mercado La Ramada, alli vende su mercaderia en forma ambulante, asi como en otros mercados. En Oruro tiene un
hijo que estudia informatica en una universidad privada y otro que esta en el colegio.
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anteriormente, la explicacion de porqué los asentamientos principales y mas densamente
poblados estan en la puna tiene que ver con la “domesticacion” del frio. El frio de la puna hizo
posible procesar una variedad de alimentos tales como la papa en forma de ch usiu y la carne
en forma de charque, lo cual permite el almacenamiento de alimentos durante todo el ciclo
agricola y antiguamente permitia almacenamientos masivos para usos macroeconémicos y no
solamente locales (Condarco y Murra 1987: 88). Por otra parte, los ayllus han perdido el
acceso a las tierras de valles, o, como en el caso del ayllu Kirkyawi, no lo tuvieron
anteriormente. Sin embargo, la produccidn de puna asi como la tecnologia de almacenamiento
hacen que, a pesar de la adversidad de las condiciones climaticas, es fundamental para la

pervivencia del ayllu cultural y materialmente.

La tecnologia del manejo de los cultivos en la zona de puna se ha desarrollado y mantenido a
través de los siglos, asi como la tecnologia de conservacion de los alimentos. Es en la puna
donde se ha desarrollado la “matriz agraria” del ayllu, y se ha conservado pese a las

restricciones de un acceso directo a otros pisos ecologicos.

En la puna se pueden identificar tres tipos de terrenos de acuerdo al uso. Las purumas o tierras
no cultivables. Las sayarias y las mantas o aynoqas. Por la centralidad de éste ultimo tipo de

terrenos, nos detendremos en su descripcion y andlisis.

En primer lugar estan los terrenos no cultivables denominados purumas que se encuentran en
las alturas y son de uso comun, son zonas de pastoreo y pueden acceder a ellos los miembros
del ayllu minimo, asi como del ayllu menor. En estas zonas, las familias construyen viviendas

secundarias para el pastoreo.

Después estan los terrenos que se encuentran junto a cada vivienda principal se constituyen en
el solar familiar y se denominan sayaria. El término sayaria hace referencia a “ponerse de pie”,
levantarse, constituirse. Por ende, es el terreno donde una familia estd implantada. La nueva
familia recibe una sayaiia para constituir su vivienda, corrales, tierras de cultivo de

administracion “privada” de la nueva familia (Gilles Riviére 1994: 95-96).

En tercer lugar estan los terrenos de uso agricola individual, pero sujetos a un ritmo comunal
de rotacién de cultivos y de descanso-pastoreo. Estos terrenos se denominan mantas, aynugas
o laimi, segun la region, en nuestro caso usaremos el denominativo de manta, que es el que se
emplea en Kirkyawi. Segun Riviere, es mas adecuado hablar de “sistema de aynuga”, puesto
que comprende el manejo ciclico de un conjunto determinado de aynogas, estructurado en un
modelo circular en el que se yuxtaponen varios ciclos de manejo de aynogas o mantas
(Riviere 1994: 96).
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El sistema de aynogas o mantas consiste en lo siguiente. Cada ayllu minimo tiene acceso a un
determinado numero de aynogas o mantas. Numero que debe ser normalmente mayor a diez.
Cada manta o aynuga esta dividida en parcelas que son de uso exclusivo de la familia y que
pueden llegar a ser diminutas. Cada familia tiene varias parcelas dentro de cada manta,
esparcidas por las diversas areas de la misma, buscando siempre poder gozar la maxima
variedad de tipos de tierra, drenaje, elevacion, etcétera (Carter y Albd 1988: 565-567). La
discontinuidad de los cultivos incluso al interior de una manta reproduce a pequefia escala el
principio basico del ayllu: el acceso lo mas diversificado posible a los recursos (Carter y Albo
1988: 125). Ademas, la discontinuidad de sembradios permite a las familias salvaguardarse de
fendmenos naturales como las granizadas o heladas. Las heladas pueden afectar a algunas
“franjas” de cultivos y no a otras. De esta manera, si cae una helada, solo parte de los cultivos
de cada familia se veran afectados. Si una familia tuviera todos sus cultivos continuos, la
granizada o la helada podrian dafiar la totalidad de sus cultivos (Platt 1981: 675; Rivera et al.
1992: 92). Por otra parte, una minima variacion en la altura determina la posibilidad de
cultivar un producto y no otro. De esta manera, el que cada familia tenga varias parcelas
salpicadas en la manta posibilita también que puedan tener acceso a una mayor variedad de
cultivos y que se reduzcan los posibles conflictos por la tierra. La l6gica que subyace en esta
forma de cultivo no es la maximizacién de los rendimientos sino la minimizacion del riesgo.
En todos los casos, los cultivos de la puna estan destinados principalmente al consumo

familiar y estan orientados no tanto al mayor rendimiento sino a asegurar la subsistencia.

Cada manta se cultiva tres afios consecutivos y debe descansar al menos siete afnos. Por tanto,
tendremos al menos tres aynogas o mantas en cultivo y al menos otras siete en descanso. Cada
afio se abre una nueva manta, mientras que se deja una manta en descanso. Por tanto, cada afno
tendremos una manta en su primer afio de cultivo, otra en su segundo afio y otra en su ultimo

afio y siete en descanso.

El primer afo de una manta o aynuga, en todos los casos encontrados, se cultiva la papa en sus
distintas variedades (dulce, amarga, oca, papalisa, etcétera), los otros dos afios los cultivos
pueden ser de haba, maiz, quinua, cebada, trigo, etcétera, dependiendo de las condiciones de

cada zona.

Todas las familias acuden cada afio a una manta o determinada para roturarla después de que
esta ha descansado varios afios. La comunidad decide a cual manta se va a “entrar” cada afio,
de acuerdo a un rol establecido por el uso de las mantas. Las mantas se cultivan durante tres
afios, con un producto distinto cada afio y luego entran nuevamente en descanso. La manta
descansa unos anos y luego recobra un uso colectivo dedicado al pastoreo, como una forma

también de preparar la tierra para la proxima vez que se utilice la manta. Una comunidad
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puede tener un numero de entre siete y quince mantas. Por ejemplo, si una comunidad tiene
acceso a diez mantas, significa que va a cultivar cada manta durante tres afios y luego esa
manta va a descansar otros siete afios y simultdneamente cada afio se produce en tres mantas,

mientras las otras siete descansan.

Cuando se va a “abrir” una nueva manta, normalmente después del carnaval, todas las familias
acuden a la manta y la autoridad comunal hace el “reparto” de las parcelas que le corresponde
a cada familia. En algunos casos cada familia “conoce” las parcelas que le corresponde en
cada manta y se le asigna las mismas. En otros casos se reasigna cada vez las parcelas a las

familias. El ingreso a una nueva manta esta siempre precedido de ritos propiciatorios.

La decision de “abrir” nuevas mantas se coordina entre todos los jefes de familia. Esta
utilizacion simultanea de las mantas se hace por razones de seguridad. Al acercarse a abrir un
nuevo bloque de tierras, se debe esperar a que descanse lo suficiente, pero si se espera mucho,
otro grupo de familias (de otra comunidad o ayllu menor) puede lanzarse al cultivo de estas
tierras. Gran parte de las peleas (ch’agwas) en la zona de la puna se da por el reclamo de

derechos sobre las mantas ubicadas en los linderos (Platt 1981: 692).

La produccion en las mantas es familiar, no de tipo comunitario, aunque la coordinacioén para
cultivar al mismo tiempo las mantas se da tanto por la necesidad de defensa colectiva del
acceso individual como para precautelar los derechos de los demas miembros de la comunidad
sobre sus parcelas. Cada familia tiene derecho sobre sus parcelas de manta, pero no puede
cultivarlas en cualquier momento, sino que debe hacerlo cuanto toda la comunidad decide

“entrar” a determinada manta.

Asimismo, puede haber mantas compartidas por dos ayllus minimos o mas. Esto quiere decir
que tanto los miembros de dos ayllus minimos tienen parcelas en una o varias mantas
compartidas. Cuando esto sucede, la decision de abrir una manta compartida y la reparticion
de las parcelas debe hacerse entre los miembros de todas las familias que componen los dos o
mas ayllus minimos. Normalmente estos ayllus minimos pertenecen al mismo ayllu menor. El
uso compartido de tierras de manta es el principal vinculo de identidad y cohesion de los
ayllus menor, parcialidades e incluso del ayllu mayor. Asimismo, cuando las mantas entran en
la fase de pastoreo pueden compartidas no solo por las familias del ayllu minimo, sino por
todas las comunidades que componen un ayllu menor. Consideramos que la vigencia del uso
compartido de tierras de pastoreo sea de mantas o sea de tierras dedicadas exclusivamente al
pastoreo determina la vigencia de los niveles intermedios y superiores de la organizacion
territorial y politica de los ayllus. En la medida en que dejan de compartirse las tierras la

organizacion politica intermedia va perdiendo vigencia hasta desaparecer.

46



Riviére observa que en el sistema de aynuga se yuxtaponen varios ciclos, el ciclo anual de
cultivos, el ciclo de tres afos de cultivos distintos de aynogas que estan en produccion y el
ciclo total de las aynogas que puede ser de diez o mas afos, dependiendo del total de aynogas
que maneja un ayllu minimo. Ademas estd el ciclo de cargos politico rituales que esta
intimamente relacionado con el manejo de aynogas en el nivel del ayllu minimo y los otros

niveles superiores, dependiendo de si existen mantas o aynogas compartidas.

El sistema de aynogas es una institucion que, mas que cualquier otra hoy en dia, pone en
movimiento un gran numero de normas, reglas, prescripciones, representaciones, donde el
conjunto de la poblacioén es confrontado — en sus diferencias — y donde estan estrechamente

imbricados lo social, politico, religioso, juridico, etc. (Riviere 1994: 97).

Por tanto, si bien en términos generales hemos enunciado que es en la “matriz agraria” que se
sustenta la “matriz politico organizativa” de las comunidades indigenas, podemos decir que en
el caso concreto del ayllu andino es el manejo del sistema de aynoqgas o mantas el que

configura el sistema politico mas que cualquier otro elemento de la “matriz agraria”.

Tenencia familiar y propiedad comunitaria de la tierra

En cuanto a la tenencia de la tierra, si bien cada familia es una unidad productiva con derecho
a acceder a determinados terrenos para el cultivo, la propiedad es comunitaria. La comunidad
es la que decide en el caso de que se produzcan vacancias o conflictos serios. El control final
de la propiedad es colectivo, pero la tenencia es familiar. En algunos casos puede solicitarse
préstamos de dinero a parientes hipotecando el acceso a las tierras de manta. La hipoteca suele
ser por necesidad de tener que cumplir un cargo comunal o cubrir los gastos de matrimonio,
defuncion, etcétera el incumplimiento del pago de la hipoteca lleva al cambio del duefio y a la
ruptura irreparable entre parientes cercanos (Carter y Albo 1988: 472). En otros casos, cuando
las tierras son abandonadas o no se cultivan la comunidad puede reasignarlas entre los
miembros que las necesiten. El abandono de las tierras, el no cumplir los cargos o faltas graves
contra la comunidad pueden dar lugar a que las familias pierdan sus derechos sobre las

mismas.

Asimismo, la propiedad comunal de la tierra es una garantia para que la comunidad mantenga
el control sobre este recurso, resguardandose de la intromision de terceros en la misma que
puede dar lugar a la acumulacion de tierras. La tenencia comunitaria de la tierra, como lo
veremos en el acdpite historico, ha sido el bastion de lucha de los ayllus y el punto mas

delicado en su relacion con el Estado.

El derecho de tenencia de las tierras se adquiere normalmente por herencia. La sucesion

hereditaria esta regulada por las costumbres propias de cada lugar. El momento fundamental
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para determinar los derechos sucesorios es el matrimonio de los hijos. Cuando el individuo se
casa recién es considerado plenamente persona (jag i en aymara o runa en quechua, vocablo
que se traduce al castellano como “gente”), con todos los derechos y obligaciones frente a la
comunidad y el ayllu (Carter y Alb6d 1988: 469-470). En algunos casos, eran los hijos varones
los que detentaban el derecho de heredar las tierras (Madrid 1998: 89). Los derechos de
usufructo sobre la tierra se heredan patrilinealmente, cada hijo recibia una porcion al momento
de casarse y el hijo menor normalmente se queda con la casa paterna (Platt 1986: 232).
Actualmente es mas comun que la herencia sea dividida por igual entre hombres y mujeres,

practica que en algunos casos era comun desde antes.

Supuesto esto, el control comunal de los terrenos estard intimamente ligado a las reglas del
matrimonio. Es decir, en la medida que los miembros de la comunidad se casen entre si la
tierra seguird en las mismas manos, siendo asi la endogamia prevalente en la mayoria de las
comunidades del altiplano norte. En los lugares donde se mantiene el ayllu en su forma
amplia, como en el norte de Potosi, la novia suele ser del mismo ayllu mayor (nivel
intermedio), y el hecho de venir de comunidades minimas alejadas entre si es mas bien un
mecanismo mas para garantizar que estas unidades pequefias mantengan el acceso a recursos
variados (Carter y Albo 1988: 471). De esta manera, las estrategias matrimoniales permiten la
constitucion de nuevos predios familiares y en muchos casos la reconstitucion de los lazos

territoriales entre puna y valle (Platt 1981: 689).

Otra forma de acceso a la tierra es mediante la asignacion de parte de la comunidad. Donde
todavia existen tierras vacantes o tierras que han sido abandonadas, es la comunidad la que
puede asignarlas a nuevos miembros, es decir a familias recién constituidas que necesitan
tierras y que no tienen la posibilidad de recibirlas en herencia. Esta practica es cada vez menos

comun debido a la carencia de tierras cultivables “vacantes” por la presion demografica actual.

El ciclo anual de cultivos esta dividido en cuatro estaciones: siembra, cosecha, barbecho y
época de viajes a los valles. La época de siembra comienza a fines de septiembre y termina en
diciembre. La temporada de cosechas va de febrero a abril. El trabajo de los barbechos se
realiza entre junio y julio. Pasada esta temporada se realizan los viajes a los valles para
comerciar o realizar el trueque u otras actividades agricolas (Mario Montafio 1975: 108). Para
el trabajo agricola se recurre a la fuerza de trabajo familiar y en las temporadas en que el
trabajo es mas intenso, a tipos de trabajo compartido. Entre estas formas de trabajo compartido
estan el ayni, que es una forma de trabajo reciproco entre las familias (si una familia trabaja
para otra durante dos jornales, la familia que recibid la ayuda debe devolver en la misma
cantidad); el waki, que es un trabajo en sociedad, donde una de las partes pone la tierra y el

otro la semilla y ambos trabajan por igual y comparten por igual la cosecha; el trabajo al
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partido, donde el duefio de la tierra no trabaja en las labores agricolas; la sajfa, es una forma
de retribuir a los que ayudaron en las labores agricolas permitiéndoles que siembren para ellos
en la chacra entre 2 a 5 surcos, con la semilla del duefio de la misma (Veimar Soto 1997: 94-
95).

Estos son los tipos de trabajo compartido, donde no prima necesariamente la solidaridad sino
la necesidad de fuerza de trabajo en determinados momentos donde el trabajo agricola es

intenso, tales como la siembra y la cosecha.

Ademas de estos tipos de trabajo compartido, estan también formas de trabajo comunitario
como la mink’a, donde una o varias familias pueden prestar un servicio a otra familia y este
sera devuelto en otro momento. También la mink’a consiste en el trabajo colectivo de toda la
comunidad para la comunidad misma, por ejemplo para la construccion de una escuela, el
mejoramiento de los caminos, etcétera. Este tipo de labores se las realiza preferentemente en la
época en que el trabajo agricola es menos intenso y la gente todavia no ha salido hacia las
ciudades o los valles. También esta el ch 'uku, que es un trabajo que tiene un caracter mayor de
solidaridad de parte de los vecinos y parientes en beneficio de una familia (como la
construccion de una casa o la cosecha), el que recibe la ayuda, a cambio, debe invitar de comer

y beber a los vecinos y parientes que se la dan (Soto 1997: 94-95).

La “seductora influencia de intelectual militante” de Murra inspird a un puiado de jévenes
antropologos (Tristan Platt, Olivia Harris) britdnicos y franceses (Thérése Bouysse-Cassagne,
Thierry Saignes) a aventurarse al estudio del mundo Andino, bajo la orientaciéon fundamental

del concepto de
Platt 2009).

‘verticalidad” desarrollado por éste (Thérése Bouysse-Cassagne y Tristan

Tristan Platt lleg6 a Bolivia en 1970 y vivié durante quince meses entre los Macha del norte
de Potosi realizando trabajo etnografico y archivistico. Volvié a Bolivia en 1973 donde residio
hasta 1983. Olivia Harris conoci6 a Platt en el ambiente radical y politicamente comprometido
del Departamento de Antropologia de la London School of Economics (1971), y aconsejada
¢l, decidio realizar su trabajo de campo entre los Laymi del Norte del departamento de Potosi
(Bolivia, 1972-1974). En Bolivia conoci6 al antropologo jesuita Xavier Alb6 con quien trabd

amistad personal e hizo trabajos de investigacion conjunta.

Platt y Harris “abrieron asi una nueva brecha en esta region de Bolivia -Tristan en el ayllu
Macha y Olivia en el Laymi- trascendiendo la perspectiva peruana por entonces tan dominante
y completandola con las novedosas y complejas expresiones culturales que encierra todo el
norte de Potosi” (Xavier Alb6 y Cristina Bubba, 2009).
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Los historiadores franceses Thérése Bouysse-Cassagne y Thierry Saignes aportaron la
perspectiva etnohistdrica a la naciente brecha. “Los antropdlogos chileno-bolivianos Verdnica
Cereceda y Gabriel Martinez le daban el toque estético, con su sensibilidad unica. Ese grupo
inicial fue ampliandose poco a poco con gente nueva tanto boliviana y andina como de otros
varios paises, que han ido renovando nuestra comprensiéon y compromiso con los pueblos

andinos en Bolivia, Pert y el norte de Chile y Argentina” (Albd y Bubba, 2009).

Volvamos, sin embargo, a los afios setenta. Como dijimos, Platt, Harris, Bouysse-Cassagne y
Saignes, Albo, entre otros, han inaugurado una nueva perspectiva en el estudio del mundo
andino. La aproximacion etnografica a los ayllus y la aproximacion etnohistorica no sélo han
sentado las bases de los estudios ulteriores de las sociedades andinas bolivianas, sino que nos
ofrecen un corpus bibliografico que nos permite caracterizar el ayllu como unidades socio
culturales adscritas a un territorio disperso y extendido, que han persistido en el tiempo y en la

historia.

En un articulo temprano de Xavier Alb6 ya encontramos la perspectiva de estudio de las
relaciones intercomunitarias en el caso de Jesus de Machaca (Xavier Albo y equipo CIPCA
1972). En este estudio analiza la “estructura inter comunitaria” atendiendo a dos aspectos
centrales, la dindmica organizativa y la dindmica productiva agricola, enmarcadas en el ciclo
ritual agricola, las fiestas y las relaciones con grupos externos a la comunidad tales como los
residentes (migrantes que retornan para las celebraciones patronales). La aproximacion
espacial de Albo, sin embargo, es la de “region”, mas que de unidad socio cultural. Albo
atiende, en su aproximacion a las estructuras organizativas, a la relacion entre las estructuras
“tradicionales” (propias del ayllu) y las “recientes”, el sindicalismo campesino impuesto desde
la década de 1950. El enfoque regional sin duda atiende a una inquietud vinculada a los
proyectos de desarrollo que se implementaron desde CIPCA en esa region y en esa época. Un
elemento central de este andlisis es que el autor encuentra un paralelismo entre el sistema de
cultivo y la asignacion rotativa de los cargos. En otras palabras, la matriz agraria de la
comunidad est4 presente en la matriz organizativa de la misma. También existe un dato acerca
del orden social y espacial interpretado desde la corporeidad. La comunidad que ocupa el
primer lugar en la jerarquia rotativa del sistema intercomunal de cargos ocupa tiene el lugar de
la cabeza (p’eqe en aymara), las demas siguen un orden jerarquico: kallachi (hombro), cuerpo

(tronco), y kayu (pie).

Harris, retomando el concepto de “verticalidad” de Murra, analiza la relacion entre parentesco,
economia y verticalidad. El andlisis de las relaciones sociales estd determinado por una
perspectiva econdmica propia de los enfoques tedricos de la época. Sin embargo, en la

perspectiva espacial y social del estudio de Harris se asume al ayllu como una “entidad socio
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econémica” cohesionada por los lazos de parentesco y los intercambios econdmicos
interzonales (Harris 1978). La cohesion social en el ayllu, como grupo étnico, estd
determinada no por la continuidad territorial sino por el parentesco que hace posible los
intercambios econdmicos y la relativa autosuficiencia que este grupo tenia en esta época. En
este trabajo Harris enuncia otro concepto central, el del “doble domicilio” para entender los
patrones de asentamiento que estan relacionados con los patrones de produccion agricola y el

control vertical de pisos ecoldgicos.

Platt destaca la centralidad del acceso a la tierra en la organizacion espacial y economica del
ayllu (Platt 1981), sin duda retomando el concepto de verticalidad, doble domicilio, control y
complementariedad de pisos ecoldgicos. En su estudio sobre el ayllu Macha se evidencia que
la organizacion social del ayllu esta determinada por las distintas formas de acceso a la tierra,
que se fueron configurando a través de distintos procesos histéricos y econdmicos. Asimismo,
el acceso a la tierra y a la produccion agricola determina también el orden social y el sistema
de autoridades del ayllu. Desde una perspectiva histdrica analiza los cambios que tanto el
orden social, el acceso a la tierra y el sistema de autoridades han sufrido, introduciendo otro

tema fundamental en la relacion ayllu — Estado: el tributo.

En su reflexion posterior sobre el concepto de yanantin se puede apreciar una sistematizacion
teorica del ordenamiento espacial del ayllu en términos de “doble dualidad” o
“cuatriparticion” (Platt 1986). La logica dual “arriba — abajo”, “seco-himedo”, “varén-mujer”
se combinan en el orden espacial y en el orden social y se expresan en los distintos momentos
de la vida ritual como el matrimonio, la construccion de la casa, los ritos agricolas y de
curacion. De este modo, la logica dual, la complementariedad, la cosmologia aparecen como

temas de reflexion a partir de la aproximacion espacial.

En este apartado abordaremos la estructura organizativa del Ayllu por una parte, y a partir de
esta caracterizacion presentaremos la relacion entre el Ayllu como entidad politica y su

relacidn con el Estado.

La estructura organizativa del Ayllu

En la estructura organizativa del ayllu, la familia es la base de toda la organizacion politica y
productiva del ayllu. Cuando el individuo contrae matrimonio recién es considerado
plenamente persona (jaq i en aymara o runa en quechua, vocablo que se traduce al castellano
como “gente”), con todos los derechos y obligaciones frente a la comunidad y el ayllu (Carter
y Albd 1988: 469-470). En los niveles de grupos patrilocales y familiares se practica la
exogamia. También hay una preferencia por el matrimonio interregional entre parejas de puna

y valle. El matrimonio entre dos personas de distintas parcialidades no esta bien visto, por la
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rivalidad simbdlica y real que pueda existir entre ambas, lo cual es dictaminado por la
hostilidad institucionalizada o la extrema ferocidad (Platt 1986: 235-237).

El proceso de constitucion de una nueva familia se inicia con frecuencia en las fiestas, donde
el joven “roba” a la muchacha y se la lleva a vivir a su casa. Posteriormente la familia del
joven debe visitar a la de la muchacha para que la misma consienta la formacion de la nueva
pareja. Esta visita es siempre acompafiada de ofrendas como alcohol, pues en la misma
siempre se realizan ch’allas. Paulatinamente, la muchacha se va a vivir a la casa del varon,
llevando poco a poco sus pertenencias, este proceso dura un afio o mas. Después de este
tiempo de convivencia recién se realiza el ritual del matrimonio. En nombramiento de los
padrinos igualmente se realiza en un ambiente ritual. Los futuros esposos y sus padres visitan
a los padrinos llevando siempre bebidas para las ch’allas. Para la celebracién del matrimonio
los novios reciben los aynis de parte de sus parientes (bebida, comida, ovejas, papa, etcétera).
El ayni no es un regalo, sino un préstamo, que los que lo reciben deben devolver en otra
ocasion o bien que estan recibiendo en calidad de devolucion de un ayni que ellos mismos
hicieron anteriormente (Ulpidn Ricardo Lopez 1999: 10-15). Tanto las autoridades del ayllu
como los padrinos son los encargados de velar por que la convivencia entre los esposos sea
armoénica. Si la pareja tiene malas relaciones puede recibir una amonestacion de parte de los
padrinos y en algunos casos incluso un castigo fisico de parte de las autoridades tradicionales,

lo cual se considera positivo para la pareja (Lopez 1999: 15).

Seglin el pensamiento andino, la nueva pareja es una nueva “persona” que se conceptualiza
como el ghari-warmi (hombre mujer), bajo el principio de complementariedad. Platt afirma
que el principio de complementariedad que subyace en el concepto de yanantin sugiere un
mecanismo que representa relaciones simétricas e igualitarias, pero que en los hechos, las
relaciones entre hombre y mujer carecen de simetria. Esta asimetria que se da en el seno
mismo de las comunidades andinas, en la familia, se proyecta como un antagonismo
preexistente en el resto de la sociedad del ayllu y que explica de alguna manera las formas de

desigualdad y explotacion cubiertas de una méscara de reciprocidad (Platt 1986: 256-257).

Una vez constituida la nueva pareja, tiene el derecho de recibir tierras en herencia de los
padres y los hijos que heredan las parcelas de los padres forman un grupo corporativo, que se
ha de unir para defender sus tierras (Platt 1986: 232).

Estos grupos corporativos de familias constituyen el nivel minimo de la organizaciéon del
ayllu, el ayllu minimo o comunidad. La comunidad es una instancia fundamental ya no en el
aspecto productivo, sino organizativo. Carter y Albo (1988: 474) afirman que la comunidad no
es una unidad productiva, es un territorio compartido por un niimero de familias que producen

de manera individual. La familia es, desde el punto de vista econdémico, la unidad minima de
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produccion. Si bien se recurre a mecanismos supra familiares para la defensa y explotacion las
tierras (el ayni, la mink’a, la umaraqa, el ch’uku, la faena o jayma, el sistema de mantas,
tierras de pastoreo, etcétera), la empresa productiva la emprenden las familias para procurar su
subsistencia. Pero a lo largo de este proceso la familia requiere de la colaboracion de las otras,
ya sea en la cosecha o en casos de emergencias. La participacion conjunta o sucesiva de todos
en ciertas tareas conjuntas define y consolida la identificaciéon con la unidad social, la

comunidad.

El elemento festivo normalmente acompafia estos trabajos conjuntos con libaciones y un
ambiente ritual, lo cual ayuda a consolidar el sentido de pertenencia al grupo. Esto quiere decir
que la organizacion y las instituciones del nivel de ayllu minimo estdn orientadas no a un tipo
de produccién comunitaria, sino a la produccion familiar. Lo mismo podemos decir de los
siguientes niveles, como el ayllu menor y el ayllu mayor. Los distintos niveles organizativos

estan orientados a la produccion familiar.

La comunidad o ayllu minimo es, entonces, el nexo entre el nivel productivo minimo, la
familia, y los otros niveles organizativos. No se puede entender la comunidad como una
unidad cerrada e independiente del resto de las comunidades, sino en el contexto de la
organizacion supra comunitaria y como parte del mismo. En el caso de los ayllus Laymi,
Harris plantea que las relaciones de cooperaciéon vinculan a las familias no sélo a la

comunidad local, sino a toda la comunidad Laymi (Ramiro Molina 1982: 97).

Teniendo en cuenta que el nivel de ayllu minimo o “comunidad” es la unidad organizativa
basica y que esta en funcion de la familia que es la unidad productiva y que es el nexo entre la
familia y el resto de los niveles organizativos, podemos pasar a describir los rasgos
fundamentales del sistema de cargos que de una u otra manera estd presente en el sistema
politico del ayllu. Hay que tener en cuenta también que los sistemas organizativos actuales han
evolucionado de distinta manera en los ayllus, dependiendo de sus procesos historicos,
econdémicos y politicos, por lo que existe una gran diversidad de formas organizativas en los
casos concretos. Los niveles organizativos, los cargos, las funciones, etcétera varian de caso a
caso, por lo que presentaremos aqui un panorama general que, posteriormente, nos permita

comprender el caso concreto de estudio.

La vigencia de los distintos niveles de organizacion, asi como las denominaciones de los
mismos son muy variables. Las estructuras de niveles superiores se mantienen en regiones

como el norte de Potosi (Conde y Santos 1987), mientras que en otras regiones los niveles
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. . . . . . .13
superiores e incluso intermedios han perdido vigencia °. En otros casos, algunos ayllus del
mismo nivel han desaparecido fusiondndose a otros que se han mantenido, o han surgido

14
ayllus nuevos .

De este modo, el tipo de organizacion segmentaria del territorio y de la poblacion del mismo
es mas bien un modelo elaborado en base a los distintos casos que se presentan en la literatura
referente a los ayllus, mientras en los casos concretos se presenta una amplia gama de tipos de
organizacion territorial fruto de las adaptaciones y cambios que los ayllus han ido

experimentando a lo largo de su historia.

El nivel de ayllu minimo o “comunidad” es el que tiene plena vigencia en todos los casos, y en
este nivel, pese a que los denominativos pueden ser distintos, los cargos y sus funciones son

similares, porque estan vinculados eminentemente a la produccion agricola.

La principal autoridad en el nivel de comunidad es el jilancu (este denominativo es bastante
extendido, aunque puede tener variantes como jilacata o tamani, por ejemplo). El jilancu debe
velar por los linderos de la comunidad y de los miembros de la misma, regula la conducta
social, organiza los ritos comunitarios y hace de mediador en caso de conflictos que se
presenten en la comunidad. Ademds se nombran temporalmente chacareros o ghawasiris, que
se encargan del cuidado de los cultivos, velando por que el ganado o las aves no dafen los
cultivos que estdn en crecimiento. En algunos casos se nombra un colaborador del jilanqu,
denominado sursi (en algunos casos) que en caso de ausencia del jilancu asume sus funciones,

aunque su accion esta limitada al interior de la comunidad. El jilancu, ademas, representa a la

13 Por ejemplo, Godoy (1985a) da cuenta del ayllu Jukumani, donde el ayllu mayor o marca, se subdivide en cuatro
ayllus menores, los cuales se dividen a su vez en mitades o sayas (patasaya o mitad de arriba y manjasaya o mitad de
abajo). Cada mitad se compone de un numero variable de “cabildos” o villas, los cuales estin conformados por
familias unidas como castas o gente que comparte el mismo apellido. En este caso, el nivel mds abarcante se divide en
cuatro partes y cada una de estas partes contempla una divisién dual de tipo arriba abajo, que abarca un grupo de
“cabildos”.

En el caso del ayllu Macha 150, Platt (1986: 230-231) indica que el ayllu maximo se divide en dos mitades o dos ayllu
mayor: aransaya (o alasaya) y urinsaya (o majasaya), denominativos para la mitad de arriba y abajo, respectivamente.
Cada mitad se divide en cinco ayllus menores, los cuales se dividen a su vez en ayllus minimos o cabildos. En este
caso, tenemos que el ayllu maximo se divide dualmente y recién cada una de las mitades se divide en ayllus menores.
En 1975, Mario Montafio (1975: 105-106) mencionaba que en Potosf los miembros del ayllu Chullpa reconocen ocho
jurisdicciones territoriales denominadas jap’iy cada una de ellas. El término jap’iy literalmente quiere decir “agarre”,
también se las conoce con el nombre de cabildo. El denominativo jap’ly que se utiliza para nombrar a estas
jurisdicciones territoriales es poco comin, y sélo se encuentra en esta referencia a los Chullpa y en el ayllu Kirkyawi,
de nuestro estudio.

14 Por ejemplo, el gran ayllu Chayanta esta conformado por nueve ayllus mayores: Chayantaka, Laymi, Puraka,
Chullpa, Kharacha, Sikuya, (ayllus antiguos) Jukumani, Aymaya y Panacachi (ayllus recientes). En uno de esos ayllus,
el ayllu Chayantaka, que se divide en tres ayllus menores, han surgido tres nuevos cabildos, pues algunas comunidades
fueron creciendo hasta convertirse en cabildos (Veimar Soto 1997: 89-90 y 212).

En el caso de Llanquera, Emilio Madrid (1998) dice que existen tres ayllus, antes eran dos, pero a principios de los
afios 80 uno de ellos se dividié en dos. Asimismo, una comunidad se desprendié de la jurisdicciéon cantonal de
Llanquera, formando otro cantén.
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comunidad en los niveles supracomunitarios. Ademas de estos, en la comunidad hay otro tipo
de autoridades y cargos, que son de tipo sindical y estatal, los cuales seran descritos en otro
apartado. En este punto sélo trataremos las autoridades que provienen del sistema organizativo

del ayllu.

En el nivel de ayllu menor se tiene una autoridad que se denomina de distintas maneras:
mallku, jilacata, alcalde comunal, entre otros. Esta autoridad coordina con los jilancus de los
ayllus minimos especialmente en las tareas concernientes a la produccion agricola y a los
rituales agricolas y familiares. Similares funciones tienen las autoridades de los niveles de

parcialidad y de ayllu mayor.

Las autoridades de los niveles intermedios son nombradas rotativamente. Por ejemplo, Xavier
Albo, para el caso de Jesus de Machaca (estudio publicado en 1972) indica que en cada
parcialidad se nombran dos mallkus de mayor autoridad, de una de las comunidades que
componen la parcialidad. Estos cargos, en el caso estudiado por el autor, se denominan
escribano y justicia, aunque dichos apelativos no tienen relacion con lo que realmente hacen.
Su funciéon era la del cobro de la tasa de su parcial y convocar a los mallkus de las
comunidades para el tratamiento de asuntos inherentes a todo el ayllu mayor (Xavier Albd y
equipo CIPCA 1972: 44).

En el caso de Calcha, Elizabeth Giesel (1995) indica que hasta la cantonizacion de los ayllus a
mediados de los afios sesenta, el centro ceremonial y administrativo de los mismos fue el
pueblo de Calcha. Los ocho ayllus estaban divididos en dos parcialidades, wichay (arriba) y
uray (abajo), cada una con cuatro ayllus. Cada parcialidad tenia como autoridad méxima un

cacique, y a su lado un segunda y un alcalde mayor. La cabeza de cada ayllu era el kuraka.

Para el caso de Macha en el norte de Potosi, estudiado por Platt (1986) el alcalde es la
autoridad del ayllu minimo. Los ayllus menores son representados por los jilankus y los ayllus
mayores por dos kurakas. Estas autoridades se eligen entre los miembros de la puna y su

autoridad se extiende hasta los valles.

Las autoridades originarias son consideradas los protectores de la comunidad. Se considera
que los comunarios estdn “a su cargo”, son como sus hijos, como sus uywas (crias), o wawa
qallu (crias, hijos) (Lopez 1999: 23). La indumentaria de las autoridades tiene caracter
sagrado, pues significa suerte y proteccion para la comunidad. El portar la indumentaria
protege a la comunidad de las enfermedades de hombres, animales y cultivos. La indumentaria
es signo de proteccidn y carifio para con las wawas (nifios, hijos) y tiene un caracter sagrado.

Nadie puede portar una chalina de vicuiia pues es parte de la indumentaria de la autoridad. Y
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cuando las autoridades no visten la indumentaria es como si la comunidad estuviera desnuda y

pueden venir desgracias a la misma (Lopez 1999: 24).

Una de las funciones y obligaciones principales de las autoridades de los niveles superiores del
ayllu era el cobro de la tasa, cuando esta obligacion estaba vigente, ademas debia velar por el
bienestar tanto de las personas, como de los cultivos y animales. Para esto era necesaria su

intervencion en rituales propiciatorios vinculados a la produccidn agropecuaria.

Uno de los cargos que no es rotativo es el de yatiri, cuyos poderes especiales no provienen del
nombramiento comunitario, sino de la eleccion por parte de los poderes sobrenaturales,

expresados muchas veces a través del rayo (Carter y Albo 1988: 480).

En los niveles de ayllu mayor o ayllu maximo, en muchos asume la funcion de autoridad el
mallku o jilakata de la parcialidad o comunidad que se considera la “cabeza” de las demas,
acompafiado por un cuerpo colegiado de las autoridades de los ayllus minimos o ayllus
menores, segin sea el caso. Es decir que, en los niveles intermedios no se nombra a otras
personas para cumplir estos cargos, sino que son las mismas autoridades de los niveles
menores las que, al reunirse asumen el cargo de autoridad del nivel superior. En algunos casos

si se elegia o se tenia un “cacique” como cabeza del cuerpo colegiado de autoridades.

Antiguamente, los kurakas y caciques tenian que reunirse cada domingo con el corregidor' en
el pueblo (en el caso que presenta Elizabeth Giesel, en el pueblo de Calcha). El corregidor
ordenaba los servicios que tenian que organizar las autoridades, que eran principalmente
limpieza y mantenimiento del pueblo y las carreteras, asi como trabajos en las chacras y casa
de la parroquia y servicio de postillones (correos y mantenimiento de caminos). Los servicios
al Estado se extendieron a un servicio general a los vecinos mestizos del pueblo. Después de
las visitas las autoridades del ayllu se reunian en la plaza y ch’allaban las varas y se invitaban
mutuamente a beber (Giesel 1995, 181-182).

A medida que las autoridades originarias fueron perdiendo vigencia y que los servicios
personales de los indios fueron abolidos, también esta practica fue desapareciendo. Sin
embargo, de este dato interesa remarcar que, el cuerpo colegiado de autoridades del ayllu
mantenia estrecha relacion con las autoridades politicas y religiosas del estado, el corregidor y
el cura. Los domingos, las autoridades de los ayllus asistian a misa llevando sus varas y
posteriormente se reunian con el corregidor, que en la gran mayoria de los casos era un

mestizo del pueblo. Este dato nos muestra también que en la logica del ayllu no esta la ruptura

15 Fl corregimiento es el nivel minimo de autoridad estatal, el Corregidor es nombrado por el Subprefecto de cada
provincia, el cual es designado a su vez por el Prefecto de cada Departamento. Hasta el afio 2005 los Prefectos eran
designados directamente por el Presidente de la Republica, pero actualmente son nombrados por votacion.
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ni el enfrentamiento con el Estado en si sino una especie de continuidad. Las autoridades
originarias se constituian en un nexo entre el Estado, entre la sociedad blanco mestiza

dominante y los comunarios.

Si bien segun el sistema politico oficial el corregidor es parte del Poder Ejecutivo (actualmente
denominado Organo Ejecutivo), en algunos casos el corregidor era nombrado por las mismas
autoridades originarias y encabezaba el sistema politico del ayllu. Madrid (1998) menciona
que la estructura politica de Huayllamarca estd encabezada por el corregidor. La designacion
del corregidor es rotativa entre los ayllus, donde la autoridad se denomina tamani. El cargo de
corregidor, aunque es de cardcter estatal estd integrado al sistema de cargos originario.
También en Llanquera, la estructura politica la encabeza el corregidor, las autoridades de cada
ayllu son los marka auki. También existen otros cargos como corregidor auxiliar, jueces de

campo y agua y alcaldes escolares (Madrid 1998: 85 -88).

Como se puede ver en los distintos estudios realizados en varios ayllus, el sistema politico
presenta muchas variantes en cuanto a ordenamiento territorial, politico y también en cuanto a
la nomenclatura de los cargos. Sin embargo, en todos los casos encontramos que el sistema
politico de los ayllus tiene las siguientes caracteristicas principales: es jerarquico,
escalafonado, rotativo y obligatorio. Ademas, el sistema funciona sobre la base del ciclo

agricola — ritual de la comunidad o el ayllu.

Es jerarquico, en cuanto el grupo de familias que forma la comunidad elige a sus autoridades
comunitarias. El grupo de comunidades que forman un ayllu minimo elige las autoridades para
el ayllu minimo. Los ayllus minimos estan regidos a la vez por las autoridades de las
parcialidades o ayllus mayores, y los ayllus mayores estdn regidos por las autoridades
maximas del ayllu. Es un sistema de organizacidn social y politica intercomunitaria, que va

aglutinando concéntricamente distintos niveles de organizacion y de autoridad.

Es escalafonado, puesto que para ocupar cargos de mayor responsabilidad es necesario seguir
el escalafon de cargos establecido por la tradicion comunitaria. A este escalafon se lo conoce
con el apelativo aymara de thaki que quiere decir “camino”. Se debe empezar de los cargos de
menor responsabilidad en la comunidad, luego ejercer cargos a nivel comunitario, los cuales
son civicos y también se debe cumplir obligaciones religiosas, como ser preste de la fiesta'.
En este sentido el escalafén comprende obligaciones de tipo civico como religioso que se

integran en un solo sistema.

16 E]l “preste” es el que patrocina la fiesta. Como en todo el sistema, este cargo cae nominalmente sobre la pareja,
pero en la practica sobre la familia en un sentido amplio.
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En el caso de la comunidad de Jisqa Irpa, estudiada por Carter y Albod (1988), los cargos
inferiores son considerados jisqa jucha o “pecado pequeno” y los mayores jach’a jucha o
“pecado grande”, que son de mayor responsabilidad. El primer peldafio es el puesto de
“cabecilla”, es decir organizador de un grupo de danzantes, que en algunos lugares también es
el organizador de pequenos trabajos comunales. El segundo peldafo puede ser de preste
pequefio en una fiesta o altarero (kamana). Este ultimo tiene una funcion agricola ritual, pues
durante un afio debe construir y mantener un altar que permite defender ritualmente los
cultivos a su cargo de las heladas, granizo o plagas. Los siguientes peldafios son de la escala
mayor o jach’a jucha o responsabilidad (pecado) mayor. Estos son: preste grande, jilacata y
preste de San Salvador, la fiesta principal de la comunidad. Cada uno de estos cargos implica
gastos impresionantes. El preste grande debe dar comida y bebida (en la fiesta) a todos los
asistentes. Como jilacata, debe cumplir las funciones de autoridad, recoger la contribucion
territorial o impuesto comunal, tomar decisiones en caso de conflictos, supervisar el
intercambio de parcelas u otros bienes y es el representante e intermediario entre su
comunidad y las autoridades de fuera. Es considerado el hermano mayor. Después de haber
sido jilakata y preste en la fiesta de San Salvador, es reconocido como uno de los respetados
“pasados”. Quienes han pasado todos los cargos se consideran personas sabias de la
comunidad (segin Lopez, se les denomina en las comunidades aymara jilir awki o jach’a
vatifian awki, sefior de mucha sabiduria y su esposa es jach a yatifian warmi, sefiora de mucha
sabiduria (Lopez 1999, 30). La pareja recibe honores donde quiera que vaya, y forma parte del
grupo de consultores para determinados asuntos importantes (Carter y Albo 1988: 481-483).

Si bien el tipo de cargos es diverso en los distintos ayllus, lo que si esta vigente es la idea del

cumplimiento de los cargos siguiendo un thaki o escalafon.

En muchos casos se han perdido las obligaciones religiosas y festivas o por lo menos se les ha
restado importancia por el efecto de la proliferacion de las iglesias no catélicas en el campo y

la articulacion o conflicto de estas practicas religiosas en el sistema politico.

El camino o thaki marca también marca las etapas de la vida de las personas y su insercion y
relacionamiento con la comunidad. Por ejemplo, Lopez da cuenta de que los nifios tienen el
cargo de “angeles” para pedir lluvias en tiempo de sequias en un acto ritual. El mismo
consiste, donde se lo practica aiin, en que un grupo de nifios es llevado por un yatiri o sabio a
los cerros y alli pedir la lluvia a las wak’as o cumbres guardianas (Lopez 1999, 17-18). Segun
otros testimonios, los nifios deben llorar al hacer este rito, para que las deidades atiendan sus
pedidos. Los jovenes solteros pueden asumir cargos menores. Después del matrimonio, es la
pareja la que asume el cargo, especialmente cargos religiosos menores, y a medida que la

familia se consolida y tienen mayor estabilidad econémica puede asumir cargos mayores. Los
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que han pasado todos los cargos normalmente seran parejas en edad madura que reciben

reconocimiento y respeto por su larga trayectoria de servicio a la comunidad.

La obligacion de cumplir los cargos la podemos ver en dos niveles: el del individuo, a quien le
toca desempefiar un cargo, y el de la comunidad, cuando a ésta le toca designar a uno de sus

miembros para ocupar un cargo en la jerarquia intercomunitaria.

La obligatoriedad se puede explicar o analizar por lo menos desde tres perspectivas: como
condicion para que el sistema rotativo funcione; desde la perspectiva econdmica, como
retribucion del individuo a su posibilidad de acceso a la tierra y a la justicia; y desde el punto
de vista de la organizacion social y simbolica, como una forma de adquirir prestigio, es decir

un determinado lugar de mayor privilegio simbolico y de mayores derechos en la comunidad.

El sistema de eleccion rotativo de alguna manera implica la obligatoriedad en el cumplimiento
de los cargos. Sin la presion comunitaria para que el individuo al que le toca cumplir el cargo
lo haga, el sistema rotativo no podria funcionar. De la misma forma, una comunidad no puede
evadir su responsabilidad cuando le toca designar a uno de sus miembros para cumplir un
cargo intercomunitario. La rotacion en los cargos implica al mismo tiempo un derecho y una

obligacion de participar en el sistema politico.

Pero el grado de obligacion que un individuo (una pareja) tiene de cumplir un cargo tiene que
ver también con el acceso a los recursos (fundamentalmente la tierra) que posee. No tiene el
mismo grado de obligacion de cumplir un cargo de mayor responsabilidad, y por tanto mas
oneroso, quien tiene pocas parcelas que quien tiene acceso a muchas parcelas en distintos
pisos ecoldgicos o microclimas, o mayor cantidad de ganado. El cumplimiento del cargo es
percibido como una obligaciéon para con la comunidad y como una forma de retribuir a la
misma prestando este servicio (Xavier Albo y equipo CIPCA 1972: 40). El cargo es visto
como una carga, porque significa inversion de tiempo y dinero para la pareja que lo asume. Al
mismo tiempo, el ejercicio de un cargo hace avanzar al individuo y su familia en prestigio al
interior de la comunidad. También se considera que el haber ejercido un cargo atraerad
beneficios sobrenaturales para la abundancia en el futuro (Carter y Albo 1988: 478). Ambos
aspectos son patentes en los rituales de cambio de autoridades. Cuando se renuevan los cargos,
las autoridades salientes les colocan como “por sorpresa” a las entrantes los simbolos de
autoridad, para que no se escabullan. Y los salientes bailan y bailan con sus sefioras, ataviados
con muchos panes y frutas que preludian la futura abundancia, y porque festejan el haberse
aliviado de la “carga” que significé el cumplimiento del cargo (Carter y Albo 1988: 480).

El sistema de cargos, esta ligado al prestigio que una familia adquiere o debe mantener al

interior de la comunidad. El prestigio de la familia se mantiene e incrementa mediante el
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cumplimiento de los cargos. En este punto es necesario matizar el concepto de prestigio, pues
el mismo en este contexto hace referencia mas bien a la posicion social de la familia en la
comunidad, y en el nivel intercomunitario. Segun Ulpian Ricardo Lopez (1999), las personas
que tienen terrenos deben asumir cargos. Cuando se cumplen los cargos recién la comunidad
“respeta” a la familia. Quienes no los cumplen son considerados jama montuna
(amontonadores de mierda) o inttiles (jan atjiri). Los residentes también pasan fiestas y cargo
para que sus familiares sean respetados y para tener ellos o sus parientes derecho a las tierras
(Lopez 1999: 22). Los residentes también estan obligados a asumir los cargos, pues, al ser
contados como parte de la comunidad también son parte en la rotaciéon de cargos. De esta
manera, el servicio a la comunidad en el cumplimiento de los cargos renueva su derecho sobre
la tierra (Madrid 1998: 99).

En el caso de los cargos de nivel intercomunitario, normalmente todas las comunidades, ayllus
menores, mayores o parcialidades, segun el caso, tienen el mismo grado de obligacion y
derecho en el turno de los cargos intercomunitarios. La eleccion de las autoridades del ayllu
también pone en juego la identidad de los ayllus menores, pues las mismas son elegidas por
turno, y cada ayllu tiene un turno, al interior de los ayllus cada familia tiene un turno (Godoy
1985a: 54).

El sistema de cargos en los ayllus es rotativo en todos sus niveles. En el nivel minimo, el
grupo de familias que conforman la comunidad tiene establecidos los turnos de cada familia
para ocupar los cargos. En este punto podemos anotar que el cargo no recae sélo sobre el
individuo, o sobre la pareja, sino es a la familia (en un sentido amplio de familia como linaje,
como grupo de miembros casados e hijos al nivel de la familia extensa) a la que le “toca” el
cargo. Un punto a indagar con més profundidad es ver los criterios con que se elige a la pareja

de la “familia” que va a asumir el cargo.

Las comunidades al interior de un ayllu minimo también tienen un turno para asumir el cargo.
El rol esta establecido por la tradicién. Asi, cada afio no son todas las comunidades las que
eligen a la autoridad del ayllu minimo, sino que es la comunidad que le toca el turno la que
elige a quien va a ejercer de autoridad y las demas comunidades ratifican esta designacion y

normalmente la aceptan.

De la misma forma sucede en el nivel de ayllu mayor y ayllu maximo. Las autoridades se
eligen por turno y no son todos los ayllus minimos los que eligen a las autoridades del ayllu
maximo, sino que se sigue el turno y el ayllu que le toca poner a las autoridades debe elegir (o

determinar a qué familia le corresponde) ser autoridad.
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En este sentido, podemos decir que no existe un sistema de “eleccion” de autoridades, sino de
“seleccion” de las mismas de acuerdo al turno correspondiente. Investigadores como Albd
(Xavier Albo y equipo CIPCA 1972) sugieren que puede existir cierta analogia entre la
rotacion que se practica en la agricultura y el sistema rotativo de autoridades. Considero que el
sistema rotativo ayuda a evitar o aminorar los conflictos de poder entre los diversos grupos en
que esta dividido el ayllu en sus varios niveles: entre familias, ayllus minimos, parcialidades,

etc.

La rotacion de cultivos y de cargos es siempre “por la derecha”, en sentido levogiro. En los
rituales el lado derecho es el de mas jerarquia, wichay es de més jerarquia que uray. Se sientan
siempre primero, en el caso presentado por Elizabeth Giesel, el wichay cacique, luego el uray
cacique, el wichay segunda, el uray segunda, el wichay alcalde, el uray alcalde, etcétera y las
mama autoridades se sientan en el mismo orden (Giesel 1995: 176). Es decir, la primera
autoridad de arriba estd en el primer lugar a la derecha del centro, que es ocupado
normalmente por las varas, le sigue la primera autoridad de abajo, luego la segunda autoridad
de arriba, y la segunda de abajo, etcétera. Este orden espacial que se respeta tanto en los actos
rituales como en las reuniones, representa el orden socio espacial y la jerarquia establecidas

entre las comunidades, ayllus menores, etcétera que componen el ayllu.

El tnico estudio que explicita y sistematicamente aborda el sistema de organizacion politica
del ayllu como clave de interpretacion y comprension de las sociedades andinas es el de Roger
Rasnake publicado en 1988. EI mismo nos permite una aproximacion metodologica y
conceptual al tema que nos compete. En su pionero estudio sobre la organizacidon politica
indigena en los Andes, compara la corriente de los estudios peruanos y la “novedosa brecha”
de estudios bolivianos de los afios setenta. Afirma que, en el caso del Pert, las investigaciones
antropologicas han tomado como unidad de estudio principalmente el nivel de la
“comunidad”. Muchas de las investigaciones realizadas en el Pert asumieron posiblemente
que lo que encontraron eran ejemplos de los que Wolf llamo “closed corporate community”.
Sin embargo, en los Andes, donde se mantenian lazos intercomunitarios entre distintos niveles
ecologicos, la lectura de comunidades corporativas cerradas resulta inadecuada, pues sus
caracteristicas son el resultado de circunstancias historicas y politicas peruanas propias del
siglo XX. (Roger Rasnake 1989:20)

En estos estudios examinan con cierto detenimiento el tema de las autoridades andinas, aunque
con un enfoque de cambio cultural, segun el cual lo que estudian es la mayor o menor vigencia
del sistema de autoridades tradicionales. Esto se debe a que en el Peru, desde 1928 el gobierno

central impuso el concepto de comunidad indigena a la poblacién rural, lo que obligd a los
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pueblos indigenas a adoptar una forma de organizacidon local que no reconocia las alianzas

intercomunitarias en un sentido étnico (Rasnake 1989:20).

En el caso de Bolivia, los primeros estudios de Olivia Harris entre los Laymis (1976), los de
Tristan Platt entre los Machas (1976, 1981, 1982) y Ricardo Godoy entre los Jukumanis
(1985a) han demostrado la continuidad y el vigor de los ayllus, como una organizaciéon que

aglutina a varias comunidades.

La realidad del ayllu tiene por ende implicaciones metodologicas, pues obliga a dejar la
tradicional comunidad de estudio, el presente estudio se adhiere a los arriba citados en su
rechazo al enfoque del estudio en un nivel restringido de la comunidad para examinar una

region étnica entera.

Este “ensanchamiento” de la perspectiva de estudio hacia grupos mds amplios ha estado
acompafiado de los aportes de la historia y la etnohistoria, que han sido asimilados por los
etnografos o que, como vimos en el caso de Platt, se han combinado ambas perspectivas en un

solo proyecto de investigacion a largo plazo.

El resultado de estos estudios ha sido la reorientaciéon de los andlisis antropolégicos,
alejandolos de un enfoque atemporal que los trataba como otro caso mas de poblaciones

“campesinas” supuestamente “sin historia” del Tercer Mundo.

Ahora, por el contrario, se enfatiza tanto las continuidades culturales y estructurales, como las
estrategias de cambio y de manipuleo de oportunidades historicas, de tal suerte que ya no se
considera lo “tradicional” s6lo como si fueran costumbres estériles, sino mas bien como claves
para la comprension de la organizacion social de las acciones rituales y de las relaciones con el
Estado; todo ello en el contexto global de los cambios en las relaciones de poder. Estos
estudios histdricos han posibilitado avances fundamentales en nuestros analisis de la sociedad

andina contemporanea (Rasnake 1989: 22).

El estudio de Rasnake parte pues de esta perspectiva: analizar el dinamismo y versatilidad de
lo que se considera como “tradicional” tanto en lo que respecta al sistema organizativo en si
como a otros factores de la sociedad andina que estudia, simbdlicos, culturales y econdmicos.
Rasnake afirma que, de su estudio se pueden destacar dos aspectos: las caracteristicas del
poder que ejercen las autoridades tradicionales entre los Yura, que “de ninguna manera es la
despotica imposicion de una voluntad de dominio”. El segundo aspecto se refiere al andlisis de
los motivos que los Yura han tenido para mantener su “sistema tradicional de autoridades”.
Rasnake afirma que el sistema tradicional de autoridades es “un factor de unificacion de todo
el grupo” (Rasnake 1989: 22).
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El otro (y a mi modo de ver principal) &mbito de analisis del trabajo de Rasnake es de indole
teodrica. A través del estudio del sistema tradicional de autoridades pretende profundizar en la
comprension de la relacion entre las estructuras simbdlicas y los lazos sociales. De aqui que
enfatizard su descripcion y andlisis en la funcion ritual de las autoridades tradicionales, mas
que en su caracter politico organizativo. El andlisis se centra en la relacion entre los
“conjuntos compartidos de significados” que se transmiten y reproducen a través del lenguaje
y su relacion dialéctica con las estructuras de poder y dominacion. Es decir que estos
conjuntos compartidos de significados por una parte legitiman el orden social a la vez que lo
desafian y generan cambios en el mismo. Al mismo tiempo, estos “conjuntos compartidos de
significados” se ven amenazados por “otros valores, conceptos y exigencias que puedan
competir con ellos. Estas alternativas fordneas, en efecto, pueden existir paralelamente a los
marcos compartidos de la comunidad e incluso, en ciertos contextos sociales, pueden aparecer
en un primer plano” (Rasnake 1989: 24). El argumento central de este trabajo es que el
sistema de autoridades tradicionales, a través de su participacion y organizacion de la vida
ritual de la comunidad Yura reproduce y mantiene vigente este “conjunto de significados
compartidos” y por ende su funciéon principal es la de “fundamentar la identidad y
organizacion yuras en una imagen social que, a través de los siglos, dotaba a los ayllus de una
unidad conceptual y social. Esa unidad les ha permitido mantener cierta libertad de accion y
les ha facilitado el esfuerzo por controlar sus tierras” (Rasnake 1989: 153). EI poder de las
autoridades tradicionales, segin Rasnake, radica ya no en su poder coercitivo, como en la
época colonial, sino “en su capacidad (y su deber) de re-definir la naturaleza del grupo, la
estructura interna del ayllu y su relacion con el Estado” (Rasnake 1989: 243). Otra de las
aseveraciones centrales de Rasnake es que “la comunicacién simboélica que se da en las
manifestaciones rituales es algo nuclear a la continuidad de los Yura como grupo social... Los
principios de organizacion, valores y cosmovision, s6lo existen en la medida en que se
reproducen por medio de la interaccion social” (1989: 237-238). En el caso estudiado por
Rasnake, los Yura, la vigencia (al menos en el momento que realizé su estudio) de las formas
tradicionales de autoridad, su papel central en la ritualidad, el papel central de la ritualidad en
la cohesion del grupo y de su reproduccién como tal, llevan a afirmar que el sistema
tradicional de autoridades, en cuanto reproductores de un orden simbolico también
“tradicional” es central para la cohesion, reproduccion e identidad étnica de los Yura. Sin
embargo, en sus conclusiones, advierte de algunas tendencias contrarias que pondrian en
peligro esta “reproduccion de la identidad grupal”. Entre estas “tendencias contrarias” estarian
los cambios culturales que se reflejan en la indumentaria, la division territorial del ayllu segiin
pardmetros estatales (la “cantonizacion”, que veremos adelante), la reduccion de las fiestas, la

creacion de “sindicatos campesinos”, la migracion. Estos “peligros” sefialados por Rasnake, en
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nuestro caso de estudio, se han materializado sobradamente, como veremos en los capitulos
siguientes. Lo que nos lleva a encarar nuestro propio andlisis desde una perspectiva diferente.
Como veremos en el desarrollo del trabajo etnografico, planteamos que precisamente los
procesos de adaptacion y cambio, mas que un “peligro” son sintoma de la vitalidad

comunitaria y de la voluntad politica del Ayllu para mantenerse como tal.

Estado boliviano y ayllu andino.

Otro de los ejes, quizas el mas importante, de reflexion sobre los pueblos andinos ha sido su
relaciéon con el Estado. Como vimos, esta discusion se plasmo en el debate politico e

intelectual de inicios del siglo XX y contintia hasta nuestros dias.

Nuevamente, el precursor de esta linea de investigacion y pensamiento fue Ramiro Condarco
quien en 1966 publica la primera edicion de Zdrate, el “temible” Willca, obra dedicada a la
participacion aymara en la Guerra Federal y al ultimo gran levantamiento indigena del Alto
Perti, liderado por Pablo Zarate Willca. Obra que, ademas de la profusion y profundidad de
datos historicos, ofrece una vision totalmente ajena a la del darwinismo y positivismo de
inicios del siglo pasado. Muestra precisamente, en el conflicto, esta compleja relacion entre el
Estado boliviano y la sociedad que lo encarnaba y la sociedad india y su propio y
contradictorio proyecto politico. Nuevamente, también, pensadores y estudiosos bolivianos
rescatan la profundidad histérica y el pensamiento visionario de Condarco. Se trata de dos
sociedades, o mejor dicho, dos tipos de sociedad, en alianza y conflicto entre si, con sus
respectivos conflictos internos, con diversos proyectos politicos pero que son parte de una

historia unica que ha configurado lo que hoy llamamos Bolivia.

En el ambito de los estudios histdricos y antropoldgicos, fue Platt quien plantea la tesis del
“pacto de reciprocidad ayllu Estado” como eje interpretativo para entender la historia de la
relacion de los ayllus con el Estado. Este pacto consistia en la obligacion de los indios de
pagar el tributo a cambio de que el Estado reconozca el derecho de los ayl/lus de disponer
colectivamente de sus terrenos tradicionales. Segin esta idea, el impuesto o tributo no era
percibido como una carga opresora sobre los ayllus, sino como una garantia de la propiedad
sobre la tierra y como parte del reconocimiento del Estado de los derechos del ayllu sobre la
tierra. Por tanto, toda la historia de la relacion del Estado con los ayllus estd centrada en la
problematica de la tierra, y de la defensa por parte de los ayllus de la forma comunitaria de su
tenencia y explotacion (Platt 1982; 1988). Los estudios de Platt se han centrado en los ayllus
norpotosinos, donde la reforma agraria y el sindicalismo campesino no habian penetrado tan

marcadamente como en el altiplano o los valles centrales.
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Otra obra sefiera en el estudio de la relacion entre los pueblos indigenas y el Estado es
Oprimidos pero no vencidos. Luchas del campesinado aymara y quechua 1900-1980, de la
socidloga Silvia Rivera Cusicanqui, obra aparecida por primera vez en 1984. Un par de afios
antes Bolivia habia salido de una larga etapa de regimenes dictatoriales y en ese momento
gobernaba el pais una coalicion de “izquierda”. Las luchas del campesinado (como en ese
momento se comprendia al sector indigena, en términos de clase mas que de etnia) son leidas
en términos de un proyecto emancipador que culminaria, con la recuperacion de la democracia
y la participacion de las organizaciones sindicales en el poder estatal, en un nuevo Estado,
donde el “campesinado indio”, a través de sus entonces poderosas organizaciones seria el
principal actor en la construccion de un nuevo orden social. Si bien las motivaciones y
esperanzas con que fue escrita la obra son autocriticadas por la autora afios después, en el
prefacio a la edicion del afio 2003, el aporte fundamental de la obra ha sido hacer visible al
sector campesino — indio como actor central en la historia politica nacional. Este actor que ha
estado presente en los momentos criticos, en la Guerra del Chaco, en la Revolucioén de 1952,
en el Pacto Militar Campesino, en el derrocamiento de los regimenes militares. Si bien ha sido
un actor “oprimido” en constante busqueda de su “liberacion”, su participacion en la vida
politica boliviana no ha sido marginal. Las organizaciones sindicales, surgidas a partir de la
Revolucion de 1952, asi como los movimientos reivindicativos indianistas y kataristas han
jugado un rol central en la historia de los movimientos sociales bolivianos en la década de los

anos setenta.

En esta misma linea, son abundantes los andlisis que se hicieron sobre el campesinado
boliviano y su rol historico a partir, sobre todo, de la Revolucion de 1952. Lo que estos
estudios nos muestran es que los pueblos indigenas andinos nunca han estado aislados de la
sociedad mayor, de otros pueblos indigenas, de los contextos institucionales y politicos que les
han afectado. Desde la perspectiva de Rivera y de los estudios sobre las comunidades
circunlacustres, las comunidades aymaras han asumido el sindicalismo como una nueva forma
de organizacién a partir de la cual siempre han reivindicado sus derechos sobre la tierra, en
constante negociacion con el Estado y no pocas veces “contra” el Estado. Desde la perspectiva
de Platt y de los estudios de los ayllus norpotosinos, ha habido una especie de “pacto”
mediante el cual los ayllus han luchado por mantener sus formas propias de tenencia y
explotacion de la tierra, pero también su autonomia comunal. En todo caso, la tierra y la

tenencia comunal de la tierra ha sido la bandera de lucha de estas comunidades.

Por su parte, los movimientos kataristas e indianistas a los que alude Rivera, como veremos en
el capitulo historico, tienen un origen urbano y universitario. Sus discursos reivindicativos,

como el de Fausto Reinaga y el posterior movimiento katarista (Javier Hurtado 1986), estan
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centrados en reivindicaciones de tipo cultural y politico. Los mismos retoman la perspectiva
dicotdmica inaugurada por el darwinismo, pero al revés. Es decir, reivindican lo “indio” como
opuesto y contradictorio a lo “no indio”, conceptualizado en la actualidad como “colonial”. El
discurso de Reinaga y el “indianismo” fundado por ¢l precisamente va en esta linea. Su Tesis
India, aparecida en 1971, no tiene desperdicio por lo encendido y radical de su discurso, habla
de las “dos Bolivias”, del papel politico del indio, de la creacion de un sistema educativo
indio: “la politica india, la politica del indio, es una lucha total por la liberacion de su pueblo,

de su raza, de su historia y de su cultura” (Fausto Reinaga 2006: 74).

Afos mas tarde, en 1993, encontramos un escrito de Silvia Rivera donde replantea su analisis
historico desde su trabajo en los ayllus y desde el concepto de “democracia”, el articulo
precisamente titula “Democracia liberal y democracia de ‘ayllu” (Silvia Rivera 1993). Diez
afios de democracia habian transcurrido y el debate se orienta hacia los conceptos de
ciudadania, inclusion, “economia étnica”, derechos civiles, descolonizacion y autonomia.
Rivera plantea que “en el centro de esta problematica reside también la necesidad de gestar
formas practicas democraticas basadas en el reconocimiento del derecho a la diferencia como
derecho humano fundamental. Por lo tanto, se trata de concebir la ciudadania de un modo
diferente y especifico, desde nuestra realidad pluricultural. Esto implicaria un cimulo de
reformas organizativas, institucionales e incluso cambios profundos de mentalidad que no sélo
garantizarian la ampliacion y consolidacion de la democracia en las areas rurales sino también
el cumplimiento de una condicion imprescindible para que el fendmeno democrético se
desarrolle efectivamente: la descolonizacion radical de las estructuras sociales y politicas

sobre las que se ha moldeado histéricamente nuestra convivencia social” (Rivera 1993:255).

Precisamente es la época que en el discurso académico e institucional aparecen estos
conceptos de reconocimiento, pluricultural, multilingiie, ciudadania diferenciada, etcétera, que
sustentarian los cambios institucionales del Estado boliviano en la década de 1990: la reforma
constitucional de 1993, la promulgacion de la Leyes de Participacion Popular, Reforma
Educativa de 1994 y la Ley del Instituto Nacional de Reforma Agraria de 1995.

Estas profundas transformaciones de corte liberal, la municipalizacion del pais, el discurso de
lo “pluri multi” y su impacto sobre las comunidades indigenas tanto en occidente como en el
oriente boliviano, dieron lugar a numerosos analisis socioldgicos, antropoldgicos, politicos,
etcétera. Los primeros afios de las reformas, las visiones fueron mas bien optimistas, se hizo
hincapié en la presencia indigena y campesina en la nueva institucionalidad municipal (Xavier
Alb6 1997; 2002; Miguel Arratia 2002; Fernando Antezana 2003; José Blanes 1999).

Por otra parte, esta nueva institucionalidad y el marco ideoldgico del reconocimiento de la

diversidad cultural y lingiiistica dieron lugar, en lo que a los ayllus respecta, a analisis sobre su
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“reconstitucion” (Veimar Soto 2004, René Chuquimia 2007). Sin embargo, como veremos a lo
largo de este trabajo, esta discusion se plantea todavia como una posibilidad entre varias en las
comunidades estudiadas. No es un proyecto politico unico ni mucho menos el principal. De
todas maneras, los discursos autonomistas, el paso del reconocimiento de la “diversidad”
cultural y lingiiistica y del derecho a “tierras comunitarias” al reconocimiento de los pueblos
indigenas como ‘“naciones” y de sus tierras comunitarias como “territorios” se dio en la
coyuntura politica reciente, con el ascenso a la presidencia de Evo Morales y el proyecto de
“refundacion” de Bolivia mediante la Asamblea Constituyente. Proceso que analizaremos en

detalle en este trabajo.

Mas alla de todo el complejo simbodlico y espacial encarnado en la matriz organizativa del
Ayllu, estd también la relacion Ayllu — Estado, en la cual las autoridades tradicionales jugaron
un papel fundamental y no pocas veces ambiguo como intermediarios entre el Ayllu y el
Estado.

La relacion de los ayllus con el Estado inca, colonial y boliviano sucesivamente, se ha
caracterizado por el permanente proceso de conflicto y negociacion, en el cual el tributo ha
jugado un papel fundamental. El tributo indigena significo en la colonia y la republica una
proporcion importante en los ingresos estatales. En el siglo XIX, como en la colonia, se
practicaban empadronamientos periodicos de todos los “indios de la comunidad”, confirmando
o redistribuyendo el acceso a los recursos. De esta manera, la fasa, significa la contribucion
exigida y designa también la cantidad de tierra cuya explotacion queda garantizada mediante
el impuesto (Platt 1981: 680).

El reconocimiento de los ayllus como grupos étnicos sujetos de derechos y obligaciones se
traduce en que el tributo o contribucion (el nombre de esta obligacion varia en el tiempo),
debia ser pagado por el ayllu en su totalidad y no de forma individual ni familiar. El pago de la
tasa habia sido un medio fundamental para asegurar el derecho a la tierra, especialmente en la
época de la expansion del latifundio, pues a fines del siglo XIX y durante la primera mitad del
siglo XX, hubieron muchos intentos de destruir los ayllus: se intentd privatizar la propiedad de
la tierra, otorgando titulos individuales para de esta manera favorecer la expansion de las
haciendas latifundistas. Si bien la arremetida contra las tierras de los ayllus fue feroz, el pago
del tributo era, de alguna manera, una forma de salvaguardarse frente al Estado. Platt (1982)
argumenta que hubo un pacto entre los ayllus y el estado, que garantizaba los derechos de
acceso comunitario a la tierra a cambio del pago del tributo. Los intentos del gobierno de
privatizar la tenencia de la tierra se encontr6 con la resistencia de los ayllus, pues violaban el

contrato que tenia raices prehispanicas.
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Con la Reforma Agraria (1952), el peligro de las invasiones de las haciendas disminuy6, con
lo que el pago de la tasa se hizo menos importante y las autoridades originarias también poco a

poco fueron perdiendo vigencia (Giesel 1995:189).

Las autoridades maximas del ayllu (que se denominaban cacique, segunda mayor, kuraka,
etcétera, segun la zona), ademas de sus funciones politicas y rituales, tenian la obligacioén de
realizar el cobro del tributo y el pago al Estado. El pago del tributo se realizaba dos veces al
afio, en San Juan (24 de junio) y en Navidad (25 de diciembre). Este pago se lo hacia en un
ambiente festivo ritual que duraba dos o tres dias. La autoridad méxima del ayllu no s6lo debia
auspiciar este acontecimiento. Se convocaba para este efecto a dos reuniones generales o
“cabildos” (en el caso estudiado por Platt 1981: 683). En estas ceremonias, el encargado de
cobrar, que era la autoridad comunal, distribuia chicha y coca. Cada contribuyente era llamado
por su nombre a comparecer a la mesa y pagar su tributo en presencia de todos, con lo cual

quedaban confirmados sus derechos de acceso a la tierra.

Por contrapartida, estas autoridades recibian tierras que eran trabajadas por la comunidad en su
beneficio, como un medio de apoyarlos en el cumplimiento de las obligaciones para con el
Estado como la tasa, y para cubrir los costos de juicios u otros trdmites que debian realizar a
nombre del ayllu (Giesel 1995: 195).

Después de la revolucion de 1952, las relaciones entre los ayllus y el estado cambiaron. Este
reconocid a los ayllus y mantuvo los impuestos en el nivel de los ayllus. Dos considerables
sumas de dinero deben ser pagadas por el Segunda Mayor al estado. El ayllu como grupo es
responsable del mantenimiento de caminos y del correo (como postillones o posta) y el ayllu
es la persona juridica propietaria de la tierra y se representa de esa manera en caso de
conflictos legales (Godoy 1985: 59).

A comienzos de los afios sesenta, en varios lugares las autoridades se negaron a cumplir con el
servicio de postillones y con los trabajos gratuitos. También se redujo la obligacion de
participar en la reunion con el corregidor del pueblo. Esto se da en parte porque en los afios
setenta, en el caso de Calcha, los originarios de los ayllus empezaron a ocupar cargos politicos
como el de corregidor, reservado antes a los mestizos del pueblo (Giesel 1995: 189). En los
afios ochenta, la corriente modernista que llegd a los ayllus (cooperativistas, sindicalistas y
evangélicos) llevd a que los ayllus se negaran a seguir pagando la tasa al Estado y
determinaron que lo que se recaude vaya en beneficio de la escuela de cada comunidad.
Posteriormente se dejo de pagar completamente esta contribucion (Giesel 1995: 188). En otros
casos se sigue pagando de manera simbdlica la contribucion, aunque se sigue realizando la
ceremonia de cobranza. Si hace tres generaciones la contribucién equivalia al valor de una

yunta de bueyes, hoy apenas compraria una cajetilla de cigarros (Platt 1981: 683).
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A partir de estas practicas es que se reconocen en la actualidad diversas categorias sociales y
tributarias al interior de los ayllus. La primera categoria es la de los originarios, supuestamente
descendientes de los comunarios reconocidos por las primeras tasaciones del siglo XVI. La
Revisita de 1881 que se practico en varios ayllus, como en el caso de Macha o en nuestro caso

en Kirkyawi, reconoci6 los derechos de los “originarios”.

La segunda categoria es la de los agregados (denominados asi desde 1881), quienes eran los
que se habian adscrito posteriormente al ayllu, estos tenian parcelas menores y pagaban tasas
menores. Rivera y equipo THOA (1992: 96) sefialan que es a fines del siglo XVI que el Virrey
de la Palata ordeno la inscripcion de los “forasteros” en las listas de tributarios, y esta nueva
categoria tributaria se mantuvo hasta hoy con el nombre de “agregados”. En otros casos, los

“agregados” se reconocen a partir de la Revisita de 1881.

Una tercera categoria era la de los kantu runas (para esta categoria existen diversos
denominativos), quienes no disponian de ningtin derecho a la tierra que cultivaban, sino que
usufructuaban tierras cedidas por otros, a cambio de algunos servicios al titular de las tierras o
al cura local (Platt 1981: 681-682).

Hoy en dia las categorias tributarias son reconocidas en mayor o menor grado, aunque se
manejan con bastante flexibilidad (Platt 1981: 686). La rigidez de estas categorias es aparente,
pues la flexibilidad en la practica respondia a una estrategia de adaptacion ante el ciclo vital de
las familias y la disponibilidad de tierras. Asi, algunas familias que eran reconocidas como
“agregados” podian pasar a ser “originarios” y viceversa, € incluso los wit’u jaq’i (o kantu
runas) podian en algunos casos llegar a ser “agregados” o “taseros”, dependiendo de la
disponibilidad de tierras vacantes que les puedan ser asignadas y de las obligaciones que esté
dispuesta a asumir una familia. Cabe sefialar que si bien la propiedad de las tierras es
comunitaria, no significa que el acceso sea equitativo. Es precisamente la diferencia en el
acceso a la tierra comunal la que determina las diferencias sociales y econdmicas al interior
del ayllu. Asi, en los ayllus se reconocen al menos tres categorias sociales de acuerdo con sus
derechos sobre la tierra. En primer lugar estan los originarios o “taseros”, son los que tienen
mayor extension de tierra y pertenecen a las familias antiguas y principales del ayllu. En
segundo lugar estan los agregados, familias que se han incorporado a la comunidad después de
los originarios y que usufructian pequenas cantidades de tierra. En menor medida se
encuentran los llamados curias o wit’us, o kantu runas (segin sea la region) comunarios que
no usufructuan tierras del ayllu y que viven trabajando para otros (Conde y Santos 1987: 32;
Carter y Albo 1988: 473). Las dos primeras categorias, originarios y agregados, son categorias
ademas tributarias. Desde la época incaica, en la colonia y en la era republicana, los ayllus

tenian obligacion de tributar ante el estado a cambio de que se les garantice la posesion de sus
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tierras, como lo veremos un poco mas adelante. Los originarios, al poseer mayor cantidad de
tierras, estaban obligados a pagar una contribucion mayor que los agregados. Asimismo, los

originarios tienen mas obligaciones en el cumplimiento de los cargos.

Como vimos a lo largo de este recorrido, los diversos estudios sobre el ayllu (desde la
etnografia, etno historia y antropologia) lo han “caracterizado” en su forma “tradicional”. Las
referencias al pasado colonial o republicano, asi como a la etnografia desplegada en los afos
setenta y ochenta, nos ofrecen reflexiones acerca de las “persistencias” y los “cambios”, que
ha sufrido el ayllu; acerca de aquellos elementos que han sido “impuestos” en la colonia o la
republica o de aquellos otros que se han “conservado” pese a todos los avatares politicos,
econdémicos y culturales que ha sufrido el ayllu. Los discursos y enfoques de “reconstitucion”

del ayllu estan también en esta perspectiva.

En nuestro estudio de caso, como en muchos otros presentados por la etnografia de los ayllus,
encontramos que los actores distinguen entre la organizacion tradicional a la que denominan
“el ayllu” y la organizacion sindical. De lo cual se desprenderia un andlisis entre la
preeminencia de uno u otro sistema organizativo, como podemos ver en el excelente trabajo de
Rivera y equipo THOA (1992) Ayllus y proyectos de desarrollo en el Norte de Potosi. En
cambio, en el trabajo de Roger Rasnake (1989) sobre autoridad y poder en los andes, arriba
citado, s6lo al final encontramos una breve alusion al sindicalismo campesino que habia
penetrado entre los Yura, mientras que todo su trabajo se centra en el andlisis de las
autoridades “tradicionales”. De hecho, encontramos esta discusion sobre la preeminencia y la
disputa por la legitimidad entre el ayllu y el sindicato la encontramos mas en documentos de

caracter mas politico que analitico (Boletin Chitakolla 1984; Pedro Portugal 1987).

Lo que planteamos aqui es que lo que tenemos delante de nosotros es “una nueva forma de ser
Ayllu”. En nuestra aproximacion al analisis del Ayllu Kirkyawi serd necesario por tanto un
enfoque que supere las dicotomias tradicional/moderno, urbano/rural, propio/ajeno, etcétera,
para ver a la comunidad como un complejo social amplio, que se sustenta en la “matriz
agraria” pero que integra una dindmica econdomica mas amplia, que tiene acceso a pisos no
solo ecoldgicos sino econdmicos y sociales, sin perder de vista la logica de la
complementariedad y el manejo disperso del territorio. Esto ha dado lugar a otro tipo de
manejo territorial, en el que conviven las referencias a los cerros y la geografia y el paisaje
rituales, pero también a otro tipo de manejo espacial, integrado a aquél en el que se identifican

los cantones, sindicatos, comunidades, etcétera.
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Cosmovision andina

En el capitulo anterior habiamos enfatizado en la centralidad de la “matriz agraria de la
comunidad” como el referente definitivo del resto de los elementos que constituyen el Ayllu
entendido como comunidad. Es en el trabajo agricola que se transmiten los conocimientos
anteriormente descritos, la tecnologia, las relaciones sociales y las instituciones como la
familia o el ayllu. Sin embargo es en la cosmovision, en las concepciones de tiempo y espacio
culturalmente determinadas que la “matriz agraria” se sistematiza y transmite. La
cosmovision, al mismo tiempo, se manifiesta, actualiza y recrea en la ritualidad, en particular
en el ciclo ritual que acompana todo el proceso agricola y que es practicado
independientemente de las afiliaciones confesionales de los miembros de la comunidad, sean
catolicas o evangélicas. Es decir que no se puede comprender la comunidad sin hacer
referencia a esta estrecha relacion entre “matriz agraria”, organizacion social y la cosmovision
que se manifiesta y actualiza en la ritualidad. Es por esto que en este apartado presentaremos
los elementos centrales de la cosmovision andina, para comprender como aquellos valores

centrales de la misma rigen las relaciones de poder y la organizacion politica del Ayllu.

Pacha

Uno de los conceptos centrales de la cosmovision andina, sino el central, es el concepto de
Pacha. El concepto de Pacha ha sido y es todavia ampliamente discutido. En el articulo de
Théreése Bouysse-Cassagne y Olivia Harris (1987), las autoras afirma que Pacha hace
referencia tanto al tiempo como al espacio, o, en palabras de Bertonio “todo el universo
mundo... las cuatro divisiones que componen todo”. En efecto, Pacha hace referencia a los

cuatro suyus o cuatro partes del mundo, asi como a la sucesion de las épocas del afio.

El sociologo aymara Simén Yampara afirma también que Pacha hace referencia al tiempo y al
espacio, el tiempo se plasma en el espacio. Sin embargo, afiade dos conceptos, la ciclicidad del
tiempo, el eterno retorno que se conoce como el Pachakuti y la comprension de Pacha como
“dos fuerzas” (Pa, en aymara significa dos y ch’ama fuerza). Estas dos “fuerzas” serian el
tiempo y el espacio, pero también la complementariedad entre lo masculino y femenino, entre

el arriba y el abajo, entre el adelante y el detras (Yampara y Quilla 2012).

Y este concepto central, el significado profundo y multivoco de la Pacha se encuentra
plasmado en la Chakana. La Chakana es en primer lugar la comunidad de estrellas que forma

la figura conocida como la Cruz del Sur.
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La misma esta representada por la figura de cruz andina o cruz escalonada de Tihuanacu. La
importancia de la Chakana como simbolo determinante para la organizacion politica,
espiritual, social y economica de los Andes esta reflejada en la extensa y diversa iconografia
que la representa en las culturas Wari, Wiscachani, Tihuanacu en Inca. En 1613, el cronista
indigena Juan Santa Cruz Pachakuti Salkamaygua copi6 la imagen del templo de Korikancha,
en el Cuzco antes de su destruccion. En la misma, se muestra la centralidad de la constelacion
de la Chakana como “puente” entre los distintos espacios o pacha del pensamiento andino asi
como su centralidad en el orden temporal. Esta acepcion esta reflejada también en el
significado de ‘“chhaka”, que significa “puente” y “chhakana” significaria la accion de

. .1
comunicar dos €Spacios 7.

Figura 1. La constelacion de la Chakana, la Chakana en un edificio inca en la Isla del Sol, representacion litica de la
Chakana.

Simoén Yampara afirma que la Chakana encierra la filosofia profunda de la Pacha. Representa
el “puente” entre los tres pacha (alax pacha, kay pacha y ukhu pacha, descritos adelante), asi
como la representacion simbodlica del cosmos como relacionalidad, correspondencia,
complementariedad y reciprocidad se rige a la vez por la doble dualidad como el eje rector del
pensamiento andino. La doble oposicion - complementariedad entre el arriba y el abajo y lo

masculino y femenino.

Principios de la cosmovision andina

Josef Estermann, en una de las mas completas obras acerca del pensamiento andino titulada
Filosofia Andina (2006), enuncia los principios fundamentales de la cosmovision andina a
partir de los cuales se despliega la relacion con el mundo y la organizacion social. El principio
rector de la filosofia andina es el principio de relacionalidad, la relacionalidad es la “fuerza
vital de todo lo que existe” (2006: 111). Es decir que la condicion trascendental de la

existencia de los entes es la relacidn con otros. La relacionalidad es el “axioma inconsciente”

17 Para una descripcién detallada del dibujo del altar de Koricancha ver Brechetti 2003.
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y la clave pre-conceptual de interpretacion hermenéutica de la experiencia andina, de la
relacion con la naturaleza, de la vida social y del orden ético, en otras palabras, de la cultura
andina. El principio de relacionalidad afirma que la entidad bésica sustancial en el
pensamiento andino no es el “ente” sino la relacion. No es que los entes particulares se
relacionan entre si formando un “todo integral” sino que es en la primordialidad de la

estructura relacional que se constituyen los “entes”.

El segundo principio, derivado del primero y fundamental, es el principio de correspondencia.
“Este principio dice, en forma general, que los distintos aspectos, regiones o campos de la
‘realidad’ se corresponden de manera armoniosa” (Estermann 2006: 136). Esto quiere decir
que los entes se constituyen como tal no solo en la “relaciéon” de unos con otros sino en la
“correlacion”. Correlacion que es, al mismo tiempo simbolico representativa. Esto tiene dos
connotaciones. Que la correlacién entre dos aspectos, regiones o campos de la realidad se
comprenden y actualizan a través del simbolo y, en segundo lugar que, la relacion ente el
simbolo y la correspondencia es a la vez una relacion de correspondencia entre lo simbolizado
(la correspondencia entre dos elementos) y el simbolo. Y por tanto, también el principio de

correspondencia se aplica a los elementos simbolicos.

El tercer principio es el de complementariedad. Este principio especifica la relacion de
correspondencia entre dos elementos de la ‘realidad’. Si los entes existen en relacion a otro
correspondiente, esta relacion es complementaria. Es decir que los elementos correspondientes
se complementan, se “hacen plenos” en la relacion de correspondencia. La contraparte de un
ente, su correspondiente es su complemento. De este modo, los contrarios no son excluyentes,

sino correspondientes y complementarios.

Finalmente, el principio de “reciprocidad” explica el cardcter complementario de la
relacionalidad. A cada acto le corresponde un acto reciproco que restituye y actualiza la
relacionalidad. Este principio no solo es valido en las relaciones interpersonales, sino en la
relacioén con el mundo, con la naturaleza y con la divinidad. “El principio de reciprocidad dice
que diferentes actos se condicionan mutuamente (inter-accion) de tal manera que el esfuerzo o
la ‘inversion’ en una accidn por un/a actor/a serd ‘recompensado’ por un esfuerzo o una
‘inversion’ de la misma magnitud por el receptor o receptora” (ibid. : 145). La ética, de este
modo, no se funda en normas de conducta, sino en el principio de reciprocidad que rige las

relaciones con el cosmos, entre las personas y con la divinidad.

A la totalidad de este conjunto de elementos que se relacionan en una relacion de
correspondencia y que se complementan bajo el principio de reciprocidad, se lo denomina

Pacha, la ‘realidad’, la relacionalidad del todo en el tiempo, el espacio, el orden y la
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estratificacion. La cosmovision andina es pues la representacion simbolica del cosmos

interrelacionado (Pacha).

Los tres Pacha

En un trabajo que data de 1978, Thérése Bouysse-Cassagne, siguiendo la propuesta de la
verticalidad ecosimbidtica de Murra y a partir del estudio de las concepciones del espacio
aymara, plantea la dualidad, complementariedad entre Urco (arriba) y Uma (abajo). A partir de
esta dualidad, la mencionada autora, desde la perspectiva historica y Olivia Harris desde la
perspectiva etnografica extrapolan la dualidad arriba-abajo a la concepcion de la Pacha
(espacio tiempo) entendida en el pensamiento aymara como tres pacha o dimensiones espacio

temporales, alax pacha, aka pacha y manqha pacha (Harris y Bouysse-Cassagne 1988)

En su andlisis, parten de la interpretacion colonial de los tres pacha realizada por los
misioneros como correspondientes con las concepciones cristianas de cielo, tierra e infierno,
respectivamente. Problematizan, efectivamente los alcances de esta interpretacion, y, sin

embargo, la siguen

Seglin las autoras, el alax pacha, el lugar de “arriba”, es el ambito de las deidades
astrondmicas, el Sol, la Luna y las estrellas que presiden y regulan el tiempo. En este mismo
ambito esta el Dios cristiano, que es una identificacion directa del culto al Sol. Este ser es el
que da la vida, a la vez que lo sabe todo y lo ordena todo. Asimismo, segun las autoras esta
seria la morada de los “santos”, de los patrones guardianes de cada comunidad. Interpretacion
que es problematizada por ellas mismas pues no siempre un santo se identifica plenamente con
el alax pacha. Consideramos que es mas adecuada la interpretacion del alax pacha como el

pacha, tiempo espacio de las deidades astrondmicas.

Siguiendo el esquema colonial, identifican al mangha pacha como es la morada de los
“diablos”, aunque aclaran que el concepto de “diablo” o “demonio” no debe entenderse en el
sentido de la contraposicion cristiana del bien y el mal. Sin embargo, el mismo uso del término
“diablo” para referirse al pante6n andino es incorrecto. La connotaciéon negativa de la
dimension mangha pacha y de sus deidades fue dada por los evangelizadores a fin de
erradicarlas. Este hecho hizo que las mismas pasaran a la clandestinidad. De hecho otro
vocablo para denominarlas, sajra, significa “malo”, pero también “clandestino”. La relacion
con los seres del mangha pacha es de reciprocidad y dependencia mutua. En el mangha pacha
estan los muertos, quienes juegan un papel en los quehaceres de los vivos. La época de lluvias,
en que se celebra la fiesta de Todos Santos, es considerada un tiempo sagrado, dedicado a las
almas que moran en la comunidad de origen durante el periodo de maduracion de los cultivos.

El fin de esta temporada es el Carnaval. En algunos contextos se conoce como la fiesta de los
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diablos. También es la fiesta de la abundancia, por ser la época de las cosechas de cultivos
(Olivia Harris y Thérése Bouysse-Cassagne 1988: 247-253). Otros seres como el anchanchu o
lari lari, tienen una connotacion de poderes nefastos y malignos. Relacionando estas deidades
con las que eran veneradas en época precolonial, se puede decir que los numenes
reverenciados por generaciones anteriores son desterrados hacia los bordes y adquieren un
caracter cada vez mas antiguo frente a la nueva religion, pero sin ser olvidados ni estar

desprovistos de sus poderes (Harris y Bouysse-Cassagne 1988: 258).

En este esquema pues se vuelve muy complejo y dificultoso ubicar la figura del rayo, como
una deidad que se identifica en algunos casos con Santiago, o en otros con Santa Barbara y
que representa una sintesis entre los dos ambitos, segin esta interpretacion. El rayo, cuando
toca a alguna persona, le otorga poderes especiales (Harris y Bouysse-Cassagne 1988: 269).
De la misma manera, la Pachamama tiene una doble cara, a la vez cristiana y “demoniaca”.
Pertenece al mundo de arriba en cuanto domesticacion del “mundo salvaje”. Pero ese mundo
no puede tener un orden acabado, pues deja de representar un valor positivo, se vuelve estéril.
El poder creativo, la fecundidad, reside precisamente en el mundo propio del puruma, el
mundo peligroso, de luz difusa, de los que pecaron contra el orden. La pacha también es el
mundo de los muertos, encargados de la fertilidad agricola. El poder fecundador entonces
reside en ese limite (Harris y Bouysse-Cassagne 1988: 270). Es necesario, sin embargo, tomar
con cuidado la interpretacion de las autoras que distingue, desde las concepciones europeas,
una supuesta distincion aymara entre el mundo “ordenado” y el mundo “salvaje”, categorias

que posiblemente sean mas de tipo interpretativo que categorias propias andinas.

Finalmente, el aka pacha, es el mundo de los humanos, del suelo por donde andan los
vivientes, el tiempo y el espacio actuales, el punto de encuentro entre el alax pacha y el ukhu
pacha. En los rituales, asi como en la cosmovision andina, estos tres &mbitos son inseparables
y conviven en todo momento y en a lo largo del territorio que ocupan. El pacha de arriba y el
pacha de abajo se acerca y se encuentran en el faypi (centro) en el aka pacha (Harris y
Bouysse-Cassagne 1988: 272).

En el esquema citado, si bien se trata de establecer las caracteristicas de los tres pacha y sus
raices andinas y cristianas, no se vislumbra suficientemente la relacion con el otro par dual que
es lo masculino-femenino, excepto por un esquema por demds sugerente que relaciona
precisamente el alax pacha con el calendario anual marcado por los equinoccios como los
puntos de encuentro y complementariedad y por los solsticios de invierno y de verano que se
identifican con lo masculino y femenino, respectivamente. Y es que la complementariedad
masculino femenino es el segundo elemento bésico de la dualidad relacional en el

pensamiento aymara.
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Bouysse-Casagne, en el antecitado trabajo, identifica la correspondencia entre el arriba como
lo masculino y seco y el abajo como lo femenino y himedo. Por su parte, Tristan Platt (1986)
indica que se trata mas bien de un esquema de doble dualidad o de cuatriparticion en el que se
reconocen dos pares de pares, atendiendo sé6lo a la dualidad masculino femenino. El numero
de pares que se genera de la combinacion de los elementos “hombre” y “mujer” son cuatro:
hombre masculino, mujer masculino, hombre femenino y mujer femenino. De ahi que se
puede entender que los segmentos de puna de las dos mitades son dos hombres, mientras que
los segmentos de valle son dos mujeres. A este esquema se lo denomina yanantin. El autor
muestra varias formas en que funciona el esquema de cuatriparticion: en la construccion de la
casa, los combates rituales, los rituales agricolas, las ceremonias de matrimonio, etcétera (Platt
1986: 237-244). El concepto de yanantin contrasta con el concepto de ch ulla, de algo que es
impar pero que deberia ser par. De este modo, en el pensamiento andino el par, entendido
como ghariwarmi (hombre mujer) subyace un tipo de pensamiento en cuadros (squares) y
ejemplifica lo que Levi Strauss llama la logica de las formas (Platt 1986: 255). Sin embargo,
se debe apuntar que en este esquema dual la relacion es siempre de complementariedad. De
este modo existe siempre, conceptual y fisicamente un espacio intermedio, el taypi, que es el

espacio de encuentro, conflicto, complementariedad, ¢ inku.

Por su parte, Estermann intenta sintetizar ambos pares de conceptos duales en un esquema
segun el cual las relaciones de correspondencia se dan entre el alax pacha y el kay pacha
(sacando totalmente del esquema de forma injustificada al ukhu pacha) como relaciones entre
el arriba y el abajo y, por otra parte la dualidad masculino femenino estarian planteadas como

un eje de complementariedad en términos de derecha-izquierda.

Sin duda es complejo y muy poco saludable intentar esquematizar la logica, los criterios y
principios del pensamiento andino o de cualquier otra cultura, sin incurrir en simplificaciones
poco fecundas. Sin embargo, retomando los conceptos de Estermann podemos decir que las
relaciones de correspondencia se dan en términos de arriba-abajo y que este esquema dual se
repite hasta el infinito. Por otra parte, las relaciones de complementariedad se dan en términos
de masculino femenino y sus correspondientes pares categoriales (seco-humedo, derecha-

izquierda, arriba-abajo.

De este modo, podemos replantear el concepto de yanantin de Platt, como un esquema de
doble dualidad en el que tenemos cuatro categorias, combinando los pares arriba abajo y
masculino femenino: arriba masculino, arriba femenino, abajo masculino y abajo femenino.
De este modo, es necesario reparar en que no siempre el arriba se identifica con lo masculino,

y no siempre el abajo es femenino, sino que son dos categorias de pares que se combinan.
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De este modo podemos entender el alax pacha y el ukhu pacha como una dualidad arriba abajo
que se relacionan de manera correspondiente. En el mundo de arriba tenemos al mismo tiempo
relaciones de complementariedad masculina femenina, como el sol y la luna, el dia y la noche,
el intiraymi (solsticio de invierno) y el ghapagraymi (solsticio de verano). En el mundo de
“abajo” se complementan los cerros y la pampa, el hombre y la mujer, los Apu (cerros) y la

Pachamama, etcétera.

El paisaje ritual

La division segmentaria se reproduce y actualiza sobre todo en la concepcion y el manejo del
territorio. El ayllu mayor se divide en ayllus menores que estdn agrupados en dos
“parcialidades”. Las parcialidades al mismo tiempo contienen divisiones menores o ayllus
minimos en los que se reconoce también la dualidad arriba y abajo, masculino femenino. De

este modo, es la cosmovision nos remite necesariamente a la matriz agraria de la comunidad.

Vimos que uno de los elementos centrales de la “matriz agraria” andina es el sistema de
aynoqas. Esta practica compleja, mas que ninguna otra, obliga a la sociabilidad de los
miembros del ayllu. Sin embargo, este “actuar sobre el mundo material”, ademas de los
elementos técnicos descritos tales como la minimizacion del riesgo a través del acceso a
parcelas en la manta o aynuga en forma de “archipiélago”, s6lo es posible “si hay una gestion
comunitaria efectiva de un conjunto de fuerzas que emanan de los ‘dioses’, ‘espiritus’, etc.,
diferenciados y localizados, con los cuales debe mantenerse relaciones de reciprocidad”
(Riviere 1994: 97). El buen desarrollo del ciclo agricola de cultivo, y en particular el cultivo
en las aynogas requiere de condiciones meteoroldgicas favorables que son garantizadas no
solo por la observacion de los fendmenos naturales, sino también por las précticas rituales. De
este modo, la aynuqga “produce” sélo gracias a la reciprocidad permanente entre la comunidad
y los “dioses”, relaciones de reciprocidad mediatizadas por las autoridades tradicionales y los
intermediarios rituales (Riviere 1994: 96).

Por otra parte, retomando el desarrollo tedrico de Johanna Broda, veremos que el ritual no s6lo
se circunscribe al trabajo agricola, sino que remite a una “posesion simbolica del paisaje” que
se expresa en el culto a los cerros, a la lluvia, a la tierra, al agua y a todos los elementos de la
“naturaleza” desde tiempos remotos. El ciclo ritual, el culto, el paisaje ritual y el trabajo
agricola son parte de una “cosmovision” que configura una concepcion simbolizada del
espacio en un ciclo temporal marcado por la actividad agricola. Dentro de este conjunto de
elementos de culto, retomamos de Johanna Broda la centralidad del culto a los cerros, no so6lo
por la centralidad del mismo en la cosmovision andina, sino por su directa relacion con la

“organizacion social” del Ayllu, tema central de nuestro estudio.
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La relacion entre los pares correspondientes (arriba y abajo) y complementarios
(complementarios) supone tiempos y espacios “liminares”, tiempos y lugares de transicion, los
cuales son, diriamos, tiempos y lugares rituales que actualizan esta vision del mundo. El abrir
la tierra para fecundarla, el corte de cabello, la peticion de lluvias, el matrimonio, el entierro,
el techado de una casa, el pasar por una apacheta, en fin, en los momentos trascendentales y en
los momentos cotidianos esta siempre presente la relacién con el arriba y con el abajo, la
complementariedad masculino femenino, la reciprocidad de las relaciones con las deidades,
naturales, con la comunidad y con la naturaleza. La cosmovision del Ayllu se expresa en el
ciclo festivo y ritual que forma parte fundamental del ciclo agricola y de la vida comunitaria y
de otros elementos simbolicos presentes en la topografia, la indumentaria, la distribucion del
espacio, etcétera. Elementos que rigen tanto la vida cotidiana de los habitantes de los ayllus asi
como los momentos y lugares de celebracion ritual. El elemento de la celebracion es central en
la vida del ayllu. Las fiestas reflejan la estructura misma de la comunidad, subrayan las
diferencias segin sexo, edad, nivel del escalafon comunal o los conflictos entre familias
(Carter y Albo 1988: 488). Antes de entrar en el ciclo agricola y ritual, debemos sefalar que el
elemento central de la ritualidad andina es la coca (Estermann 2006: 181), como simbolo de la
pacha en su totalidad, del arriba y el abajo y de lo masculino y femenino, simboliza la relacion
con el universo y la relacion comunitaria. Ningln ritual o reuniéon puede realizarse sin la

presencia y la mediacion de la coca, por su sacralidad.

La Chakana

Todo este complejo simbolico esta representado en la Chakana. En la Chakana se encuentra
representado el calendario astronomico, el ciclo agricola, ritual y festivo de la comunidad
andina, como podemos ver en este grafico elaborado por Simén Yampara (Yampara y Guiniol
2012).

Las diversas fiestas religiosas del afio coinciden con los momentos importantes del trabajo
agropecuario. Ademas, diversos momentos del trabajo, como el roturado de tierras en
descanso, o la cosecha, son en si mismos son sagrados y como tal se convierten en
celebraciones comunitarias, en honor a la Pachamama (el concepto de Pachamama es
especialmente complejo, representa a la tierra como deidad. Se traduce el término como
“madre tierra”, pero en realidad hace referencia a la naturaleza, la fuerza que da los frutos, la
fuente de vida, etcétera). Mas que una deidad se trata de un “principio” de fertilidad (Riviére
1994: 98).

La matriz agraria de la comunidad, determinada por el calendario astronémico, a la vez marca

los diversos momentos rituales y festivos. Este esquema puesto en la Chakana, nos muestra
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que tenemos dos ejes astronomicos determinados por los solsticios y equinoccios que forman
una cruz de Malta y dos ejes rituales y festivos en forma de cruz de San Andrés. El sentido del
ciclo es dextrégiro, que es uno de los principios espaciales andinos (hacia la izquierda, de

izquierda a derecha o en sentido contrario a las agujas del reloj).

El eje horizontal de la cruz de Malta determina dos grandes épocas del afio que estan entre los
equinoccios. La época de frio y seca, asociada con lo masculino (chacha) y la época de calor y
lluvias, asociada con lo femenino (warmi). El eje vertical de la cruz de Malta divide en dos
cada una de estas épocas, dando lugar a cuatro épocas asociadas con las estaciones del afio. En
cada una de estas épocas tenemos celebraciones centrales en todo el mundo andino, que estan

en los ejes de la cruz de San Andrés en nuestra grafica.

Juyphi-pacha (época de helada), que abarca los meses de abril, mayo y junio. En este periodo
se realizan los trabajos de cosecha. La celebracion central de esta época es la fiesta de la Cruz,
la celebracion de la Chakana o Jach’a Qhana P’unchawi, misma que se celebra alrededor del 3
de mayo. Esta época finaliza con el Mara T’aqa o Afo Nuevo andino, en el solsticio de

invierno.

Awti-pacha (época seca), que corresponde a los meses de julio, agosto y septiembre. En esta
época se terminan las cosechas. Se celebran las fiestas del Tata Illapa, ceremonia en honor al
espiritu del rayo, que en el calendario catdlico es la fiesta del Tata Santiago el 25 de julio.
Durante el mes de agosto, todo el mes de agosto se celebra a la Pachamama. Es el inicio del
nuevo ciclo agricola con la ofrenda de waxtas, ritos destinados al “pago” a la tierra que esta
“hambrienta” después de la temporada agricola anterior y debe recibir ofrendas en abundancia.
Esta época termina con el Quya Raymi, en el idioma quechua significa “fiesta de la princesa”,

que coincide con el equinoccio de primavera y marca el inicio de las siembras.

Lapaka Pacha (época de calor). Comprende los meses de octubre, noviembre y diciembre. En
esta época se realizan las siembras hasta el mes de noviembre. La celebracion central en esta
época es la Fiesta de Todos Santos y Difuntos, a inicios de noviembre. En este tiempo, cuando
los productos estan en pleno crecimiento, los antepasados retornan para ayudar al crecimiento

de las plantas en los sembradios.

Al final de esta época, alrededor del solsticio de verano se celebra la Illa Punchawi, o fiesta de
las illas. Las illas son en principio representaciones en miniatura de animales y plantas, aunque
en la actualidad estas illas representan también objetos en miniatura de distinta indole. Estas
illas eran puestas como ofrenda al Sol en el solsticio de verano, cuando el dia es el mas largo
del afio. En muchos casos, esta festividad se realiza en Navidad o Afio Nuevo, con ofrendas a

las deidades de los cerros, como veremos en la etnografia.
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Jallu-pacha (época de lluvias). Corresponde a los meses de enero, febrero y marzo. Esta época
se caracteriza por ser mas fértil, y es cuando la Pachamama muestra los frutos que los
comunarios han estado esperando. La celebracion central de esta época es la Anata (tiempo de
regocijo) que en el calendario catdlico es el Carnaval. Es la celebracion de las primeras

cosechas, tiempo de alegria y de fertilidad.

Antiguamente se celebraba el Qapax Raymi (ghichwa), celebracion a la autoridad politica en
el equinoccio de otofio. Actualmente, esta celebracion esta asociada con el ciclo del Carnaval

y las semanas siguientes que coinciden con el equinoccio.

Sin embargo, en varios de los casos estudiados y en el caso de Kirkyawi, encontramos que el
ciclo de carnaval es central en la ritualidad politica el Ayllu. El ciclo ritual de carnaval
comienza el fin de semana antes del Miércoles de Ceniza. En el carnaval se celebran a fines
del verano, cuando los primeros frutos de la temporada empiezan a ser cosechados. Es la fiesta
por excelencia, es la cumbre del ciclo festivo y en la que se hace evidente la “sacralizacion”
del espacio. La celebracion dura varios dias e incluso semanas. Las autoridades tradicionales
emprenden un recorrido casa por casa, hasta los limites del territorio del ayllu, siguiendo una
ruta prefijada por la tradicion. En cada casa, ademas de los rituales que consisten en ofrendas,
libaciones de chicha o alcohol, acullico de la coca, ch’allas, las autoridades amonestan a los
miembros de cada familia para que durante ese afio vivan en paz, no pasen los linderos de sus
vecinos, etcétera. Las visitas, en el caso que narra Rasnake son acompafiadas con musica y
danzas, ademas de libaciones y comida que ofrece cada uno de los anfitriones a sus eventuales
huéspedes. Después del recorrido por los limites del ayllu, visitando los hogares més lejanos
se emprende el retorno hacia el centro del Ayllu (taypi), hacia el poblado que condensa en un
espacio reducido la geografia social del Ayllu. En este momento todos los ayllus menores y
sus autoridades se concentran en un espacio y tiempo ritual y festivo, con el que se consolida y
recrea el vinculo que constituye al Ayllu en una comunidad, en un ente social con el que sus

miembros se identifican.
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Figura 2. El calendario agricola y ritual representado en la Chakana. Adaptado de Yampara y Guiniol 2012.

Antiguamente se hacian dos reuniones de todo el ayllu, ocasion en la cual el cacique cobraba
el impuesto indigenal en medio de una gran celebraciéon comunitaria, dos veces al afio, cerca
de San Juan y de Navidad. En la actualidad, ya no se cobra el impuesto como tal, pero en
varios ayllus se sigue celebrando la fiesta por distintas razones. Las grandes fiestas religiosas
retnen a los grupos intercomunitarios (parcialidades, ayllus mayores) en las cuales se afianzan
los lazos de intercomunitarios, las alianzas, etc. Una de las caracteristicas de estas
celebraciones es el t’inku, que significa el “encuentro”, en la cual el conflicto y la violencia se

ritualizan de manera que se reafirman las identidades intercomunitarias.
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Las celebraciones religiosas son el tipo de actividad comunal que convoca a mas gente y por
mas tiempo a lo largo del afio (Carter y Albd 1988: 487). Las fiestas son espacios rituales y
politicos donde se renuevan las relaciones sociales y de parentesco, pero sobre todo de

reencuentro entre residentes y de los residentes con sus familiares que viven en la comunidad
(Madrid 1998: 102).

El ciclo festivo, agricola y ritual, simbolizado en la Chakana, también tiene estrecha relacion
con la organizacion territorial y la segmentacion de caracter dual se representan
simbdlicamente en los centros poblados que son sede de los poderes politicos del Estado y que
son reconocidos también como centros rituales y politicos de los ayllus. Por ejemplo,
Elizabeth Giesel (1995: 176) muestra como la poblacion de Calcha estd atravesada por un
lindero que demarca la division entre wichay y uray (arriba y abajo), como representacion de
la segmentacion del ayllu. Asimismo, en el pueblo de Macha, la plaza principal asi como los
barrios estan divididos y se reconocen los segmentos como pertenecientes a los segmentos del
ayllu. Durante los rituales de la fiesta de la Cruz, los miembros de los ayllus que llegan al

pueblo para el combate ritual ocupan sus respectivos espacios.

Los combates rituales, que actualmente se conservan sélo en el norte de Potosi, son el simbolo
de la relacion que existe entre los distintos grupos sociales que componen el ayllu. Los
segmentos minimos o intermedios si bien tienen una relaciéon de complementariedad, también
tienen un caracter antagdnico. Y este antagonismo surge con ribetes de violencia normalmente
en los interminables y endémicos conflictos por limites particularmente en la zona de la puna.
Los conflictos por los limites han sido y son un tema importantisimo en los ayllus. Los

conflictos son constantes, y endémicos.

Un afio una comunidad puede invadir los terrenos de su vecina, pero esta invasion no sera por
mucho tiempo, pues la tierra no se puede cultivar por mas de tres o cuatro afios seguidos.
Pocos anos después, la comunidad cuyas tierras fueron invadidas puede invadir las tierras de
la otra. Las transgresiones son endémicas y ciclicas, pues los ciclos de barbecho limitan la

invasion definitiva.

Cuando los ayllus contiguos pretenden cultivar al mismo tiempo barbechos que estan en
disputa, entonces las invasiones territoriales devienen en ch’ajwa (enfrentamiento violento).
Los conflictos se resuelven mediante la intervencion de los miembros més ancianos y
experimentados, aunque no siempre es asi. De todas maneras, no se ponen limites rigidos entre
ayllus. Los mojones que determinan los limites con los vecinos, son sélo pilas de piedra que

pueden ser facilmente cambiadas (Godoy 1985 56).
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Las transgresiones territoriales son necesarias e inevitables. Los limites ambiguos constituyen
un mecanismo flexible para adaptarse a los cambios en la presion demografica y de poblacion

animal.

Los conflictos por tierras entre grupos étnicos, aunque pasen por enfrentamientos violentos,
nunca se solucionan poniendo los limites precisos o definitivos, sino ignorando las
transgresiones o manteniendo la disputa hasta que el ciclo agricola repliega a ambos bandos
hacia sus respectivas tierras (Godoy 1985%). De esta manera, el conflicto se mantiene latente y
vuelve a surgir en otro momento. Muchas veces los conflictos por limites son so6lo un
detonante de tensiones de otro tipo entre comunidades. Por otra parte, el conflicto es un tipo de
marcador étnico que cohesiona a la comunidad y refuerza la estructura segmentaria del ayllu.
De todas maneras, estos conflictos pueden devenir en enfrentamientos violentos y sangrientos.
Mario Montafo (1975: 103) daba cuenta de una pelea cuerpo a cuerpo, sin el uso de armas,
protagonizada por Sicoyas y Chullpas, por linderos y limites de terrenos. En nuestro caso,
Javier Izko (1992) da cuenta de un conflicto de limites entre los kirkyawi y los sacaca que data

de inicios de la colonia y que durante el trabajo de campo vimos que sigue latente.

Los cerros, en la geografia simbolica del ayllu, es uno de los elementos centrales, pues son
deidades protectoras de la comunidad, del ayllu menor, o del ayllu maximo, segun sea el caso.
El cerro representa precisamente esta relacion entre los humanos y los seres divinos. Las

cumbres de los cerros son los lugares privilegiados para la realizacion de los rituales.

El culto a los ancestros nos remite también, en el caso andino, al cardcter antropomorfo de los
cerros. Los cerros son concebidos como seres vivos, como apus, seres tutelares que velan por
el bienestar de sus hijos. Los cerros tienen nombres, antecedidos por el apelativo de “Tata”,
que quiere decir “sefior”, pero también “padre”, son denominados ‘“achachilas”, ancianos,
abuelos, ancestros. Sin embargo, en el trabajo de campo encontramos un elemento adicional:
las autoridades tradicionales “encarnan” a los cerros tutelares. Existe una correspondencia
directa entre el orden espacio temporal del “paisaje sagrado” y el orden social, organizativo,
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politico. Existe una trasposicion entre el orden espacial simbdlico y el orden social .

18 Otra caracteristica de la representaciéon simbolica del territorio y de la jerarquizacién organizativa que se puede
encontrar en algunos ayllus es la divisién antropomorfica del territorio. Las unidades minimas o unidades medias que
componen una parcialidad son identificadas con partes del cuerpo para denotar cierta jerarquia u orden. Por ejemplo,
en Jesus de Machaca cada parcial esta simbolizado como un cuerpo, y las comunidades que los componen tienen
posiciones organicas. La “comunidad” que ocupa el primer lugar en la jerarquia rotativa ocupa tiene el lugar de la
cabeza (p’eqe), las demads siguen un orden jerarquico: kallachi (hombro), cuerpo (tronco), y kayu (pie) (Xavier Albé y
equipo CIPCA 1972). En el caso de Ajhawiri, las dos parcialidades (aransaya y urinsaya) se dividen cada una a la vez
en dos. Tres de los cuatro segmentos se dividen a la vez en tres p’eqe (cabeza), hanchi (hombro o térax), y kayu (pie),
y en uno de los segmentos se reconoce ademas qonqori (rodilla), con lo que se suman trece unidades minimas
denominadas ayllu (Boletin Chitakolla, 1984).
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Las autoridades originarias

La matriz organizativa del ayllu estd intimamente vinculada con esta vision. Cuando asume el
cargo una nueva autoridad se le coloca el poncho y de esta manera, la persona que asume el
cargo encarna al cerro, a la deidad protectora. En el tejido del poncho se distinguen las mismas
partes que en la topografia sagrada, la cumbre (que es la parte que queda mas alta cuando se
viste el poncho y que esta cerca del cuello) y la pampa (que es la parte que queda en el

extremo inferior) (Ulpidn Ricardo Lopez 1999: 22).

Ademas del poncho, las autoridades deben portar la vara o bastén de mando, la chuspa (bolsita
tejida para llevar la coca), el lazo, la chalina de lana de vicuia y el ch’ullu (gorra tejida a
mano). La pareja debe vestir el traje regional llamado axu (que las mujeres, en muchos casos
lo usan cotidianamente), un aguayo llamado tarilla. Uno de los signos principales de autoridad
es la vara. La vara tiene distintos nombres, seglin el lugar, se las denomina “tata santo roma”,
“papa santo roma”, “rey inka”, “rey espafia”, “santisimu”, “santa wara”, etcétera. La vara en si
es un objeto que tiene un cardcter sagrado, representa al mismo ayllu de donde viene la
autoridad encomendada al que asume el cargo. Las varas “presiden” las reuniones y las

celebraciones rituales y religiosas.

Como veremos en nuestro trabajo etnografico y como lo muestra el trabajo de Rasnake, el
recorrido que hacen las autoridades del Ayllu y los rituales durante y después del recorrido
condensan en un determinado espacio y tiempo ritual y festivo las nociones de territorio,
autoridad, fertilidad, los simbolos de autoridad (el baston de mando, el poncho) y el culto a los
cerros, los referentes principales de este “paisaje sagrado”. Rasnake (1989: 224 — 226) enfatiza
en el simbolismo de los bastones de mando, que encarnan, seglin el autor, a los jach aranas
(las deidades identificadas con las grandes cumbres). Sin embargo, en nuestro caso, podemos
afiadir que no solo el baston de mando encarna al cerro tutelar, sino su poseedor, la autoridad
tradicional, que al mismo tiempo es guardian, simbolo y encarnacion de los cerros. El baston
de mando y el poncho con el que es investida la autoridad tradicional no es “signo” de la
deidad, del cerro, es el mismo cerro y por tanto su accionar debe ser acorde con las nociones

de proteccion y autoridad que se les atribuyen a las altas cumbres.

En este apartado hemos presentado los rasgos principales del Ayllu que nos interesan para
nuestro estudio. La gran variabilidad espacial y temporal con que los mismos se manifiestan
en los distintos casos que encontramos en las descripciones etnograficas sobre el tema, asi
como la diversidad de enfoques y metodologias dificultan de sobremanera una generalizacion.

En ninglin caso concreto encontraremos todos los elementos aqui descritos. Sin embargo, un
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intento de sintesis como el que aqui se presenta posibilita crear una imagen de aquello que
hemos denominado el Ayllu como comunidad en tanto concepto analitico y unidad de analisis.
Las distintas dimensiones del Ayllu presentadas aqui nos permiten superar, por una parte, una
concepcion del Ayllu como un tipo de organizacion mas o un tipo de organizacion sin mas. El
Ayllu es un complejo social que abarca una matriz agraria, la organizaciéon social y la
cosmovision que hacen forman un tipo de sociedad caracteristica de la region andina. Por otra
parte, nos permite también superar visiones parciales del Ayllu que distorsionen la
comprension de la totalidad del fendémeno. Para comprender el Ayllu debemos partir de la
matriz agraria como referente fundamental de la comunidad, el carécter ritualizado de las
practicas agrarias, la inscripcion simbolica del ritual y la sacralidad del territorio y la

inscripcion de este “paisaje sagrado” en el “paisaje social” y politico.

El estudio del ayllu desde su complejo organizativo nos permite concebir esta “nueva forma de
ser Ayllu” que integra nuevas concepciones del territorio, del control vertical ya no solo
ecoldgicos, sino econdmico sociales, de la apropiacion dispersa del territorio en ciudades, por
la migracién ciclica o por relaciones campo ciudad, doble domicilio, migraciones
internacionales, etcétera. También una nueva relacion con el estado, que va del aislamiento a
la participacion, a la apropiacion de formas estatales como el municipio y el sindicalismo o las
organizaciones suprarregionales, que no tienen un carécter agrario, sino politico. Asimismo, la
organizacion social recupera o recrea los valores comunitarios como la toma de decisiones por
consenso, el debate, el escalafon, la reflexion “t’ukurina”, las relaciones intercomunitarias en
niveles concéntricos, el arriba y el abajo, la complementariedad, la rotacion, el control social,
etcétera; a la vez que se han incorporado nuevos dispositivos organizativos como la asamblea,
la “democracia” por mayoria, la institucionalidad municipal, los proyectos, las instituciones de
desarrollo. Se han incorporado nuevas instancias de interaccion social como la iglesia
evangélica, las asambleas, los talleres, cursos, congresos, etcétera. Por otra parte, la
organizacion social del Ayllu se funda en la matriz agraria, la cual a su vez tiene un caracter
ritualizado, se sustenta y reproduce en una cosmovision que configura un paisaje “sagrado”

que al mismo tiempo se reactualiza en la organizacion social.

Para nuestro caso, también los analisis en torno al Ayllu tienen este énfasis en “lo originario”,
con fines académicos en el caso de los etnohistoriadores que buscaban en el estudio de los
“lejanos y aislados” ayllus del norte de Potosi o del altiplano respuestas a las interrogantes
planteadas por los problemas de la etnohistoria y con fines politicos en el caso de quienes
plantean la “reconstituciéon” del Ayllu y de sus instituciones y practicas “ancestrales”.

Pretendemos comprender mas bien como y de qué manera el Ayllu “metaboliza” desde su
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matriz agraria las presiones externas e internas que impulsan la transformacion y la

reconfiguracion de la organizacion social y de la comunidad en si.

Por otra parte, desde ambas perspectivas, el estudio de la organizacion social y politica nos
debe remitir no sélo al “pasado” sino al “futuro”. Ponemos estos dos términos entre comillas,
puesto que segun la concepcion andina del tiempo no se concibe el mismo de una forma lineal
sino ciclica. De todas maneras, lo que queremos enfatizar en este punto es que la organizacion
social y politica no es estatica, tampoco estd en funcién de la “conservacion” de elementos
culturales o “tradicionales” por si mismos, sino que es dindmica y este dinamismo debe ser
comprendido desde uno o varios proyectos politicos que estan presentes en sus discusiones,
que orientan su accionar interno, sus relaciones con el Estado, sus conflictos y sus alianzas.
Los pueblos indigenas de Mesoamérica y Los Andes, sus avatares cotidianos, sus luchas, sus
interminables discusiones nos muestran que “no son los fosiles que busca afanosamente la
arqueologia, sino una parte viva, original, con sus propias concepciones, de la nacion
mexicana; lamentablemente no reconocida hasta ahora, particularmente en relacion con sus
derechos politicos” (Medina 2007b: 124). Los pueblos indigenas de Bolivia, y los ayllus de las
tierras altas en particular, no son solamente una “reserva moral” como los ha denominado el
propio Evo Morales, ni siquiera una “reserva cultural” cuyo unico valor es el de la diferencia
(o el exotismo) cultural o lingiiistica, sino parte constitutiva, dindmica y vital de la sociedad

boliviana.

A partir de este marco sostenemos que en el caso del Ayllu Kirkyawi se ha dado un proceso de
recreacion de la comunidad: reapropiacion territorial, fortalecimiento organizativo tendiente al
autogobierno a través de la apropiacion de los mecanismos estatales que le permitieron la
resignificacion del sistema de cargos y romper esa dicotomia entre Estado y ayllu o sociedad
nacional y sociedad india, sino que es una forma local y concreta de ser sociedad nacional.
Debemos entender al ayllu como comunidad a partir de las formas propias de ejercer
ciudadania, desde la comunidad y no desde el concepto de grupo étnico o desde el estatuto de

“lo indigena”.

Empero, cada Ayllu ha ido configurdandose y recreandose en la historia propia y en la historia
comun compartida con el contexto mayor que ha sido la formacién estatal Inca, colonial y
republicana. Pese a esta variabilidad temporal y regional, algunos elementos comunes de este
recorrido historico pueden ser también aprehendidos en un recorrido de la historia desde el
Ayllu, tema de nuestro siguiente apartado.
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Capitulo 3. Aproximacion histdrica de la trayectoria politica
del ayllu

En el capitulo anterior hemos presentado los principales elementos que hacen al Ayllu como
comunidad, como unidad de andlisis y como concepto analitico. Esta caracterizacion no debe
entenderse como un recuento de los elementos “ancestrales”, “tradicionales” que permanecen
inalterables en el tiempo, sino como producto precisamente de las transformaciones y
recreaciones que el Ayllu ha sufrido a lo largo que varios siglos de historia. Al presentar este
recorrido histdrico iremos recogiendo aquellos elementos que perduraron en el tiempo asi
como aquellos otros que se fueron sedimentando a lo largo de la historia. Veremos que, en la
negociacion y la lucha por mantener al Ayllu como un tipo de sociedad propia de Los Andes
frente a los distintos poderes politicos y econdmicos con los que tuvieron que lidiar, las
autoridades del Ayllu jugaron un papel central, al mismo tiempo que la matriz agraria sigue
siendo precisamente el referente central. Esta situacion no ha respondido a un afin
conservador, sino a la defensa de un modo de vida en el que la matriz agraria de la comunidad
juega un papel central para la supervivencia de la sociedad organizada como Ayllu. Por tanto,
el Ayllu se ha constituido también en un “proyecto politico” orientado a preservar un modo de
vida comunitario anclado en la matriz agraria, los valores y una comprension propia del
mundo plasmada en una cosmovision y manifestada en la vida ritual y festiva del Ayllu. El
Ayllu como “proyecto politico” debe entenderse como aquel complejo simbolico, cultural,
territorial y organizativo que le ha permitido dialogar con el Estado y la sociedad mayor,
negociar, resistir y también, en muchas ocasiones, organizarse para la lucha y la confrontacion
violenta. Iniciamos el recorrido en la época pre inca para terminar en la época actual como

marco contextual de nuestro analisis del Ayllu Kirkyawi.

De las confederaciones andinas a las reducciones

Los sefiorios andinos y el pacto de reciprocidad

Antes de la llegada de los incas, el sur de la region andina estaba poblado por diversas
naciones. El ayllu era la célula de la sociedad andina, y varios ayllus se agrupaban para
formar naciones de ayllus confederados. En el siglo XVI, estas naciones constituian entidades
politicas que abarcaban miles de familias y extensos “archipié¢lagos verticales”. Entre las mas

importantes estaban los Colla, Lupaca, Pacajes, Charcas, Caracaras, Chuyes y Chichas.

Los sefiorios ejercian un control discontinuo del territorio caracteristico de la zona andina, el
cual consistia en el “control vertical de un maximo de pisos ecologicos” y el control de tierras

en forma de archipiélago. Este tipo de asentamiento y de control de los recursos posibilitaba
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que los miembros de los ayllus puedan acceder directa o indirectamente a una gran diversidad
de insumos para su sostenimiento (Thérése Bouysse-Cassagne 1978; 1980). El “control
vertical” no era s6lo un tipo de adaptacion ecoldgica de las sociedades andinas, sino que
implicaba una compleja estructura organizativa y una ideologia compartida en base a los
principios de reciprocidad y redistribucion. Esto no quiere decir que las sociedades andinas
hayan sido igualitarias y armonicas. Antes bien, diversos estudios han mostrado la existencia
de conflictos y contradicciones en las sociedades andinas, asi como una desigualdad en la
distribucion de los recursos. El control vertical estaba estrechamente ligado a un sistema
politico centralizado que permitia resolver la contradiccién generada por los ideales de
verticalidad y comunidad, por un lado, y la expropiacion de excedente por las élites étnicas,
por otro. Para lograr estos ideales de autosuficiencia y comunidad era necesaria una compleja
jerarquia de autoridades (mallkus, jilacatas, etcétera). Las autoridades ofrecian regalos y
servicios a la comunidad y a familias en particular, mantenian las normas y propiedades de la
comunidad, mediaban disputas y rivalidades, agasajaban a los que realizaban trabajos
comunitarios, eran el vinculo con la divinidad y lo sagrado y defendian los intereses de la
comunidad contra amenazas externas. “Y sobre todo, garantizaban a todo el parentesco que
compartia la responsabilidad comunal un minimo de subsistencia y una amortiguacion contra
los desastres naturales” (Brooke Larson 1992: 38-43).

La reciprocidad y la redistribucion no tenian como fin la construcciéon de una sociedad
“igualitaria”, sino que eran un mecanismo social que permitia hacer frente a las condiciones
ecologicas adversas propias de la region andina. La organizacion de estos grandes sefiorios o
linajes distaba mucho de ser un tipo de organizacion estatal. Las confederaciones pueden
conceptuarse como un estado segmentario. La persistencia de la organizacion segmentaria de
los distintos étnicos junto con la ideologia de la “reciprocidad” les permitié entrar en dialogo
con las distintas formaciones estatales, desde los incas hasta la Republica (Platt 1988: 439-
440).

De esta manera, el “pacto de reciprocidad” del que habla Platt (1982; 1988) cuando hace
alusion a la relacion entre el ayllu y las distintas formaciones estatales, no debe ser entendida
al estilo de un “contrato social”, sino como la forma en que los ayllus conciben las relaciones
sociales, politicas y las relaciones de poder. Segiin Larson, el punto central es que, pese a las
tensiones y conflictos, los ideales de verticalidad, reciprocidad y comunidad establecieron “las
fronteras ideoldgicas dentro las cuales la gente definia y articulaba normas sociales, creaba
pautas de justicia y legitimidad social e interpretaban su mundo y su cosmos”, eran la base de
la “economia moral” (concepto tomado de Thompson) que gobernaba las relaciones sociales y
fortalecia la solidaridad comunal (Larson 1992: 44).
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Hacemos hincapié en este aspecto, porque consideramos que este es el fondo ideologico de
organizacion politica de los ayllus y de su forma de relacionarse y de interactuar con el Estado
y la sociedad dominante. En este contexto debe entenderse el sistema de autoridades, e

instituciones como el tributo o el “control vertical”.

Bajo el imperio Inca

Bajo dominio del Inca Pachacuti (1437 — 1471) los seforios fueron conquistados y los
invasores lograron imponer el poder imperial sobre las dinastias aymaras de la zona lacustre.
El Inca Yupanqui (1471-1493) asentd poblaciones étnicamente extranjeras entre los pueblos
conquistados, construy6 una red de caminos y tambos y comenzé a reclutar guerreros aymaras
para su ejército. Bajo Huayna Capac (1493-1527) se intensifico el reclutamiento militar y
ciertos grupos aymara recibieron privilegios como guerreros profesionales. Tupac Yupanqui
se apropio de los valles de Cochabamba, desarraigando a los Cotas, Chuyes y Sipesipes, que
habitaban estos valles. A los primeros se les permitiéo quedarse en sus tierras como subitos del
Inca. Los otros dos grupos fueron trasladados a la frontera oriental donde sirvieron como
guardianes contra los chiriguanos. Fue Huayna Cépac quien se apropid de extensas tierras con
fines estatales, cre6 colonias de Charcas, Caracaras, Soras, Quillacas y otros grupos de la
puna. Los valles fueron ajedrezados con distintas colonias mitmag que cultivaban tierras
estatales o tierras de sus grupos nucleares de la puna. De esta manera, el Valle Bajo de
Cochabamba se convirtio en la principal region productora de cereales del Tawantinsuyu. El
maiz estaba destinado tanto para la nobleza cuzquefia como para el ejército de Huayna Capac.
Era conducido al tambo de Paria y de alli al Cuzco (Larson 1992: 48-51).

Los Incas fueron paulatinamente dando mayores privilegios y riquezas a los grupos que
aportaban al ejército inca con jovenes guerreros. Algunos grupos, como los Charcas,
Karakaras, Cuis y Chichas, estaban exentos del tributo, pues sus guerrero pagaban un “tributo
de sangre” (Bouysse-Cassagne 1980: 144). Ademas, fueron premiados con concesiones de
valiosas tierras productoras de maiz ubicadas en la parte oriental del Valle Bajo de
Cochabamba. Los incas permitieron que el ayllu y la comunidad mantengan una considerable
autonomia bajo su dominio. Los campesinos debian contribuir con su fuerza de trabajo para
cultivar las tierras estatales y religiosas, pero de manera muy parecida a como lo hacian para
los sefores étnicos y la comunidad. El Estado incaico manipuld los principios de
complementariedad, reciprocidad y comunidad para “absorber la produccién excedentaria de

una poblacion autosuficiente” (Murra en Larson 1992: 46).
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La conquista

Cuando los espafoles llegaron al sur andino, los sefiorios y sus guerreros pusieron tenaz
resistencia. Finalmente, fueron derrotados en 1539 y tuvieron que aliarse a los conquistadores.
La guerra convirtié al antiguo granero del Tawantinsuyu en una tierra devastada. Tanto los
soldados europeos como los indigenas saquearon los graneros reales, destruyeron los trabajos
de irrigacion, las llanuras de barbecho, etcétera. Los mitayoc y los mitimaes residentes se
trasladaron a sus casas en los ayllus de las alturas y en el valle s6lo quedaron algunos mitmac

desempefiando labores de subsistencia (Larson 1992: 53).

La administraciéon espafiola pronto rompi6é la tregua lograda a través del sometimiento
pactado. Las encomiendas y los tributos coloniales si bien hicieron posible que los ayllus
mantengan la posesion de parte de sus tierras, a cambio debian prestar servicios y entregar
tributos a los encomenderos y a las instituciones coloniales. La administraciéon colonial
empez6 a fragmentar los reinos étnicos surandinos. Los pueblos que bajo el Inca se sentian
privilegiados, empezaron a sufrir cada vez mayores cargas impositivas, en dinero, especie y
trabajo, bajo el dominio de los encomenderos (Larson 1992: 56-57). Las reformas del Virrey
Toledo, endurecieron aun mas las condiciones de los conquistados a través de la monetizacion
del tributo, la politica reduccional y el incremento de la poblacion enviada a la mit’a en Potosi
(Rivera y THOA 1992: 30). Segun William Carter y Xavier Albo, el antiguo principio de

reciprocidad quedaba sustituido por la simple explotacion (1988: 11).

Sin embargo, el estado colonial en sus inicios era todavia incipiente y débil. Los
encomenderos debian necesariamente recurrir a los sefiores que todavia controlaban los
procesos de produccion en las regiones de altura, para que funcione el régimen colonial. Esta
situacion era muy distinta en los valles, donde los encomenderos espafioles no encontraron
ningin grupo dominante. Los encomenderos debieron nombrar a los caciques, quienes
dependian de los patrones europeos para hacer valer su autoridad (Larson 1992: 59-62). Por
ejemplo, entre 1550 y 1570 los Caranga, Quillaca y Sora libraron una batalla juridica contra
los encomenderos, demandando las tierras que les habian sido asignadas por Huayna Capac.
Después de veinte anos de litigio, el conflicto fue finalmente resuelto a favor de los Carangas
y sus aliados, por el Virrey Toledo, pues recibieron tierras en los valles, aunque fue el mismo
Toledo quien poco después llevaria a cabo un plan de asentamiento que “alteraria

irrevocablemente el paisaje social” (Larson 1992: 65).

Las reformas toledanas

Cuando lleg6 Francisco de Toledo al Pert en 1569 como Virrey, debia enfrentar una profunda

crisis politica, el caos social y el declive econdmico que amenazaban al proyecto colonial
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europeo en el reino andino. La region no s6lo estaba amenazada por grandes rebeliones de los
indios como la del Taquiy Onqoy que se dio en Huamanga en la década de 1560, sino que
también la élite colonial estaba dividida y aumentaba su vulnerabilidad. La codicia
desenfrenada y los abusos de los espafioles habian tenido como consecuencia la proliferacion
de poblaciones descontentas, cada vez mas agresivas y violentas protestas y la disminucion de
los tributos. Toledo, en sus doce anos de administracion (1569-1581) debia salvar al mismo

reino andino del caos social y la decadencia (Larson 1992: 75-76).

Las reformas toledanas impuestas a partir de 1570 trastocaron la estructura organizativa y
territorial del ayllu. Toledo instaura una serie de reformas destinadas a “reducir” a los indios
en aldeas y formar de esta manera “comunidades” segin el modelo espafiol. Se propuso
ademads concentrar a los indios en poblados con mayor numero de habitantes y con tierras
contiguas. Las reformas obligaban ademds a los indios a desvincularse de las tierras que
poseian en distintos pisos ecologicos. Las reformas toledanas significaron un cambio
importante en la organizacion social y espacial de los ayllus, aunque muchos de ellos lucharon
por conservar su dominio sobre tierras en distintos pisos ecoldgicos y las tierras de los valles
no fueron efectivamente separadas de sus centros nucleares en la puna. El desconocimiento
real o voluntario de parte de la administraciéon colonial de un mosaico de sefiorios y del
manejo del territorio en forma de “archipié¢lago” tuvo como consecuencia la implementacion
de una politica destinada al confinamiento del ayllu en un territorio continuo y reducido
(Herbert Klein 1999: 57).

Se trataba de contrarrestar los efectos desastrosos que habia tenido la mita impuesta para el
servicio de los indios en las minas de mercurio en Huancavelica y de plata en Potosi, pues la
poblacion habia huido de sus comunidades para evitar la mita. Cada comunidad debia
reagrupar un determinado numero de familias bajo una jerarquia comunitaria y donde el
territorio era indivisible e inalienable, al menos en teoria (Roux 2006: 82). Segln la vision de
los espafioles, el patron de asentamiento disperso se constituia en un obsticulo para la
administracion tributaria. La poblacion dispersa debia ser “reducida” a pueblos ordenados y
administrados. El reasentamiento de las comunidades indigenas estuvo apuntalado por las
garantias de derechos de subsistencia para los residentes de las reducciones. Ademas la
creacion de los pueblos estaria acompafiada de la redistribucion de tierras, de tal forma que el
Estado legitimaba los derechos de usufructo de todos los hogares cuyos varones estaban
inscritos como tributarios y mitayos. El Estado también introdujo normas para la
redistribucion de las cosechas de excedentes; por medio del cultivo de tierras comunales y su
participacion en el mercado de productos agricolas, la comunidad garantizaria la subsistencia

minima incluso de las familias mas pobres (Larson 1992: 95). Ademas, las reformas
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contemplaban un cambio en el sistema de tributo indigena, a partir del cual surgieron las
distintas categorias socio econdmicas que se conocen en los ayllus: originarios, forasteros y
agregados (Jean Roux 2006: §87).

Para ejecutar la reorganizacion territorial, Toledo cred una intrincada red de agentes de poder.
Por un lado estaban los funcionarios coloniales, que supervisaban las instituciones de exaccion
y mantenian el orden colonial a través de la mediacion y la amenaza. Pero también Toledo
intentdé asimilar a las autoridades originarias dentro de la nueva estructura de poder. Sin
embargo, estas autoridades que se reclamaban ser “caballeros principales e hidalgos”, vieron
reducido su poder, hasta el punto que los niveles superiores de autoridad de las grandes
markas fueron desapareciendo (Rivera y Equipo THOA 1992: 32). Los kuraka indigenas y la
jerarquia (intermedia) de gobierno de los ayllus fueron asimilados al Estado. Toledo, en una
serie de ordenanzas pretendid definir el estatus, funcion y privilegio de los miembros de esta
jerarquia. E